recensoes

TOMMAS]I, Francesco Valerio. L’analogia della
persona in Edith Stein. Pisa & Roma: Fabrizio
Serra Editore, 2012/2015. (Col. Biblioteca
dell’Archivio di Filosofia, vol. 40).

Permito-me iniciar a apresentagao
do belo livro de Francesco Valerio
Tommasi com um comentario inteira-
mente externo ao seu conteido, porém
justificavel da perspectiva do intuito
de fazer sobressair a sua importancia
para os estudos sobre o pensamento
de Edith Stein, sobre a fenomenologia
nascente e sobre as diferentes leituras
fenomenoldgicas de formas medievais
de pensamento filosdfico.

Trata-se de lembrar que, para o bem e
para o mal, quando alguns pensado-
res ganham popularidade, suas obras
costumam ser lidas de maneira “sele-
tiva”, quer dizer, dando destaque aos
elementos que mais despertam interesse
no momento em que vivem os leitores,
sobretudo um interesse “existencial”.
Em si mesmo, esse fenOmeno nao tem
nada de ruim, até porque parece natural
aproximarmo-nos de uma obra movi-
dos por questdes e temas que nos dizem
respeito ou condicionados por tudo
aquilo que forma nossa prdopria maneira
de sentir e pensar. Corremos o risco, no
entanto, de apenas pingar aquilo que
nos atrai diretamente, negligenciando
o esfor¢o de fazer falar a propria obra
lida, ou, em outras palavras, o esfor-
¢o de compreender a obra em suas
razoes internas (conceitos, estruturas)
e externas (contextos, interlocugoes).
A esse respeito, é indispensavel o tra-
balho profissional dos académicos e
intelectuais, em sua busca de restituir
as obras, o mais possivel, seu sentido

préprio ou “auténtico”. E certo que
mesmo o trabalho profissional marca-
-se por motiva¢des que dizem respeito
diretamente aos proprios académicos e
intelectuais; debater essa tematica iria
longe demais. No entanto, espera-se
deles que, com esforgo critico e no de-
bate com interlocutores especializados,
procurem reconstruir o teor original
das obras estudadas, justificando suas
interpretagoes.

Sob o angulo dessa preocupagao,
entende-se por que o pensamento
de Edith Stein, muitas vezes, suscita
um interesse especificamente religio-
so, pedagogico, psicologico etc., sem
encaminhar-se para uma analise que
chegue as suas razdes mais discretas
e de ordem filosofica. Também ¢é certo
que, na obra da autora, a ordem fi-
losofica nao se dissocia de interesses
“existenciais” de carater religioso,
pedagdgico, psicoldgico, mas o estudo
que se detenha apenas nessas “pontas”
termina por nado identificar o “tecido”
inteiro que as sustenta. Por compara-
¢ao, ler Santo Agostinho, entre tantos
outros, apenas com motivagao religiosa
ou piedosa leva a permanecer em um
horizonte reduzido que poderia ser
muito mais ampliado se se tivesse em
vista a sua descoberta do pensamento
platonico, além do seu debate com os
céticos e os maniqueus. Embora seja
legitimo dar atengdo especifica aos
dados propriamente religiosos de seu
pensamento, sao esses mesmos dados
que ganham maior inteligibilidade
quando estudados na trama filosofica
que os estrutura. Nesse ponto, vale
lembrar que ganho de inteligibilidade
também significa ganho “existencial”!
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No caso do pensamento de Edith Stein,
a trama que o estrutura ¢ dada pela
fenomenologia de Edmund Husserl e
pela fecundagao dessa fenomenologia
com formas medievais de pensamento
filosofico.

O livro de Francesco Tommasi, nesse
sentido, é um claro exemplo de recons-
trucao “auténtica” do pensamento stei-
niano. Alids, ele faz parte de algumas
obras que, principalmente a partir dos
anos 1990, tém felizmente superado o
mero interesse “pratico” e mesmo o
interesse generalizante da divulgacao,
para, em vez disso, proceder a uma exe-
gese da obra steiniana em suas razoes
proprias. Em varios pontos do mundo
essas obras tém visto a luz do dia,
reinserindo Edith Stein na histdria da
fenomenologia e da interpretacao dos
autores medievais, chegando mesmo
as terras brasileiras, onde os estudos
steinianos ainda sao tao incipientes
e marcados por motivagdes pontuais,
quase sempre excessivamente simpli-
ficadoras (embora compreensiveis se
se tem em vista a atracdao exercida

pela riqueza biografica e tedrica de
Edith Stein).

Composto de dois grandes capitulos,
o livro passa da analogia entis ou ana-
logia do ente (Capitulo 1) a analogia
da pessoa (Capitulo 2). Embora Edith
Stein nao tenha empregado a expressao
analogia da pessoa, Francesco Tommasi,
que cunhou tal expressao, a identifica
como um fio vermelho em toda a
obra da autora na qualidade de uma
preocupagao central que se manifesta
inicialmente na pergunta pelo sentido
em que se diz o ser e culmina na im-
postacao existencial do tratamento dado
por Edith Stein a reflexao sobre o ser
(razao pela qual a analogia se especifica
como analogia da pesson).

Com efeito, mesmo sem tematizar a
analogia, Edith Stein parece estar em
sua busca ou mesmo operar com seu

sentido ja na fase inicial de seu pensa-
mento, quando ela ainda era assistente
de Edmund Husserl e preocupava-se
com as consequéncias do idealismo do
mestre para o pensamento sobre o ser.
Ela se deixava, naquele periodo, marcar
por certa expectativa realista, receosa de
que a publicagao do volume I das Ideias
para uma fenomenologia pura e uma filosofia
fenomenoldgica (1913), de Husserl, signifi-
cassem uma ruptura com o objetivismo
estabelecido nas Investigacoes 10gicas
(1900), obra em que o mestre lograra
evitar o subjetivismo, o psicologismo e o
positivismo. Edith Stein desejava maior
clareza sobre o ser das coisas mesmas
as quais a obra de 1900 prometia voltar.
Como bem reconstréi Francesco Tom-
masi no item 3 do Capitulo 1, o debate
tra realismo e idealismo, ou seja, entre
realismo e idealismo, é mais complexo
na pena de Edith Stein do que costuma
afirmar quem lé, por exemplo, apenas
os trechos (sobretudo do epistolario
da autora) nos quais ela mostra sua
estupefacao com a “virada” transcen-
dental de Husserl. Ela propria revela,
porém, a consciéncia de que o idealismo
husserliano nao equivalia ao idealismo
kantiano (alias, era um idealismo mais
radical do que o kantiano, pois nao
aceitava que houvesse algum campo
nao posto pela consciéncia, tal como
o reino da coisa-em-si), menos ainda
ao idealismo berkeleyano (tal como se
entendia Berkeley naquele momento). O
idealismo de Husser] era transcendental
porque fenomenoldgico: tudo o que se
diz ser so é dito ser porque se constitui
na consciéncia; e, para a consciéncia, é
impossivel pensar em como seria algo
independentemente da consciéncia.
Numa palavra, o objetivismo buscado
por oposigao ao subjetivismo estrito, ao
psicologismo e ao positivismo tornava-
-se ele mesmo “subjetivista” (no sentido
de que tudo o que se diz ser so é dito
ser na consciéncia). Independentemente
da tomada de posigao quanto a solugao



steiniana do debate entre realismo e
idealismo (e independentemente de se
concordar ou discordar da leitura de
Francesco Tommasi), vé-se que, desde
a fase de trabalho junto a Husserl, a
preocupacao de Edith Stein ja se con-
centrava (tematizadamente ou nao) no
pensamento sobre o ser ou no modo
como se “é ser”. Dai a pertinéncia da
tese defendida por Tommasi: o tema
da analogia se insinuava no trabalho
steiniano desde o seu inicio.

Mas é na interlocu¢do com pensado-
res cristaos e na leitura de autores
medievais que Edith Stein descobrira
o dinamismo da analogia. O amigo e
pensador central, nesse sentido, foi Eri-
ch Przywara, cuja obra maior intitula-se
exatamente Analogia entis ou Analogia
do ente (e que, segundo consta, Edith
Stein teria lido e debatido ainda na
forma de manuscrito). No didlogo com
Przywara, Edith Stein viu-se instada a
dedicar-se ao par conceitual poténcia/
ato tal como explorado como Tomads
de Aquino e a repensa-lo em contexto
fenomenoldgico. O encontro das duas
tradicOes fez-se facilmente, pois, se o
ser pode ser concebido como um misto
de poténcia e ato, ele s6 encontra sua
ultima constituicao de sentido no ser em
ato ou no “ser ato”. Em outras palavras,
€ o ato ou o ato de ser que permite
falar da poténcia ou da poténcia de
ser. Descortinava-se, para Edith Stein,
o horizonte da analogia do ente, tal
como praticada (mais do que apenas
“concebida”) por Tomas de Aquino,
embora na obra do dominicano do
século XIII ndo se encontre a expressao
analogia entis.

A raiz da analogia do ente permitira
a Edith Stein conjugar orientacao fe-
nomenolodgica e teoria metafisica (de
inspiracao nao apenas tomasica mas
também escotista), tarefa titanica, mas
cujo sucesso parece inquestionavel,
mesmo que seu sentido ainda esteja

por ser aquilatado. Nesse trabalho de
conjugagao que chegou ao apice na obra
Ser finito e eterno, Edith Stein também
opera, porém, uma “virada”, feita em
dois tempos: em primeiro lugar, a
analogia do ente so é praticavel se for
entendida em referéncia a vida indivi-
dual, fonte de todo e qualquer sentido
para todo e qualquer objeto, de modo
que o termo pessoa indica nao apenas
um argumento tedrico, mas também a
“coisa mesma”, em “carne e 0sso”, que
pratica a analogia; em segundo lugar, a
analogia do ente s é plenamente prati-
cavel quando se amplia para a relagao
existencial entre o eu (com todas as
suas dimensoes: psicofisica e espiritual,
sobretudo no tocante a motivacao, a
forca vital, ao sentido e a liberdade)
e a “pessoa” de seu criador. Nao serd,
porém, um carater meramente religio-
so que levard a explorar essa relacao,
mas a temporalidade que solicita uma
referéncia a nao temporalidade. Trata-se
da experiéncia de que ser é ser recebido
gratuitamente na existéncia (ser é ser
criatura, quer dizer, é portar o sinal
da acolhida na existéncia). Em outros
termos, a finitude pede eternidade; e,
dessa perspectiva, o ser finito e eterno,
em relacdo com o ser infinito e eterno,
encontra, como diz Francesco Tommasi,
uma explicita fundamentacao filosdfica.

Como a relagao com o ser infinito
e eterno aciona necessariamente (tal
como, de certa maneira, fazem, alids,
todos os objetos) nao apenas a dimen-
sao racional ou inteligente, mas também
a possibilidade da motivacao e da
liberdade (ou o que tradicionalmente
se chama de vontade), essa relagao ¢é
radicalmente existencial (envolve o todo
unitario de cada individuo), de modo
que a analogia do ente, mais do que
uma simples operacao epistemoldgica,
passa a ser entendida na dialética entre
a precariedade e a seguranca vividas
pelo ser finito e eterno na presenca do
ser infinito e eterno. Aqui, poderiamos
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arriscar dizer que, para além de um
recurso cognitivo, a analogia se revela
como pritica. Nos termos proprios de
Francesco Tommasi (que, depois de
apresentar o modo como Edith Stein
conheceu o estudo da analogia do
ente na primeira metade do século XX
(Capitulo 1), explora a impostagao ana-
logica de Edith Stein em seu tratamento
da empatia, da motivagao, da mistica
da cruz e da relacdao entre liberdade
e gratuidade (Capitulo 2)), a analogia
do ente, ao tornar-se analogia da pessoa,
“nao é uma estrutura de pensamento
conciliador e confortador”, mas “um

OLIVEIRA, Claudia Maria Rocha de. Metafisica
e Etica: A filosofia da pessoa em Lima Vaz como
resposta ao niilismo contemporineo. Sao Paulo,
SP: Edicoes Loyola, 2013, p. 295. ISBN 978-
85-15-03982-1.
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O livro de Claudia M. R. de Oliveira
trata da relacdao entre metafisica e ética
na obra do filésofo brasileiro Henrique
Claudio de Lima Vaz (1921-2002). A
discussao que atravessa a obra é a cons-
tituicao de uma filosofia realista da pessoa
(através de trés temas fundamentais:
a pessoa humana, a pessoa moral e a
Pessoa Absoluta) como alternativa ao
niilismo contemporaneo, isto €, como
referéncia a inexisténcia de sentido no
plano ontoldgico-metafisico e a falta
de orientagao para a agao humana no
plano ético.

A obra estd dividida em duas partes: [1]
“Um percurso filosofico: ponto de parti-
da, método e opcao tedrica” (p. 23-140);
[2] “Filosofia realista da pessoa” (p. 141-
273). A primeira parte esta dividida em
trés capitulos: “Modernidade e niilis-
mo” (capitulo 1), “O método dialético”
(capitulo 2) e “A opgao por Tomads de
Aquino” (capitulo 3). A segunda parte
também esta dividida em trés capitulos:

paradoxo cujo sentido nao é possuido
[inteiramente] pelo ser humano” (p. 18).

Por oferecer uma rigorosa leitura de
conjunto da obra steiniana, o belo livro
de Francesco Tommasi nao pode, nem
de longe, ser resumido nos limites de
uma recensao. Resta apenas desejar
que o publico de lingua portuguesa,
interessado no pensamento de Edith
Stein, tenha acesso ao original italiano.

Juvenal Savian Filho - UNIFESP

“A pessoa humana” (capitulo 4), “A
pessoa moral” (capitulo 5) e “A Pessoa
absoluta” (capitulo 6). A Autora segue
a hipotese de que a obra de Lima Vaz
interpreta a Modernidade como enigma.
Ora, o enigma da Modernidade seria o
“esquecimento da subjetividade” (p. 15),
a saber: por um lado, ha a emergéncia
de uma subjetividade radicalmente ori-
ginal e, por outro lado, a restricao da
propria subjetividade, em decorréncia
da crescente primazia da racionalida-
de técnico-cientifica, cujo horizonte
de nosso estar-no-mundo limita-se a
objetividade técnica. O esquecimento da
subjetividade conduz, paradoxalmente,
ao declinio da propria Modernidade.
Dai o niilismo pds-moderno, que nao
diferencia efetivamente ser e nada, bem
e mal. Claudia Oliveira apresenta como
ponto de partida para sua investigacao
a tese que encerra um dos livros de
Lima Vaz: “nao ha ética sem metafisica”
(Robert Spaemann). A pergunta inicial
que deu origem ao trabalho da Autora
consiste no seguinte: “se, por um lado,
para Lima Vaz nao hd ética sem meta-
fisica, por outro lado é possivel afirmar
que para ele exista metafisica sem éti-
ca?” (p. 12). A nogao de metafisica em
Lima Vaz teria um duplo sentido que



convém esclarecer: um sentido “estrito”
e um sentido “amplo” (p. 13). O pri-
meiro sentido se identifica basicamente
com “ontologia”, como discurso que
explicita diretamente a experiéncia do
Uno. E neste sentido que seria permi-
tido falar em “experiéncia ontoldgica”.
Por outro lado, em sentido “amplo”,
Lima Vaz usaria o termo “metafisica”
para definir todo o percurso que parte
do multiplo e se dirige ao Uno ou ao
Absoluto, isto é, ao considerar o ser
finito em sua relagao constitutiva ao Ser
absoluto. Neste sentido amplo de “me-
tafisica”, nao apenas sua obra Raizes da
Modernidade, mas também Antropologia
Filoséfica e Introdugdo a ética filosofica, que
sao as obras sistematicas de Lima Vaz,
devem ser consideradas metafisicas,
como alids toda sua produgcao filosofica.
A questao acerca do esquecimento da
subjetividade, portanto, inscreve-se no
todo de sua critica as aporias geradas
pelo enigma da Modernidade e que, em
ultima instancia, remetem ao problema
do esquecimento do ser. A aporia funda-
mental que estd na origem do enigma
da Modernidade tornou-se conhecida a
partir de Heidegger, com sua tese sobre
o esquecimento do ser: toda a historia
da metafisica seria uma ontoteologia, por
nao diferenciar efetivamente o ser dos
entes. O esquecimento do ser como tal,
na justa intuicao de Heidegger, estaria
na origem do niilismo. Para Lima Vaz,
porém, o esquecimento do ser nao coin-
cide com o nascimento da metafisica
e nao pode ser encontrado na obra de
seu mestre Tomas de Aquino. A raiz
do esquecimento do ser estaria, antes
de tudo, na formulacao de uma nova
metafisica, tal como a encontramos a
partir de Duns Scot e o abandono da
nogao analdgica de ser. A nova meta-
fisica estabelece apenas uma diferenga
hierdrquica entre ser e entes, o que
impulsiona o desenvolvimento da racio-
nalidade técnico-cientifica, mas também
possibilita o surgimento do niilismo, ja
que esse modelo de racionalidade nao é

capaz de alcancgar o ser que possibilita
o verdadeiro sentido. Como resposta
a falta de sentido e de orientacao que
caracteriza a vida humana em nossos
tempos, Lima Vaz propoe a memoria do
ser, isto é, uma releitura dialética da
metafisica de Tomds de Aquino, uma
rememoracdo (Erinnerung) do Ser.

No primeiro capitulo da primeira par-
te do livro, a Autora parte da definigao
geral de Modernidade assumida por
Lima Vaz, a saber: o universo simboli-
co constituido por razdes codificadas e
legitimadas na producao intelectual do
Ocidente nos ultimos quatro séculos.
Importa considerar a estrutura desse
universo simbolico e a emergéncia de
novos padroes de vida do século XVII
ao tempo presente. Com isso a Moder-
nidade filoséfica poderia ser datada
com exatidao a partir de 1629, quando
as Regulae ad directionem ingenii sao
escritas por Descartes. Dois tragos fun-
damentais deste novo tempo expressam
a estrutura da racionalidade moderna:
(a) um novo modelo de razao, caracte-
rizado pela primazia do polo ldgico-
-matemadtico, e ndo mais pelo polo
metafisico, como ocorria nos periodos
classico e medieval; (b) a emergéncia
do sujeito, criador do proprio mundo.
Ha, portanto, diferengas relevantes
entre a razao classica e a moderna. Uma
caracteristica central da razao demons-
trativa (logos apodeiktikés) surgida na
Grécia antiga diz respeito a abertura
transcendental ao ser (p. 32), com dife-
renciagdes especificas a partir de Platao
ou Aristételes. Mantém-se aqui a prio-
ridade do saber teorico, isto é, a prio-
ridade do polo metafisico da razao. O
encontro entre a filosofia grega e a
teologia preservou essa primazia em
sua dimensao contemplativa. Nesta
perspectiva, tornou-se possivel a razao
tedrica afirmar o ser de modo analogi-
co. Ora, a analogia é uma nogao central
na reflexdo de Lima Vaz, consignada
por este na modalidade de “proporc¢ao”
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ou de “atribui¢ao” (p. 37). A analogia
se caracterizaria aqui, em linhas muito
gerais, como uma relacao de unidade
objetiva entre termos nao idénticos:
uma similitude apenas parcial entre
Deus e os seres finitos, um termo mé-
dio entre a pura univocidade e a pura
equivocidade. Ora, o termo principal
dessa relagdao é o Esse absoluto. Lima
Vaz e J. Maréchal, segundo a Autora,
partilham esta mesma nocao de analo-
gia (p. 37). Na Modernidade, em con-
traposi¢ao a nogao analogica, predomi-
naria a no¢ao univoca de ser: ha na
Modernidade uma efetiva mudanca na
estrutura da razao, tal como se gestou
no modelo proposto por Tomds de
Aquino. Na racionalidade cldssica ha a
contemplagao do cosmos, enquanto
que, na racionalidade moderna, ha a
construg¢ao do universo das leis e o
abandono da divisao aristotélica de
ciéncia. Dai a emergéncia da nocao
moderna de ciéncia de tipo empirico-
-formal, de acordo J. Ladriere: uma
nocao pautada na primazia do polo
logico da razao, base do conhecimento
hipotético-dedutivo (p. 40). O problema
metafisico fundamental deste processo,
porém, consiste na afirmacao do pos-
tulado noético de que a razdao conhece
a realidade na representagio da ideia
objetiva, segundo o canone da razao
operacional. Neste novo quadro con-
ceitual, ha a passagem do problema do
Primeiro Ser (primum ens) ao problema
do Primeiro Conhecido (primum cogni-
tum), a partir das prerrogativas do
sujeito. Na Modernidade, o transcen-
dental do ser cede lugar ao transcen-
dental do sujeito, isto é, ao ser conhe-
cido. Este “prometeismo antropoldgico”
conduz a dilemas existenciais profun-
dos, na medida em que se legitima a
crescente autonomia da racionalidade
técnico-cientifica. Claudia Oliveira en-
fatiza que a critica lima-vaziana esta
direcionada a este aspecto da Moder-
nidade: a indevida primazia da racio-

nalidade técnico-cientifica, que ameaca
solapar o bem mais precioso da prépria
Modernidade, isto é, a subjetividade.
Dai a perda de sentido para a vida
humana, como primazia dessa objetivi-
dade técnica. Lima Vaz, portanto, nao
pretende negar o valor da Modernida-
de, segundo algumas interpretacdes
apressadas de seu pensamento filosofi-
co: a questdo antes se refere aos limites
de uma racionalidade estritamente
operacional para a resolugao das ques-
toes fundamentais da existéncia. Esta
crise de sentido se manifesta em nossa
cultura como niilismo metafisico e nii-
lismo ético: por um lado, a racionali-
dade operacional incapacita pensar
devidamente o simples estar-no-mundo;
por outro lado, no campo da agao, a
desarticulacao e o abandono da divisao
aristotélica de ciéncia forneceu o pre-
dominio da razdo como atividade poi-
ética, orientada por critérios econdmicos
e/ou utilitarios. A superagao desta difi-
culdade consistiria na afirmagao do
Transcendente absoluto, em confronto
com o postulado moderno da imanéncia
absoluta do sujeito na historia. Lima
Vaz busca inspiragao em Platao e Hegel
para repensar a dialética como método,
em permanente didlogo com a Moder-
nidade. A tarefa da filosofia seria entao,
como em Hegel, pensar o tempo no
conceito, ao suprassumir os dualismos
presentes na cultura e captar a inteligi-
bilidade implicita no movimento histo-
rico. Assim, a dialética obedeceria a
logica interna especifica ao conteudo a
ser analisado. H4 aqui uma atualiza¢ao
hegeliana da dialética platonica, mas
seria incorreto caracterizar a filosofia
de Lima Vaz tout court como hegeliana:
sua proposta especulativa sempre foi a
de reler dialeticamente a metafisica do
esse de Tomas de Aquino. Diante dos
tomismos neoescolasticos que resistem
as mudancgas, convém observar o se-
guinte: nao podemos repetir Tomds de
Aquino; podemos interpreta-lo. Através



da influéncia sobretudo de J. Maréchal
e seus discipulos, como acentua a Au-
tora, ha em Lima Vaz a retomada nova
e original de Tomas de Aquino. A vi-
rada antropocéntrica, em tese, é vista
como legitima. Gostariamos de destacar
também, apenas em complemento:
Maréchal pretende alcangar a afirmagio
do ser como a verdadeira esfera de
discussao filosdfica, isto ¢, a recupera-
¢ao, em linguagem critica, da legitimi-
dade da Metafisica em sua pretensao
milenar de constituir-se como apice do
edificio da Filosofia. Noutras palavras,
consideramos que, para Lima Vaz, o
real projeto de Maréchal seria ir além
da critica kantiana através da ontologia
tomista, e nao se restringir ao problema
da “critica do conhecimento” — uma
leitura equivocada que, felizmente, nao
ocorre na obra de Claudia Oliveira.
Propondo-se um passo ainda maior,
Lima Vaz pensa Tomds de Aquino sem
prescindir da matriz historiocéntrica
inaugurada por Hegel. Entretanto, esta
mesma matriz nao se revela capaz de
tematizar adequadamente a transcen-
déncia do Ser absoluto. Alids, uma
contribui¢do importante da obra de
Claudia Oliveira seria a de marcar em
seu percurso, ainda que brevemente,
as diferencas entre Lima Vaz e Hegel
(p. 96). De fato, a opgao por Tomas de
Aquino no discurso de Lima Vaz mo-
difica radicalmente a nocdo de ser pro-
posta por Hegel. A transcendéncia do
Esse absoluto como “ato puro de exis-
tir”, na esteira de Tomas de Aquino,
agora ¢ repensada dialeticamente atra-
vés de categorias, embora este funda-
mento ultimo somente possa ser afir-
mado de modo analogico. A argumen-
tacao noético-ética de Lima Vaz, ao
confrontar-se com o enigma da Moder-
nidade, consiste em primeiro lugar na
autoafirmacao do sujeito como “Eu
sou”, na relacdo com o mundo e com
o outro (a partir dos trés principios que
compodem a sua antropologia filosofica:

principio de limitacdo eidética, principio
de ilimitagdo tética e principio de totali-
zagdo). O termo “pessoa” diz respeito
ao ser mais auténtico do homem como
totalidade, como ser-em-si e como re-
lagdo com o outro. Assim, ipseidade e
alteridade sao as caracteristicas funda-
mentais que definem a pessoa. Ora,
esta formulacao somente foi possivel a
partir do movimento de assimilacao e
reinvengao da concepgao grega de
homem por parte dos pensadores cris-
taos, alcangando com Tomas de Aquino
um significado magistral, o que permi-
te pensar a relacdo analdgica entre
pessoa humana e Pessoa Divina. Dai a
énfase dada por Claudia Oliveira, na
segunda parte, ao carater realista da
nogao de pessoa. O ser humano ¢ entao
pensado como imagem de Deus, como
substancia e manifestacao. E assim que
a pessoa revela-se constituida por es-
truturas (corpo, psiquismo e espirito)
e relagdes (ser-no-mundo, ser-com-os-
-outros e ser-para-a-transcendéncia).
Deste modo, o ser humano se caracte-
riza paradoxalmente pelo excesso onto-
logico: posto pelo Absoluto, ele esta
diante da tarefa de tornar-se aquilo que
¢, como espirito no mundo e como ser-
-para-o-Absoluto. A categoria de pessoa
conclui o itinerdrio do discurso antro-
poldgico na seguinte identidade: o “ser
que €” (esséncia) e 0 “ser que se torna
ele mesmo (existéncia). Esta identidade
em devir € o resultado da autoafirmagao
do Eu sou, como subsisténcia e mani-
festacdo. A nogao de pessoa é vista aqui
como o fio condutor que atravessa a
reflexao de Lima Vaz nos ambitos an-
tropoldgico, ético e metafisico. A pessoa
moral é apresentada como categoria
conclusiva da ontologia do agir (capi-
tulo 5). Ora a estrutura normativa do
ato e da vida éticos apresenta-se sob
duplo aspecto: (a) a vida racional e
livre como vida virtuosa e (b) reconhe-
cimento e consenso como expressao da
vida justa. A normatividade e a teleo-
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logia intrinsecas ao ato ético sao consi-
deradas a partir de certa perspectiva,
ao inspirar-se na leitura tomadsica da
ética aristotélica - a liberdade como
ordenagao ao Bem-, mas vistas aqui em
sentido 16gico-dialético, a saber: o ato
ético € mediado como expressdo cultural
e, como toda vida cultural, tem uma
significacdo ética. Na medida em que
busca explicitar essa normatividade da
vida ética, o discurso ético apresenta-se
como ontologia, assim como o discurso
antropologico. Para Lima Vaz, a antro-
pologia filosofica seria uma explicitagao
discursiva da experiéncia que o sujeito
faz de si mesmo como sujeito. Ao le-
vantar a pergunta pelo préprio ser, o
homem se revela como essencialmente
em ato. A ética, como ontologia do agir
humano, supde uma metafisica do Bem.
Dai a relagao estrutural entre ontologia
e metafisica (“Ontologia e metafisica:
uma relagao necessaria”, p. 230-235).
Neste caso, assim como nao existe
ontologia do ser sem “filosofia primei-
ra”, nao existe também ontologia do
agir sem metafisica do Bem e, portan-
to, “ndo existe ética sem metafisica”.
H4, porém, diferentes niveis de “expe-
riéncia transcendental” do Absoluto:
experiéncia Ontico-ontoldgica, experi-
éncia metafisica e experiéncia mistico-
-religiosa. O nivel ontoldgico-metafisi-
co da experiéncia do Absoluto como
Absoluto formal ocorre seja pela via
compositionis ou descensus seja pela via
resolutionis ou ascensus. A experiéncia
de Deus como Absoluto real, na lingua-
gem de Lima Vaz, articula-se a experi-
éncia mistico-religiosa da Pessoa Abso-
luta (capitulo 6). Para Lima Vaz, ao
seguir o caminho iniciado por J. Ma-

réchal e desenvolvido por Lotz, a ex-
periéncia mistico-religiosa se constitui
como fundamento da experiéncia me-
tafisica do ser (mediada pela experién-
cia Ontica e ontoldgica) e, portanto,
fundamento da experiéncia ontoldgica
do agir. Deste modo, h4d aqui basica-
mente dois niveis de experiéncia trans-
cendental: (a) o nivel transcendental
formal da afirmacdo do ser — ens com-
mune- transcrito nas nogoes transcen-
dentais como Verdade e Bem e (b) o
nivel transcendental real que esta arti-
culado a experiéncia mistico-religiosa
crista, onde ha o ultrapassamento (ex-
cessus) do horizonte formal de nossas
categorias e que fundamenta a experi-
éncia ontoldgico-metafisica. Por um
lado, a experiéncia mistico-religiosa é
mediada pela experiéncia metafisica -
com base na nogao analogica de ser-,
mas, por outro lado, o ser é atematica-
mente pressuposto em sua transcendén-
cia como principio e fundamento do ser
finito, a saber: o Existir subsistente (Ipsum
Esse subsistens).

Enfim, a tese que originou o livro
de Claudia Oliveira, sob a orientacao
segura do Prof. Paul Gilbert, permite
reavaliar, entre outros pontos, o alcance
e a importancia fundamental de Joseph
Maréchal e sua escola na formacao do
pensamento de Lima Vaz. Além disto,
toma posicao sobre o carater realista
da metafisica de Lima Vaz em sentido
amplo, ndo obstante o papel da mediacio
em seu método dialético.

Luis Carlos Silva de Sousa
UNILAB/CE.



OLIVEIRA, Richard Romeiro de. Pélis e Nomos:
o problema da lei no pensamento grego. Colecao
Faje, Sao Paulo, Edi¢oes Loyola, 2013.

“pastor de povos’ (poimen laon) — termo
recorrente em Homero para referir-se ao
papel desempenhado por personagens

A leitura de Polis e Nomos: o problema
da lei no pensamento grego, de Richard
Romeiro de Oliveira, fez-me relembrar
um velho ditado: “E nos pequenos
frascos que se encontram os melhores
perfumes”. Com efeito, é surpreendente
que o autor tenha conseguido, num
livro de pequenas dimensoes, abordar
com competéncia, profundidade e em
linguagem acessivel, uma questao de
grande repercussao nao sé para a filoso-
fia antiga, como também para a filosofia
do direito e para a filosofia politica
contemporanea, a saber: as bases da
justica, da legalidade e da governabi-
lidade na Antiguidade Grega, a partir
das quais se constituiram a reflexao e
a praxis politico-juridica do Ocidente.

O objetivo geral do livro é fornecer
um panorama do desenvolvimento
da reflexao legal na Hélade, de modo
a identificar seus marcos tedricos e
conceituais mais cruciais (sic). Porém,
eu diria que seu foco privilegiado ¢é
o tratamento conferido por Platao ao
problema da lei, sobretudo nos didlogos
mais diretamente relacionados ao tema,
como Repuiblica, Politico e Leis.

Assim, ao dividir o livro em trés capi-
tulos, o autor dedica os dois primeiros
a apresenta¢ao do desenvolvimento da
reflexao sobre a lei ao longo da historia
da antiga Grécia. Com isto, prepara o
terreno para concentrar-se, no terceiro
capitulo, sobre o modo como Platao
nao so critica — por vezes duramente -
como ao mesmo tempo assimila, para
re-signiﬁcar, numa perspectiva pro’pria,
as diferentes concepgoes das tradigoes
que o antecederam: a tradi¢ao poética, a
cosmologica e a sofistica. Tem-se, como
exemplo, o modo como Platao, pela voz
do Estrangeiro de Eléia no didlogo Po-
litico, refere-se ao governante como um

como Agamémnon, Odisseu e outros
reis (basiléuois) da Iliada e da Odisséia.

Nao ¢, pois, a toa que o primeiro capi-
tulo seja dedicado ao exame da transfor-
magao por que passa a antiga Grécia ao,
progressivamente, substituir um regime
de poder agrario, hierarquico, centrado
sobre a figura do rei (anér Basiléus), para
o sistema comercial das cidades (pdleis),
cujo apice € a instalacdo da democracia
no século V ac. Segundo o autor - ba-
seado em renomados intérpretes como
Jager, Benveniste, Romilly e tantos
outros -, essa importante transforma-
cao ¢ viabilizada pela implantacao das
leis escritas, a partir do século VII ac.
Nessa ‘nova’ configuracao, a lei escrita
adquire o status de governante (ndmos
Basiléus) — considero esta a primeira
tese forte do livro.

Dos naturalistas, Platao teria herdado,
entre outras influéncias, a concepcao
de uma relacdo de equivaléncia entre
a ordem do cosmos e a ordem da ci-
dade. E provavel que essa equivaléncia
o tenha encorajado a supor, tal como o
faz na Republica, algo andlogo entre a
alma do individuo e a organizagao da
cidade. Ora, é justamente a tradigao
naturalista o tema do segundo capitulo,
no qual o autor defende o que penso
ser a segunda tese forte do livro, qual
seja: a de que a suposicao de um cos-
mos ordenado teria decorrido de uma
espécie de transposicao, proposta pelos
proprios naturalistas, da ordem legal e
juridica da pdlis para o plano do cosmos.
Essa primeira transposicao é que admite
que o sentido inverso seja também o
caso; ou seja, que a lei da cidade deve
espelhar a ordem presente na propria
Natureza. Dai teria surgido a convic¢ao
de que a relacdo entre physis e némos
mantém um carater necessario, o que,
por sua vez, fortalece o argumento usa-
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do pelos governantes para defender uma
certa condugao da lei e de sua aplicagao
na cidade. E entdo que o autor introduz
o exame da provocacao sofistica, a partir
da qual é posta em cena a célebre oposi-
¢ao entre physis e némos. E é justamente
a partir dos sofistas, supostamente os
adversarios por exceléncia de Platdo,
que o filésofo teria percebido o carater
convencional e, consequentemente,
humano e falivel da formulacdo das
leis, bem como das praticas juridicas. A
psicologia proposta por Platao a luz das
tradi¢oes que o antecederam aponta para
uma incapacidade caracteristicamente
humana para o governo de si e uma
consequente reafirmacao da importancia
da lei escrita para o exercicio da justica.

Ao tragar esse panorama abrangente do
cendrio a partir do qual Platdo elabora
seu proprio pensamento politico, o autor
nos permite identificar o quanto o filo-
sofo estd engajado na tarefa de fornecer
uma visao de conjunto coerente acerca
do papel da lei na condugao da cida-
de e do filésofo na busca pela justica.
Mostra-nos ainda que a forte ligacao
entre atividade filosdfica e politica é a
contribuicao de Platao que o torna um
expoente numa cultura ja elevada na
reflexao sobre a legalidade e a justica.

POSSENTI, V. I volti dell’amore. Genova: Casa
Editrice Marietti, 2015, 102 pp. ISBN 978-88-
211-8714-8
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“Ama e faze o que queres”’. A maxi-
ma legada por Agostinho condensa
genialmente a relagdo essencial que
existe entre o amor e o agir humano,
relacdo posta pelo bispo de Hipona
no centro mesmo de toda sua refle-
xao ética. Desde a época em que foi
enunciada, a maxima agostiniana nao
deixou de intrigar e estimular a inte-
ligéncia filosofica na tarefa de pensar

De resto, gostaria de salientar que o
autor é bastante feliz ao conferir ao
livro o subtitulo “o problema da lei
no pensamento antigo”. Com isto, ao
mesmo tempo em que atenta para o
carater eminentemente problematico da
tematica da lei ou da legalidade desde
sua emergéencia na cultura grega e de
sua assimilagao pela filosofia platonica,
reitera a atualidade de tal reflexao, seja
no ambito da filosofia, seja no plano co-
tidiano - haja vista a dificil convivéncia
com a lei que tanto marca a historia dos
povos e, de modo particular, a politica
brasileira.

Pélis e Némos é, nas palavras de seu
proprio autor, uma versao modificada
de sua dissertacao de mestrado, defen-
dida em 1999 na UFMG, sob a orien-
tacao do saudoso Professor Marcelo
Pimenta Marques. Preservando o rigor
académico sem descuidar da acessibili-
dade a um publico ndo propriamente
especializado, o livro vem repleto de
notas de rodapé, por meio das quais
podemos constatar a vasta erudicao
e a seriedade intelectual da pesquisa.

Maria Aparecida Montenegro

e desenvolver esta posicao central do
amor na vida ética e, por extensao,
na propria compreensao filosofica do
desconcertante fendmeno humano em
sua totalidade. O amor, portanto, é um
tema fundamental que solicita o filosofo
em seu perene oficio de compreender
e interpretar o ser humano e o mundo
que ele projeta e cria.

Porém, falar de amor, especialmente ten-
do em vista as experiéncias catastroficas
do tragico século XX, sobre o qual Eric
Hobsbawn nos oferece um quadro vivi-
do e sombrio em seu Era dos extremos. O



breve século XX, desperta infalivelmente
a suspeita de pieguice alienada, de um
humanismo esclerosado, desacreditado
pelos horrores que a monstruosidade
humana continuadamente cria ao longo
da historia. A experiéncia historica nao
parece autorizar a suposi¢ao de que o
amor —pelo menos um amor entendido
unilateralmente em sentido idealizado,
altruista—seja a forca condutora a gover-
nar os (des)caminhos da humanidade no
tempo. Vivemos em uma época em que
qualquer retorica edificante acerca do
poder do amor perdeu sua credibilidade,
aparecendo como risivel expressao de
um anseio exaurido e melifluo. A ver-
dade objetiva de nosso mundo deve ser
apontada nos interesses diversos, muito
concretos e nem um pouco amorosos,
que parecem comandar o amplo arco das
experiéncias humanas, indo das relagoes
entre os individuos até a estruturacao
impessoal efetiva dos sistemas da eco-
nomia, da técnica e do saber.

E, no entanto, justamente devido a tal
verdade, pensar o amor e a partir do
amor torna-se uma decisdo filosofica
atual e critica ao mesmo tempo, desde
que se tome tal nogao em sua amplitude
completa—como em Agostinho—, ou
seja, que se evite a unilateralidade de
uma concepgao idealizada e ingénua
do amor humano. Tal a condigao para
assinalar-lhe uma poténcia hermenéuti-
ca imprevista. Respeitada esta condigao,
a rememoracao desse tema veneravel da
tradigao filosofica é oportuna e relevan-
te. Precisamente aqui, por oferecer uma
recapitulacao da reflexao sobre o amor
e por apontar para as perspectivas de
interpretacao critica de nosso mundo
que ela abre, encontra-se o maior mérito
do recente livro de Vittorio Possenti, I
volti dell’amore.

Organizada em cinco capitulos, a expo-
sicao de Possenti aborda sucintamente
0 amor em sua dimensao universal e
sua relacao com o eu (capitulo I), o eros

platonico, a philia aristotélica e o agape
cristao (capitulo II), detendo-se entao
no contraste entre eros e agape (capitulo
III), para em seguida tratar da dimen-
sao pessoal do amor (capitulo IV), e
finalmente desaguar em uma reflexao
sobre a situagao do amor de dile¢ao no
cenario contemporaneo, entre a critica,
o niilismo e a subsisténcia da ordo amoris
(capitulo V).

O autor, conhecido pensador cristao
em atividade na Itdlia, professor da
Universita Ca’ Foscari de Veneza,
membro da Pontificia Accademia dele
Scienze Sociali e da Accademia di san
Tommaso d’Aquino, nao vem oferecer
nenhuma intuigao original que esclarega
algum aspecto ainda nao tematizado
pela tradicao acerca do amor. Assim,
praticamente toda a primeira metade
do livro dedica-se, em ultima analise,
a conhecida e muito estudada distincao
entre a forma grega do amor-eros e
a forma crista de dgape. Tal distingao
constitui o pano de fundo sobre o
qual o autor orienta todas as demais
reflexdes presentes no livro. A partir
do polo conceptual eros-igape, Vittorio
Possenti exibe a clara consciéncia da
fecundidade hermenéutica que o tema
de seu livro possui:

Na existéncia humana, como em toda
civilizagdo ou cultura, a categoria mais
central de todas ndo é a do saber, como
talvez entendia o intelectualismo grego,
mas a do amor. Individuos, povos,
civilizagdes sao definidos em primeiro
lugar pela orientagao do desejo, e isso
desvela um critério hermenéutico im-
prescindivel. (p. 81)

Ecoando a intui¢ao agostiniana expressa
na formula “amor meus, pondus meum”,
Possenti lembra que “é na relagdo com
o amor e com a dor que se revela o
essencial da condi¢ao humana” (p.
77). E, aplicando este critério a nossa
situagao contemporanea, Possenti de-
senha o enquadramento mais amplo
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que revela a atualidade e a poténcia
critico-hermenéutica da concepgao
de amor (e da consequente categoria
agostiniana da ordo amoris):

Nas pesquisas e diagndsticos sobre a
civilizagao contemporanea é raro que se
enfrente o tema através do fio condutor
do amor e da sua ordem. Prevalece uma
abordagem que emprega as categorias
de secularizacdao, desencantamento,
globalizacao, nexo ou cisao entre
Transcendéncia e historia: um método
importante que, no entanto, deixa de
lado a investigagcdao sobre o que de-
veriamos amar ou ndo amar, esperar
ou nao esperar. A ordem do amor do
homem ocidental contemporaneo, e em
especial das hodiernas sociedades liberas,
¢ marcada por uma grandiosa contra¢ao
de expectativas e de esperangas coleti-
vas, pela qual o individuo se concentra
sobre si mesmo e sobre o presente, e
manifesta uma profunda estagnagao
vital que parece fazer da Europa um
continente velho, as vezes até mesmo
decrépito. A abordagem individualista
do problema se mostra particularmente
pobre, enquanto abandona a determi-
nacgao da ideia de vida boa a objeto de
preferéncia privada. Em geral a ordem
do amor segue a ordem dos valores que
vém postos no apice segundo a época.
E hoje os “valores” mais buscados sao
aqueles da utilidade, da eficiéncia, do
produzir, postos mesmo acima dos
proprios valores vitais e dos valores
humanistas e espirituais. (pp. 82-83)

Em tal ordem, “o sentido do amor perde
o ato do dom e se limita a apropriagao
e ao consumo” (p. 62). De fato, reside
aqui a razao ultima da destitui¢cao do
amor de sua funcao ordenadora ou
regulativa no todo social. Nao € casual
que, em um mundo organizado sobre
o principio da dominagio e da vontade
de poder, ocorra aquela contragao de
expectativas e esperancas coletivas as-
sinalada por Possenti, e a consequente

reducao do sentido do amor segundo
as linhas de for¢a da mesma ldgica
hegemonica da dominagao. No plano
das relagOes interpessoais, presta teste-
munho a essa redugao e a seus tragicos
coroldrios a sofreguidao desesperada
com que boa parte dos contemporaneos
se entregam as solicitagOes irrefletidas
e instrumentalizadas dos desejos, para
ao final sentirem-se “perdidos e doentes
como a paz”, na expressao dura mas
precisa de um poeta norte-americano.
E o coroamento dessa entrega se revela
na experiéncia dilacerante da soliddo
contemporinea, do isolamento existencial
vivido paradoxal e significativamente
na era da sociedade de massas.

E nesse cenario sombrio e perturbador
das condigoes efetivas de existéncia na
sociedade do consumo e da técnica que
o tema do amor recobra seu significa-
do profundo. A ordem impessoal que
emana da razao instrumental, fundada
em regras abstratas e nao existenciais,
contrapode-se por principio a atividade
de eros e dgape que estimula a commu-
nio personarum (cf. p. 88). Em plena
concordancia com Jung, que percebia
a exclusdo mutua entre amor e poder,
Vittorio Possenti nos lembra que “na
relacao entre as subjetividades conta o
olhar que nao domina nem assujeita,
mas compreende, respeita, valoriza,
revela-nos a ndés mesmos e ao outro,
ao amado” (p. 51). Nos antipodas de
Sartre, em quem Possenti diagnostica
um “equivoco profundo” (p. 53), con-
substanciado em sua concepc¢ao de um
“amor alienado e desviado” (p. 52),
o autor repropoe em I wvolti dell’amore
uma forma possivel do que ele consi-
dera amor auténtico, que “da ao outro
consciéncia de si, consolida-o no seu
ser, reassegura-o ao abri-lo ao reconhe-
cimento reciproco e a novas realidades,
pelo que compreendo a mim mesmo
mais profundamente e compreendo o
outro na sua alteridade-diversidade pro-
pria” (p. 51). Este amor que se dirige ao



nucleo intimo e substancial da pessoa
nao pode, sem anular-se a si préprio,
transforma-la em objeto (p. 50). Sendo
assim, sua tarefa é “alcancar o outro
enquanto outro, na sua subjetividade
concreta e oculta: s&6 o amor, ndao o
conceito, esta em condi¢oes de alcancgar
o nucleo concreto do eu” (p. 50).

No entanto, parece que seria prudente e
recomendavel ndo descartar tao suma-
riamente uma concepc¢ao de amor nos
moldes daquela formulada por Sartre,
mais sombria e pessimista, uma vez
que ela pode ajudar a ampliar a com-
preensao do amor humano, de forma
a incluir a possibilidade perene de sua
perversao, tao agudamente reconhecida
em Agostinho. Pois um amor pervertido
¢ ainda e sempre amor, e é isso que
permitia ao santo em suas Confissoes
afirmar que, mesmo nos extravios de
sua vida mundana rememorada, era
sempre Deus a chama-lo do fundo
mesmo de seu desejo insatisfeito, de seu
doloroso fracasso em encontrar um ob-
jeto a altura da infinitude que marcava
seu amor na propria raiz. Da mesma
forma, um “amor alienado e desviado”
integra o arco das possibilidades do
amor humano, e pode contribuir para
o esclarecimento e afirmacao de seu
sentido profundo.

Claramente informada pela posicao ca-
tolica do autor, a qual ele da expressao
consistente, a reflexdo apresentada em I
volti dell’amore enraiza-se na metafisica
crista do amor, que é concebido como
“a face mais profunda do ser” (p. 97).
Se concordarmos com Vittorio Possen-
ti, quando afirma que “o problema
central da vida humana se concentra
na educagao e reeducacao do amor”
(p. 41-42), apos a leitura de seu livro
resta apenas assinalar, portanto, que
essa tarefa educativa nao pode se
furtar a atitude de levar em conta a
experiéncia acumulada dos abismos
sombrios do desejo humano. Pois essa

experiéncia poe a descoberto os obsta-
culos muito concretos que se opdoem a
qualquer ingenuidade piegas e eivada
de idealizacOes no tocante a realizacao
da educac¢dao do amor humano. E uma
atitude sobria, realista, despojada de
ilusdes, que parta do reconhecimento
da forca impressionante daquilo que
na complei¢ao humana se ergue contra
o amor auténtico de que fala Vittorio
Possenti, é o antidoto necessario con-
tra a possibilidade de reincidéncia na
surrada, ingénua e estéril retorica da
pregacao edificante do “amor ao pro-
ximo”. Tal é o tributo que devemos
pagar em nome da reproposi¢ao da
funcao existencial critico-hermenéutica
do amor em nosso tempo: se 0 amor ha
de cumprir efetivamente essa fungao,
e se revelar como uma via factivel no
atormentado cendrio contemporaneo,
ele devera brotar do fundo mais
honesto de nossa miséria, do nosso
proprio tormento, como seu negativo
nao percebido, e ndo como um balsamo
(superlativamente suspeito) para as
aflicoes do fardo de sermos humanos.
O amor auténtico visado por Possenti
deve ser detectado dialeticamente ali
mesmo onde ele encontra-se negado.
Sob este prisma, as experiéncias tragicas
do século XX poderiam ser interpreta-
das como momentos de uma potencial
iniciacao ao amor. Como quer que seja,
ainda quando exposta a critica devido
a presencga, em certos momentos (veja-
-se, por exemplo, a passagem em que
se aborda o amor conjugal, pp. 53-55),
de uma certa unilateralidade idealiza-
dora, a exposicao oferecida em I volti
dell’amore recomenda-se como valioso
subsidio rememorativo na recuperagao
da atualidade hermenéutica da nogao
de amor.

Marco Heleno Barreto
FAJE, Belo Horizonte
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O livro Imagem e Consciéncia da His-
toria: Pensamento figurativo em Walter
Benjamin, de Francisco Pinheiro Ma-
chado é a publicagdo de sua tese de
doutorado publicada originalmente
em alemao. Apds um breve relato
acerca das comemoracoes oficiais e nao
oficiais, no ano 2000, dos 500 anos da
chegada dos primeiros europeus no
Brasil, o autor coloca perguntas que
para ele norteiam sua pesquisa: Por
que festejamos datas histdricas? Qual
a relagao entre o passado lembrado
e o presente vivido? A partir dessas
perguntas inicia um trajeto pela obra
do filésofo alemao Walter Benjamin
em busca de respostas que colocam
em cheque a concepgao tradicional e
classica da histdria, marcada pela ideia
de progresso e pela relacao de causa e
efeito entre os acontecimentos que se
seguem em linha temporal.

A importancia da reflexao sobre a his-
toria é inegavel. Sem ela esquecemos
quem somos e assim nao podemos pro-
jetar mudancas futuras. A modernidade
instaurou um processo de mudancas
cada vez mais rapido que acabou por
apagar os rastros da humanidade. Mas
ao mesmo tempo em que, como diz
Benjamin, a tempestade do progresso
nos impele cada vez mais para a frente,
a reflexao filoséfica sobre a histdria se
coloca como necessaria.

O presente livro se orienta por essa
necessidade: reflete assim sobre a ne-
cessidade de histéria ao mesmo tempo
em que se ocupa do processo de sua
neutralizacao. Como o livro foi escrito
durante seus estudos na Alemanha,
ele traz uma extensa base tedrica dos
antecedentes dessa reflexao na cultura
alema. Isto é, a influéncia da cultura

alema do final do século XVIII até ini-
cio do século XX sobre o pensamento
acerca da histéria de Walter Benjamin.

O primeiro capitulo apresenta as
concepgdes de tempo presentes nas
teses sobre o conceito de histéria de
Benjamin: a concep¢ao da social demo-
cracia e do historicismo de um tempo
homogeéneo e vazio e a apresentada
por Benjamin para se opor a essa, a
de um tempo pleno. A seguir, o autor
investiga varias formas de interpretagao
figurativa da histdria. O livro se atem a
uma forma de pensamento figurativo,
que é aquele que se relaciona com o
pensamento acerca da histéria. Para
referir-se a esse pensamento recorre a
uma tradi¢cdo do pensamento filosofico
alemao, mas também a pensadores de
outras nacionalidades para especificar
o alcance das imagens e indicar a dife-
renca do pensamento, por exemplo, de
Hume, do de Hamann, alemao também
do século XVIII, para quem nao se
conhece pelos sentidos, mas por eles
se pode “falar e entender” (p. 88). A
importancia desse debate € crucial para
o status da imagem, e por consequéncia
da arte. Este ultimo tema nao ¢é tratado
no livro de Francisco: sua preocupagao
estd centrada no estatuto da imagem
como uma forma de pensamento capaz
de implodir os limites da razao ilumi-
nista, e possibilitar com isso a superacao
da realidade alienante e opressora do
mundo ocidental entre guerras.

Francisco percorre um caminho que para
nos, brasileiros, ¢ um tanto distante: al-
guns dos autores comentados sao pouco
conhecidos no Brasil e sdao expressao
do pensamento alemao (em aspectos
politico, religioso e epistemolodgico do
periodo. A critica de Hamann tanto ao
empirismo como ao racionalismo indica
o lugar em que se aloja o pensamento
alemao do século XVIII antes de Kant:
para ele Hume ao estabelecer, em sua
teoria do conhecimento, os passos



impressao — imaginacao — ideia, acaba
por se distanciar da impressao original.
O que faz Hamann é relacionar esses
passos com o que chama de impressao
original e da histdria da salvacao.

Vemos que esse autor faz ja nesse
momento esse trabalho de trazer uma
outra forma de se referir a imagem
que nao seja a de coloca-la como um
passo antes da ideia racional. A critica
ao racionalismo assim como a critica ao
empirismo visa em Hamann a indicagao
de um tratamento correto das impres-
sOes sensiveis, pois elas e as imagens
sdo para ele sinais. A critica de Hamann
ao racionalismo chega a Kant e nessa
critica ele insiste sobre o problema de
se fazer da matematica modelo para o
pensamento em geral, tornando assim
nosso pensamento abstrato e empobre-
cido. Nesse caminho Hamann chega a
historia. E Francisco vai de certa forma
trazer a luz uma tradicao de pensamen-
to, como o de Hamann, que guarda
certas relacdes com o pensamento de
Benjamin acerca da histéria. O autor
busca mostrar que a teoria benjami-
niana da historia “parte de uma forma
de critica ao iluminismo semelhante a
de Hamann, embora ela tenda desde o
inicio a abandonar o campo puramente
teologico-religioso” (p.101). A critica
benjaminiana ao iluminismo apoia-se,
nos mostra o autor, numa reflexao sobre
a linguagem influenciada por Hamann
e pelos romanticos e que leva a uma
formulagao acerca do pensamento por
imagens, figural ou mimético que sera
bastante central na obra mais tardia
de Benjamin. As reservas de Benjamin
em relagdo ao pensamento tipoldgico
mostram que elas nao concernem “a
tipologia como um pensamento figu-
rativo mais geral”, pois sua teoria da
historia faz referéncia a tipologia por
comparagao levando-se esta em conta
como também um pensamento figu-
rativo ou imagético. Se, como afirma
Francisco Pinheiro, a obra inicial de

Benjamin é marcada pela “énfase na
importancia da histéria, da linguagem
e da religido para a filosofia” (105), essa
énfase subsiste, da mesma maneira que
em autores como Hamann, Nietzsche
e 0s primeiros romanticos, na critica
ao pensamento matematizante da mo-
dernidade.

Benjamin via em Kant a possibilidade
de um programa de transformacao de
toda a filosofia, e esse programa passa-
ria por uma critica a nogao de experién-
cia kantiana, considerada vazia por ele.
Nao cabia nesse conceito a metafisica,
0 que para ele nao era um elogio, mas
sinal de fraqueza da filosofia kantiana.
Para que a filosofia kantiana pudesse
oferecer as condicOes de realizacao de
uma metafisica, bastaria outro conceito
de experiéncia, possivel apenas em ou-
tro momento histdrico, e que acabaria
por transformar o conceito kantiano
de conhecimento. Isso deveria abrir
espaco, nos diz Francisco, para eliminar
a metafisica ingénua e tornar possivel
tanto a experiéncia mecanica quanto a
religiosa (Benjamin apud Pinheiro Ma-
chado, p108). A reflexao sobre a obra de
Kant passa também por uma reflexao
sobre a linguagem, porém como nos
diz o autor, Benjamin nao prosseguiu
no desenvolvimento dessas reflexdes
que visavam uma transformacao da
filosofia kantiana, talvez porque nao
visse um caminho nessa filosofia que
permitisse a passagem da linguagem
como natureza do conhecimento para
uma ligacdo entre linguagem, historia
e religido de um lado e a filosofia de
outro. Para Francisco, a escolha dos
primeiros romanticos para o tema da
tese de doutorado de Walter Benjamin
indica que a preocupagao com a refor-
mulagao da filosofia permanece.

A preocupagao com o tema da lingua-
gem ligado ao tema da transformacao
da filosofia prossegue em Benjamin com
a dedicagdo a reflexdao sobre a lingua-
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gem a partir de temas como traducao
e mimese. Neste caminho Benjamin
ja havia escrito em 1916 o texto Sobre
a linguagem em geral e a linguagem dos
homens, no qual discute a questao da
linguagem em sua relacao com o Génesis
e com o judaismo. Nesse texto, ainda
influenciado pela concepgao religiosa e
metafisica de Hamann Benjamin define
a linguagem em geral como comunica-
¢ao de um conteudo espiritual - seja das
coisas e acontecimentos assim como das
atividades humanas.

Nomear € para Benjamin traducdo da
linguagem das coisas para a lingua dos
homens. Aqui também, nessa concepg¢ao
de traducao, Francisco identifica uma
influéncia de Hamann. E dela passa
ao conceito de mimese, ou imitacao,
que associa a traducgao, pois ela seria
uma espécie de mimese na linguagem:
imitagao da nomeacao, e em outra
esfera, a do comportamento, imitagao
do procedimento de nomear. A teoria
da traducao e da linguagem, conclui
Francisco, conecta na obra de Benjamin
linguagem, teologia e historia e o liga
a tradigao mistica da linguistica (Ha-
mann). Para Francisco Benjamin traz
com essa teoria da linguagem “uma
alternativa a filosofia kantiana ou a
um conceito reduzido de experiéncia e
conhecimento por parte do iluminismo”
(p. 126). A exposigao desses conceitos
devera servir ao proposito do autor
de apresentar uma teoria “teologico-
-estética” da linguagem e da histdria
em Benjamin. O desenvolvimento do
texto de Francisco segue uma evolugao
cronoldgica da obra de Benjamin, mo-
tivo pelo qual ao discutir a teoria da
linguagem e da tradugao Francisco nao
inclui a capacidade mimética. Esta sera
tratada mais para o final de seu livro,
quando apresenta os trabalhos tardios
de Benjamin.

O paralelo entre a tarefa da traducao
e a da filosofia, evidente no Prefacio

de Origem do Drama Barroco Alemdo,
indica uma certa continuidade entre
as preocupagoes do Benjamin de Sobre
o programa da filosofia vindoura (este o
texto de critica a concepgao de expe-
riéencia em Kant) e o Benjamin desta
fase — de redacgao do Origem do Drama
Barroco Alemdo -, na qual os limites da
filosofia ficaram evidentes e Benjamin
busca outras formas de estender suas
possibilidades. Para isso ele formula
nesse prefacio uma “epistemologia es-
tética”, isto é, uma epistemologia cujos
métodos deveriam ter como inspiragao
os procedimentos criativos da arte, em
0posi¢ao ao pensamento more geome-
trico. Segue-se entdao no livro de Fran-
cisco a discussao benjaminiana acerca
do estatuto do conceito, da ideia e do
nome, 0 que nos aparece claramente
como uma visao de como solucionar o
problema apresentado anteriormente
sobre a limitacao do conceito de expe-
riéncia kantiano. E para Benjamin tanto
necessario manter a nocao de ideia, e
sua relagao com a linguagem, como
estabelecer o seu vinculo com o mundo
da experiéncia, valorizando assim am-
bos os elementos. Além disso, enfatiza
Francisco que o “entrelagamento entre a
doutrina das ideias e a teoria linguistica
mimético-magica” confere a tarefa da
filosofia uma dimensao historicamente
concreta (p. 133), distanciando-a as-
sim de Platao e de Kant. Importante
para Benjamin sera o resultado desse
entrelacamento para a elaboragao do
conceito de Barroco e a explicitagao
da ideia cuja origem, que figura no
titulo da obra, devera ser revelada ao
final da pesquisa. Para o trabalho de
pesquisa de Francisco é importante
comparar o pensamento figurativo com
as relagoes entre nome, ideia, origem e
coisa, construidas em Origem do Drama
Barroco Alemdo. Francisco estabelece as
diferencas entre o pensamento figura-
tivo religioso da histdria e a teoria da
historia com perspectiva teoldgica de



Benjamin. Tais diferencgas, entre a in-
terpretagao figurativa religiosa e o con-
ceito de origem benjaminiano estao em
primeiro lugar relacionadas ao aspecto
de acabamento da imagem figurativa e
o inacabamento e abertura da historia
da concepcao de origem. Em segundo
lugar, na interpretacao religiosa imagé-
tica, os acontecimentos sao identificados
como imagem, enquanto que no con-
ceito de origem eles sao identificados
como fendmenos. Trata-se por fim de
apresentar a teoria da historia da obra
tardia de Benjamin e compreender ai
a estrutura do pensamento figurativo,
distinto daquele religioso.

O dultimo capitulo do livro apresenta
a forma secularizada do pensamento
imagético, presente, entre outros, na
teoria da historia de Benjamin. No
contexto secularizado a concepgao
figurativa da historia de Benjamin é
tratada a partir da apari¢do em vdrios
momentos das Teses sobre o conceito de
histéria da constelagao entre passado e
presente, entre o ja-ocorrido e o agora,
e de como essas relagoes entre imagens
podem ser compreendidas. O objeto
da teoria da historia de Benjamin € a
“interpenetracdo dinamica e imagética
entre o antigo e o novo”, e o método
de conhecimento da historia chamado
por Benjamin de dialética em estado
de repouso realiza-se na forma de uma
“Imagem dialética” (p. 152). No con-
ceito de imagem dialética € necessario
distinguir o de repouso, ou seja, uma
imagem estatica, porém carregada de
tensao, tensao essa que € o que liga
presente e passado. Essa imagem dia-
lética é produto de uma percepgao, se
podemos assim dizer, da relagao entre
passado e presente. Ela é também pro-
duto de uma interpretacao, por isso ela
¢ uma construcao e indica assim que
os eventos da historia nao sao fatos
puros, mas produzidos pelo sujeito em
diferentes “constelagdes e tensoes” (p.
153). Tal concepgao conecta Benjamin

aos procedimentos das vanguardas do
inicio do século, que trouxeram para as
artes o conceito de montagem.

Essa constelagao carregada de tensao
ocorre num momento que se apresenta
como um relampago e que da as con-
di¢des nas quais ela sera conhecida.
Tal forma de entender essa constelacao
questiona a historiografia oficial que
busca estabelecer relacdes de causa e
efeito entre acontecimentos alinhados
cronologicamente. Esses momentos,
que relacionam imagens do passado
com o presente indicam outra relagao
entre os eventos e outra concepcao de
tempo histdrico. Ha para Benjamin “um
paralelismo entre passado e presente”, e
a percepgao da relacdo entre momentos
distintos indica primeiramente uma
condicdo do sujeito que percebe o mo-
mento, para depois seguir as relagoes
entre eles. Por nao se constituir num
método exato, mas por uma forma de
interpretacao que depende do momento
em que essa relagao € percebida, nao ha
interpretacao acabada e inica, porém ¢é
unico o momento em que essa relagao
se apresenta. O passado por isso pode
ser reinterpretado, porém o agora da
cognoscibilidade nao pode ser perdido,
sob pena que se perca também a chance
de agir. “Essa forma de conhecimento
da histdria baseia-se numa faculdade
mimética... na capacidade de perceber
e produzir semelhancas sensoriais e
nao sensoriais — estruturais — entre
épocas, acontecimentos e coisas” (p.
164). No mundo moderno héd apenas
residuos dessa faculdade, encontrados
na linguagem e nas artes.

Por altimo, hd que resolver a duvida
em relacdo a veracidade das imagens
dialéticas: esse encontro entre passado
e presente é da ordem da verdade ou
¢ mais uma forma de encobrimento?
Para Benjamin a propria época oferece
formas de superar o carater ilusério ou
onirico das imagens.
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O projeto inacabado de Benjamin in-
titulado Passagens visava apresentar
as possiveis relacdes entre passado e
presente, e talvez distinguir as falsas
constelagdes daquelas que propor-
cionavam um conhecimento sobre a
época. Em seu projeto Benjamin visa
expor as fantasmagorias ou ilusdes
do século XIX e assim compreender
como novas formas de vida e criagoes
culturais ingressam nesse universo das
fantasmagorias. A forma fantasmagori-
ca que assumem essas formas de vida
e cria¢Oes culturais sao proprias dessa
sociedade produtora de mercadorias: é
como se tudo o que é produzido fosse
sugado por esse sistema que absorve
a forca transformadora da cultura e
devolve apenas o bagaco — isto é, o
produto para ser facilmente consumido.

Ao lado das fantasmagorias, estao as
imagens oniricas ou de desejo e as uto-
pias. Porém todas elas acabam por ser
marcadas pelo aspecto fantasmagdrico,
isto é, como imagens cujo sentido nao
estd dado e que sdao ambiguas porque
indicam, algumas delas, progresso e ao
mesmo tempo técnico e continuidade
da miséria e exploragao. A ambiguida-
de estd também presente na forma da
producao capitalista, assim como sdo
ambiguas as manifestagdes culturais
da modernidade. O projeto do livro
sobre as Passagens de Paris tem como
centro o despertar do sonho coletivo,
do contexto fantasmagdrico, e esse €
o préoximo tema abordado no livro.
Segundo Francisco a superagao das fan-
tasmagorias se da pela transformacao
da cidade sob a gestao de Haussmann
como prefeito da cidade de 1853 a 1870.
No processo de reforma da cidade as
ruas de Paris se transformaram em
ruinas, o que trouxe para a cidade,
por um lado, a especulagao imobiliaria,
e por outro, o “embelezamento” da
cidade que visava na verdade impe-
dir as barricadas. Para Benjamin esse
embelezamento acaba fazer despertar

da ilusdao de que a cidade estd sendo
reformada em funcao do coletivo, e
tal despertar culmina na Comuna de
1871. Os acontecimentos da Comuna,
embora tenham representado mais uma
derrota do proletariado, representam
uma possibilidade de superagao das
fantasmagorias do século XIX.

Os ultimos conceitos, de imagem oni-
rica e imagem dialética, “apresentam
certa semelhanca” (p. 189), e por isso
a pergunta acerca da veracidade das
imagens precisa ser novamente colo-
cada. A solugdo dada por Benjamin ¢é
proxima da interpretagao do sonho na
psicandlise: a chegada de uma imagem
nao ¢ imediatamente a consciéncia
de uma relagdo com o passado ou o
conhecimento do presente. Ela precisa
ser interpretada, e o historiador do
presente somente podera fazer isso a
partir do seu proprio presente histori-
co. Esse trabalho de interpretacao do
sonho é ele mesmo um trabalho com
as imagens, sendo, o sonho, as imagens
oniricas e as imagens dialéticas oriundas
de um processo mimético. Desse modo,
a interpretacao dos sonhos freudiana
pode ser uma espécie de modelo para
a compreensao da teoria benjaminiana
das imagens oniricas e da interpretacao
histdrica. Esse processo de interpretagao
se da pela decifracao dos elementos
que compdem o0s sonhos, assim como
as imagens, e tal interpretacao se apoia
no dom mimético. Porque a formacgao
de imagens se da por um procedimento
mimético. Representa ainda um papel
importante no despertar o conceito de
memoria involuntaria de Marcel Proust,
porém ¢é necessario passar do individuo
para o coletivo, pois o individuo vive e
se alimenta do que € produzido pelo co-
letivo. O despertar nessa esfera coletiva
implica numa agao politica, e essa agao
se alimenta da experiéncia do presente
e da capacidade de leitura dos sinais ou
imagens que chegam a cada um de nds
a partir das nossas percepgoes.



Ao final, da leitura do livro de Fran-
cisco temos a possibilidade de ter da
obra de Benjamin, em primeiro lugar,
o conhecimento de certas relacdes com
uma cultura para nos distante que é a
cultura alema de final do século XIX,
ligada a um pensamento mistico-salva-
cionista que se volta mais tarde para um
pensamento teologico-materialista. Em
segundo lugar, podemos refletir melhor
sobre certo aspecto de seu pensamento

ainda pouco estudado: o pensamento
por imagens, que nao ¢ meramente a
reflexdo sobre os produtos da imagi-
nagao, mas uma forma de pensamento
que desafia a cultura fundada sobre
a linguagem escrita e suas regras de
expressao.

Sonia Campaner Miguel Ferrari
PUC/SP
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