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Rara a oportunidade de ter em maos
uma obra da envergadura deste
primeiro tomo da Introducio ao Pen-
samento de Hegel: A Fenomenologia do
Espirito e seus antecedentes, da EdigOes
Loyola. Agora nao apenas os alunos
que tiveram a felicidade de estar
presentes, mas todo o publico de
lingua portuguesa interessado tem
acesso as minuciosas aulas do filosofo
Henrique Cldudio de Lima Vaz sobre
este periodo crucial da formagao do
pensamento hegeliano.

A partir de material diverso, como as
gravagoes em audio e video, além dos
cadernos de planejamento das aulas e
transcricdes feitas pelos alunos, o rico
empreendimento do autor vem a tona.
Quantas vezes o publico brasileiro
teve a oportunidade de conhecer esta
dimensao tao prdpria e quase intima de
pensadores conterraneos da estatura de
Lima Vaz? Quando de fato valorizamos
nossos pensadores originais?

Seguindo a trilha de Lima Vaz, po-
demos acompanhar a evolucao de
Hegel desde a primeira intengao de
apresentar-se como Volkserzieher ou
educador do povo, vocagao exem-
plarmente manifestada em Fichte nos
seus “Discursos a Nagao Alema”, logo
suplantada pela ainda mais ambiciosa
tarefa de pensador sistematico, ja nos
tempos de Iena. Nao o realizador de
uma obra ao estilo dos enciclopedistas
franceses, uma “colecao de opinides”,
mas o elaborador de um projeto de

sistema de filosofia, depois consolidado
na Enciclopédia das Ciéncias Filosdficas.

Aos olhos de um pensador contem-
poraneo, a ideia de compreender a
filosofia como empreendimento sis-
tematico pode ser até surpreendente,
mergulhados como estamos em uma
cultura permeada pelo ceticismo. Fazer
filosofia hoje, no ambiente académico
ou fora dele, é quase exclusivamente
um trabalho de especialista. As dis-
ciplinas filosdficas foram setorizadas:
faz-se ética e apenas ética, sem levar-se
em conta problemas de epistemologia;
ou faz-se ontologia desconsiderando-se
inteiramente problemas da ética. Ou,
pior ainda, é possivel ver fildsofos
académicos defendendo uma abor-
dagem em ética e, a0 mesmo tempo,
agarrando-se em epistemologia a uma
outra posicao aquela contraditdria.

A multiplicidade sem unidade é o
campo do ceticismo. Como poderiamos,
entdao, compreender as disciplinas filo-
soficas todas integradas em uma mesma
“arquitetonica da razao”, como diria
Kant? Mas esta era a visao classica da
filosofia, e Hegel pretendia eleva-la a
seu apice. Ambigcao que marca, como
enunciado por Lima Vaz, o “estagio
sistematico” da fase inicial da trajetoria
de Hegel, estendendo-se de 1802 a 1806
(p-49), ano que precede a publicacao da
Fenomenologia do Espirito (1807), e que
vemos presente, de forma tao intensa,
na propria obra de Vaz vista do alto,
por assim dizer, em seu conjunto.
Lima Vaz encontra-se, portanto, em
seu proprio terreno quando investiga o
projeto sistematico hegeliano, que tanta
influéncia teve sobre a sua propria visao
da tarefa filosofica.
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Esta sempre foi a funcdo classica da
filosofia: a integracao dos saberes em
um todo harmoénico. Por outro lado,
também de Kant emanara a consciéncia
de que a filosofia pds-metafisica nao
bastava a visao sistematica, mas esta
precisava ser complementada pela face
critica, pela mediagao da davida radi-
cal, ja sinalizada de modo tao vigoroso
por Descartes. Era preciso nao apenas
elevar a filosofia a sistema, portanto,
mas atualizar e aprofundar o projeto
critico kantiano, superando os dua-
lismos tao tipicos do autor da Critica
da Razdo Pura. Como salienta Lima
Vaz, este “estdgio critico” inicia em
1801 (p.49), mostrando que o embrido
do distanciamento do espinosismo ja
estava lancado na mesma época em
que Schelling apresentava a visao mais
elevada (segundo o proprio autor) de
sua Filosofia da Identidade, com a
publicacao da “Apresentagao de meu
sistema de filosofia”. Bom lembrar
que Hegel comegou sua carreira muito
proximo ao colega de Tiibingen e s6 em
1807 veio a consumar o seu afastamento
critico e a retomada do didlogo com a
“filosofia da reflexao” (Kant e Fichte)
em sua Fenomenologia. Os escritos da
época de Iena ja ecoam, portanto, esta
demanda que marcara toda a trajetoria
intelectual hegeliana: a busca por uma
superacao e reconciliacao de metafisica
e filosofia critica, esta compatibiliza¢ao
de sistematicidade e criticidade, conci-
liando a razao moderna consigo mesma.

Nao por nada, o escrito Fé e saber, desta
fase de lena, aponta a superacao dos
dualismos modernos como a verdadeira
tarefa da filosofia de sua (e ainda de
nossa?) época, lembrando que filosofia
¢ “o seu tempo apreendido em pensa-
mentos”, como dird o Hegel maduro
em sua Filosofia do Direito. No amago
do método dialético estd justamente
a marca da superagao dos opostos
excludentes herdados do kantismo -
razao tedrica/razao pratica, coisa-em-

-si/fendmeno, ser/pensamento, moral/
direito - em opostos correlativos, que ao
mesmo tempo rivalizam e se unificam
em uma sintese produtiva, vivificadora.

Outro traco marcante da dialética he-
geliana comega a mostrar o seu rosto
no Escrito sobre a Diferenca (tema central
das aulas 16 a 18): a necessaria supe-
racao da ldgica do entendimento, esta
“faculdade das determinacoes finitas”,
em uma légica dialética da razao que vé
o infinito brotar da imanéncia do finito
em sua autocontradi¢ao, dando origem
a famosa nog¢ao do “verdadeiro infinito”
ou da “boa infinitude”. E o desenvol-
vimento desta ldgica dialética (tema da
aula 23, com o exame do manuscrito da
Logica de 1804-5) de detecgao e enfren-
tamento das contradi¢oes da finitude
que permitira a Hegel compreender o
absoluto, em sua dimensao metafisica,
como o telos de um processo de su-
peragao imanente do finito e, em sua
dimensao logico-epistemoldgica, como
o alvo ultimo de uma ldgica processual
e teleoldgica, e ndo mais como o ponto
de partida do sistema de filosofia, al-
cangado por intui¢ao intelectual, como
queria o jovem Schelling.

No amago desta logica dialética esta
nao apenas o conceito de vida (auto-
-organizagao e circularidade), tao tipi-
co do neoplatonismo e decisivo para
a superagao, por Schelling, da visdao
mecanicista do mundo em uma nova
Filosofia da Natureza organicista, mas
o conceito de espirito, sendo as formu-
lagoes embriondrias da teoria hegeliana
do espirito o tema das aulas 24 e 25.
Hegel desenvolve seu conceito proprio
de espirito sobretudo a partir de uma
exploracao original do conceito de
consciéncia, tema chave da Filosofia do
Espirito de 1803-4. A consciéncia, enfa-
tiza Vaz, guarda um pouco do conceito
de psyche aristotélico: a alma é a alma
(o amago) de todas as coisas, o todo
estd em todas as partes, mas a alma ¢é



agora mais do que este “poder ser todas
as coisas”: o espirito é a “negatividade
universal” e se perfaz produzindo e
superando contradi¢coes em tudo o que
nele se manifesta e ¢ dele manifestacao.
E esta dinamica constitutiva do espirito
que d4 um carater historico-sistematico
a logica dialética, lembrando que aqui
falamos nao do tempo contingente (ou
nao plenamente necessario) do real, mas
do tempo logico da ideia (necessidade
absoluta): “existe, portanto, um outro
tempo que vai ser o verdadeiro tempo
do espirito, que é o tempo dialético (tempo
l6gico)” (p.105).

A aula 27 procede ao tratamento da
Fenomenologia do Espirito. Como fez no
contexto da investigagdao dos Escritos
de Iena, Lima Vaz inicia a sua inves-
tigagdo com uma ampla exposicao do
contexto da pesquisa sobre o tema,
remetendo a comentaristas de destaque,
como Kojeve e Labarriere, Heinrichs e
Poggeler, e entao volta-se ao conhecido
problema acerca do lugar da Fenome-
nologia no sistema de filosofia. Como
distinguir a funcdo da Fenomenologia
como primeira parte do sistema (1807),
ou quase uma espécie de propedéutica
sui-generis (porque imanente) ao siste-
ma, assumindo o lugar anteriormente
reservado a Logica (na dualidade
Logica/Metafisica do periodo de Iena)
(aula 29), de sua nova compreensao
como parte integrante da Filosofia do
Espirito Subjetivo na obra tardia de
Hegel (na Enciclopédia)? Seguindo a
linha de interpretacdo que enfatiza a
estrita distincao entre as duas obras,
Lima Vaz compreende a Fenomenologia
tardia como uma ciéncia do espirito
(p.213), enquanto a de 1807 trataria de
experiéncias da consciéncia que abar-
cam um campo bem mais abrangente,
envolvendo (e antecipando) toda a
esfera do que na Enciclopédia emergira
como a Filosofia do Real (quer dizer,
as Filosofias da Natureza e do Espirito
(p-217)). De todo modo, no ntcleo da

interpretagao de Vaz esta a tese de que
o caminho da formagao da consciéncia,
desde a certeza sensivel até o saber
absoluto, é permeado por trés niveis
logicos distintos: a) a ldgica natural ou
espontanea da consciéncia de objetos
tipica do realismo ingénuo da certeza
sensivel; b) a l6gica fenomenologica do
“para nds”, daquele que acompanha os
impasses da consciéncia e, tendo em
vista o todo ja percorrido, faz a releitura
das experiéncias da consciéncia sob
o pano de fundo de sua articulagao
logico-dialética; c) a légica pura, rear-
ticulada e desenvolvida, em toda a sua
autarquia, na Ciéncia da Logica.

E agora podemos antecipar o foco da
leitura de Vaz como um todo: a busca
por uma rigorosa captagao da estrutura
légica subjacente a Fenomenologia do
Espirito, quer dizer, a compreensao do
todo da obra a partir da explicitacao
dos momentos do [dgico, ja antecipados
na Légica de Iena de 1804-5, e depois
expressos em sua plenitude na Doutrina
do Conceito ou, mais precisamente, da
logica dialético-silogistica que constitui
o ponto alto desta ultima secao da Cién-
cia da Légica de 1812-16, complementan-
do as Doutrinas do Ser e da Esséncia.
Aqui encontramos, como veremos, toda
a forga, mas também os limites, da in-
terpretacao de Vaz, nao por qualquer
falha inerente a seu prdéprio modo de
investigacao da Fenomenologia, mas por
limitagdes da propria visao hegeliana
sobre os potenciais desta suposta nova
logica dialética. Sera que a ldgica de
desdobramento do conceito, o principio
do sistema hegeliano, desenvolvida nas
multiplas figuras do silogismo, tem
mesmo a forga de uma espécie de hiper-
logica, capaz de fundar-se a si mesma
e aos principios de todas as demais
ciéncias, inclusive daquela ciéncia das
experiéncias da consciéncia?

Ja na aula 37, Vaz busca explicitar o
espelhamento entre Fenomenologia e
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Légica: as Doutrinas do Ser, da Esséncia
e do Conceito ver-se-iam refletidas nas
secOes fenomenolodgicas da consciéncia,
da autoconsciéncia e do espirito (p. 245-
46). A longa caminhada da consciéncia
inicia da posicao singela do realismo
ingénuo: ha uma realidade externa ao eu,
os objetos estdo ai dados a consciéncia,
que pode capta-los diretamente, como
quem saboreia a verdade imediata dos
fatos. As contradi¢Oes inerentes a esta
posicao sao reveladas e, aos poucos,
distanciando-se do realismo ingénuo,
a consciéncia afunda-se na patria do
idealismo (subjetivo) fichtiano: o eu ve-
-se como “toda a realidade”. Por fim,
o idealismo subjetivo € superado pelo
idealismo objetivo (superagao da auto-
consciéncia pela razao), e este € supera-
do (se o €) pelo idealismo absoluto da
esfera do espirito. Perfazendo toda esta
caminhada, no fundo a consciéncia per-
correria, mesmo sem saber, 0s momentos
necessarios daquela logica dialética pura
que seriam posteriormente rearticulados,
desenvolvidos e provados por uma fun-
damentacao ultima reflexiva na Ciéncia
da Légica. Ora, se a Ldgica encontra o
seu apice na Doutrina do Conceito,
nesta busca por uma explicitacao da
estrutura silogistica da razao dialética
(na Subjetividade (primeira sec¢do)), de-
pois desenvolvida em todo um projeto
embrionario de sistema - (a Subjetividade
desdobra-se em Objetividade (segunda
sec¢do), e esta, por sua vez, faz-se Ideia
(terceira secao)) -, a ser desdobrado na
Filosofia do Real, entdo compreender
0s pressupostos mais fundos da cami-
nhada fenomenoldgica exigiria uma
reconstrugao exaustiva do modo como
a ldgica silogistica opera estruturando
o todo da ldgica fenomenoldgica: esta
¢ a tarefa herculea que se impde Lima
Vaz, e aqui reside, como foi dito, toda a
enorme riqueza e, a0 mesmo tempo, as
limitagoes do projeto hegeliano.

O todo da Fenomenologia do Espirito seria
articulado, primeiramente, a partir do

silogismo U-P-S, universal, particular e
singular. A totalidade do espirito (U)
desdobrar-se-ia ou seria explicada na
ordem logica (os momentos da Fenome-
nologia), marcados em nimeros romanos
(I. certeza sensivel; II. percepgao; III
forca e entendimento; IV. certeza de si
mesmo; V verdade da razdo; VI. espi-
rito; VIL religidao; VIIL. saber absoluto),
e esta seria desenvolvida nas figuras
da consciéncia (ordem fenomenoldgica)
(A. consciéncia; B. autoconsciéncia; C.
(AA) razao; C. (BB) espirito; C. (CC)
religiao; C. (DD) saber absoluto) (p.444).
O todo do sistema fenomenoldgico
particulariza-se nos momentos 16gicos
e singulariza-se nas figuras fenomeno-
logicas. E, segundo o tipico movimento
circular dialético, ao revés: o singular
€ o proprio universal (agora universal
concreto, porque mediado pelo particular
(S =U (P)): “A dialética é circular. Por
isso, o silogismo dialético é eminente-
mente circular. O silogismo aristotélico
ou formal vai do universal a conclusao,
mostrando que a conclusdo esta contida
no universal através do meio termo. O
silogismo dialético ndo se contenta em
mostrar que a conclusao estd contida
no primeiro termo universal porque ele
pretende mostrar que a conclusao volta
ao comeco, quer dizer, o fim retorna ao
inicio” (p.278).

Fichte ja enfatizara, logo ao inicio do
conhecido texto Sobre o conceito da
Doutrina da Ciéncia, o carater cientifico
da filosofia, sobre isto todos os filésofos
estariam de acordo, e isto queria dizer
sobretudo que o método filosofico de-
veria ser tao ou mais rigoroso que o
método da mais rigorosa das ciéncias.
A Ciéncia da Légica quer consumar este
projeto fichtiano de superagao dos dé-
ficits de fundamentacao do idealismo
transcendental kantiano em uma ciéncia
filosofica capaz de fundar os principios
da logica formal, além de fundar de
modo radical e ultimo a si mesma
operando por meio da logicidade dia-



lética. Aos olhos de Hegel, portanto,
o desenvolvimento légico-silogistico,
fundado de modo ultimo na Ldgica e
agora desdobrado na Fenomenologia,
buscando forjar toda a estrutura da
obra, como tao bem mostra Vaz, ope-
raria explicitando transi¢Oes necessdrias,
revelando um tipo de necessidade ainda
mais estringente do que a mais rigorosa
das logicas conhecidas, porque agora
nao estariamos mais lidando com uma
légica meramente formal, mas com uma
logica que uniria de modo indissociavel
forma e contetido, incorporando pressu-
postos supostamente externos, porque
intratdveis por uma mera logica formal,
como momentos internos e necessarios
do desenvolvimento légico do conceito.

A questdo é saber se esta ambiciosa
pretensao hegeliana de fato se consu-
mou. A literatura sobre dialética em
Hegel esta permeada por tentativas
de explicitar, passo a passo e de modo
rigoroso, em que constaria exatamente
esta hiperldgica, mas nenhuma delas
parece ter sido bem sucedida. A su-
posta légica dialética hegeliana fica
muito aquém de uma tal hiperldgica,
se esta fosse de todo modo algum dia
vidavel. O préprio Vaz € muito franco
e direto com o leitor sobre este ponto:
“Como eu disse, muitas vezes Hegel se
confunde um pouco. Mesmo seus co-
mentadores mais autorizados afirmam
que ele nao mantém uma terminologia
muito coerente para identificar figura
e momento. De fato, na designacao
hegeliana, por exemplo, o nome certeza
sensivel é, a0 mesmo tempo, uma figura
e um momento” (p.268). Ambiguidades
deste tipo e o prdprio carater em grande
medida informal e subdeterminado do
discurso hegeliano tornam implausiveis
tentativas de livrar a “ldgica silogistico-
-dialética”, esta suposta hiperlogica
que residiria subjacente ao todo da
fenomenologia, de seu carater elusivo.
O que, de todo modo, pode ser de
fato desastroso para o hegelianismo,

mas nao necessariamente para o pen-
samento dialético como tal, em toda a
sua riqueza.

Esta estrutura légica do pensamento
e do ser, o conceito ou, efetivado, a
ideia é o nucleo racional do sistema
hegeliano e, a0 mesmo tempo, o abso-
luto ou o deus da religido elevado da
representacao a conceituacao filosofica,
o saber absoluto. Esta reconstrugao
racional do nucleo da religido crista é
outra parte decisiva da interpretacao de
Vaz: extraida desta vindicacao da razao
absoluta (do conceito), deste anseio pelo
saber absoluto, a razao moderna tornar-
-se-ia refém de duas formas rivais de
ateismo: a absolutizagao da natureza via
o materialismo historico (Engels) ou a
absolutizacao do humano (Kojeve). A
pretensao hegeliana era, pelo contrario,
realizar uma sintese entre cristianismo
e filosofia moderna, analoga a sintese
tomista entre aristotelismo e cristia-
nismo, ou quem sabe realizando uma
espécie de versao moderna do neo-
platonismo agostiniano (promovendo
uma renovada sintese de cristianismo
e platonismo).

O livro com as aulas de Vaz encerra-se
com longos apéndices que apresentam
um complemento as aulas, extensas e
ricas notas de aula do proprio Vaz e
mais bibliografia comentada. Um dos
pontos altos é a exposicao das fases
de desenvolvimento do jovem Hegel,
de inicio situando-se “sob o signo de
Kant”, com a pretensdao de elaborar
uma nova religiao no contexto da razao
pratica (periodo de Berna), depois uma
fase marcadamente espinosista (“sob o
signo de Espinosa”), girando em torno
do conceito de “substancia”, mas um
conceito de substancia ainda pensado
mais no ambito da religido do que da
filosofia e, por fim, em uma terceira
fase, sob a influéncia de Schelling, a
virada definitiva da religiao para a filo-
sofia, que desembocara na maturidade
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na ja mencionada tentativa de pensar a
sintese de cristianismo e modernidade
na superagao da religido em filosofia
(ou em uma abordagem filosdfica da
questao religiosa) (p.353).

Nos Fragmentos do esboco do sistema
emerge a chave para a superacao da
Filosofia da Identidade de Schelling,
a ser consumada depois, em 1807, na
propria Fenomenologia do Espirito: em
uma retomada original da filosofia
classica, Hegel superard o esquema
da identidade sujeito/objeto em uma
renovada dialética do uno e do mul-
tiplo. No jovem Schelling, realidade
(ser) e idealidade (conhecimento) (ou
natureza e espirito) emergem da iden-
tidade absoluta de sujeito (S) e objeto
(O) (5O ou A=A) (o assim-chamado
ponto de indiferenga) por uma diferenca
quantitativa entre ambos (A(S)=B(O)).
Do sobrepeso de objetividade brota o
ser ou a natureza (A=B+), do reverso
sobrevém o conhecimento ou espirito
(+A=B).

Hegel d4, entao, os primeiros passos
para liberar-se dos resquicios da teo-
ria da consciéncia ainda presentes no
jovem Schelling: “recorrendo, entao,
a tradicao classica, [Hegel] passa a
considerar a problematica uno/miuiltiplo
como a identidade fundamental em
lugar da problematica sujeito/objeto”
(p-359). Na origem estaria a dialética
do uno e do multiplo, tao central para
a filosofia tardia de Platao, e a partir
dela poderiamos conceber as filosofias
da natureza (primazia do multiplo

sobre o uno) e do espirito (primazia
do uno sobre o multiplo).

A retomada da dialética do uno e do
multiplo € decisiva, ao permitir uma
superacao dupla: a) Hegel estaria aqui
pela primeira vez afastando os resqui-
cios de filosofia da consciéncia (apelo
as categorias de sujeito e objeto) ainda
presentes no jovem Schelling e elevando
a conceituacao filosofica ao nivel de uma
teoria efetiva da razao absoluta (de onde
emergira posteriormente o conceito de
conceito ou ideia e, portanto, a formula-
cao de uma Ciéncia da Ldgica, de uma
teoria da logicidade objetiva do conceito
em lugar de uma teoria transcendental
da consciéncia (Kant) ou do eu (Fichte));
b) a rejeicao da teoria da identidade
absoluta (o nticleo mesmo da Filosofia
da Identidade) por uma abordagem
da oposigao correlativa uno/multiplo
(identidade/diferenca), quer dizer, a
superacao do espinosismo residual da
metafisica do jovem Schelling por uma
teoria estritamente dialética do Idgico.

E Hegel faria tudo isto reinaugurando
o didlogo com Platao, em um movi-
mento também muito caro ao proprio
empreendimento sistematico de Lima
Vaz, ao reconstruir criticamente o
pensamento cldssico, buscando langar
raizes no solo instavel e desafiador do
pensamento brasileiro.

Prof. Dr. Eduardo Luft
(PUCRS)



SANTOS, José Henrique. O paraiso perdido —
Ensaios de reconciliacdo, Colegao Filosofia n. 98.
Sao Paulo: Edi¢oes Loyola, 2020, 342 p. ISBN
9786555040241.

As Edigoes Loyola publicaram em 2020
mais um livro de um conhecido autor
da casa, José Henrique Santos.

Trata-se de O paraiso perdido — Ensaios
de reconciliacdo. Antes vieram a lume
pela casa O trabalho do negativo — Ensaios
sobre a Fenomenologia do Espirito (2007),
Trabalho e riqueza na Fenomenologia do
Espirito (1993) e Do empirismo a feno-
menologia — A critica do psicologismo nas
Investigagoes Logicas de Husserl (2010), na
origem sua tese de doutorado, defen-
dida na UFMG em 1972 e publicada,
antes da Loyola, pela Cruz Braga, em
Portugal, em 1973.

Creio que, além de listar as obras da
lavra do renomado filésofo mineiro, o
publico dos leitores da revista Sintese,
em sua maioria versados em filosofia,
mas sem ideia precisa da biobibliografia
do autor, ha de ter alguma expectativa
de que o resenhista situe a nova obra no
conjunto de sua producao intelectual,
assinalando as fases, se houver, bem
COmo 0s eixos ou as principais vertentes
de seu pensamento ao longo de décadas
consagradas a filosofia.

Sobre as fases, o ponto de partida ¢
Do empirismo a fenomenologia, obra em
que temos o seu debut na cena filoso-
fica brasileira, marcada pela adesao a
fenomenologia husserliana: como foi
ressaltado, fruto da tese de doutorado,
cujas pesquisas iniciais comegaram na
Alemanha, em Tiibingen, e concluidas
no Brasil, culminando com a defesa, na
UFMG, frente a uma banca composta
por Arthur Versiani Velloso, Jodao Cruz
Costa, Henrique Lima Vaz, Roberto
Lyra Filho (Direito, UnB) e um quinto
membro, cujo nome ignoro e ele mesmo
se esqueceu. Estou comentando essas
coisas para fins de registro, pois essas

informacgoes estao hoje perdidas nos
arquivos mortos das instituicoes e o
leitor interessado em sua biobibliografia
nado as encontrard em seu CV Lattes,
nao por negligéncia, mas por nao serem
solicitadas. Depois houve as obras da
fase intermedidria, caracterizadas pela
adesao ao hegelianismo, mas com
Husserl continuando a sombra, e com
a preferéncia de José Henrique recaindo
sobre a Fenomenologia do Espirito, ao lhe
consagrar dois estudos seminais num
intervalo de cerca de 15 anos. Por fim,
foi a vez de O paraiso perdido — Ensaios de
reconciliagdo, em que temos o livro mais
singular e, também, o mais original do
nosso fildsofo, ao longo do qual iremos
encontrar certamente vestigios da in-
fluéncia de Hegel, mas com a zona das
influéncias e as fontes de inspiragao se
estendendo mais além das fronteiras da
Alemanha: literalmente, ao outro lado
do Canal da Mancha, com John Milton
na linha de frente, ao dar o titulo do
livro, e chegando até esta parte do he-
misfério, com o Brasil e sua experiéncia
pessoal servindo de matéria ou assunto
do filosofar de um pensador ousado e
criativo, com rara sensibilidade literaria
e com o cabedal de elevar o ensaismo
filosdfico aos pincaros da perfeigao — e
eu nao estou exagerando.

Sobre os eixos ou as principais vertentes
de sua obra, eles aparecem consignados
no Festschrift que organizei com Paulo
Margutti e Rodrigo Duarte em home-
nagem ao autor e a obra, vindo a lume
em 2002 com o ttulo Etica, Politica e
Cultura. Nossa intenc¢ao, ao escolhé-lo,
era deixar claro para o leitor que a an-
tologia dos textos configurava aqueles
trés eixos como as areas principais de
atua¢dao do homenageado, em torno dos
quais gravitavam as contribui¢des dos
colegas e amigos. Hoje, ao voltar ao
assunto nesta resenha, reitero que sao
esses 0s trés eixos que vamos encontrar
no ultimo livro de José Henrique: ética,
politica e cultura, igualmente, mas agora
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somado de um quarto eixo, a filosofia
da religido.

Passo agora ao livro e comeco pelo
titulo: O paraiso perdido, que vem acom-
panhado do subtitulo Ensaios de reconci-
liagdo. Em conversas com o autor, vim
a saber que sua intencao era contrastar
as duas obras de John Milton: Paradise
Lost e Paradise Regained, em portugués
Paraiso reconquistado. La e aqui, com o
autor vertendo sua profunda admiragao
pela primeira bem como suas reservas
para com a segunda, ao dar um exces-
sivo protagonismo teoldgico ao diabo.
Soma-se ainda que o tema do paraiso
voltara ao livro mais uma vez, ao ser
trazido para a atualidade, mas de uma
maneira inusitada, no cap. 10, consagra-
do a “Os paraisos artificiais”, ao trocar
o leitmotiv dos poemas de Milton — a
expulsao do paraiso edénico — pelas
drogas pesadas e os poetas borderline,
como Baudelaire e Rimbaud.

Ja o subtitulo nos d4 a mensagem pro-
funda do livro e da intengao seminal
do autor em suas investidas nessas
zonas de sombra com fronteiras in-
certas, em que vemos a filosofia nas
vizinhangas da teologia, mas em busca
de uma pegada diferente, menos a ver
com o discurso sobre Deus ou com a
ciéncia divina, mais com o0s mistérios
insondédveis da experiéncia religiosa,
da existéncia e do préprio mundo. O
subtitulo diz Ensaios de reconciliacio:
ensaios, ou seja, “tentativas”, significa-
do esse retido pelas diferentes linguas
modernas, e reconciliacio, com seu sabor
e sua mensagem hegeliana, conforme
ele me disse numa ocasiao. De fato, sob
a influéncia do filésofo, mas em cujo
embate com temas parecidos, como
a sintese ou a aufhebung, ele buscou
algo mais, a procura de uma resposta
para suas inquietudes e experiéncias
pessoais, no mesmo passo em que,
nao podendo ficar s6 com Hegel, ele
se colocou ao lado de outras compa-

nhias mais contemporaneas. Ou seja,
reconciliagdo com o seu passado e sua
crenga religiosa da infancia, passada nas
imediacoes da Igreja Boa Viagem em
Belo Horizonte, tendo frequentado as
missas e aprendido latim com os padres.
E agora, como filésofo bem pensante no
outono da existéncia, as voltas com a
crenga como artigo de fé e nao como
matéria da razao, posto que uma crenga
nao demonstrada, mas assumida a sua
existéncia como possibilidade, a luz da
mensagem do sacrificio do Calvario,
com a promessa de reden¢ao no fim
dos tempos. Vale dizer, na linha do
“Principio esperanca” de Ernest Bloch,
o grande tedlogo alemao e pensador
marxista de Tiibingen, em cuja Uni-
versidade estudou José Henrique e 1a
voltou mais de uma vez.

O leitor interessado em se inteirar
acerca da entrada pessoal de José
Henrique nessas matérias — bem enten-
dido, fazendo filosofia, ndo teologia —,
podera consultar o Prélogo admiravel
que ele preparou para o livro, onde
na p. 15-16 relata suas experiéncias
pessoais, recuando a 1952, por ocasiao
da transferéncia dos ossos de sua mae
para o jazigo da familia, no Cemitério
do Bonfim, em Belo Horizonte, quando
rezou uma Ave Maria. Tudo isso em
contraste com uma nova experiéncia
que ele teve 57 anos depois, por ocasiao
do enterro de sua irma Maria, quando
em meio as dificuldades dos coveiros
na acomodacdo dos ossos espalhados
no jazigo familiar, ele comentou a si-
tuacdo embaragosa, provocando o riso
dos presentes, com a férmula cheio de
esprit, como dizem os franceses, “Sao os
ossos do oficio”, e em relacao a qual,
pela inconveniéncia, ele se penitencia
até hoje. Por fim, sobre o “Principio
esperanga”’, a referéncia a Ernst Bloch
aparece a p. 17, quando José Henrique
conclui suas reminiscéncias familiares,
lembrando que na porta de entrada do
Cemitério referido estd a frase que retine



vivos e mortos num mesmo destino:
Moritori mortivis (Dos que vao morrer
aos mortos).

Este € o primeiro aspecto do livro que
eu gostaria de destacar, ao colocar em
relevo a sua novidade e a acribia de
um autor em plena maturidade inte-
lectual e com total dominio da techne
filosofica, mostrando-se a vontade com
o genero literario de sua preferéncia, o
ensaio. Trata-se, como estou chamando,
do quarto eixo, de fato mais do que o
quarto, trata-se do eixo principal ou o
grande eixo que dara lugar a trifurca-
cao da ética, da politica e da cultura
a que me referi antes e ja exibida no
Festschrift em sua homenagem. E eu
acrescentaria a sua preferéncia pelo
ensaio, nao devido a uma mera questao
estilistica, ou a um pendor estetizante
comum em certos segmentos da in-
telectualidade brasileira, mas a uma
necessidade existencial, como mostra
0 caso bem pessoal do autor as voltas
com a experiéncia religiosa e sua me-
moria de infancia. Ou seja, devido a
necessidade experienciada pelo autor,
entdo as voltas com a questao de fé,
que se o leva ao intelligo ut credam,
quer dizer, compreender para crer, de
Santo Agostinho e Santo Anselmo, nao
¢ para deixar a filosofia na antessala
da teologia, com tudo se convertendo
numa questao teologica e artigo de uma
dogmatica. Trata-se, antes, de pensar os
mistérios da fé e da existéncia com as
armas e as bagagens da filosofia. Bem
entendido, nao que que a filosofia desse
ou possa dar a ultima palavra nessas
matérias. Senao que ela descobre e se
vé questionada, nas questoes de fron-
teira com a ciéncia, as artes e a propria
religido, como o lugar, a razao de ser e
a matéria da experiéncia do filésofo e
que lhe solicita a opinido pessoal ou a
sua manifestagao. E isto, por entender
que a verdadeira filosofia ndo vive so6
de seus textos e de seus problemas,
a eles voltando o tempo todo numa

tradicao mais de duas vezes milenar,
mas € encontrada também fora de seus
textos, renova-se e se revitaliza através
deles, ao buscar a proximidade das nao-
-filosofias, como dizia Merleau-Ponty.
A par do francés ilustre, ao seguirmos
as pegadas de José Henrique com sua
formacgao alema, é o que mostram Kant,
Hegel e o idealismo alemao, que tam-
bém alargaram as fronteiras da filosofia,
além da fenomenologia husserliana
e outras correntes de pensamento ao
longo do século XX.

A consideracao dessas coisas me leva
mais uma vez ao género literario esco-
lhido por José Henrique ao dar vazao a
seus pensamentos e neste que ¢, como
eu disse, 0 mais pessoal e singular de
seus livros. Trata-se da ensaistica filo-
sofica, tornada publica em seu segundo
livro consagrado a Hegel, ja exibida no
subtitulo da obra que se esta a resenhar
e como ele mesmo reitera na peca de
publicidade preparada para a Loyola
na ocasiao do lancamento do livro,
ao dizer que os “ensaios sao tentati-
vas de encontrar solugao para uma
necessidade julgada importante”. Ora,
uma das necessidades era dar vazdo
a possibilidade de tratar da questao
de fé e da experiéncia religiosa como
“tentativa” e com espirito de abertura,
permitindo retomadas e sucessivas idas
e vindas, como em Montaigne, que foi
quem inventou o género. Sou eu que
estou falando de Montaigne, nao José
Henrique, mas é o caso, e como ele
mais de uma vez dird no livro que os
capitulos sdao, como se diz em inglés,
work in progress, a saber: trabalhos em
curso, trabalhos em andamento, e como
tais sujeitos a mais de uma revisao ao
longo do tempo.

Esclarecidos o mote do livro e o género
literario escolhido, ao trocar a tratadis-
tica pelo ensaismo, serd preciso dar
uma ideia dos ensaios que compoem
o livro. De seus onze capitulos, dois
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tinham sido publicados antes, como o
cap. 7 “Etica e medida”, em homena-
gem a Pe. Vaz, de quem José Henrique
se diz discipulo, e datado de 1991, e
o cap. 8 “Brava gente brasileira”, na
sua origem uma conferéncia proferida
na UFMG por ocasido da celebracao
dos V centendrio do descobrimento do
Brasil, nos quadros da Agenda Brasil
500 anos e iniciada as comemoragoes
em 1999. De saida, digo que este é
o meu ensaio preferido, ao longo do
qual iremos encontrar retomadas de
trechos inteiros de artigos importantes
sobre universidade, como nas referén-
cias a Macunaima e ao topos do retrato
— retratos do Brasil, bem entendido,
no plural, porque hd mais de um -,
a exemplo do encontrado no titulo de
um livro de Paulo Prado publicado em
1928. O ensaio, na esteira da conferén-
cia que recebeu o titulo de “Trajetoria
do Brasil”, foi publicado duas vezes
por duas revistas diferentes, uma de
filosofia e outra de histéria, com data
de 1999, e ndo de 2000, como afirma
José Henrique, e serd novamente reto-
mado e ampliado no livro que estamos
celebrando. Composto de cinco segdes,
delas eu destacaria a segunda que nos
da a sintese do retrato inconcluso do
Brasil esbocado pelo autor, cujo titulo
¢ justamente “O povo brasileiro ou a
dificuldade de dizer nds”.

Continuando, dentre os ensaios iné-
ditos, que constituem a maioria do
livro, ha o surpreendente “Crestomatia
arcaica: sobre a utilidade do inutil”, de
grande erudicao histdrica, onde ele fala
da falcoaria, da musica, da religiao e da
filosofia, ao se referir a “mais-valia do
inttil”, como ele diz: além de surpreen-
dente, eu acrescentaria um ensaio de
suma atualidade, especialmente nesses
tempos do deus mercado e dos ataques
que as humanidades vém recebendo
do governo federal. Some-se ainda o
atualissimo e desafiador “Os paraisos
artificiais”, que faz pendant com o titulo

do livro e as duas obras de John Mil-
ton ja referidas: O paraiso perdido e O
paraiso reconquistado, ao longo do qual
José Henrique fala de De Quincey, de
Baudelaire, de Rimbaud e de Verlaine,
além de Freud, e bem poderia incluir
Sartre entre eles ao fazer o transito para
a filosofia — Sartre que, como se sabe,
bebia muito, fazia uso de mescalina e se-
gundo Simone de Beauvoir teria escrito
O imagindrio sob o efeito da substancia
derivada do famoso cacto mexicano.

Ao concluir a minha lista dos exemplos
notaveis do livro, colocando o foco
mais uma vez nos ensaios como work
in progress, ao dar lugar a retomadas e
a revisoes, eu acrescentaria dois ensaios
essenciais. Por um lado, o cap. 2 “Os
dois principios da mediagao absoluta”,
vazado em linguagem hegeliana, tendo
ao centro a fabulosa dialética do senhor
e do escravo, a qual ird protagonizar
a mediacao total entre seus extremos
e, portanto, nao deixard resto ao cabo
do processo — e, desde logo, com
tudo terminando em pleno circulo
do Absoluto, figura da perfei¢do no
jargao hegeliano, ao vencer a dialética
hedionda e resultar na instauracao do
Estado FEtico. Por outro lado, o ultimo
ensaio, intitulado “O mal e seu perdao”,
também ele composto de cinco segdes,
com a ética no centro das atengoes, onde
José Henrique estd as voltas com Kant
e Hegel, contrapode-se a centralidade do
dever e da obrigagao moral de Kant a
gratuidade do amor da moral crist3,
bem como a centralidade da mediacao
absoluta da dialética hegeliana e seu par
indelével: a perfeita reciprocidade dos
opostos. Segundo José Henrique, como
ele comenta na peca de publicidade
que ele enviou a Loyola e na qual ele
sintetiza tudo, dando conta de seu dis-
tanciamento frente a Hegel, é bem outra
coisa que estd em jogo na retomada do
cap. 2 e sua problematica pelo cap. 11:
justamente a necessidade restringir sua
propria tese sobre a reciprocidade dos



extremos que se reconhecem, ao dar
azo a mediagao absoluta cortejada por
Hegel. Tal revisao tem lugar “porque,
quando o amor entra em cena, o re-
conhecimento reciproco nem sempre
ocorre, visto que o amor nao corres-
pondido nao retribui na proporgao em
que recebe”. A solugao que ele entdo
antevé na retomada do problema em
novas bases, conforme logo acrescen-
tard ao fazer apelo ao texto biblico, o
obrigard a dar um “salto”, salto esse
condenado por Hegel e que ele havia
criticado antes, ou seja: ao colocar na
origem da dialética o factum absoluto do
Deus criador e seu “supremo amor pela
humanidade, existente antes mesmo da
criagdo, como explica Sao Paulo”. E se-
gundo José Henrique, ao fazer o transito
da verdade biblica para a filosofia, ao
se ver as voltas com um artigo de f¢,
no sentido de que é a fé que sustenta
a crenga, mas agora precisando do con-
ceito e das luzes da razao, buscada em
Husserl, no Lebenswelt, mas encontrada
em Michel Henry — precisamente na
obra Encarnagdo: Uma Filosofia da Carne,
publicada na Franca em 2000 —, cujos
argumentos luminosos lhe “permitem
fechar a questao, na medida em que
também nos somos parte do Corpo de
Deus na pessoa do Cristo”.

Concluindo, haveria muito ainda o que
dizer, como no tocante aos ensaios em
que José Henrique deixa a filosofia na
companhia da literatura, a exemplo
de O paraiso perdido e de O paraiso

reconquistado, ambos de Milton, varias
vezes lembrado nestas paginas, cuja
pertinéncia textual e seus respectivos
lustros poético-literarios mereceriam
tratamento a parte, mas nao nos foi
possivel. Da mesma forma que nao
nos foi abordar as consideracdes acerca
dos jogos de linguagem desenvolvidos
no cap. 9, onde a retdrica e a poética
literaria, em meio as andlises instigantes
sobre os clichés e os mots d'esprit, dao
passagem as fournures e as exigéncias
conceituais da filosofia. Tudo isso eu
deixo de lado e fico a espera de mentes
e maos mais competentes, lembrando
aos leitores de Sintese que eu nao
poderia encerrar esta recensao sem
mencionar um comentario que fiz ao
autor por ocasiao do lancamento do
livro: é que, além do cap. 8 “Brava gente
brasileira”, que ele sabe que é o meu
preferido e um dia ele me confidenciou
que s6 decidiu incluir o ensaio no novo
livro por minha causa, ao chamar-lhe
a atengao, além do cap. 8, portanto, eu
disse que gostava demais do Prdlogo,
no qual via um primor e uma verda-
deira obra de arte.

Termino por aqui e deixo o leitor e a
leitora na companhia do autor e desse
livro essencial e o mais pessoal de José
Henrique Santos.

Ivan Domingues
Departamento de Filosofia - UFMG
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Na Apresentacio que fizemos do livro
Pensar o (im)pensdvel da carnalidade:
interperlacoes (po)éticas entre Lévinas e
Merleau-Ponty, recentemente publicado
pela Editora Fi (Porto Alegre, 2021,
142p, Série Inconfidentia Philosophica), ja
acenamos para a novidade da pesquisa
desenvolvida pelo Prof. Nilo Ribeiro
Junior, em sua obra Sabedoria da carne.
Uma filosofia da sensibilidade ética em
Emmanuel Lévinas (2019). Trata-se de
uma abordagem original, inspirada na
leitura do pensador franco-lituano Em-
manuel Lévinas, revisitando de modo
critico autores da tradicao fenomenolo-
gica, sobretudo, Husserl e Heidegger.
Ainda que em germes, a obra deixa
pistas de como pensar a questao do
corpo e da carne a partir das leituras
do judaismo, sobretudo, a partir da
influéncia de Franz Rosenzweig. E no
final da obra, numa espécie de “epi-
logo” intitulado “E o corpo que resta
em prospectiva...” (p. 305-345), o Prof.
Nilo faz uma interlocu¢ao com outros
autores, como Merleau-Ponty e Michel
Henry. A pergunta-guia que perpassa
todo a génese do livro é a seguinte:
como o problema do corpo e da carne
sao entendidos na filosofia levinasiana?

Pelo titulo da obra — Sabedoria da carne
— pode-se notar que se trata de uma
grande contribuicdo para a filosofia
contemporanea. E pelo subtitulo — Uma
filosofia da sensibilidade ética em Emmanuel
Lévinas — pode-se intuir um elemento
chave que caracteriza a filosofia de-
senvolvida pelo Prof. Nilo, a saber, “a
sensibilidade ética”. Reconhecemos o
mérito da afirmagdo que o Prof. Marcelo
Fabri faz no Preficio e que, em nosso
entendimento, resume muito bem o
espirito da obra: “Desencantando a
sensilidade: em busca de uma sabedoria

da carne” (p. 13). De fato, trata-se de
uma pesquisa que visa mostrar que a
carne é tanto principio quanto sentido
dessa sabedoria. Diferentemente de uma
abordagem meramente epistémica, gno-
sioldgica, ou mesmo empirista, o Prof.
Nilo faz uma analise da sensibilidade
em carater ético e existencial. O livro
preenche, portanto, uma lacuna na His-
toria da Filosofia que tende a reduzir a
questao da “encarnac¢ao” a abordagem
feita pela Patristica do “Verbo feito
carne”, desconsiderando o sentido da
“encarnacao” (corpo e carne), feita pela
Filosofia Contemporanea, sobretudo, a
de matriz fenomenologica.

A obra encontra-se estruturada em trés
partes, sendo cada uma subdividida
em dois capitulos. A partir do titulo
pensado para cada parte, nota-se o es-
forgo do autor pela busca da “génese da
carnalidade” (p. 29), entendida a partir
de trés eixos ligados ao corpo, a saber,
corpo-criacao, corpo-revelacdo e corpo-
-redencao. Na verdade, as trés palavras
centrais utilizadas — criacao, revelacao e
redengao — tém inspiragao na filosofia
de Franz Rosenzweig, especialmente
na obra A estrela da redengio que muito
influenciou a filosofia de Lévinas (p.30).
Alids, ja no Prefacio da obra Totalidade e
Infinito, o proprio Lévinas afirma: “[...]
impressionou-nos no Stern der Erlosung
de Franz Rosenzweig, demasiadas vezes
presente neste livro para ser citado”.
Vale ressaltar que é gracas a leitura cha-
mada “pancronica”, conforme sugere o
Prof. Nilo, que o pensamento encarnado
de Lévinas pode ser identificado a uma
sabedoria da carne (p. 312).

O autor percorre, praticamente, toda a
obra de Lévinas, e nas sendas do autor,
investiga “a génese da corporeidade
como sabedoria da carne” (p. 125; 173).
Para tal investigagao, na primeira parte
do livro, intitulada “Corpo e criacao”,
o professor se ocupa da novidade do
projeto filosofico levinasiano, resgatando
os “germes” da nogao de carne, sobretu-



do, em dois autores que influenciaram
o pensamento levinasiano, a saber,
Husserl e Heidegger. De acordo com o
respectivo professor, tanto as analises
husserlianas do “corpo organico” quanto
as andlises heideggerianas sobre a di-
mensao patética da condi¢ao humana (do
Dasein) — em seu carater pos-metafisico
e pos-hermenéutico — foram levadas a
sério com Lévinas. No entanto, o pro-
fessor evidencia em sua pesquisa que
o pensamento levinasiano acaba por
provocar uma reviravolta na Fenome-
nologia. Isto acontece pelo fato de a
sensibilidade, proposta por Lévinas, ser
um tema emergente, ou seja, algo dado
“em carne e corpo”, como se pode ver,
por exemplo, nas analises do “corpo do
outro” oriundas da relacao de intersubje-
tividade. Conforme muito bem interpreta
o professor, o “corpo do outro” é que
revira do avesso a Fenomenologia, pois
emerge numa espécie de “an-arqueologia
ou da criacao do eu-corpo” (p. 42).
Neste sentido, diante das analises feno-
menologicas do patético da existéncia,
constata-se que era preciso e urgente a
sabedoria da carne (p. 47), tendo como
ponto de partida a existéncia encarna-
da. Dai a necessidade de uma filosofia
que provocasse um “deslocamento do
sentido do corpo a filosofia da carne”
(p. 107), e mais ainda, que implicassse
também em uma “des-ontologizacio da
filosofia da carne (p. 123).

Na segunda parte da obra, intitulada
“Corpo e revelacao”, o professor faz
uma espécie de “escavagao”, percor-
rendo as camadas invisiveis da obra
levinasiana e procurando analisar aten-
tamente “a génese da corporeidade”,
entendida também como “sabedoria da
carne”. Em sua investigacao, algumas
categorias emergem de modo prepon-
derante, tais como: fluicao, trabalho,
sofrimento, fecundidade, caricia e
corpo dado como signo ao outro na
temporalidade do existir humano. Estas
nog¢oes mostram o quanto os temas
da corporeidade, da carnalidade e da

temporalidade sao fundamentais para a
ética. Do contrario, teriamos uma ética
meramente abstrata ou idealista. E nao
ha um uso aleatdorio dos termos. De
modo sabio e perspicaz, o Prof. Nilo
também se utiliza da linguagem hiper-
bolica levinasiana, revisitando as obras
do autor e fazendo avancar a filosofia
pautada pela corporeidade ética. Para
tal, aborda, de modo critico, as nogodes
classicas de procedéncia fenomenold-
gica, por exemplo, da temporalidade
do ser (da ontologia), aos poucos, vai
emergindo na obra, a temporalidade
da carne, chamada pelo nosso autor
de Sabedoria da carne.

E assim, temas como carnalidade e
fecundidade (p. 163) surgem como
modos de interagir com o por-vir da
morte. Conforme afirma o autor: “a
alteridade do filho e a alteridade do
pai se distinguem do sofrimento, da dor
e da morte como tal” (p.164). Tem-se
aqui uma “ontologia alterada”, ou se
quiser, uma “ontologia pluralista” (p.
173), na qual o ser do pai passa a ser
recriado no filho, abrindo espago para
se pensar na “gloria do ser” como obra
da fraternidade. Deste modo, a sabedoria
da carne se revela enquanto palavra
dada no rosto do outro, e a génese da
corporeidade almejada pelo autor ga-
nha uma dimensao de transcendéncia
metafisica através do infinito do rosto.
E, conforme mencionamos no inicio, em
nosso entendimento, a obra Sabedoria da
carne precisa ser lida de modo balizado
com a publicacdo mais recente do au-
tor, Pensar o (im)pensdvel da carnalidade:
interperlacoes (po)éticas entre Lévinas e
Merleau-Ponty, justamente porque, nesta
referida obra, emerge, por exemplo, a
novidade em relacdo ao infinito. Em sua
interpretagao, o Prof. Nilo provoca uma
verdadeira reviravolta na interpretacao
comumente aceita que atribui a ideia
de infinito uma releitura da terceira
meditacao cartesiana. De acordo com
as pesquisas mais recentes feitas pelo
professor, tal nocdo levinasiana tem
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origem na filosofia judaica, sobretudo
em Franz Rosenzweig.

Ora, levando em consideracao o estudo
feito pelo professor, a filosofia passa a
ser gestada como sabedoria da carne (p.
167), e a sensibilidade ganha estatuto
na “palavra feito corpo de carne” (p.
217). Em outras palavras, tem-se aqui,
propriamente falando, o “pensamento
encarnado” de Lévinas, conforme tam-
bém se pode ver no titulo da obra de
Francesca Nodari Il pensiero incarnato in
Emmanuel Levinas (Brescia, Morcelliana,
2011, 266 p). No entanto, o professor
conclui a segunda parte da obra afirman-
do de modo critico que o pensamento
escapa da ontologia, mas sem nega-la (p.
227). Alids, conforme ja tivemos oportu-
nidade de mencionar na “Apresentagao”
da obra publicada recentemente pelo
autor, pode-se remeter aqui a questao
de Paul Ricoeur, se haveria “uma quase
ontologia em Lévinas”'. De fato, o modo
como 0 nosso autor interpreta tal ques-
tdo nos remete também ao sentido do
“ser” em Lévinas como um “residuo”?
que ganha significancia na ética do um-
-para-o-outro.

Na terceira parte da obra, intitulada
“Corpo e redengao”, a questao men-
cionada nas linhas anteriores sobre a
“des-ontologiza¢ao” ganha uma nova
configuragao, gracas a metafora da ma-
ternidade revisitada pelo autor, a partir
da leitura da obra Autrement qu’étre ou
au-dela de l'essence (1974)°. O objetivo do

I RICOEUR, P., Outramente: Leitura do livro Au-
trement qu’étre ou au-dela de l'essence de Emmanuel
Lévinas. Trad. Pergentino Stefano Pivatto. 2. ed.
Petrépolis, RJ: Vozes, 2008, p.49.

2 Ver: ROUX, S., La réserve de l'étre. Actualité du
néoplatonisme: Bergson, Deleuze, Lévinas. Paris: De
Visu, 2017, p.318, na qual o autor interpreta a
reserva do ser como sendo um “Principio do saber
ético”, entendido a partir da “reserva do outro”
em Lévinas. O Prof. Nilo intepreta a carne tanto
principio quanto sentido da sabedoria.

’ Traduzida para o portugués como: De outro modo
que ser ou para ld da esséncia (Lisboa, 2011).

professor consiste justamente em
“superar certos impasses com
relagao ao carater prescritivo da
ética e ao carater estoico do cor-
po” (p. 229). Através da categoria
filosofica de redengdo, o autor
entende, portanto avangar com a
questao da ética e da corporeida-
de para além do ser, “a medida
que a palavra/corpo desse eu se
faz carne-para-outrem” (p. 230).
Para tal analise, reconhece a lin-
guagem hiperbdlica levinasiana
como um componente essencial
da corporeidade e entende que
0 “eu”, deposto de sua condicao,
passa a viver também de modo
alterado, “como susceptibilidade,
vulverabilidade e sensibilidade”
(p. 238).

Se na segunda parte da obra o
autor apontava para uma “altera-
¢ao da ontologia” provocado pela
paternidade-filiacao; na terceira
parte, através da metafora da ma-
ternidade, ha um destaque para a
“alteracao do corpo” que ganha
uma dimensao nova no Dizer
do corpo dilatado para outrem.
De acordo com a investigagao
do autor, é gragas ao corpo, em
carne e 0sSso, que O sujeito se
apresenta na sua passividade, a
ponto de ser carnalidade para
outrem (p. 239). Dentre os eixos
da obra Autrement qu’étre apre-
sentados pelo professor, tem-se
o da sabedoria da carne radicada
numa sensibilidade messianica,
uma sabedoria circunscrita que
€ da ordem da redencio, “em tor-
no da corporeidade subjetivada
como substituicao (paixao) de
outrem” (p. 240). Em se tratando
propriamente da corporeidade
ética, o Prof. Nilo afirma que
“a ética depende da encarnagao
como redengdo para se constituir
como ethos (morada) do Rosto”
(p. 246).
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Embora o desnudar da pele ofereca-se
até ao sofrimento, a interpretagao que o
professor faz do pensamento levinasiano
¢ marcada pela alegria, traduzida tam-
bém pelo gozo e pela “flui¢ao” (jouissan-
ce). Vemos, portanto, que a questdao da
“encarnacao” ¢ desenvolvida na obra de
um modo novo, como uma “boa nova”,
pois o corpo passa a ser também antn-
cio de um por-vir. Deste modo, pode-se
acrescentar que a abordagem do corpo
e da carne, conforme descrita na obra
Sabedoria da carne, se da de modo inte-
rativo e edificador, sugerindo, inclusive,
uma leitura da encarnacao com um olhar
positivo sobre a sexualidade humana.
Trata-se do que poderiamos chamar
também de sabedoria das entranhas,
da caricia e da ternura — misericordia
— superando a violéncia e a guerra de
todos contra todos. Nas palavras do
professor “em funcao da encarnacao da
subjetividade como redengio, assiste-se
a um deslocamento do ser-refém, da
obsessao que evolui para a substituicao
de outrem” (p. 277).

E assim, concluindo a obra, entende-se
o sentido da carne que se temporaliza
por outrem na maternidade (p. 287),
para além da prépria morte. Contra-
riamente ao risco de um esvaziamento
do “eu”, tem-se o nascimento de uma
ética da corporeidade ou a encarna-
cao do “corpo que resta como redengio
de outrem” (p. 288). A “sabedoria do
amor” passa a responder pela morte
de outrem, conforme a alusao feita
a instigante passagem do Cintico dos
Cinticos: “o amor mais forte que a
morte”. De acordo com o Prof. Nilo,
esta passagem referida por Lévinas,
no contexto das obras de maturidade,
mostra justamente o sentido auténtico
do amor que “consiste na responsabi-
lidade do eu-na-carne-por-outrem” (p.
298). Eis, portanto, o traumatismo da
paixao entendido como amor desinte-
ressado por outrem que sofre e padece

na carne (p. 303). Em outras palavras,
uma filosofia marcada pela encarna-
cao, conforme proposta do referido
professor corresponde aquilo que, nas
palavras de Lévinas significa Sabedoria
do amor a servico do amor.

Terminando a obra, o Prof. Nilo chama
a atencao para o fato de Lévinas reco-
nhecer “a necessidade de institui¢oes
que mediatizem a relagao dos corpos,
a fim de que o outro nao faga injustica”
(p- 302). Todavia, ressalta que “o para-
metro da vida publica, politica, cultural
e da configuracao corpo social passa,
necessariamente, pelo crivo do corpo
que resta segundo a temporalidade do
dom como substituicao e maternidade
do humanismo do outro homem”. E
ainda acrescenta: “a filosofia da carne
em Lévinas nao se tece fora da trama
e do drama que a sabedoria da carne
sempre pressupoe” (p. 302). O Prof.
Nilo desenvolve a questao do corpo
social, no capitulo intitulado “Pensar o
corpo outramente. Sabedoria da carne
e justica social” (p. 109-147), que se
encontra publicado no livro que organi-
zamos recentemente, com a participacao
da Prof.? Cristiane Piertezack, Por uma
filosofia da encarnacdo: o “Dizer do corpo”
(Porto Alegre, Editora Fi, 2021, 231 p).

Movidos pela leitura da obra do pro-
fessor, reconhecemos a urgéncia desta
“sabedoria da carne”, sobretudo, no
contexto em que vivemos, marcado pela
insensatez da razao e do agravamento
da pandemia causada pela Covid-19.
A Sabedoria da carne nos instiga a um
“auténtico servi¢o aos corpos”, um
convite “a ocupar-se primordialmente
da fome e da morte do Outro, como
Bem para além da esséncia” (p. 345).

Edvaldo Antonio de Melo
Faculdade Dom Luciano Mendes (FDLM)
Mariana-MG
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VALADIER, Paul. Rigorismo contra liberda-
de moral - as Provinciais: atualidade de uma
polémica anti-jesuita. Colecao Leituras Teold-
gicas. Sao Paulo: Loyola, 2021, 113 p. ISBN
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Um dos ganhos que o estudo da
historia das ideias traz é o de agucgar
a capacidade de compreender e ver
sentido em diferentes sistemas de
pensamento, sem que se tenha obri-
gatoriamente de optar por um em
detrimento de outro, de modo a que se
possa conceder a cada qual sua parcela
de verdade, enquanto uma perspectiva
a partir da qual se busca dar conta,
nunca de forma definitiva, de deter-
minados problemas e perplexidades
inerentes a condi¢cao humana. Para
isso, o livro de P. Valadier, Rigorismo
contra liberdade moral - as Provinciais:
atualidade de uma polémica anti-jesuita,
ao se propor a reconstruir o contexto
e o conteudo, bem como a mostrar a
atualidade de um dos mais belos e
sofisticados embate de ideias, opon-
do jansenistas e jesuitas no inicio da
modernidade, é precioso.

Nele, assiste-se ao confronto entre
duas formas de pensar a moral, ir-
redutiveis, mas complementares, a
despeito do campo polémico em que
se desenvolvem, sobre o solo comum
da ciéncia moderna nascente e da
cristandade europeia. O percurso res-
salta o valor da polémica, do embate
entre de ideias enquanto tal, em sua
inconclusdao, enquanto forma de re-
flexao e aprendizado permanente. A
licdo nao deixa de ter relacao com a
maneira de pensar das figuras centrais
do embate em questao - o francés Blaise
Pascal (1623-1662) e o espanhol Baltasar
Gracian (1601-1658), ambos marcados
pela percepgao barroca de que as coisas
nunca nao sao tal qual aparecem, e que
as aparéncias contrapostas sao tudo
com o que podemos contar como guia
de conduta neste mundo.

A despeito dos pontos em comum,
Pascal e Gracidn despontam no livro
como os representantes de duas
visOes distintas do homem, mais
especificamente, do cristdao e de sua
vida moral. De um lado, a recusa
da sociedade humana neste mundo
como um lugar impossivel de se levar
uma vida coerente com os principios
cristaos; do outro, a afirmacao deste
mundo, apesar de suas armadilhas e
contradi¢des, como o espago em que
o cristdo deve necessariamente atuar
e fazer suas escolhas. De um lado, o
rigorismo moral e a aposta na salvagao;
do outro, a atencao ao carater situado
da existéncia humana e a percepgao de
que toda escolha se faz em contextos
determinados, jamais de forma Otima,
ainda que em vista do melhor.

Como mostra Valadier, Pascal foi
responsavel por definir os termos
deste embate no contexto particular,
cuidadosamente reconstruido no livro,
de escritura e publicagao d>As Provin-
ciais, as famosas cartas que escreveu em
defesa dos jansenistas em que acusa os
jesuitas de laxismo moral, de enorme
repercussao e impacto em seu tempo,
e até hoje consideradas uma das mais
belas pegas literarias em lingua francesa.
Com As Provinciais, Pascal deslocou a
polémica teoldgica em torno do papel
da Graga e dos efeitos do pecado origi-
nal, que esteve no centro das disputas
e guerras religiosas do século XVII,
para o campo de uma indagagao sobre
a moral e sua natureza. A oposigao
que ali se constrdi entre dois tipos de
moralidade (uma das quais qualificada,
nao sem injustica da perspectiva jesuita,
de laxa) é uma oposi¢ao que, segundo
o comentador, se rep6e em outros con-
textos, como o do embate da filosofia
moral contemporanea entre Deontologia
e Consequencialismo, e dos dilemas da
comunidade internacional sobre intervir
ou nao na Libia do Coronel Kadhafi
ou na Siria de Al Assad, e dos dilemas



morais da Igreja catdlica com relagao
ao comportamento sexual dos fiéis.
O embate toca assim a uma questao
“trans-histérica”: como decidir? Para
recompO-lo de forma equilibrada, o
comentador atribui a Baltasar Gracian
o papel de representar o interlocutor
privilegiado de Pascal, o defensor do
lado jesuita a altura dos desafios postos
pelo jansenista, papel que o literato
espanhol nao se furta a desempenhar,
ainda que jamais o tenha reivindicado
para si.

Com esse procedimento, ao substituir
os interlocutores considerados “peixes
pequenos”, a quem Pascal de fato en-
derecou o seu arsenal polémico, por
uma figura da envergadura literaria
e retdrica de Gracidn, o qual se reco-
nhece pertencer a outro mundo, a um
contexto mais apaziguado como o da
Espanha seiscentista, que ndo o das
disputas politicas e religiosas da Franca
em que se inscrevem As Provinciais, o
autor nao esconde que, muito mais do
que simplesmente apresentar e situar a
polémica, trata-se para ele de defender
a posicao jesuita, ou ao menos de equi-
librar os lados em disputa, contra o que
ele qualifica como o rigorismo moral de
Pascal. Segundo Valadier, os argumen-
tos de Pascal perdem peso quando nos
colocamos diante de pessoas morais
concretas, dos sujeitos singulares cujos
dilemas e opacidade da modernidade
cuidou de desvelar e trazer para o
centro da reflexao moral.

Mas, com isso, a grandeza literaria e
filosdfica de Pascal acaba desfigurada
e sua posicao simplificada. Ao defender
Port-Royal, foco do jansenismo, e o
amigo Antoine Arnauld, um de seus
principais representantes, contra a per-

seguicao da Coroa francesa, e ao fazé-lo
por meio de um ataque aos jesuitas,
mais especialmente aos Molinistas (os
discipulos do jesuita espanhol Luis de
Molina), Pascal se posicionava com
precisao no xadrez politico da Franga
de Luiz XIV, mostrando que, longe de
dar as costas ao mundo e as circunstan-
cias historicas concretas, em favor do
ascetismo e de preceitos morais irrea-
lizaveis, ele se interessava por e sabia
muito bem como mobilizar seu talento
literario e filoséfico de modo a tomar
posicao frente as questdes concretas e
politicas de seu tempo. Como Gracidn,
ainda que por caminhos diversos e a
despeito das posigoes divergentes quan-
to a pontos candentes da teologia crist3,
Pascal se preocupava com saber como o
verdadeiro cristao deveria se conduzir
nesse mundo, certo da opacidade dessa
figura irremediavelmente fugidia para
si mesma. Esta é uma preocupacao cen-
tral em Os pensamentos, obra pdstuma,
que tem a mundanidade como foco,
desconsiderada por Valadier no retrato
que faz das posi¢des morais do autor
d’As Provinciais.

Isto, contudo, ndo chega a ser um
problema, se levamos em conta que
a intengdo declarada do autor nao é
a de fazer uma histéria rigorosa das
ideias, mas a de deixar acesa a chama
do debate em torno do rigorismo e da
liberdade moral, acenando para sua
atualidade e permanéncia no tempo - o
que, sem duvida, o livro tem o mérito
de fazer.

Maria Isabel Limongi
Departamente de Filosofia-UFPR / CNPgq.
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A primeira vista, quando nos deparamos
com o titulo do livro de Patricia Reis, “O
vicio secreto: o despotismo na filosofia
de Montesquieu” (Edigoes Loyola, 2021,
156 p.), temos um certo estranhamento.
Afinal, o termo despotismo parece
démodé, meio fora dos grandes temas
politicos contemporaneos. O proprio
Montesquieu registra, em diferentes
textos, que o despotismo é o tipico
regime dos grandes desertos, das terras
longinquas, de uma outra realidade
bem diferente daquela que vivia. Dis-
tante no tempo e no espago, o leitor
inquieto se questiona: por que discutir
este tema hoje? Qual seria a sua im-
portancia epistemoldgica para o nosso
tempo e, de modo particular, para a
realidade brasileira?

Quando esse mesmo leitor, incomodado
com o titulo do livro, comeca a ler o
texto de Reis, jd a partir do prefacio
de Newton Bignotto, a introdugao e o
primeiro capitulo, passa a entender um
pouco melhor a razao pela qual o tema
central é evocado e, sem fazer qualquer
mengao textual ao nosso tempo, aquele
mesmo leitor compreende a urgéncia
e a necessidade de seu debate para os
dias atuais.

O despotismo é um dos conceitos mais
bem estruturado por Montesquieu. Para
dissecd-lo, no “Espirito das Leis”, usa
uma preciosa metafora para ilustrar o
que é um regime despotico. Diz o pen-
sador francés: “quando os selvagens da
Luisiana querem frutas, cortam a arvore
e pegam a fruta” (V, 13, 70). Eis aqui a
representacao da bestialidade, da falta
de raciocinio e razoabilidade. Ao cortar
a propria arvore, tem-se o fruto, mas
ali acaba a sua fonte de alimento. Esses
selvagens, continua Montesquieu, nao

cultivam a terra, nao pensam o futuro
porque sé lhes basta a necessidade
daquele momento, o que explica em
larga medida a falta do planejamento a
longo prazo. E enfatiza Montesquieu em
outro momento do “Espirito das Leis”:
“Nestes Estados, nada se repara, nada
se melhora. [...] ndo se planta arvore
alguma; nao se cavam fossos. Retira-se
tudo da terra e nada se lhe restitui, tudo
permanece abandonado e deserto” (V,
14, 73). E, como registra Reis, trata-se
de “um regime da negacao, do vazio”
(p. 103).

Ora, da estranheza inicial, o leitor in-
quieto passa a fazer certas conexdes
com o Brasil atual, considerando toda a
diferenca temporal e espacial que separa
os dois mundos, o de Montesquieu e
0 nosso. Afinal, como ndo pensar no
pais que destroi sua floresta, que deixa
queimar seu patrimonio cultural e morrer
seu povo a mingua? Como ndo pensar
na bestialidade de parte desse povo que
vai as ruas democraticamente para ele-
ger um presidente que tem historico de
desprezar a propria democracia? Como
nao evocar a selvageria de parte desse
mesmo povo que, sabendo que durante
muito tempo o Brasil teve problemas
com o voto impresso e ainda assim de-
fende com unhas e dentes a volta deste
instrumento democratico para servir aos
interesses de milicianos armados? Have-
ria um governo no Brasil mais bestial e
selvagem do que o atual, ao menos desde
a ditadura militar, ao negar a ciéncia
em plena época de pandemia? Se estas
questdes forem pertinentes, chegamos a
seguinte conclusao com uma outra per-
gunta: haveria texto mais instigante para
nos ajudar a entender também o Brasil
nesses tempos sombrios em que o medo
e a violéncia evocam o mesmo par do
despotismo? Se o livro de Reis trouxesse
apenas essa andlise ja teria valido a pena
lé-lo. Em sua andlise do despotismo, o
que parecia distante, novamente, no tem-
PO e no espacgo, aparece-nos proximo e



familiar. Conforme escreve Bignotto em
seu prefacio, “acompanhar a autora em
seus passos cuidadosos é uma maneira
de meditar sobre o passado e seus vin-
culos com o presente” (p. 20). Eis uma
das maiores virtudes desse livro.

O objetivo de Reis é claro desde as
primeiras linhas: “analisar o conceito de
despotismo na obra de Montesquieu”
(p. 21). Para dar conta dele de forma
satisfatoria, concentra-se nas duas obras
mais importantes do pensador francés
“Cartas persas” (1721) e “Espirito das
leis” (1755). Sempre atenta e focada no
conceito central de sua pesquisa, Reis
mobiliza em seu trajeto os intérpretes e
comentadores de Montesquieu, estran-
geiros e brasileiros, sempre de forma
cuidadosa e segura, para demonstrar
a sua tese central: o despotismo é um
regime de nao governo, de base extre-
mamente simples, que nao se configura
como politica porque a sua esséncia é
ser antipolitica.

Do ponto de vista metodoldgico, tratou
do tema a partir de duas abordagens
distintas.

Na primeira, o centro da temadtica é
trabalhada a partir das duas aludidas
obras, a de 1721 e de 1755, que corres-
pondem, respectivamente, ao primeiro
e segundo capitulos. Reis justifica suas
escolhas. No caso da obra de 1721,
“as ‘Cartas persas’ nao ¢ um livro de
conteudo banal, um passatempo com
0 Unico intuito de divertir aquele que
l1é. Nesse romance, podemos verificar
questoes de cunho filosofico ao mesmo
tempo que desfrutamos de uma leitura
agradavel” (p. 39). J& o uso do “Espi-
rito das leis” se mostra incontornavel,
uma vez que é ali que o pensador de
Bordeaux se mostra mais sistematico
sobre os regimes politicos, de modo
particular, sobre o despotismo.

Na segunda parte, a autora preferiu
modificar a abordagem, pensando o

tema do despotismo no interior de sua
discussao, procurando, assim, entender
os antidotos ao regime corrupto por
natureza. Neste sentido, a liberdade
terd papel central em evitar que esse
regime se instale. De qualquer modo,
seja na primeira parte, seja na segunda,
o trabalho do pensamento da autora
para com o texto do francés é primoro-
so, e o debate com seus comentadores
¢ profundamente sério. Ganha o leitor,
que vai fazendo as conexdes, como
se fosse uma “cadeia secreta”, entre
os temas operados por Montesquieu
e aqueles que nos precisamos para
compreender nossa realidade atual,
ainda que nada deste ultimo aspecto
seja abordado. Este é o grande trabalho
do leitor atento diante de um texto
inspirador.

Ja no terceiro capitulo a autora analisa a
corrupgao, comegando pelos regimes e,
depois, tenta “resolver” a grande ques-
tao que Montesquieu também se punha:
como evitar o despotismo? Quais as
eventuais barreiras que poderiam obstar
a chegada desse regime corrupto por
natureza? Reis nao se intimida com o
grau de dificuldades posto pelo proprio
autor de Bordeaux, e evoca Voltaire,
que faz um imenso elogio a liberdade
politica na Ilha, presente nas “Cartas
Inglesas”, para demonstrar que havia
uma espécie de movimento em busca
de novas ideias cuja origem pareciam
nascer na Inglaterra. A partir desse
momento, Reis desenvolve toda uma
argumentacao para justificar a admi-
racao de Montesquieu pelo governo
moderado e constitucionalista inglés.
A busca por esse modelo em detri-
mento ao francés se justificava porque
na Inglaterra os reis eram moderados,
enquanto na Franca os monarcas pra-
ticavam atos cada vez mais arbitrarios,
uma vez que nao havia legislagao que
pudessem limita-los. Por isso, registra
a autora: “Montesquieu considerava as
monarquias da Europa com excecao
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da Inglaterra regimes moderados, mas
nao livres. A liberdade somente esta
presente nos regimes moderados em
que nao se abusa do poder” (p.124).

Montesquieu defende o poder modera-
do. Nao se trata, pois, de regime, mas
de forma de lidar com a politica. A
moderagao, tal qual entende Montes-
quieu, nao surge de maneira esponta-
nea, muito menos deixada as paixdes
de quem governa. Ela sé existe onde o
poder é compreendido na sua relagao
com as outras formas de poder que, no
choque entre eles, provoca alguma for-
ma de equilibrio. E assim que o excesso
de um poder ¢é limitado pela forca do
outro de forma institucional. Mas isso
so acontece onde ha liberdade politica
cujas leis sao respeitadas, inclusive
pelos monarcas. Montesquieu, assim,
marca a diferenca entre o governo
despdtico e o moderado.

E por meio deste embate entre essas
duas formas antagonicas que o leitor
entende melhor o que é um regime
politico de outro tipo, que sequer chega
a ser politico, porque é pura escravidao.
Se nos regimes moderados os homens
sao sujeitos de direitos, no despotico,
nada sao, porque o déspota é tudo. Se
naquele regime ha seguranca de sua
vida e de seus bens, neste ultimo, regido
pelo medo, tudo é vulneravel e incerto,
dependendo da vontade do déspota.
A facilidade com que o despotismo
se instala, dada a sua simplicidade, ¢é
proporcionalmente inversa a solidez e
tradicao dos regimes moderados. Mas,
apesar disso, no campo da politica nada
¢ garantido, muito menos eterno. Reis,

nos passos de Montesquieu, avisa ao
seu leitor mais de uma vez: é preciso
ficar atento ao regime despotico. Ele esta
sempre a espreita, pronto para atacar,
sempre que as institui¢des politicas
ficarem vulneraveis.

Roland Barthes, em sua obra “O rumor
da lingua”, apresenta uma imagem
bastante comum que o leitor faz ao ler
um livro que lhe desperta os sentidos.
Afirma o francés: “Nunca lhe aconteceu,
ao ler um livro, interromper com fre-
quéncia a leitura, nao por desinteresse,
mas, ao contrario, por afluxo de ideias,
excitagoes, associagoes? Numa palavra,
nunca lhe aconteceu ler levantando a
cabeca?” (2004, p. 26). Quem de nds,
que gostamos de ler bons textos, nao
fizemos isso ao nos deparar com um
texto notavel? Quem de nds ja nao
interrompemos a leitura, nao por falta
de respeito, mas porque associamos a
leitura daquele texto a algum evento
ou situacao conhecida? Quem de nods
nao sustamos a analise de algum texto
e olhamos o horizonte a nossa frente
porque aquele texto que temos em maos
nos deu a pensar? Foi exatamente esta
sensagao que tive ao ter em maos e
comecar a ler o livro de Patricia Reis.
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