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Liberdade crista como
pragmatica da libertacao
Contribuicao filosofica para um debate teologico

Marcelo F. de Aquino S.J.

I. Introdugao

1. A problematica

O conceito teoldgico de libertagcdo, ao longo dos ultimos dois decénios,
vem sendo elaborado por um numero consideravel de pensadores latino-ame-
ricanos’. Ele ja se afirma como uma das contribuigoes, simultaneamente, mais
validas e mais polémicas do pensamento teoldgico deste continente. No estado
atual da discussao seria importante dar o devido espago para a articulacao
tedrica da sua dimensao filésofica?. Sob este ponto de vista, no presente traba-
lho se falara de um conceito dialético-pragmadtico de libertagao correlativo ao
conceito de prdxis®, tendo em vista a fundamentacao de uma teoria da pragma-
tica comunicativa que se encaminha mais na linha dialético-especulativa do que
na linha da pragmatica transcendental como a concebem K.-O. Apel e J.
Habermas, Em poucas palavras: A pretensao de validez do conceito de liberta-
cao é a de corresponder a agao emancipatoria soliddria e justa. Mas esta é uma
tarefa que ainda esta a exigir o trabalho de uma sistematizagao rigorosa.

Uma rapida rememoragao dos acontecimentos ligados a vida eclesial per-
mite constatar que o Concilio Ecuménico Vaticano Il e as Conferéncias do

'. Para uma ampla visdo da questdo e para uma abundante bibliografia: J. B. LIBANIO, Teologia da
Libertagao; roteiro didatico para um estudo, Sao Paulo, 1987.

? Ver J. C. SCANNONE, Teologia de la liberacion y praxis popular, Salamanca, 1976, especialmente
p. 127-252.

1 Cf. F. TABORDA, Cristianismo e ideologia, Sao Paulo, 1984, p. 57-87.
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Episcopado latino-americano em Medellin e Puebla aceleraram a tematizagao
dos desafios que a realidade latino-americana, apreendida como um todo sécio-
econdmico-politico estruturalmente injusto, langa as lgrejas cristas, em vista a
acgao transformadora e desencadeadora de um processo de profundas e verda-
deiras mudangas sociais. A esperanga de éxito desse processo € a ifrrupgao do
pobre enquanto sujeito empobrecido e organizado em comunidade®.

2. Experiéncia cristd e modernidade

A exposi¢ao da dimensao filosofica do conceito de libertagao mostrara que,
considerando a questao pelo angulo da praxis emancipatéria, nela lateja, no nivel
dos pressupostos tedricos, o confronto entre a experiéncia crista da liberdade
e a nova forma de razao que se constituiu desde os primérdios da Idade Mo-
derna e que corresponde uma nova imagem de ser humano. Em outras pala-
vras: no plano dos pressupostos fundacionais, confrontam-se a razao crista e a
razao iluminista. Por um lado, a experiéncia crista é feita como interpelagac da
Liberdade infinita de um Deus pessoal a liberdade finita. Nela desagua a exigén-
cia da razao mesma de se fundar num Absoluto a ela a um tempo imanente e
transcendente. Na experiéncia crista se afirma o Absoluto como condigao
transcendental da inteligibilidade do real, nao s6 como seu fundamento mas
como um Absoluto fundante. A Ldgica dessa experiéncia é, portanto, uma Logica
da liberdade, que traduz em determinagdes conceituais um Evento Salvifico na
historia. Por outro lado, desde a sua aurora, a modernidade vem plasmando um
novo conceito de razao, caracterizado pelo selo de um necessitarismo intelec-
tual que postula formas de objetivagao técnico-cientifica do ser humano e do
mundo, e com a pretensdo de validez de plasmar uma racionalizagdo more
geometrico das esferas do econoémico, do social e do politico da vida humana.
E sabido que a partir de Kant a tradicao filosdfica ligada @ modernidade comeca
a compreender que a sintese entre sujeito e objeto é constituida pela mediagao
de certos interesses praticos. Essa problematica foi desenvolvida ulteriormente
por Marx para quem o motivo real que justifica a praxis histérica ¢ ditado pelas
caréncias prdticas. Em outras palavras: A partir de um certo momento passou
a fazer parte do idedrio da modernidade a convicgdo de que a totalidade da
praxis € movida por interesses que estruturam o conhecimento no seu conjun-
to, fundando as préprias condigées de uma possivel objetividade.

O desafio maior para a razao crista é, pois, esta nova forma de homologia
entre a razao demonstrativa e 0 todo da sociedade que se exprime em catego-
rias de uma ontologia social e politica. No conceito teolégico de libertacao
confluem, portanto, a experiéncia da graga e 0 projeto emancipatorio da
modernidade. Como encontrar formas de recepgac deste projeto na experiéncia
crista sem instituir uma nova homologia entre Religido e Praxis emancipatoria?
Eis o interrogativo que aflora nesse contexto.

* Para uma exposigdo do ensinamento social da lgreja Catdlica ver J.-Y. CALVEZ, L'économie,
I'homme, la société: I'enseignement social de I'Eglise, Paris, 1989
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No epicentro da questao estd a focalizacao tedrico-pratica da mediagao
epistemoldégica da analise critica das estruturas sociais latino-americanas a modo
de "praeambula ad articulos fidei" por parte da reflexdo teologica®. Ora, desde
0 ponto de vista da sua Geistesgeschichte, a experiéncia cristd engendrou uma
Filosofia e uma Teologia cristds que, sem se confundirem, se fecundaram reci-
procamente no movimento de mediagcdo da segunda pela primeira. Hd uma
Filosofia e uma Teologia que vao em busca do sentido do Sagrado cristdo, no
qual pulsa a tematica biblica da criacdo - nova criagdo - agape fraternc®.
Um dado de notavel relevancia para a adequada solugao do problema da me-
diacao filoséfica da Teologia foi a formagao, a partir do século XVII, da ciéncia
fisico-matematica da natureza, tendo como paradigma epistemoldgico a mecénica
classica de Newton. A essa seguiu-se 0 aparecimento, a partir do século XVIII,
das Ciéncias Humanas. Isso acarretou para a Filosofia a necessaria justificacao
de uma estrutura epistemolégica especificamente filoséfica na abordagem dos
grandes temas do seu discurso: 0 mundo, o ser humano e Deus. Além disso,
fez com que a reflexao filosofica passasse a conceituar a sua relagdo com as
diversas ciéncias humanas que lhe proporcionam os dados e os problemas. Em
outras palavras: O problema tedrico da mediacao filoséfica da Teologia ampliou-
se consideravelmente com a questao acerca da relagao entre Ciéncias Humanas
e Filosofia. Portanto, se por um lado cumpre expor a dimensao filosofica do
conceito teologico de libertagao, por cutro lado é mister traduzir conceitualmente
a experiéncia crista num novo horizonte de compreensao de sentido neste final
de milénio, explicitando as regras que pautam as relacoes entre Teologia -
Filosofia e Ciéncias Humanas’.

A exposicao sistemdtica dos pressupostos fundacionais subjacentes ao
conceito de libertagdo que, paulatinamente, vai emergindo do contexto da vida
eclesial latino-americana, deve, pois, arraigar-se na cepa da fundante experiéncia
cristd. Ora, a sua conceitualizagdo teoldgica pede uma mediacao filosofica. Num
plano estritamente metafisico delinea-se, ainda brumosamente, a tarefa da fun-
damentacao tedrica de uma Ontologia relacional qua teoria da mediatidade do
ser. Num plano antropologico-filoséfico cumpre levar em consideragéo a
pluriversalidade da prépria idéia de ser humano. Porém, por sua vez, o horizonte
da compreensao filoséfica da experiéncia do ser humano esta dialeticamente
relacionado a mediagdo epistemoldgica das Ciéncias Humanas. Este parece
ser o arco da questao da mediagao da analise critico-social por parte da Teolo-
gia.

® Ver a importante obra de C. BOFF, Teologia e prédtica: teologia do politico e suas mediagdes,

Petropolis, 1978.

® Ver H. DE. LUBAC, Catholicisme. Les aspects sociaux du dogme, Paris, 1952, p. 105-132; 163-
-321,

' Cf. J. ALFARO, "Teoclogia, Filosofia y Ciéncias humanas”, Gregorianum 55(1974): 209-238; G.
EBELING, “Theologie und Philosophie”, RGG VI, Tibingen, 1962, p. 782-789; K. RAHNER,
"Philosophie und Theologie”, Sacramentum Mundi |, Freiburg, 1969, p. 1206,
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3. Pretensao de validez objetiva e I6gica da experiéncia

Tomando o lugar social do sujeito empobrecido como ponto-de-vista a
partir do qual o discurso teoldgico da libertagao adquire sua especifica consis-
téncia epistemoldgica, convém explicitar dois outros pressupostos que ampliam
metodologicamente 0 confronto entre a razao cristd e a razao iluminista. O
primeiro € a questao crucial acerca da pretensdo de validez objetiva de uma
reflexdao que se autocompreende como latino-americana. Cabe dizer que, justa-
mente, porque enraizada no contexto histérico latino-americano, o pensamento
que tematicamente se desenvolve a partir do lugar social dos pobres e dos
oprimidos deve se mostrar ser capaz de elevar-se ao universal da experiéncia
humana, afirmando algo do ser humano enquanto ser humano. Neste sentido,
a sucessao de autores e pensadores que, a partir de um determinado ponto de
vista, conseguiram exprimir uma determinada caracteristica como sendo
constitutiva do ser humano enquanto ser humano, é significativa. E conservam
atraves do tempo lucida atualidade. Séfocles, por exemplo, tragou a figura da
responsabilidade ética do individuo, resgatando-o da inexorabilidade da moira; ja
em Otelo, o Mouro de Veneza, Shakespeare caracterizou o ciime humano;
Goethe fixou e universalizou a imagem do ser humano moderno no Doktor
Faustus; aqui no Brasil, Machado de Assis universalizou o pathos do pessi-
mismo introspectivo e in extremis, Nelson Rodrigues conseguiu apreender algo
do cidadao urbano brasileiro, retratando a experiéncia universalizavel da crise de
valores acarretada pela modernizacdo da sociedade rural brasileira. Colocando a
questao em termos filosoficos, Aristételes universalisou na sua antropologia
uma imagem do ser humano como animal rationale, o mesmo fazendo-o Tomas
de Aquino para quem 0 ser humano € imago Dei, e em ultima andlise, a propria
antropologia do racionalismo eleva-se a esta universalizagao daquilo que cons-
titui 0 ser humano a partir da centralidade que o cogito passa a ter. Na reflexao
latino-americana que eleva a injustiga social, a miséria estrutural e a opressao
ao estatuto de tdpoi de inteligibilidade, urge fazer o esforco do conceito para
expor as figuras histéricas que engendrardo as figuragoes da experiéncia do
pobre (genitivo objetivo e subjetivo) em que se reconhega, a partir da América
Latina, um trago constitutivo do ser humano enquanto ser humano.

O segundo pressuposto incide mais profundamente no dmago do método
da exposicao, repecurtindo diretamente nas dimensbes da mundanidade e da
intersubjetividade, na relagao original da lnguagem, que constituem a experi-
éncia cristd de Deus. Tratando-se de tema de tdo ampla magnitude, é inadidvel
pbr-se a questao acerca da Logica mais adequada para expor em determinagoes
I6gicas a relagdo entre o Absoluto, o Ser Humano e o Mundo. Nao se pode
expor discursivamente a presenca de uma alteridade a ndo ser mediante uma
Ldgica da Experiéncial! Ora, fundamentalmente, a logicidade da experiéncia
cristéd pode ser exposta atraves de uma Ldgica da consisténcia ou de uma Ldgica
da inconsisténcia®. Tudo depende do valor verdade que se atribui a dialética

8 Sobre o problema filoséfico da dialética ver P. AUBENQUE, “Evolution et constantes de la
pensée dialectique”, Les études philosophiques (1970): 189-301; E. WEIL, "De la dialectique
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enquanto método desta Logica da Experiéncia. Com outras palavras, enquanto
meétodo, a dialética pode ter a pretensao de expor 0 sentido de uma experiéncia
humana? A dialética pode ter a pretensao de ser uma logica da verdade?

Esta pergunta confunde-se com o préprio destino do filosofar e, como
problema, tem um itinerdrio que pode ser, sumariamente, reconstruido. Na
Ontologia cidssica é inconcebivel que o Primeiro Motor Imovel sofra um devir
na sua substancia. Tanto a Metafisica cldssica grega quanto a Metafisica de
Tomas de Aquino sdo avessas a idéia da temporalizagao do divino. Contudo,
gracas a logicidade® teocéntrica da experiéncia cristd, o Aquinate reflete a
experiéncia biblica do evento gratuito de Deus na Histéria, que se transfigura
numa Historia Salutis. Destarte, ainda que permaneca arraigado nos esquemas
formais do cosmocentrismo grego, Santo Tomds supera a Metafisica essencialista
de Aristételes. Provavelmente a originalidade do seu pensamento consiste na
sua Metafisica do ato de existir, razao pela qual ele pode ser compreendido
como um Filésofo da identidade original, que porém nao explicita ulteriormente
o sistema de determinagoes dessa identidade, e para quem, portanto, o Infinito
permanece indeterminado.

Este problema sofre uma virada na Filosofia transcendental de Kant. For-
malmente, este permanece entre 0s quadros da Logica da consisténcia, uma
vez que a sua Logica transcendental tem a pretensdc de ser uma logica da
verdade. Contudo, materialmente, ele desloca o problema de Deus para o plano
da experiéncia. Mais precisamente para o interior das estruturas antropolégicas
da experiéncia da moralidade subjetiva. Ora na sua Metafisica da experiéncia,
isto € na Analitica transcendental que é precisamente o coragdo da Critica da
Razao Pura, Kant faz ver que a experiéncia nos da fenémenos no tempo.

A partir dessa heranga kantiana ¢ relativamente facil entender a Légica
dialético-especulativa de Hegel. Na exposigao enciclopédica do sistema, Hegel
concebe o divino como inscrito no interior do Espirito Objetivo, mais precisa-
mente na moralidade objetiva de um povo histérico'. Na perspectiva dialética
da exposicao hegeliana, o Absoluto é deslocado da esfera do mundo supra-lunar
para a esfera do mundo sub-lunar, engajado na vida de uma comunidade histo-
rica. Esta é a afirmagao que, entre outras, também aparece no Manuscrito das
Licoes sobre filosofia da religido de 1821. Precisamente, sob o ponto de vista
sistematico, o contexto remoto do conceito teolégico de libertagdao € o intento

objective”, ibid. 339-346. A fungao lbgica da contradigdo @ estudada por N. RESCHER e R.
BRANDON, The logic of inconsistency, Oxford, 1980. O pensamento dialético tem a pretensao
da validez de um tipo de racionalidade que tolera a inconsisténcia nos objetos do pensamento
e da assergao, gerando nao um desaparecimento mas um alargamento das limitagdes da razao,
abrindo vias para territorios previamente considerados inacessiveis.

# O termo logicidade traduz a expressao alema criada por Hegel das Logische, que é a esfera
dialeticamente oposta a Filosofia do Real.

0 Cf, K-H. ILTING, “Le Dieu heégélien”, in: G, P. BONJOUR, Hege! et la religion. Paris, 1982, p.
101-124. O autor toma a liberdade de indicar a sua obra O conceito de religido em Hegel, Séao

Paulo, 1989,
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hegeliano de pensar o Absoluto na esfera do Espirito Objetivo, porém mediado
pela critica marxiana a Filosofia hegeliana do Espirito Objetivo.

Como se pode constatar, a virada antropocéntrica que caracterizou a Pri-
meira Modernidade, por um movimento de aceleragao interna acaba inauguran-
do uma nova etapa da razao iluminista, ou Segunda Modernidade, agora sob a
égide de uma nova maneira de pensar, chamada com justeza de historiocéntrica.
A pauta em que esta razao escreve 0 seu programa € a da Histdria da formagao
da consciéncia enquanto histéria do préprio Absoluto. Portanto, o esforgo
hegeliano de atrair 0 Absoluto para a esfera do Espirito Objetivo € compreen-
dido na trama de uma razao que se historiciza''. A partir de entao inaugura-se
o novo problema filoséfico de saber se com essa imanentizacdo do Absoluto
permanece um nucleo subsistente que perpassa o inteiro processo dialético ou,
se o0 movimento dos circulos e das relagées sociais acaba erigindo-se, melhor,
constituindo-se em Absoluto. Em sintese, ha um portador do movimento que no
ato do movimento, vem na direcao de si mesmo, vem na dire¢ao do concreto
preenchimento em que se alcanga a linha que configura o circulo?

Este interrogativo de indole tdo especulativa tem, por sua vez, consequén-
cias muito sérias no plano praxeolégico. Talvez a mais lancinante, em que se
decide a nossa civilizagao, ¢ a do destino e do papel reservado a experiéncia
religiosa do sagrade e, mais concretamente, do sagrado cristdo na sociedade
moderna. Como observa agudamente Xavier Herrero, “A histéria das socieda-
des humanas mostra que a religido sempre teve uma fungao integradora de
todos os elementos, sempre apareceu como 0 marco ultimo e integrador de
todas as dimensfes"'?. A partir deste pressuposto surge um outro interrogativo:
a absorgao do religioso no social serd capaz de reafirmar o sentido transcendente
da religido enquanto horizonte Ultimo da pluriversalidade de sentido da natureza
e da sociedade? Em termos de Légica da experiéncia, o Sagrado cristdo tem
como trago inconfundivel a referéncia a uma insténcia transcendente e a Pre-
senga deste transcendente na histéria. A heranga da Filosofia hegeliana do
Espiritoc Absoluto é, em Ultima andlise, a de um tratado teoldgico-politico?'

Os desafios lancados pela razdo historiocéntrica a razéo cristd podem ser
resumidos em dois. Em primeiro lugar, como transpor para a esfera do Espirito
Objetivo 0 movimente de transcendéncia do ser humano sobre a natureza e a
sociedade, que da a vertebracao interna da experiéncia crista? Transcendéncia
que é o ato de referéncia a um Absoluto que irrompe na histéria como evento
de Liberdade original. Se a histéria é a figura em que o Absoluto advém de
maneira assimétrica e definitiva para a esperanga humana, em um evento

" Sobre a consumagao da razao historiocéntrica ver H. C. L. VAZ, Fscritos de Filosofia II. Ftica e
Cultura, Sao Paulo, 1988, p. 227-249.

12 X. HERRERO, "Filosofia da religido e crise da fé. Dialética do Sagrado Cristac”, Sintese Nova
Fase 35(1985): 13-39.

O Cf. M. THEUNISSEN, Hegels Lehre vom absoluten Geist als theologisch-politischer Traktat,
Berlin, 1970.
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encarnatorio enquanto mistério tedndrico, como pensar a transcendéncia do
Abscluto da experiéncia cristd em categorias que, inelutavelmente, co-signifi-
cam a temporalidade e os interesses praticos, i. €., a Lebenswelt”, em que se
transpde qualguer experiéncia humana? Em segundo lugar, como redefinir a
dimenséo da contemplagdo no dmago das figuras que a histéria vai assumindo?
Em poucas palavras, como suprassumir 0 reducionismo de uma razao que pre-
tende identificar-se com as suas objetivagdes, recuperando num primeiro mo-
mentc a intencionalidade de um conhecimento que reavalie a dimensao
praxeoldgica, descobrindc-a come parte integrante do momento tedrice, mas
por outro lado afirmando o momento contemplativo comao instancia reveladora
da teleclogia imanente & realidade concreta, que o individue concreto vive no
seu mundo humano e material em relagdo com os outros seres humangs. QOra,
a contemplagdo cristd orienta-se para 0 ja aludido evento encarnatério, tornando-
se precisamente o reconhecimento da presenga de Deus em todas as coisas e
a referéncia de todas as coisas a Deus. A dualidade contemplacdo e praxis, no
movimento de reciproca mediagao, possibilita que na experiéncia cristd Deus, o
Mundo e a Histaria encontrem-se na mediagdo do Verbo que se faz carne. Na
urdidura do mundo sub-unar, & ineludivel a pergunta pelo sentido da contem-
plagac crista.

4. Intencionalidade da verdade e da liberdade

Os elementos tedricos e praticos até agora trabalhosamente inventariados
vao desaguar ng estudrio maior para onde confluem as duas questdes mais
decisivas que o ser humano se poe: a questdo da verdade e a questido da I-
berdade. Desta maneira, uma reflexdo a partir da América Latina pode ter a
pretensdo de afirmar alge do ser humano enquanto ser humano. Enguanto
atraves duma Ldgica da experiéncia apreende a teleclogia imanente, simultane-
amente contemplada e veri-ficada, da agdo humana para a verdade e a liberda-
de.

Por coeréncia interna ¢ conceito de libertagdo ndo pode renunciar 8 medi-
agao do conceito de verdade! Mais precisamente, qual € a pretenséo de validez
da afirmacdo de que a préxis ¢ a medida da verdade? Antes de tudo, na elabo-
ragdo de uma teoria da verdade, a formula Sfujeito) => Plredicado) apresenta-
se como uma hase irrenuncidvel de qualquer afirmacdo dotada de sentido,
Portantg, inicialmente ¢ conceito de verdade passa pela adequagdo entre sujeito
e objeto. Esta, enquanto ato pelo qual o sujeito intenciona linglisticamente o
mundg € 0 outro, é estruturalmente orientada para se conformar com ¢ real. O
principio ative desta conformacgdo € o conhecimento gue a inteligéncia tem do

" Para uma sistematizagdo filosdfica da conceito de Lebenswelt ver a bela cbra de G. BRAND, Die
{ ebenswelt: Eine Philosophie des konkreten Aprion, Berlin, 1871, Ver tb. L. LANDGREBE, "El
problema ds la Ciencia Transcendental del a priori del ‘Mundo de la Vida'lLebenswelt}”, in
Fenomenalogia y Historia, Caracas, 1975, p. 169-191.
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seu prdprio ato. Por conseguinte, o conceito de libertagdo nao pode renunciar
ao entrelagamento da normatividade absoluta do objeto (momento do em-si) com
a normatividade absoluta do sujeito (momento do para-si). Ou seja, gracas a
estrutura dialética dessa identidade na diferenca, por um lado, a verdade do
objeto € uma pré-suposicao com relacdo ao sujeito, e por outro lado, o ato tético
do sujeito eleva o objeto, enquanto conhecido, ao nivel da sua existéncia inten-
cional. A afirmagdc de uma dimensdo praxeoldgica constituiva da verdade €
precedida logicamente pela ineréncia de P em S, e ontologicamente pelo sen-
tido da presenca interpeladora do mundo e do outro no sujeito. Se a formula S
=> P é uma base irrenuncidvel de uma teoria da verdade, contudo ela nao
esgota a ineréncia como tal, que pode alcangar pontos de vista mais elevados,
onde se articulam as dimensdes consensual e praxeoldgica da verdade. A
ineréncia mais original € a do todo sobre o todo, isto é a do sistema coerencial
da verdade™.

A intencionalidade da inteligéncia ndo esgota o problema do conceito filo-
sofico de libertagdo mas o langa no dinamismo da espontaneidade ativa da auto-
determinacao que procede da intencionalidade do querer, entendido como fa-
culdade da vontade, e que exprime a determina¢do do sujeito perante a inter-
pelagdo do mundo e do outro. Esta dimensao do livre arbitrio alarga-se com a
dimenséao ética da liberdade, em que esta é fim em si mesma e para si mesma,
autofinalizando-se no consentimento ao bem. Finalmente, quando a liberdade
torna-se efetiva pela universalidade mediada pela determinagao da particularidade,
a idéia da liberdade torna-se a identidade das determinacdes légicas com o
movimento de figuragdo. Alcanga-se o nivel da concre¢ao |6gica da liberdade na
sua universalidade.

A explicitagdo do conceito de liberdade como pressuposto do conceito de
libertacdo passa pela inversao da relacdo necessidade (desejo)-libertagao para a
relagao liberdade-necessidade, na qual se arraiga tanto a base material da expe-
riéncia humana que é o mundo da vida, quanto o dinamismo do desejo obedi-
ente aos fins éticos da liberdade, e cuja reciproca mediagao desdgua no processo
de libertagdo. Essa inversao da inversao justifica-se plenamente quando se
resgata, para a formulagao do conceito filoséfico de libertagdo, a concepgéo
socratica de que toda escolha voluntdria € um ato noético. O intelectualismo
socratico, fundador da ética ocidental, tem uma Wirkungsgeschichte cuja
rememoracao pode ser, brevemente, esbogada. Antes de mais nada, cumpre
nomear Aristoteles que, elaborando o conceito de phronesis, poe a deciséo pelo
bem na interse¢ao do desejo retificado pela virtude ética com o conhecimento
iluminado pela sabedoria pratica ou prudéncia (= phronesis). Na esteira de
Aristoteles, para Tomas de Aquino, o ser humano, gragas ao conhecimento
intelectual pelo qual pode conhecer a esséncia das coisas e, portanto, saber o
que & o bem, ndo pode querer um bem sem saber que o bem merece ser

5 Para uma exposigao das teorias da verdade ver L. B. PUNTEL, Wahrheitstheorien in der neueren
Philosophie, Darmstadt, 1978.
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querido por ele mesmo, sub ratione boni'®. Com isso ja fica patente que o conceito
de libertagdo deve se arraigar na verdade e objetividade do bem. Justamente,
a objetividade do bem determina de maneira decisiva a ética hegeliana, que
recolhe em plena medernidade, a heranga socrédtica. Para Hegel, ¢ valor que se
acha constituide com a idéia do bem ¢ o valor objetivo do bem enquante se
impde na sua universalidade a consciéncia moral como um dever e um direito
absoiutos'’. Levando em conta esta rica corrente do pensamento moral ociden-
tal pode-se afirmar que ha, portanto, ontologicamente, um primado da liberdade
sobre a caréncia. A afirmagéo do ser humano como ser de caréncias, g portanto
de desejos, sd é possivel no contexto de uma reflexdo sobre o ser humano
como ser livre, pois do contrario € a propria subjetividade que serd absorvida
pelo objeto de gue carece™. Consequentemente, a reflexao latino-americana sobre
0 sujeito empebrecido e a préxis emancipatéria ndo pode renunciar a nenhuma
dessas trés dimensdes da problematica: 1. a universalidade antropoldgica que
através da Logica da experiéncia afirma algo do ser humano enquanto ser hu-
mano; 2. a uriversalidade epistemoldgica, que reivindica pretensao de validez
objetiva; 3. a universalidade ética, que escolhe ¢ bem enquanto bem.

Este longo itinerdric serviu para expor ¢ estado da questdo: ¢ enraizamento
do conceite de libertagao na questdc do ser humano, da verdade e da liberdade.

II. Reflexibilidade do espirito e interesse emancipatdério

1. Hermenéutica da experiéncia cristda como inversae da inversao

O processo de libertagdo medra da experiéncia ¢ristd a partir de uma
inversao da relagao caréncia-libertacdo pela relacdo hberdade-necessidade. A
hermenéutica do paradoxo cristac tem a pretensdo de ser uma critica & critica
feuerbaquiana e marxiana da religido e da filosofia. Na esteira de uma antropo-
fogia gue considera o ser humano como ser de caréncias, Feuerbach, através
da sua critica a filosofia hegeliana, tentou reconquistar o individuo na sua
concretude sensivel. A inversao materialista que Feuerbach imprime na antro-
pologia constitut 0 ser humano, engquanto um imediato ser sensivel, como
fundamento uitimo, o qual se langa no sensivel imagindrio como projecde no mito
do Deus exterior. Indo mais longe que a critica psico-genética levada a cabo por

'8 Cf. 5T DE AQUINO, 57h, 1, g.5:q. 19, 9. 59, 9. 680 a. 2e 3, 4. 80a. 2ad 2, g. 82 a 2ad 1;
Pllae, 9. 22 8, g.8a1,2e3 q.9a 1,9.104. 1;,0.26;5.27a. 2, 9. 563 6 g 63 a. 1,
q. B5 a. }; II* llae, g. 47. A esse respeite ver L.-B. GEIGER, Le probléme de f'amour chez saint
Thomas d’Aquin, Paris, 1852,

Y Cf GW.F. HEGEL, Grundlinien der Philosophie des Rechts, ed. Hoffrmeister, Hamburg 19555 Ver
5132,

" A caréncia &, propriamente, tanto a nivel pessoal quanto social o comego da economia, enquanto
& uma auséncia fundamental de elementos da natureza. A caréncia € o critério  de toda vida
econdmica, € a raiz de um drreito e é sinal de dependéncia do ser humano. Cf. J.-Y. CALVEZ,
ob. cit., p. 75-85. Ver também PAULO V¥, Evangelii Nuntiandi, n® 30-31.



Feuerbach, Marx pretendeu transplantar a critica feuerbaquiana para o terreno
do verdadeiro materialismo, recuando até seus pressupostos, i. €., a atividade
pratica do ser humano: o ser humano real e historico. Nesse sentido, a inversao
marxiana pretende ser uma superagao cientifica € uma superagao pratica da
filosofia. No primeiro caso, é possivel falar de uma ciéncia positiva do ser
humano como ser pratico condicionado pelas relagdes sociais. No segundo
caso, trata-se da praxis revoluciondria. Com outras palavras, em parte o progra-
ma marxiano consiste na realizagao da filosofia na agao transformadora do mundo.
A inversdo marxiana persegue uma reapropriagdo do ser humano pelo viés de
uma critica socio-genética, cuja pretensao é a suprassuncao do sistema hegeliano
na dialética da praxis humana'®.

Ora bem, a justificacédo reflexiva em cujo dinamismo manifesta-se a trans-
paréncia do véu que recobre a experiéncia cristd, num determinado momento,
torna-se @ metacritica da hermenéutica feuerbaquiana e marxiana do sagrado
cristdo. Portanto, a articulacao do sentido da experiéncia crista estd ligada &
intersegdo de dois grandes vetores antropolégicos: as exigéncias da razao e a
responsabilidade historicamente encarnada da liberdade. Os pressupostos filo-
soficos do conceito teoldgico de libertagao, que langa suas raizes nesta expe-
riéncia de sentido, referem-se incoativamente aos subjacentes conceitos de
razao e liberdade. Em definitiva, cabe refletir sobre a imagem de ser humano
que resulta do encontro da razao cristd com 0s ideais emancipatorios da razao
iluminista, afirmando a centralidade da unigade da pessoa humana perante uma
razao que se propde homologamente, ora com 0s interesses do individuo, ora
com os interesses de uma classe social. Aceitando a centralidade axial da ex-
periéncia humana para qualquer projeto que confira sentido a0 mundo e ao outro,
@ experiéncia crista contudo revela o aspecto paradoxal do ser humano que &,
justamente, o seu ser imagem de Deus.

O esfor¢o de justificacdo reflexiva da experiéncia cristd faz aflorar uma
concepgao de ser humano que aponta para um movimento de excentragdo. Esse
¢ a conjungacdo dialética da dimensao da interioridade, i. €., do ser pessoal,
com a dimensao de exterioridade, ou seja de comunhao, dom, de sociedade,
em breve, do ser social. A pessoa e a sociedade sao 0s termos de uma reci-
proca mediagao, por sua vez decisiva para a afirmagao da unidade do sujeito. A
Logica da experiéncia, enquanto discurso da alteridade, expbe o sentido da
interioridade do sujeito humano como um todo dinamico, que se expande, se
exterioriza e se realiza na sociedade como um confronto e um reconhecimento
de liberdades. Dado este pressuposto, a transcendéncia do sujeito sobre a
natureza e o afrontamento do outro como liberdade marcam o conceito
de préxis, da sua origem até o seu extravasamento em processo socic-econod-
miIco.

W Cf. H. C. L. VAZ, "Ateismo e mito. A propésito do ateismo no jovem Marx”, Rewvista Portuguesa
de Filosfia 26(1970): 20-50.
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2. Filosofia e Religiao no contexto antropologico

No contexto da inversao da inversao marxiana pela original estrutura refle-
xiva do saber, conservando poréem mediatamente a relevancia epistemologica
desempenhada pelos interesses praticos na estrutura constitutiva do préprio
saber, impoe-se redesenhar as linhas do philosophoumenon da relagao Filosofia-
Religiao. Mais ainda: € preciso interpretar a afirmacao feita por Hegel que "o
contetdo da filosofia e da religiao ¢ o mesmo”?, e a partir dai ver o alcance
especulativo da doutrina hegeliana do Espirito Absoluto que inverte a relacao
Filosofia-Religido, subordinando o saber representativo da religido ao saber
especulativo da filosofia. Entre outros, este é um dos legados do tratado hegeliano
do Espirito Absoluto: como decifra-lo no quadro de uma justificacao reflexiva da
experiéncia crista, eis um tema ulterior que se apresenta neste esforco de
fundamentar filosoficamente o conceito de libertagédo.

Uma leitura consistente desta problematica é a de que a questdo do ser
humano € o termo mediador a partir do qual expbe-se filosofica e teologicamen-
te a experiéncia cristd. Dal segue-se a centralidade axial de uma Antropologia
em que o ser humano é constitutivamente referido ao Absoluto transcendente.
Por isso cabe refundar a Antropologia metafisica como Filosofia do Espirito, no
duplo movimento de suprassumir a Bewusstseinsphilosophie, e de correlacionar
sistematicamente a Antropologia & Metafisica e a Etica.

A refundagédo da Antropologia como Filosofia do Espirito ha de ter o alcan-
ce teorico de uma verdadeira substituicdo do paradigma da Filosofia da cons-
ciéncia por um novo paradigma filoséfico, que elabore sistematicamente o en-
trelagamento dos paradigmas linguagem e praxis. Nesta substituigao da Filo-
sofia subjetivistico-consciencial acham-se solidarias trés grandes tradigoes filo-
soficas, opostas entre si: 0 segmento logico-empirico da tradigao anglo-ameri-
cana (mesmo que a arigem de muitos pensadores neo-positivistas fosse austro-
alema); o segmento especulativo transcendental da tradicdo européia-continental;
finalmente o segmento dialético da tradicdo marxiana. Porém, se por um lado
& substituido o paradigma da consciéncia como critério universal e racional da
filosofia e do saber em geral, por outro lado permanece a tarefa de uma critica
ao reducionismo objetivista da razao moderna e, portanto, duma consequente
recuperacao da subjetividade no préprio ato de critica a Bewusstseinsphilosophie.

Para cumprir esse programa de superacdo do paradigma consciencial é
preciso redescobrir, num primeiro passo, o valor da estrutura intencional da
consciéncia para recuperar, destarte, a fungdo da subjetividade no ambito do
saber. Com outras palavras, € mister que a ciéncia abandone a sua fundagao
mecanicistica, descobrindo em si mesma o papel da subjetividade. Na auto-
reflexdao do conhecimento esta presente o sujeito. Isso significa que para
suprassumir as aporias das diversas Filosofias da consciéncia, vai afirmada

2 Cf. G. W. G. HEGEL, Enzykilopadie der philosophischen Wissenschaften, 1830, par. 573.
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consequentemente a reflexdo como base da consciéncia, o que implica refe-
réncia a si na mediagao do outro. Porém, se a estrutura reflexiva é a condigao
de possibilidade da adequacao formal, i. é., da sintese da posi¢ao do objeto com
a posigao do sujeito, ndo se pode transcurar a funcao mediadizante que os
interesses praticos da Lebenswelt exercem no ato sintetizador.

O entrelagamento do paradigma linguistico com o paradigma praxeologico
é possivel se se considera a linguagem como um sistema de sinais que se afirma
como uma necessdria mediagdo, imprescindivel para qualquer processo
constitutivo de experiéncia. Ou seja, a linguagem é uma condi¢do de possibili-
dade da experiéncia. A semiética (sintatica, semantica e pragmatica) esta arrai-
gada na intencionalidade do sujeito para que se cumpra a auto-reflexdo do
saber. Ora, tanto a linguagem quanto a praxis estdo referidas as duas relagoes
verdadeiramente originais: a relagao reflexiva {(momento da objetividade e mo-
mento da subjetividade) e a relagdo intersubjetiva (momento da intersubjetividade),
que sao as condigées de possibilidade tanto de uma quanto da outra. Nesse
sentido, a presente reflexao afasta-se da proposta habermasiana, para quem a
condigdo de possibilidade Jultima da objetividade da experiéncia estd naquela
atitude pragmatica que Habermas chama de interesse.

Pelo viés da pragmatica, a linguagem ultrapassa o campo sémico ingres-
sando no campo praxeolégico. Também ai, como bem o mostra J. Rogue Junges®
em recente artigo, ndo se pode perder de vista a estrutura original da conscién-
cia, que nao se deixa reduzir aos conteudos recebidos, seja da instancia parental,
como para Freud, seja da pratica social, como no caso de Marx. Mais concre-
tamente, no paradigma marxiano 0s produtos do espirito sdo reconduzidos ao
respectivo contexto de constituicdo objetiva na esfera da prdxis social. Ou seja,
a consciéncia nao é responsavel dos seus conteudos, porque ela mesma forma
a sua identididade e as suas estruturas cognoscitivas no contexto do processo
do trabaho, que se torna elemento da consciéncia. Quando Marx, na primeira
tese sobre Feuerbach afirma a necessidade de conceber, por um lado, a reali-
dade “como atividade sensivel humana, praxis - subjetivamente -", e, por outro
lado, a atividade humana “como atividade objetiva”, ele pretende destacar nao
s6 a funcao produtiva e transformadora do trabalho humano, como também a
sua fungdo gnoseoldgica-constitutiva., Para Marx, nem a natureza nem a cons-
ciéncia sao dois dados originarios, mas sao mediados pela praxis social que se
torna a ultima estrutura a qual referir a realidade.

Voltando ao projeto de fundagao da Filosofia do Espirito, as diferentes
esferas que a formam, estruturam pluriversalmente a imagem de ser humano
considerado originalmente como um ser-em-relagdo. Na esfera em que se con-
figura a relagdo consigo mesmo emerge a personalidade humana a partir das
estruturas somatica, psiquica e noética do sujeito que esta de posse de si na

2 ). R, JUNGES, "ldentidade e fungao da consciéncia moral”, Perspectiva Teoldgica 2211990): 171-
192.
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mediagao do mundo e do outro como uma pressuposi¢ao irredutivel a propria
relagao consigo. Na esfera das configuragées da liberdade como um efetividade
social e ética o sujeito entra em relagdo com um mundo produzido por ele mesmo.
Na esfera em que o espirito conhece a implicagao entre liberdade e necessida-
de no ato de transcender todo e qualquer dado natural, histérico e linglistico o
sujeito vem a sua realizagao na relagdo com o Absoluto transcendente.

A imagem de ser humano de uma Antropologia esta ligada a interseccao
da acdo reflexiva, em que tem lugar a sintese da posi¢ao do objeto com a
posicao do sujeito, com a relagao intersubjetiva, em que se configura o reconhe-
cimento da outra liberdade como conteldo realizador da préopria liberdade.
Portanto, a Filosofia do espirito € uma mostragdo do sentido objetivo, subjetivo
e intersubjetivo que vai estabelecer com a agao praxeolégica uma relagao de
reciproca mediagao. Aceitando que a Ldgica da experiéncia é a mais adequada
para transpor em categorias uma alteridade, cabe por sua vez completar esta
afirmacao dizendo que uma experiéncia constitui-se na interagdo da relagao
lingUistica com a relagao intersubjetiva.

3. Natureza e praxis

Se é verdade que a experiéncia humana na sua referéncia ao fundante
Absoluto é o termo mediador para uma exposicdo da experiéncia cristd, entao
o silogismo fenomenoldgico (NEL - Natureza, Espirito, Logica), que com o0s
silogismos enciclopédico (LNE) e da logicidade (ELN) da o arremate final da
Filosofia do Espirito Absoluto, proporciona um método consistente de exposigao
da atividade do espirito de ser o termo mediador, gragas ao qual a natureza e
a logicidade se relacionam. Neste sentido tem razao Hegel quando afirma que
"0 espirito tem para nos por seu pressuposto a natureza, da qual é a verdade
e é, por isso o absoluto primeiro dela. (...) Esta identidade € negatividade abso-
luta, porque na natureza o conceito tem a sua perfeita objetividade exterior”#,
Ao mesmo tempo que se aceita esta afirmacéo do filésofo suavo, cabe criticar
a pretensao do préprio conceito hegeliano de racionalidade, como uma exposi-
¢ao do inteiro circulo dos circulos.

A relagdo com a natureza é constitutiva da experiéncia humana. Ora, para
poder elaborar o conceito de natureza é preciso partir deste dado original: 0 ser
humano é sempre no mundo, e 0 mundo é sempre para o ser humano®.
Portanto, numa exposicao fenomenolodgica, o mundo aparece como o correlato
intencional do eu do sujeito da experiéncia. Com outras palavras, a organizagao
de toda experiéncia particular torna-se possivel no horizonte do mundo, en-

# G.W. F. HEGEL, Enzyklopadie..., par. 381.

# Reconhego aqui minha divida para com o colega H. C. L. Vaz que, generosamente, facilitou-me
0 acesso as suas notas pessoals sobre o problema filoséfico do mundo.

2 Cf, M. F. de AQUINO, "A visdo do mundo em Husserl e Heidegger”, Sintese Nova Fase 3{1975);
31-48.
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quanto concreto horizonte pré-compreensivo da existéncia das coisas para ¢ ser
humano, seja para ¢ individuo, seja para 0 grupg social.

O mundo &, pois, uma presenga que se apresenta na sua mundanidade.
Definindo-se pela sua relagdo ao sujeito que o compreende conferindo-lbe um
sentido, e ¢ transforma segunde esse sentido, 0 mundo & uma extericridade
intencional. Por isso, a0 mesmo tempo em que se manifesta na sua exerioridade
mundana, o mundo compreende espacialmente o sujeito. Gragas a esta sua
espacializacao, o mundo tem uma sua interioridade.

Rigorosamente falando, o mundo é ob-jeto. Essa objetividade do munda é
o fundamento da sua extericridade que, mediante a sua espacialidade, traduz-
se na sensacdo externa € na imaginagao. Portanto, na sua correlativiade inten-
cignal a consciéncia, 0 mundo € sempre o mundo-para-o-ser-humano que, por
sua vez, tem como estrutura constitutiva este seu ser-no-mundo.

Comao uma das dimensdes da mundanidade, o mundoc tem a caracteristica
de sar um mundo circundante. O Umwelt humanag, se por um lado esta sob o
signo das necessidades bioldgicas, tais como nutrigdo, defesa, sobrevivéncia do
individue e da espécie, por outro lado, | é investido de um sentido humano
conferido-he pelo ser humano, que o eleva a condicdo de um mundo de prégmata.
Com outras palavras, & diferenga do correspondente mundo circundante animal,
a0 Umwelt humano é conferido um significado praxeoldgico, que ultrapassa a
estreiteza do esquema animal, pois ¢ ser humano é capaz de uma apropriacao
significativo-instrumental, e n&do somente organica, do seu mundo circundante.

No mundo circundante humano, que inclui as determinagdes orgénicas
vegetais e animais, tem lugar um inicial processo de distanciamento do seu
prépric Umwelt, que caraceriza desde o inicio uma ordem espiritual de caréter
pratico-voluntaric. Nessa atitude de tomar distancia, emerge o sentimento da
caréncia e da sua carrespondente tendéncia. A esse respeito, Hegel ainda @ um
interlocuter vélido, porque, como em outras ocasides, ele € o leitor de uma rica
tradicdo, cujo arco vai da filosofia cléssica grega até & modernidade. O rude
esforco de pensar implica para Hegel ¢ resgate da tradicdo grega segundo a
qual a necessidade ¢ a mestra do progresso humano®. O seu génio consiste
em transcrever a experiéncia grega na pauta da razdo moderna. Nesse caso,
Hegel recoclhe a concepcdo cartesiana de caréncia como fafta de, privagao,
deficiéncia, negatividade, ¢ a concep¢ao espinoziana de caréncia como connatus,
asforgo, afirmacao de si.

* () pensamento grego conjuga a concepgdo ciclofdrica e eterna do tempo com a idéia de pro-
gresso. Para o grego o progresso humano se exprime na exatidao do poder intelectual e técnico
do homem, criador de toda uma nova esfera de realidades culturais, situadas acima da realidade
natural. lsto &, a existéncia de faltas, imperfeigdes e dificuldades servem de estimulo a atividade
humana mediante o aguilhdc da necessidade enguanto fonte e impulso do esforgo criativo
humane. Cf.; “A necessidade {chreid) ensinou tudo. Pois o que nao inventaria a necessidade?”
{Fragmento que Plutarco atrbuiu a Arguitas). A necessidade ¢, pois, mestra da progresse humanao.
Ver a proposito Hegel na sua Enciclopédia de 1830, par. 359.
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Ora, o ser humano vive a caréncia no seu mundo circundante transgredin-
do de certa forma, os limites que este mundo |lhe impbe, articulando a reci-
procidade que ha entre a positividade e a negatividade da caréncia. Com isso
constitui-se no Umwelt humano o ciclo do desejo: caréncia — tendéncia —
satisfagao.

Uma outra caracteristica da mundanidade manifesta-se como o mundo na
sua abertura para uma consciéncia intencionalmente aberta. Neste sentido, o
mundo nao é mais somente um territorio biolégico, mas é, como ja se disse,
um horizonte pré-compreensivo de toda experiéncia possivel. O conceito de
horizonte aqui empregado ¢ tomado emprestado de Husserl, significando um
campo de potencialidade, visado por uma intencionalidade que nao esgota
nenhuma determinagéo e que se orienta num movimento de ir sempre além. O
horizonte na concepgao husserliana conjuga a riqueza do real com a amplitude
de uma intencionalidade cognoscente.

O mundo aberto postula uma unidade que é a resposta objetivada da
intencionalidade, pois a unidade intencional corresponde a unidade objetiva daquilo
que é.

Neste processo de objetivagao do mundo em natureza cabe resgatar o
conceito husserliano de Lebenswelt, que € o apriori da intima conexao que une
as idéias, enquanto expressfes conceituais da experiéncia humana, a sua res-
pectiva base material, restituindo desse modo concretude ao conhecimento
humano. A Lebenswelt, ou 0 mundo da vida, € justamente o horizonte universal
do mundo marcado pela historicidade, sendo essencialmente relativo a praxis
humana. O horizonte do mundo da vida nada mais é, portanto, que o horizonte
da historia universal, ou seja, € o concreto mundo histérico com as suas tradi-
goes e, entre essas, as suas mutdveis representagdes da natureza.

Finalmente manifesta-se uma terceira caracteristica da mundanidade: o
mundo-com (Mitwelf), isto €, 0 mundo como horizonte da socialidade humana
que acontece, precisamente, no projeto comum de transformar o dado munda-
no, pela praxis. Ora, com estas trés caracteristicas da mundanidade do mundo,
é possivel dizer que a reflexividade do espirito, i. €, 0 ato de retornar a si na
mediagao do mundo, traz no seu bojo alguns interesses praticos que sao, por
um lado marcados pela liberdade do sentido que o ser humano confere ao
mundo e, pelo outro lado, s@o a expressao tangivel das necessidades ou carén-
cias que o ser humano experimenta na sua mundanidade.

Dados estes pressupostos, poe-se inelutavelmente a questdo acerca da
presenca do ser humano no mundo, que pode ser uma presenga natural, ou uma
presenca intencional. No primeiro caso, trata-se de uma presenca fisica e vital
do ser humano no mundo, submerso na sua instintividade correspondente aos
varios determinismos fisico-naturais. No segundo caso, o mundo é significado
para 0 ser humano através da significagdo conferida as coisas e aos eventos.
Precisamente por isso, a subjetividade humana, na sua intrinseca relacao ao



mundo, tem um papel constitutivo a desempenhar na elaboragao de uma futura
semidtica. No nivel da presenca intencional do ser humano ao mundo constitui-
se a imagem do mundo, enquanto ordenagdo dos fendmenos do mundo exte-
rior numa totalidade de representagdes. Destarte, pode-se falar de uma imagem
mitico-religiosa do mundo, e de uma imagem cientifica do mundo.

A presencga intencional do ser humano no mundo leva a expressao do
mundo num duplo conceito de natureza. Numa perspectiva mais espinosista,
pode-se falar de uma natureza originante, entendida como matriz universal dos
fendmenos, que envolve o ser humano e da qual ele procede. Mas também
pode-se falar de uma natureza originada, que ¢ o mundo objetivado na forma de
natureza. Com outras palavras, a natureza que tem o significado do mundo
objetivado pelo fazer técnico e cientifico.

Recapitulando a problemdtica! A exposicdo fenomenologica da Légica da
experiéncia faz aparecer a intima conexao existente entre reflexividade do es-
pirito e mundanidade do mundo. Esse dado realmente original é de grande ajuda
para pensar a questdo da praxis historica a partir da Ameérica Latina, enquanto
momento constitutivo da dimensao filoséfica do conceito teoldgico de liberta-
cdo, evitando destarte o reducionismo duma compreensao objetificante do sujeito
da prépria praxis.

Formulando uma questao: como pensar a questao da praxis no seu momento
de natureza, a partir da América Latina? Antes de mais nada, ¢ mister acolher o
dar-se da América Latina na sua mundanidade: como uma presenga espacial
correlativa intencional ao ser humano latino-americano. Isso implica afirmar a América
Latina na sua objetividade no horizonte universal de sentido do mundo da vida
latino-americano, que por sua vez é essencialmente relativo a praxis humana. Dado
este pressuposto, impée-se um segundo que é o mundo latino-americano objetivado
na forma de natureza, onde se desenrola a dialética das relages ser humano-natureza
sob o signo da intencionalidade da estrutura original da consciéncia humana. Ora,
concluindo, o conceito de préxis ndo pode ser elaborado sem a explicitagao deste
momento em que 0 mundo € intencionade como natureza, sem que isso implique
na naturalizacdo do sujeito da préaxis.
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