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O SECULARISMO E A INTROVERSAO DA MENTE MODERNA: UMA REFLEXAO
SOBRE A NATUREZA DA RACIONALIDADE

Guilherme de Carvalho*

Resumo: O problema tratado neste artigo € a introversao do pensamento moderno resultante de certas concep¢fes de ra-
cionalidade, e a questdo sobre a capacidade do humanismo secular de manter-se imune a essa introversao. Concluiremos que
serd mais racional, tanto para teistas como para ateistas, rejeitar incondicionalmente concep¢des introvertidas de racionalida-
de e incorporar o critério da coeréncia performativa como elemento construtivo de suas concep¢des de racionalidade. Nesse
sentido, o sinal de uma racionalidade sadia serda sempre o mesmo: a dissolu¢ao da ansiedade pelo controle racional total da

experiéncia.

“Ld dentro estd o nosso futuro! Ld dentro...
estd o nosso destino!”
Kevin Flynn (Tron: the Legacy, 2011)'

“A mente dele se move num circulo perfeito, porém
reduzido. Um circulo pequeno é exatamente tdo infinito
quanto um circulo grande; mas embora seja exatamente

tdo infinito, ndo é tdo grande.”
G. K. Chesterton (Ortodoxia)

Essa era a fé e a loucura de Kevin Flynn, dono da megacorpo-
racdo tecnolégica ENCOM, quando ele criava Clu, uma espécie de
clone digital de si mesmo encarregado de criar o sistema perfeito
no interior da Grade, um universo paralelo gerado digitalmente.
Flynn acreditava ser possivel levar a perfeicdo desse universo para
o mundo externo, devido as infinitas possibilidades que ele ofe-
recia: “uma fronteira digital para remodelar a condi¢do humana”.
Mas enquanto eles trabalhavam um milagre aconteceu: seres vi-
vos digitais (ISO’s) emergiram dentro desse universo, alterando
completamente os planos de Flynn. Agora ele desejava proteger
0s ISO’s com a ajuda de Clu e de Tron, o protetor dos “usuarios”,
uma versao digital do amigo e colega de Flynn, Alan Bradley que
foi transportada do antigo sistema (do primeiro filme, Tron, de )
para o novo sistema.

Clu ndo é capaz de compreender isso, no entanto. Os ISO’s |he
parecem imperfei¢es no sistema; sdo vivos, imprevisiveis, violam
regras, como se fossem virus. Entdo, para prosseguir na criagao
do seu mundo perfeito, ele reprograma Tron tornando-o seu es-
cravo, realiza um genocidio (o “expurgo”) exterminando quase
todos os ISO’s e arquiteta um plano para atravessar a fronteira
digital rumo ao mundo exterior com um exército de programas,
com o fim de dominar a terra. E claro que isso implicaria na des-
truicdo do mundo. Para impedi-lo, Flynn esconde-se com o disco
mestre e Quorra, a Unica sobrevivente da raca dos ISO’s; e com o
fechamento do portal ele fica aprisionado na Grade.

Vinte anos depois do desaparecimento de Flynn, seu filho Sam
é atraido por Clu para dentro da Grade, para forcar Flynn a se ma-

nifestar e assim tomar-lhe o disco mestre. Clu consegue capturar
o disco por um momento, e apds reunir seus exércitos diante do
portal ele faz um discurso inflamado anunciando aos programas
que juntos eles irdo “maximizar a eficiéncia do sistema”, e que “um
novo mundo, a nossa vitdria, e o nosso destino” estariam Id fora,
para além da fronteira digital. Mas com a ajuda de Quorra, de seu
pai Flynn, e de Tron, que no UGltimo momento relembra a sua pro-
gramagao original e luta contra Clu, Sam consegue recuperar o dis-
co mestre e voltar com Quorra para o mundo real, enquanto Flynn
entrega sua vida destruindo Clu e seu exército de programas.

Um dos ultimos didlogos do filme é a conversa entre Flynn e
Clu, depois da “regeneracdo” de Tron e pouco antes da escapa-
da de Sam e Quorra para o mundo real. Clu invoca a promessa
de Flynn, de que juntos eles mudariam o mundo, e brada em alta
voz que levou o sistema ao seu potencial maximo; e expressa sua
revolta com Flynn por desistir de buscar o mundo perfeito. Flynn
confessa a sua falha: a perfei¢do € inalcangavel e incognoscivel. O
mundo perfeito que ele desejava construir artificialmente era um
erro; mas como ele sé descobriu isso depois de criar Clu, ndo foi
capaz de transmitir tal conhecimento a ele. Flynn pede perdao a
Clu, mas é ignorado, e Flynn € obrigado a se sacrificar para apagar
Clu, sua imagem digital, e destruir o seu exército de programas.

A parte das interessantes metaforas religiosas que aparecem
no filme, com referéncias ao budismo e ao cristianismo?, salta aos
olhos a contradi¢ao entre Flynn e Clu, seu “outro” artificial. Clu
é para Flynn uma revelagdo de seu erro em ignorar a perfeicao
da vida, que ja estava diante dele, procurando substitui-la por um
sistema racional perfeito e previsivel. Do ponto de vista de Clu,
vida era imperfeicdo. E foi assim que o préprio Flynn descobriu
em suas esperangas de levar a humanidade “para dentro” (lite-
ral ou metaforicamente) da Grade uma relacdo pervertida com a
realidade - ele confessa que Clu é ele mesmo, em sua busca pela
perfeicdo, “destruindo o que estava bem diante de mim”. E chega
a dizer a Sam: “controle, ordem, perfeicdo... eu vivia em um mundo
de espelhos”. O sistema “perfeito” criado por Clu era a contra-
dicdo da vida e da liberdade, e projetava-se para fora da Grade
como um sistema mortal que ao invés de remodelar a condi¢ao
humana, a extinguiria completamente. E Clu foi derrotado pela
unido de Tron, o protetor dos usudrios, Sam, o usuario, Quorra, a

*Guilherme de Carvalho é mineiro de Belo Horizonte. E tedlogo evangélico e pastor, diretor de L’Abri Fellowship Brasil e membro da equipe pastoral da
Igreja Esperanca. Suas especialidades sdo a teologia filosdfica e a filosofia da religido, especificamente em suas aplicagdes para a teologia espiritual e a

apologética cultural.
1 Tron: Legacy (2010).

2 O fundo budista é bem nitido, mais isso ndo oferecerd nenhum impedimento sério ao uso do seu enredo como ilustragdo do nosso argumento.
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vida, e Flynn, o criador de Clu e da Grade que se sacrifica num ato
de abnegagao.

A histdria toda ilustra muito bem o problema que animara
nossa exposi¢cdo, que é introversdo do pensamento moderno
resultante de certas concep¢bes de racionalidade, e a questdo
sobre a capacidade do humanismo secular de manter-se imune a
essa introversdo. Nos termos de nosso blockbuster: o que, afinal
de contas, leva a imagem tedrica de si criada pelo sujeito a dei-
xar de servir a seu “usuario”, e a tentar colonizar o universo da
existéncia para torna-lo um “sistema perfeito” e “totalmente sob
controle”? E porque o “usuario” pratica essa contradi¢ao consigo
mesmo? O que o faz crer que seu futuro e destino estdo Id dentro,
no interior da Grade?

I-RACIONALIDADE

A ideia de racionalidade é dependente das noc¢bes irmas de
norma e liberdade. Ndo importa se empregamos o termo para
descrever uma qualidade dos seres humanos, i.é, a participacdo
naquilo que os antigos chamaram de logos, ou “razdo” no sentido
universal, ou se nos referimos de forma menos ambiciosa a uma
capacidade de julgamento e calculo prético caracteristica dos se-
res humanos, ou se consideramos a racionalidade como uma pro-
priedade exibida pelos produtos culturais do homem, sejam eles
abstratos ou concretos tais como, arrazoados, provas cientificas,
técnicas, artes ou ritos. Em qualquer caso, a racionalidade envol-
verd a adesdo livre (liberdade) a uma forma ordenada de pensar
(norma) sobre o mundo.

Em outros termos, racionalidade sempre envolve coeréncia in-
tencional: se o que se segue guarda uma rela¢do de continuidade
necessdria com seu precedente, e se sabemos que o que precede
tem ser ou realidade, podemos ter seguranca de que o que se se-
gue também tem ser ou realidade, que o que se segue estd em uni-
dade com o precedente. E se desejamos permanecer no real, pre-
cisamos responder positivamente a essas relacdes de continuidade.

Assim, buscar a ratio é expor as raizes das coisas e efetiva-
mente segui-las até o solo profundo da realidade, seja essa com-
preendida como objetiva e independente do observador, seja ela
compreendida como subjetiva e idéntica com o observador. A ra-
cionalidade é uma posicdo interessada, e seu interesse é a unidade
intencional da consciéncia humana com a realidade.

Naturalmente é possivel falar em “racionalidades”, reconhe-
cendo que o modo como as rela¢des de coeréncia sao estabe-
lecidas e os pontos de partida assumidos como reais variam re-
gionalmente (entre diferentes ciéncias, ou diferentes atividades
humanas, talvez) e, num sentido mais forte, que eles talvez va-
riem culturalmente como se alega entre historicistas de todas as
matizes; ou talvez que variem linguisticamente, biologicamente,
neurologicamente, ou economicamente, segundo o gosto e a
imaginacao do intérprete. Mesmo nesses casos, no entanto, as-
sume-se que cada racionalidade envolve seu préprio sistema de
regras, consistente ou ndo, que se mantém incomensurdvel em
termos dos outros sistemas — a ndo ser, é claro, quando se deseja
tracar regras para uma metarracionalidade, o que nos levaria ao
pardgrafo anterior.

Normalmente ndo descrevemos como imorais pessoas que
reproduzem padrées de pensamento ou de agdo claramente
irracionais — especialmente se tememos que elas apenas sigam
uma ou outra forma incomensurdvel de racionalidade. Mas os
que consideram a racionalidade uma ou a virtude tipicamente
humana tendem a se sentir ultrajados pela irracionalidade, como

aquilo que ndo se deve ser, aquilo que € inferior e talvez indigno
da condi¢d@o humana. Pois hd um elemento de dever na ideia de
racionalidade; um elemento dedntico. Espera-se que o arrazoado
mantenha o discurso e o pensamento amarrados ao real por lagos
firmes, suficientes; admite-se que o desinteresse possa conduzir a
perda desses lacos com o real. E assim revela-se sob a moralidade
da razdo uma paixao pela verdade.

A bem da verdade, na falta da Verdade com “V” maiusculo
tentamos nos satisfazer com a verossimilitude, mas ainda assim
porque supomos uma relacdo de parentesco entre a Verdade e
a verossimilitude — como o patriarca Biblico Jacd, que aceitou Lia
mas queria mesmo era Raquel...

Mas para evitar as reagdes alérgicas tipicas diante do odor
forte do termo “Verdade”, vamos retornar ao termo “realidade”
que também empregamos ha pouco. Ndo porque este ultimo
seja menos problemdtico, mas porque inclui em seu campo de
sentidos uma referéncia imediata a nossa experiéncia ordinaria,
pré-reflexiva. Quando falamos em “Verdade” pensamos logo na
proposicdo verdadeira; mas quando falamos em realidade, pensa-
mos logo nas contas a pagar que vencem amanha, e que nenhum
sofisma fara desaparecer.

Mas faldvamos sobre a paixdo pela verdade, e sobre o senti-
mento de dever diante da realidade. Ora, tudo isso mostra que
a verdade ndo estd completamente dada a consciéncia; mesmo
que seja acessivel, precisa ser reconhecida, alcangada e incorpo-
rada. Aceitar a realidade é tornar-se verdadeiro, real, auténtico;
mas é possivel ndo aceita-la, ndo realizar o movimento em sua di-
recdo. A racionalidade ndo se inclui, portanto, entre os aspectos
do mundo que obedecem a necessidade natural sendo nisso imu-
nes a contradi¢do. No campo das leis naturais, ndo ha “liberdade”
no sentido préprio, ndo analdgico, porque ndo hd a possibilidade
da autonegagdo ou da autocontradi¢do; como se, por exemplo, o
movimento subitamente decidisse se realizar ignorando as leis de
Newton. Mesmo o homem ndo pode contradizer as leis do movi-
mento, sendo apenas emprega-las em seu favor. Ndo é possivel
criar um movimento fisicamente “falso”, nem uma rea¢ao quimi-
ca “falsa”, nem um metabolismo biolégico “falso”.

Mas sem duvida ha genuinos raciocinios falsos. O homem cer-
tamente pode recusar o movimento para a realidade e nega-la,
donde a positivagao das leis Idgicas ocorre no campo da liberda-
de, e ndo no da necessidade natural. Se o pensamento obedeces-
se a necessidade natural ndo haveria possibilidade de falso pensa-
mento, nem de erro de raciocinio, nem mau ou bom argumento;
pois todo pensamento seria expressao involuntdria e automatica
da natureza. Ndo é possivel, portanto, racionalidade sem liberda-
de do sujeito diante de seu objeto de cognicdo. Racionalidade,
significado e dever sdo nocdes ininteligiveis sem a ideia de liber-
dade humana3.

Ora, a norma do pensamento coerente é [dgica, porque o
pensamento ndo avanga sem o discernimento da identidade e da
exclusdo. Rela¢des de identidade e de exclusdo nos indicam se o
que se segue se relaciona ou ndo se relaciona com o que prece-
de. Mas até mesmo as relagdes légicas se prostram diante de um
interesse superior que lhes da cor e propdsito: a realidade. Com
isso se estabelecem dois critérios de racionalidade: coeréncia I6gi-
ca (ou intrassistémica) e coeréncia ontoldgica (ou extrassistémica,
ou translégica)* . A coeréncia légica se mostra na forma do pensar
e determina a sua estruturagdo interna, e a coeréncia ontoldgica
se mostra na relagdo de paixao e liberdade que o pensar tem com
a realidade. Os dois critérios constituirdo em nosso argumento os
elementos de uma deontologia da racionalidade.

Pensemos nos dois critérios como Tron e Clu: juntos, eles
devem ajudar Flynn a construir o sistema. Clu busca a perfeicdo,

3 “Qualquer coisa que professe explicar plenamente o nosso raciocinio sem introduzir um ato de conhecimento que seja determinado apenas pelo que é

conhecido, é realmente uma teoria de que ndo existe raciocinio.” Lewis (1947).

4 Ou, ainda, antrdpica, em razao de seu interesse na preservagao da liberdade e da integridade do homem.
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e Tron protege os usudrios. Clu olha para “dentro”, e Tron olha
para “fora”, por assim dizer. Clu tem mais poder do que Tron, mas
Tron defende um valor superior ao de Clu, e ambos dependem de
Flynn, em dltima instancia. E o que Flynn faz de si mesmo, no fim
das contas, determinara o destino de Clu.

11- COERENCIA PERFORMATIVA

Arelagdo do pensamento com a realidade é parcialmente ex-
terna ao préprio pensamento. E isso € evidente, a ndo ser que
0 pensamento ndo tivesse nenhuma outra substancia, por assim
dizer, que ndo fossem as relagdes ldgicas, suas velhas conheci-
das; mas nesse caso tudo seria identidade e Parménides j3 teria
solucionado o mistério do mundo. Para aqueles menos otimistas
quanto as realizagbes da filosofia antiga o mundo parece bem
mais interessante: cheio de identidade, mas também de diferen-
ca. O que ha interessante no pensar é o espanto: nossa surpresa
diante da diferenca entre o que espero de X e 0 que X me mostra
indica que o pensamento ndo existe fechado em si mesmo. Ele é
naturalmente poroso, invadido o tempo todo por coisas diferen-
tes, estranhas, que teimam em bater nas portas da nossa mente e
cedo ou tarde entram sem serem convidadas.

Arelacdo do pensamento com a realidade € uma expressao da
relacdo do homem com a realidade, relagdo essa tematizada pelo
pensamento. A racionalidade tem assim um fundo extatico, trans-
légico, extrassistémico, num certo sentido; ela existe a servi¢o de
uma relagdo original que se sustenta para além das abstracdes te-
Oricas. Ela poderia ser ilustrada aqui como uma ponte: seus cabos
de aco a mantém inteira e coerente, mas suas pontas estdo sobre
as margens, e margem € o que ndo € ponte, e que estd |a com ou
sem ponte; a margem ¢é diferente da ponte.

Como se pode recuperar essa relacdo original?> Como se pode
saber a realidade, ja que ela sempre se estende para além do pen-
samento? Aqui os limites do pensamento sdo atingidos, quando
entramos no terreno das condi¢bes de possibilidade. A existéncia
darelagdo com a realidade é uma condicdo de possiblidade paraa
validade de Jure de qualquer racionalidade, imagem de mundo ou
arrazoado coerente, o que nos leva a descrever a coeréncia onto-
|6gica como uma condigdo transcendental da racionalidade. Eisso
instaura nosso primeiro dilema: mesmo que seja possivel mostrar,
ndo é possivel justificar com o pensamento as suas condi¢es de
possibilidade; isso equivaleria a uma petitio principii.

Talvez ndo se possa mesmo ir tdo longe, mas ndo precisamos
nos dar por vencidos aqui. Se desejamos dar qualquer uso pra-
tico a noc¢do de coeréncia ontoldgica, sera preciso transforma-la
em um critério manipuldvel, ou ao menos inventar um critério de
aproximacao. Ponte e margem podem ser coisas diferentes e até
separadas, mas se ao sair da ponte meus pés alcangassem a mar-
gem eu me daria por satisfeito!

Para ndo repetir aqui os erros de fildsofos muito melhores do
que nds, seria sdbio dar um principio mais humilde para este em-
preendimento. Digamos que, ao invés de demonstrar a continui-
dade entre o arrazoado sobre o mundo e o mundo, ou provar que
a minha concepgdo de racionalidade é “a” concepgdo verdadeira
- 0 que talvez seja impossivel, mas ndo necessariamente — procu-
remos tao somente estabelecer as condi¢6es minimas para que tal
continuidade exista.

Nesse caso, o que procuramos ndo é encontrar a explanagdo
Unica e incorrigivel sobre a natureza da coeréncia ontoldgica, e
sim eliminar as explicagdes que se postam para além do limite da
plausibilidade.

Essas condi¢des minimas, naturalmente, precisardo ter elas
mesmas uma forma logicamente coerente, a fim de que sejamos
capazes de julgar sua plausibilidade. E aqui somos alcangados pela
irma menos graciosa da Verdade: a verossimilhanga. Nao € possi-
vel escapar dela, no entanto, desde que admitamos a existéncia
de uma diferenca entre pensamento e ser, ldgico e ndo-légico,
ponte e margem. Ainda que seja uma diferenga-na-unidade, o mo-
mento de diferenca sempre escapard a identidade e a exclusdo.
Aldgica ndo deu, ndo da e jamais dard conta desse fendémeno es-
quisitissimo.

Eis entdo a nossa condi¢d@o minima: nenhuma formulagdo sobre
a natureza da realidade poderd inviabilizar a coeréncia ontoldgica.

Trata-se, obviamente, de uma condi¢do muito pouco exigen-
te; ela s torna implausivel uma contradi¢do — isso ndo a tornaria
meramente uma versao complicada da coeréncia légica?

O olhar atento mostrard que n3o. E claro que a nossa condicdo
minima incorpora em si mesma o reconhecimento da diferenca
entre ldgico e ndo-légico, diferenca essa tanto logicamente inteli-
givel quanto logicamente irredutivel. Ela é, portanto, logicamente
interessada — pois deseja ser logicamente coerente. Mas, além
disso, a nossa condi¢do é também onto-logicamente interessada,
extrassistemicamente interessada - pois deseja servir ao principio
de realidade acima de tudo, unindo liberdade e paixao pela verda-
de. E esses interesses a tornam deontologicamente consistente
- virtuosa, digamos assim.

No mais, essa condicdo é bastante dbvia: apenas admite que
nenhuma explicagdo do mundo pode manter-se de pé destruindo
suas condigdes de possibilidade. Poderiamos com alguma licenca
chamar isso de “coeréncia transcendental”, mas para evitar um
excesso de aproximagao do Kantianismo que obscureceria a na-
tureza particular de cada visdo de racionalidade, vamos chama-la
de “coeréncia performativa”.

Temos entdo o seguinte:

Toda concepgdo de racionalidade que implique a negagao ted-
rica ou prdtica de suas condi¢bes ontoldgicas de possibilidade pode
ser considerada auto-performativamente incoerente e, por conse-
guinte, implausivel.

ll1- INCOERENCIAS PERFORMATIVAS

Em seu famoso artigo The Eclipse of Thought® , Michael Polanyi
descreve um caso classico de incoeréncia performativa: a crise da
liberdade de pensamento que atingiu a Europa no século XX. De-
pois de observar que ndo pode haver significado sem liberdade
intelectual, e que apenas a liberdade intelectual teria condi¢bes
de questionar sua prépria validade, Polanyi enfrenta diretamente
esse problema: como € possivel que o elevadissimo grau de liber-
dade individual obtido sob o influxo do iluminismo, envolvendo
ao final do século XIX o direito de cruzar fronteiras livremente na
Europa, de duvidar e expressar ideias e de confrontar diretamen-
te a opressao religiosa na cultura, tenha se degenerado tdo pro-
fundamente em amplas por¢6es do Velho Mundo?

Assim entramos no século vinte como se em uma era infini-
tamente promissora. Poucas pessoas notaram que estdvamos
andando em um campo minado, embora as minas tenham sido
todas preparadas e cuidadosamente colocadas a plena luz do dia
por pensadores bem conhecidos de nossa prépria época. Hoje sa-
bemos qudo falsas eram as nossas expectativas. Todos aprende-
mos a tragar o colapso da liberdade no século vinte aos escritos
de certos filésofos, particularmente Marx, Nietzsche e seus an-
cestrais comuns, Fichte e Hegel. Mas a histdria que ainda aguarda

5 Polanyi & Prosch (1975).
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ser contada é a de como saudamos como libertadoras as filosofias
que destruiriam a liberdade®.

Polanyi enuncia sua explicacdo para as causas desse proces-
so bem no principio de seu argumento: “A partir de um estudo
cuidadoso da histéria do pensamento em nosso préprio tempo é
possivel ver que a liberdade de pensamento destruiu a si mesma
quando o pensamento levou até as ultimas consequéncias uma
concepgao autocontraditdria de sua prdpria liberdade’’.

Haveria, portanto, uma contradi¢do interna na doutrina da li-
berdade. Segundo Polanyi, essa contradi¢do teria sido freada no
mundo Anglo-Americano por uma “relutancia instintiva” em se-
guir as premissas filosdficas de forma consistente, relutancia essa
baseada no carater religioso de sua forma de liberalismo® . Esse
carater, e as restricdes especulativas e morais por ele induzidas
estavam ausentes “nas partes da Europa onde o liberalismo foi
baseado no lluminismo Francés”, de modo que nesses lugares a
consisténcia foi muito maior. Assim, ataques a no¢ées de “verda-
des eternas como a Liberdade, a Justica, etc.” como os que apa-
recem explicitamente no Manifesto Comunista receberam amplo
suporte cultural® na Europa central e oriental.

De certa forma a madeira nesses lugares estava mais seca, por
assim dizer, do que no mundo Anglo-Americano, mas isso por si
s6 ndo explicaria o enorme turbilhdo que envolveu a Europa em
suas guerras e totalitarismos. Polanyi recorre aqui a ampla evidén-
cia documentaria sobre o crescimento e a militancia do niilismo
na inteligéncia Europeia como o pavio que iniciou o incéndio™.
Um exemplo particularmente claro é o dos personagens niilistas
representados na literatura Russa do final do século XIX, como
0 Raskolnikov de Dostoievski. Esse tipo de personagem, seja em
suas versdes “individualistas” ou nas “revoluciondrias” é descrito
ali até aos detalhes psicoldgicos, e os efeitos civilizacionais de sua
influéncia sdo quase profeticamente antecipados por Dostoievski.

O argumento de Polanyi é como um todo de grande interes-
se, mas seu ponto principal fornece o paradigma da contradi¢ao
performativa: ndo se trata apenas da contradicdo Iégica presente
em uma visdo autocontraditéria de liberdade, mas da contradi-
¢do ontoldgica e extrassistémica nela implicada. E essa contradi-
¢do ontoldgica, quando seguida consistentemente, levou a uma
contradicdo real, ou seja, a uma autodestruicdo. A contradi¢ao
do pensamento com o ser acontece literalmente como uma per-
formance, como ato, caracterizando-se por isso como incoeréncia
performativa.

Paradoxalmente, portanto, a consisténcia Idgica, intrassisté-
mica, transmutou-se em uma ldgica da morte, na exata medida
em que represou a paixao pela realidade nos limites de uma pai-
xdo pelo pensamento consistente, pela mera identidade abstrata.
E a inconsisténcia égica representada na “relutancia instintiva”
Anglo-Americana preferiu ceder a seducdo do real esvaziando
seus anseios por consisténcia. Digamos que na Europa Oriental
Clu obteve a sua vitdria: o homem foi absorvido pelo sistema, e o
sistema provocou a destruicdo do mundo e depois de si mesmo.
Mas no mundo livre Tron se interp0s, e o interesse pelo homem
real impediu o sistema de alcangar “seu potencial maximo”".

A tese de Polanyi tem importancia especial por ser enraizada
na histdria, mas seu valor se manteria mesmo que ela fosse ape-
nas um experimento mental; ela destaca uma hierarquia na estru-
tura daracionalidade: Tron deve ser forte o suficiente para derrotar

Clu. Em nossos termos: ao contrario do que normalmente se pen-
sa, é 0 elemento mais incerto, e ndo o elemento mais certo da racio-
nalidade o que precisa ser dominante. Pois o elemento mais certo,
a coeréncia ldgica intrassistémica, pode facilmente ser posto em
contradi¢do com a realidade e produzir sua negagdo. E o elemen-
to mais incerto, que é a relagao concreta com o real, pode ser fa-
cilmente ignorado em nome da consisténcia. A racionalidade se
mostra, assim, fragil e sutil; algo em sua constituicdo faz com que
sua fraqueza seja a sua forga, e seu orgulho, a sua Nemesis. Como
sempre, Chesterton se expressa aqui de modo magistral:

O homem comum sempre foi sadio porque o homem comum
sempre foi um mistico. Ele aceitou a penumbra. Ele sempre teve
um pé na terra e outro num pafis encantado. Ele sempre se manteve
livre para duvidar de seus deuses; mas ao contrdrio do agndstico
de hoje, livre também para acreditar neles. Ele sempre cuidou mais
da verdade do que da coeréncia. Se via duas verdades que pareciam
contradizer-se, ele tomava a duas juntamente com a contradi¢ao™.

Trabalhando a partir de um standpoint completamente dife-
rente de Polanyi a Escola de Frankfurt estudou a mesma patologia
do pensamento. Max Horkheimer a denominou razdo instrumen-
tal em uma obra de titulo surpreendentemente semelhante a de
Polanyi: The Eclipse of Reason. A razdo instrumental seria a forma
pragmdtica de pensamento que perdeu seus lacos criticos com a
realidade tornando-se heterénoma, capturada e instrumentalizada
por um projeto cultural de domina¢do do homem e da natureza.
No ocidente moderno a razdo instrumental atinge o seu climax em
Auschwitz, quando o homem foi totalmente absorvido por uma 16-
gica de morte. Intrassistemicamente a razdo instrumental se apre-
senta impecdvel e irrefutdvel; mas em sua relagdo com a realidade
se mostra contraditdria e autodestrutiva, insurgindo-se contra a
liberdade humana. E € por sua coeréncia ldgica e dogmatica que
ela se torna refratdria a correcdo critica e cega ao uso ideoldgico™.

N&o hd ratio sem passio; mas a paixao da razdo pode ser in-
trovertida ou extrovertida. E isso caracteriza toda contradi¢ao
performativa: a introversdo da paixdo epistémica. Aqui, também,
estd a “imoralidade” e o “moralismo” da contradi¢do performati-
va: ela ndo mais se interessa pelo real, mas se interessa excessiva-
mente por sua prépria integridade, girando a liberdade e a paixao
sobre si mesma. Ela se torna “libertina” e antindmica, quando o
assunto é arelagdo como o mundo das coisas vivas, mas extrema-
mente “ascética” e até “santarrona’” quando o assunto € ir as ulti-
mas consequéncias na busca da coeréncia com o sistema tedrico.

Por isso ela é deontologicamente deficitdria e, em um sentido
ultimo, irracional. Falta-lhe aquela virtude que permita a abertura
humilde diante da alteridade e a proteja da obsessdo com a iden-
tidade Idgica intrassistémica. E essa falta de virtude torna o pen-
samento um escravo de si mesmo, Incurvatus in se.

IV-AINDA A INCOERENCIA PERFORMATIVA: NA POLITICA

Como sempre, a histdria se repete. Charles Taylor tem repeti-
damente apontado a contradi¢ao da liberdade como um dos mais
graves problemas da cultura ocidental. Um artigo importante de
Taylor a respeito, que vou comentar aqui, € Atomism (Atomismo)
-um termo realmente perfeito para sintetizar a discussdo'.

6 Ibid, p.9.
7 1bid, p. 5.
8 Ibid, p. 1.
9 Ibid, p. 13.
10 |bid, p. 15.

1 Na politica da época, a0 menos. Mas é possivel que o sistema absoluto esteja se manifestando agora por meio do poder econdmico. Seria um exercicio
interessante tentar encontrar Tron na presente configuracdo do capitalismo globalizado.

12 Chesterton (2007).
'3 Horkheimer (2015).

4 O artigo foi publicado inicialmente em Philosophy and the Human Sciences (1985) e depois em Avineri & de-Shalit (1992).
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Taylor descreve “atomismo” como uma caracteristica das teo-
rias de contrato social e outras cuja pressuposi¢ao basica é a visao
da sociedade como “em algum sentido constituida por individuos
para o cumprimento de fins primariamente individuais”’>. A pri-
mazia dos direitos individuais se encontra no prdéprio centro des-
sa tradi¢do, segundo a qual nenhum individuo tem obriga¢des de
pertencimento, mas apenas direitos; o “contrato” é estabelecido
para viabilizar a realiza¢do dos direitos, de modo que assim obri-
gacOes sdo adquiridas. Autonomia individual é, portanto, a priori,
e obrigagdes comunitarias seriam a posteriori.

Para conferir plausibilidade a essa interpretacao dos direitos,
0 atomismo precisa afirmar algum tipo de autossuficiéncia do in-
dividuo™ - chegamos, portanto, a uma determinada visdo do Self,
e a uma antropologia.

De acordo com Taylor, atribuimos direitos aos homens porque
eles exibem certas capacidades dignas de respeito, sendo na ver-
dade impossivel racionalmente atribuir esses direitos desconside-
rando completamente essas capacidades. Ele toma como exem-
plo particular a capacidade da liberdade, e levanta a questao:

Se ndo podemos atribuir direitos naturais sem afirmar a dignida-
de de certas capacidades humanas, e se esta afirmacdo tem outras
consequéncias normativas (ou seja, que deveriamos estimular e nu-
trir essas capacidades em nés mesmos e em outros), entdo qualquer
prova de que essas capacidades s podem se desenvolver em socie-
dade ou em uma sociedade de certo tipo € uma prova de que deve-
mos pertencer ou sustentar a sociedade ou este tipo de sociedade.
Mas entdo [...] a afirmacdo da prioridade dos direitos serd impossi-
vel; pois afirmar os direitos em questdo é afirmar as capacidades e,
uma vez que a tese social seja verdadeira no que tange a essas capa-
cidades, implicaré para nés uma obrigaco de pertencer”.

Nesse caso, portanto, as obrigacdes para com a sociedade
ndo seriam o resultado adicional de um contrato, mas obriga¢des
inerentes a existéncia humana completa. O contrato politico ndo
funda as obrigagdes morais; s6 os ingénuos tomarao a constitui-
¢ao como fundamento para o nexo social.

Taylor prossegue para mostrar que essa capacidade (a liber-
dade) é completamente dependente de uma sociedade complexa
para emergir e se manter. A interpretacdo libertdria (de que ndo
se pode julgar moralmente a liberdade individual) da liberdade s¢
pode ser contraditdria, portanto, na medida em que torna possi-
vel a contradicdo e a destruicdo da sociedade que habilita o ho-
mem a ter a capacidade da liberdade. A mera afirmagdo de um
direito envolve em si mesma o reconhecimento de uma obrigacao
de pertencer.

Agora, um ponto muito importante: a tradicdo Hobbesiana
de descrever o estado de natureza como um impulso para a re-
alizacdo de desejos (um nivelamento das capacidades humanas
ao nivel de outros seres sencientes) acaba por gerar uma inter-
pretacdo dos direitos individuais como o direito de satisfazer de-
sejos e necessidades afetivas, e também a ilusdo de que até as
capacidades que dependem da vida social complexa (ao contrario
das capacidades bioldgicas) sdo inatas e geram direitos. Isso nos
ajuda a entender muito do que é feito hoje em termos de direitos
humanos. No campo da legislacdo sobre sexualidade, por exem-
plo. Se vocé tem um desejo, ou uma necessidade afetiva, entdo
tem um direito.

Depois de uma discussdo mais detalhada sobre a dependéncia
da liberdade em relacdo a sociedade, Taylor responde a questao:

Em outras palavras, o individuo livre ou o agente moral auto6-
nomo pode apenas adquirir e manter a sua identidade em certo
tipo de cultura, com algumas facetas e atividades a que me referi

brevemente. Mas essas e outras da mesma importancia ndo vém
a existéncia espontaneamente a cada instante sucessivo. Elas sdo
mantidas por institui¢des e associagdes que requerem estabilida-
de e continuidade e, frequentemente, também, apoio da socie-
dade como um todo [...] O meu argumento é de que o individuo
livre do Ocidente apenas é o que é em virtude de toda a sociedade
e da civilizacdo que o trouxe a existéncia e que o nutre [...]..8 O
ponto crucial aqui é este: desde que o individuo livre pode apenas
manter a sua identidade no interior de uma sociedade/cultura de
certo tipo, ele precisa se preocupar com a forma dessa sociedade/
cultura como um todo."

Taylor ndo poderia ser mais claro. Muito simplesmente, atomis-
mo é impossivel. Ndo hd um self autossuficiente, nem ha direitos
que se apliquem atomisticamente. O eu individual forte depende
de uma comunidade forte, e os direitos individuais emergem ine-
lutavelmente conectados a obriga¢des comunitarias, a deveres de
pertencimento e responsabilidade moral, a valores. Nenhum dese-
jo ou alegada necessidade afetiva pode ser alienado de seu signifi-
cado comunitdrio antes de ser juridicamente considerado.

Consequentemente, ndo se podem criar direitos legais com
base em ideais utdpicos de liberdade humana, sem considerar
cuidadosamente a relagdo dos individuos com as comunidades e
sem atentar para os lagos pessoais e morais que sustentam os in-
dividuos e os préprios direitos.

No fundo, bem na base de tudo, entra a questdo da identida-
de do individuo, que Taylor coloca muito bem:

A tese esbogada acima sobre as condi¢des sociais da liberdade
é baseada na nog¢ao, em primeiro lugar, de que a liberdade desen-
volvida requer certa compreensao do self, na qual as aspiragdes a
autonomia se tornam concebiveis; e, em segundo lugar, que essa
autocompreensdo ndo € alguma coisa que possamos sustentar
por nés mesmos, mas que nossa identidade é sempre parcialmen-
te definida na conversagdo com outros ou través da compreensao
comum que subjaz as praticas da nossa sociedade. A tese é de que
a identidade do individuo auténomo, autodeterminado, requer
uma matriz social que, através de uma série de praticas reconheca
o direito a decisdo auténoma e que clame pela voz individual na
deliberacdo sobre a a¢do publica. O debate entre atomistas e seus
oponentes vai bem fundo, portanto; ele toca a natureza da liber-
dade e, além disso, o que significa ser um sujeito humano; o que
é a identidade humana, e como ela é definida e sustentada [...].>°

Essa ultima observagao de Taylor exp6e a prdpria ossatura do
problema: a identidade humana e a natureza da liberdade. E evi-
dente que a solu¢do do debate entre atomistas e comunitaristas
ndo reside no grau de coeréncia interna de cada proposta, mas
em suas pressuposi¢des sobre a natureza da realidade e sobre a
posicdo do homem no mundo. A relacdo entre o pensamento e o
ser que pensa é incontorndvel, mas ao mesmo tempo insoltvel de
um ponto de vista puramente tedrico. E talvez seja realmente im-
possivel apresentar um argumento rigoroso, incorrigivel e assim
definitivo para demonstrar qual das posi¢oes € “correta”.

Taylor nos oferece, no entanto, uma engenhosa solugdo
provisdria: se o discurso atomista se apoia na liberdade e deseja
preserva-la, é urgente que esse discurso torne-se mais sofistica-
do considerando com genuino interesse a propria genealogia da
liberdade. Em outros termos, o atomista precisa circunscrever a
consisténcia e o valor de prova de seu préprio arrazoado tendo
em mente que as liberdades individuais ndo emergiram do vécuo
nem foram derivadas de um céu platonico de universais, mas
foram literalmente cultivadas na estufa de um sistema cultural
particular. O que importa ndo € apenas a arvore com seus frutos;
importam as raizes e acima de tudo, o solo.

'> Ibid, p. 29.
6 |bid, p. 32.
7 1bid, 35-36.
'8 1bid, 44-45.
19 1bid, 47.

2% 1bid, p. 49.
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A solucdo de Taylor é irma mais velha da nossa proposta. Mes-
mo que ndo seja possivel provar qual forma de racionalidade € a
“verdadeira”, talvez seja possivel detectar quais delas cumprem
requisitos minimos de plausibilidade. E o primeiro deles é ndo des-
truir suas condigdes externas de possibilidade, que existem no de-
licado equilibrio de norma Iégica e liberdade humana.

Em nossos termos: o discurso politico sobre direitos individu-
ais ndo deve colocar sua consisténcia interna acima de suas con-
di¢bes de possibilidade. E se ele o faz, movendo-se sem restri¢Ges
na dire¢do de um aumento no grau de atomizagdo social capaz de
por em risco as institui¢Oes, valores, crencas e habitos sociais que
fundaram a prdpria nocdo de direitos individuais, ele certamente
se convertera em mais um caso de contradi¢ao performativa.

V - MAIS INCOERENCIAS PERFORMATIVAS: NO PENSA-
MENTO TEORICO

Contradi¢6es performdticas ndo sao privilégio da politica, natu-
ralmente. De fato até mesmo essas sdo devedoras da academia, a
grande fdbrica no interior da qual centenas delas, de todas as for-
mas e tamanhos, sdo produzidas anualmente e despachadas para o
consumo intelectual. Roy Clouser explorou vdérias delas em seu clds-
sico estudo sobre a alegada neutralidade religiosa do pensamento
tedrico, nos campos da matemédtica, da fisica e da psicologia.”'

Segundo suas explora¢des, o pensamento tedrico sempre
envolve a abstragdo de um aspecto ou outro da realidade, e a dis-
tincdo de tipos distintos de propriedades. E assim, por exemplo,
que nos tornamos capazes de distinguir, para fins de investiga-
¢ao cientifica, entre propriedades fisicas, quimicas, ou bioldgicas.
Além disso, o pensamento tedrico envolve a distingdo entre as ca-
tegorias légicas que aplicamos na construgdo tedrica e os dados
da experiéncia que sdo organizados por meio delas. Daf falarmos
em explicagdes bio-légicas, ou socio-Iégicas, e assim por diante.

Nada de muito extraordindrio ou inovador até esse ponto.
Mas aqui entra uma consideragdo bastante util: é que o processo
de aplicar distin¢des analiticas ao mundo concreto para distinguir
propriedades, aspectos, momentos, etc., procedendo em segui-
da a ressinteses légicas (como a “bio-logia”’) desnatura a nossa
experiéncia do real. E como separar a nata do soro do leite: em
um sentido € leite, mas em outro jd ndo é mais. Clouser ilustra isso
com aimagem do termémetro:

Se quisermos entdo dizer que o termémetro nos diz qual a
temperatura da 3gua antes de o inserirmos, teremos ignorado o
fato de que a atividade que desempenhamos para obter aquela
informacdo alterou a informagdo. O mesmo se dd com a abstra-
¢do. Podemos isolar um aspecto das coisas e exibi-lo, distinguindo
-0 agudamente de outros aspectos a fim de examind-lo de perto.
Mas o fato de podermos confinar nossa atencdo a ele dessa for-
ma jamais justificard a conclusdo de que ele é realmente capaz de
existir independentemente de outros aspectos.?

Essa consideracdo é importante porque boa parte das contra-
dicbes performativas nasce desse procedimento, de absolutizar
uma descri¢do abstrata de um ou outro aspecto da experiéncia,
elevando-o em seguida a condi¢do de origem ou causa das pro-
priedades de outros aspectos.

Esse seria o problema de fundo do materialismo. A absolutiza-
¢ao do aspecto material das coisas, tratado como o fundo origina-
rio e a causa de toda a realidade temporal, destrdi a inteligibilida-
de dos aspectos ndo-materiais na exata medida em que dissolve

sua diferenca em uma identidade ultima; pois em ndo havendo
genuinas diferengas qualitativas no mundo real, qual o sentido
de estabelecer distingdes analiticas? E a prépria no¢do de norma
légica torna-se ininteligivel se tentamos explica-la em termos ma-
teriais, na ansia de evitar um discurso “dualista”, como se alega.
Pois normas Idgicas universais (1) sé podem ser formuladas se fo-
rem validamente distinguidas de tudo o que é ndo-légico, (2) s6
podem ser distinguidas por meio de si mesmas (ou seja, por meio
de distin¢Ges Idgico-analiticas) e, acima de tudo, (3) s6 tem signifi-
cado como deveres epistémicos de um agente intelectual livre.

Qualquer tentativa de reduzir toda a realidade ao aspecto ma-
terial implicard a negacdo da validade da andlise lIégica emprega-
da na formulagdo de regras ldgicas, da validade da prépria identi-
ficacdo do aspecto material, e da ideia de liberdade humana que
fundamenta a deontologia da racionalidade.

Outras formas de absolutizagdo produzem os mesmos resul-
tados. No historicismo, por exemplo, hd uma absor¢do de todos
os aspectos da experiéncia humana e de todas as teorias sobre o
homem no recipiente hermético do condicionamento histérico-cul-
tural, com a implicacdo de que é impossivel estabelecer aproxima-
¢Oes ou distingdes entre culturas e situagdes histdricas por meio de
regras transistdricas, transculturais ou transtradicionais. Mas nesse
caso a teoria historicista ndo é falsificada apenas por ser autorrefe-
rencialmente incoerente® , mas porque a prépria distincdo Iégica
entre o aspecto histérico-formativo da experiéncia humana e os
outros aspectos (como o biolégico, o 1égico e o sociolégico) perde
o valor normativo e a inteligibilidade, tornando impossivel justificar
a distin¢do entre processos histdricos e outros processos.

Efeitos semelhantes sdo produzidos por outras formas de
absolutizagdo/reducionismo, como o psicologismo de Berkeley,
o materialismo dialético de Marx, ou o “programa-forte” da so-
ciologia do conhecimento. Como no caso do naturalismo, mais do
que contradi¢des Idgicas, o “nada-mais-ismo”** gera contradi¢des
entre as teorias e a prépria atividade tedrica que lhes da origem.
A atividade de abstragdo que gera a teoria é negada pela teoria.

Mas essas absolutiza¢gdes ndo sdo inescapdveis, desde que a
mera possibilidade de distincdo entre aspectos e tipos de proprie-
dades ndo constitui de forma alguma demonstragao de existéncia
independente. Na verdade, como o mostra a ilustragdo do termo-
metro, essas absolutizagdes sdo inerentemente suspeitas, uma
vez que a abstragdo tedrica desnatura a unidade da experiéncia.
Com toda a sua utilidade, a abstra¢do ndo deve jamais ser abusa-
da. Lembremo-nos aqui do pharmakon grego: a distin¢do entre o
remédio e o0 veneno esta na dose.

Clouser enuncia de forma limpida o critério para nos proteger-
mos desse tipo de contradicdo:

[...] uma teoria deve ser compativel com qualquer estado que
precise ser verdadeiro sobre aquele que pensa, ou com qualquer
atividade que o pensador precise desempenhar a fim de formular
as reivindicagdes de sua teoria. Tomando emprestado e refundin-
do uma velha expressdo Marxista, uma teoria deve ser compativel
com “os meios de sua producdo”?.

VI - UMA ULTIMA INCOERENCIA PERFORMATIVA: O NA-
TURALISMO METAFISICO

No segundo volume de sua trilogia epistemoldgica,2¢ Alvin
Plantinga apresentou de forma completa a sua obje¢do evolu-
ciondria contra o naturalismo metafisico. Basicamente, a objecao

21 Clouser (2005).
22 |bid, p. 193.

23 Pois ela mesma se tornard relativa a uma situagdo histdrica e, portanto, ndo universalizavel.

24 QOu, como se diz no mundo de fala inglesa, “nothing-buttery”.
25 Ibid, p. 85.
26 Plantinga (1993)
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consiste em mostrar que a conjun¢do de uma visdo evoluciona-
ria do desenvolvimento das nossas capacidades cognitivas com
a visdo naturalista de que ndo haveria nenhuma realidade além
da matéria, produz uma visdo da evolu¢do como um processo
completamente cego, “interessado” apenas na sobrevivéncia (de
individuos, espécies, genes ou gendtipos). Essa visdo combinada
implicaria na destruicdo da confiabilidade das nossas faculdades
cognitivas e, consequentemente, da confiabilidade das nossas
crengas sobre o mundo.

Tal conclusdo pessimista se deve a constatacdo de que a capa-
cidade de conhecer a “verdade” sobre o mundo ndo é de nenhum
modo necessdria a sobrevivéncia, ndo havendo nenhuma razéo
para que a evolucdo dotasse o homem dessa capacidade, desde
que o problema da sobrevivéncia fosse eficazmente solucionado.
Em tese, a cognicdo poderia ser simplesmente um epifenémeno
do processo evolucionario, e o critério para a criagdo de “conteu-
dos” para as nossas crencas poderia ser ndo a “veracidade”, mas
a utilidade para a sobrevivéncia.

Nesse caso, no entanto, o préprio naturalismo metafisico se
tornaria ndo apenas inverificdvel mas possivelmente falso, ja que
ndo haveria correlagdo necessdria entre “sobrevivéncia” da espé-
cie humana e alegadas “crencas verdadeiras” sobre biologia, his-
tdria, ou cosmologia. E isso tornaria irracional a prépria crenga no
naturalismo metafisico. Plantinga mostra que o problema ja havia
sido detectado por ninguém menos que o préprio Charles Darwin:

[em mim] a duvida sempre se ergue, se as convic¢des da men-
te humana, as quais se desenvolveram da mente dos animais in-
feriores, teriam qualquer valor ou um minimo de confiabilidade.
Alguém confiaria nas convic¢ées da mente de um macaco, se é
que ha convic¢bes em tal mente?*’

Plantinga explora nos menores detalhes os diversos aspectos
do argumento, e uma infinidade de possiveis respostas naturalis-
tas a sua critica, e por fim conclui que o naturalismo tende quase
irresistivelmente a produzir um ceticismo em relagdo as nossas
capacidades cognitivas, ao passo que o teismo ndo tem em seu
sistema noético elementos que inclinem o individuo a tal tipo de
ceticismo. E esse ceticismo enfraquece ou destrdi as condi¢oes de
plausibilidade ndo apenas da ciéncia, mas do préprio naturalismo.

Isso ndo constituiria, € claro, uma prova da falsidade do natu-
ralismo e muito menos da veracidade do teismo; mas certamente
demonstraria a irracionalidade do naturalismo nos termos que
descrevemos nesse artigo: como uma posicao auto-performativa-
mente incoerente. Hd uma contradicdo entre a visdo de racionalida-
de decorrente da teoria naturalista e a visdo de racionalidade efeti-
vamente empregada na construgdo da teoria naturalista. O que nos
leva a uma surpreendente conclusdo:

[...] a epistemologia naturalista® floresce melhor no jardim da
metafisica sobrenaturalista. A epistemologia naturalista associa-
da a metafisica naturalista conduz, via evoluc¢do, ao ceticismo ou
a violacdo dos canones da racionalidade; mas associada ao teismo
ela ndo o faz. A epistemologia naturalista deveria portanto prefe-
rir o tefsmo ao naturalismo metafisico.*®

Como bem explica Ernest Sosa, o que Plantinga faz é aplicar
ao naturalismo a ldgica dos mestres da suspeita. Nietzsche, Freud
e Marx atingiram as fontes da crenga religiosa: Nietzsche a denun-
ciou como estratégia de dominio do fraco sobre o forte; Freud a
reduziu ao desejo de sentir conforto psiquico, e Marx a um epife-
némeno do modo de produgdo econémico e um Jpio para aliviar
as massas em seu estado de aliena¢do.3° O problema é que cada
uma dessas criticas ndo produz apenas a destrui¢do da crenca reli-
giosa, mas a negagao das nogdes de norma universal e de liberdade
humana. Ora, seria uma questdo de tempo até que o carater au-
to-referencialmente incoerente dessas formas de “suspeita” fosse
trazido a luz. E isso é o que Plantinga faz, focalizando, no entanto,
o naturalismo metafisico. Mas em termos mais amplos, um teista
provavelmente ndo precisard se preocupar muito (num sentido
apologético) com as versdes hard da suspeita genealogista, psica-
nalitica ou dialética, desde que elas ndo ddo conta de si mesmas.3'

VIl - OS MODERNOS E SUAS ANSIEDADES EPISTEMICAS

Talvez seja Util arriscar um palpite sobre a psicologia da intro-
versdo do pensamento tedrico. Salta aos olhos, antes de tudo,
seu cardter megalomaniaco: construir sistemas perfeitos ou com-
pletos. Curiosamente, esse mesmo cardter vem acompanhado de
uma pulsdo de autodestruicdo: levaremos o sistema ao potencial
mdximo, mesmo que isso destrua a inteligibilidade das no¢des de
bem e mal, racionalidade e irracionalidade, realidade e ilusdo, e a
prépria liberdade humana.

O diagndstico preliminar dessa patologia sugere fortemen-
te a imagem de Narciso. O mito de Narciso € uma descricdo da
condicdo existencial do homem “encurvado sobre si mesmo”. No
mito Narciso esta em conflito com Eros (que representa o amor
erdtico, o desejo de unido com o outro) e € finalmente julgado
por sua autossuficiéncia com a autodestruicdo, aprisionado pela
introversdo do seu amor. Em outra versao do mito, o julgamento
é executado por Nemesis, a vingadora da Hybris, do orgulho do
homem que tenta vencer a finitude.

A psicandlise de Freud empregou o mito criativamente para
iluminar e ilustrar algo dessa dinamica na personalidade humana.
O narcisista patoldgico ndo pode aceitar que o mundo (e a mae)
ndo seja uma extensao de si mesmo; ele reprime essa descoberta
na tenra infancia. Como resultado, ele ao mesmo tempo depende
do calor da mae, mas odeia a si e ao mundo por essa dependéncia.
Dai o seu movimento duplo, contraditério: ele deseja aumentar
seu controle sobre o mundo, por meio de manipulagdes e ilusdes,
e deseja expandir sua experiéncia de prazer usando o “corpo” do
outro como se ndo pertencesse a outro Self. Na medida em que
ele se torna mais perfeccionista e autocentrado, sua relagdo com
o mundo se torna mais manipulativa e imoral.

A partir do mito e da psicandlise a no¢ao de narcisismo mostrou-
se frutifera como instrumento de analise cultural, como Christopher
Lasch mostrou de forma magistral.3* Lasch destacou que cada socie-

7 Letter to William Graham, Down (1881).

28 por “epistemologia naturalista” Plantinga se refere a seu préprio projeto de naturaliza¢do da epistemologia expurgando-a da nocdo de “justificacdo epis-
témica”, por ser esta excessivamente carregada de conotag¢ées deontoldgicas. Em seu lugar Plantinga introduz a ideia de “seguranca epistémica” (Warrant),
por sua vez baseada na ideia de faculdades cognitivas funcionando apropriadamente em um contexto apropriado (Proper Function). Para uma introdugdo a

epistemologia de Plantinga, cf. meu artigo sobre o tema: Carvalho (2006).

29 Plantinga, ibid, p. 237.
39 Sosa (2007).

31 Obviamente essas teorias continuam tendo grande valor para o esclarecimento de aspectos diversos da experiéncia humana - na medida em que sdao

devidamente descascadas, temperadas e cozidas para o consumo.

32 “[...]tracos de cardter associados ao narcisismo psicoldégico, os quais, sob forma menos extrema, aparecem com bastante profusdo na vida cotidiana:
dependéncia do calor vicério proporcionado por outros, combinada a um medo da dependéncia, uma sensacdo de vazio interior, 6dio reprimido sem limi-

tes, e desejos orais insatisfeitos.” Lasch (1979).
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dade tentara resolver a “crise universal da infancia”, o trauma da
separac¢do, o medo e a dor da competicdo de um modo diferente,
mas todas, enfim, precisardo fazer algo a respeito.3 Em nossa tra-
dugdo existencial do problema, o trauma infantil € exatamente o
evento patogénico no qual o medo e o ressentimento se instalam,
com graus variados, na alma humana, em razéo do encontro com a
finitude. Mesmo aqueles individuos que ndo se tornam narcisistas
clinicos precisam lidar com o problema existencial que é despertado
naquele evento, e podem desenvolver formas amenas de narcisis-
mo. O modo como um sistema cultural lida com essa condi¢do € a
um sé tempo uma espiritualidade e uma terapéutica. Mas se uma
cultura “decide”, por assim dizer, cultivar essa condi¢do, ao invés de
trata-la, estaremos justificados em considera-la doente.

Nao é dificil perceber sinais desse cultivo doentio na histdria
do pensamento moderno. A mente narcisica foi inaugurada pelo
giro antropocéntrico do renascimento, e o processo de constitui-
¢do do ideal moderno de personalidade livre com seu polo dialéti-
co, o ideal naturalista de ciéncia, ja havia sido detectado e descrito
por Kant como um dualismo de Liberdade e Natureza, posterior-
mente explorado por diversos intérpretes da modernidade secu-
lar, como Friedrich Schelling. Herman Dooyeweerd descreveu com
detalhes as raizes espirituais desse dualismo34, e Francis Schaeffer,
o fundador de L’Abri, popularizou essa explana¢do através de sua
obra Escape from Reason.3> Segundo Dooyeweerd, esse dualismo
seria insoltvel por envolver dois falsos absolutos: a liberdade ar-
bitrariado homem e a fé incondicional no controle tecnocientifico
da natureza e do préprio homem.

O primeiro fruto do narcisismo secular emergiu com René
Descartes, ndo por acaso o primeiro fildsofo moderno no sentido
préprio. No projeto Cartesiano do Cogito3%, o conhecimento do
mundo é negado até ser devidamente reconstruido artificialmen-
te, More Geometrico, e essa reconstrucao tem o seu ponto de par-
tida na Res Cogitans, o eu-pensante, que € exatamente a imagem
abstrata do eu verdadeiro no interior do sistema.

Em Descartes ocorreu também uma importantissima transfor-
macdo ideoldgica, que passou quase despercebida mas condicio-
nou o espirito da modernidade: a passagem do externalismo para
o internalismo epistemoldgico.3” O externalismo epistemolégico
é a posi¢ao segundo a qual o conhecimento valido ndo depende
necessariamente da consciéncia do sujeito. Para o externalista, a
maior parte das crencas em nosso sistema noético é constituida
de forma natural ou “automdtica” e involuntaria, havendo pou-
co controle do sujeito nesse processo. Assim se da, por exemplo,
com crencas baseadas na memdria, em percepg¢des sensoriais, ou
na intui¢do numérica. Havendo bases para uma crenca, ela pode
ser considerada conhecimento, mesmo que a justificacdo desse
conhecimento seja desconhecida pelo sujeito.

Ja para o internalista, uma crenca s6 pode ser considerada co-
nhecimento quando ela ndo apenas tem bases suficientes, mas
sua justificagdo é conhecida pelo sujeito cognoscente. Ou seja: a
razao da crenga deve ser interna a consciéncia para que a crenca
seja epistemizada, tornando-se mais do que mera opinido. Colo-
cando toda a responsabilidade pela produ¢do do conhecimento
nas maos do sujeito, o internalismo “desnaturalizou’” a epistemo-
logia, tornando o conhecimento uma realizagdo humana.

A histéria da queda do internalismo é um interessantissimo
capitulo da novela da epistemologia contemporanea, que ndo po-
demos relatar aqui por razdes de espago; basta mencionar, talvez,
que o prdprio critério internalista de conhecimento foi desmasca-

rado quando falhou em justificar a simesmo como conhecimento,
tornando assim irracional a prépria crenga no internalismo. Esse
capitulo da novela é normalmente intitulado como “o Colapso do
Fundacionalismo Cldssico”.

Mas agora que os arquivos do internalismo estdo sendo de-
vassados, novas suspeitas se erguem em torno dele. E uma delas
é muito ébvia: que tipo de motivacao espiritual poderia estar por
trds desse movimento ambicioso, de fundamentar todo o conhe-
cimento no Self e, mais ainda, de obter controle total sobre os
processos de epistemizagdo, negando o status de “conhecimen-
to” a todas as crengas formadas fora do controle consciente do
Self, tais como crengas baseadas no testemunho, na tradi¢do, na
experiéncia religiosa, ou na estrutura da linguagem, ou quaisquer
delas que carecam de “prova’?

Qual seria a raiz de tamanha ansiedade epistémica? Nao trans-
parece aqui uma tremenda inseguranca sobre o mundo externo,
e uma dificuldade de aceitar a prépria finitude, compensando-a
com uma “ciéncia total”? Ndo € visivel, mal disfarcado por tras
desse disciplinadissimo ascetismo epistemolégico que duvida de
quase tudo e acaba mergulhado em um cinismo generalizado, um
pavor reprimido e um orgulho perfeccionista?

Ha uma resposta bastante plausivel diante da evidéncia: Des-
cartes é Kevin Flynn, e a racionalidade moderna é Clu, sua imagem
artificial. E a confissdo de Flynn, “controle, ordem, perfei¢do... eu
vivia em um mundo de espelhos’’, denuncia a fonte narcisica de sua
antiga ilusdo.

A ruptura de sujeito e objeto efetivada por Descartes (que le-
vou a divida metddica até o ponto de duvidar da existéncia do
corpo fisico, culminando com a separacdo entre res cogitans, a
“coisa pensante” e res extensd, a “coisa extensa” ou corpo) ja-
mais foi remendada, nem com seu deus ex machina metafisico,
que deveria garantir a ligagdo mente-corpo e a confiabilidade dos
dados sensoriais, nem na filosofia posterior, que oscilava entre o
empirismo (privilegiando os dados dos sentidos) e o racionalismo
(privilegiando as categorias da razdo), nem com Kant, no auge do
iluminismo, cuja teoria do conhecimento une experiéncia empi-
rica e categorias da razdo a custa de desistir da possibilidade de
conhecimento do mundo exterior, das coisas como seriam “em si
mesmas” (Ding an Sich). Como resultado, chegamos a condi¢do
pés-moderna, quando ndo apenas as nogdes de verdade, de reali-
dade, e de normas universais foi dissolvida, mas até as no¢des de
Self unificado e de liberdade humana foram rejeitadas.

De certo modo, Descartes e seus seguidores representam a
Hybris da modernidade; e Nietzsche com seus seguidores — até
Foucault e o pds-estruturalismo — representam a sua Nemesis. No
principio, a confianga no dogma da autonomia da razdo, o “eu
grandioso”, a afirmagdo da liberdade, a vida em um “mundo de
espelhos”; no final, da dissolucdo do Self, a destruicdo dos funda-
mentos filosdficos da liberdade, e negagdo da Verdade, e o mer-
gulho hedonista em busca do “calor da mae”.

O movimento do teocentrismo para o antropocentrismo mo-
derno certamente tem relacdo com a ascensdo e a queda da ra-
cionalidade moderna. David Erhenfeld disse a esse respeito o que
poucos ousam admitir:

Pondo de lado a nogdo de dignidade e valor humanos, a qual
faz parte de muitas religiées, chegamos de imediato ao amago da
religido do humanismo: uma fé suprema na razdo humana - sua
capacidade para enfrentar e resolver os muitos problemas com

33 |bid, p. 58.

34 Dooyeweerd (2010): Para uma exposi¢d completa ct. Dooyeweerd (2003).

35 Schaeffer (2002).

36 Cogito ergo sum, “penso, logo existo”. Depois de duvidar de tudo, Descartes encontra essa certeza bésica em incorrigivel, a partir da qual procura
reconstruir outras certezas e refazer sua imagem do mundo através de julgamentos claros e racionais.
37 Ernest Sosa o descreve como o “Internalista-em-Chefe” (internalist-in-Chief) da tradi¢do (Sosa, ibid, p. 94).
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que o ser humano se defronta, assim como para reordenar o mun-
do da Natureza e reformular os assuntos de homens e mulheres
de modo que a vida humana prospere. Por conseguinte, assim
como o humanismo estd comprometido com a fé incondicional
no poder da razdo, também rejeita outras afirmag¢des de poder,
inclusive o poder de Deus, o poder de forcas sobrenaturais e até
o poder ndo dirigido da Natureza associado com o cego acaso. Os
dois primeiros ndo existem, de acordo com o humanismo; o ulti-
mo pode, com algum esfor¢o, ser dominado. Como a inteligéncia
humana é a chave para o éxito humano, a principal tarefa dos hu-
manistas é afirmar o seu poder e proteger as suas prerrogativas
toda vez que sdo questionadas ou desafiadas.3®

Na génese da ansiedade epistemoldgica moderna esta a re-
cusa da crenca em Deus como fundamento para a identidade hu-
mana em nome de uma concepgdo arbitraria da liberdade3?, e a
tentativa de compensar essa perda por meio da inflagdo das prer-
rogativas da razdo humana. Essa inflagdo megalomaniaca produ-
ziu uma corrida pelo controle cientifico absoluto do mundo e do
préprio homem, e tal controle ndo poderia excluir os processos
cognitivos. Assim, o ideal moderno de ciéncia engendrou um es-
forco colossal de ascese cognitva, na luta determinada pela “pur-
gacdo” da mente ocidental de toda influéncia da religido crista e
de crengas “sem fundamento cientifico”.

A ascese cognitiva € o lado epistemoldgico do intenso inves-
timento narcisico de autoafirmacdo secular que geraria a perda
de contato significativo com o mundo externo. Essa perda de
contato com a realidade foi compensada, no lado oposto, por um
intenso mergulho sensorial no hedonismo, justificado de forma
libertaria, antinomista e individualista. A tentativa de, por assim
dizer, expandir a “superficie de contato” com o real (o “calor da
ma&e”) se expressa tardiamente na liberagdo sexual e sua radica-
lizagdo na cultura Queer, na criagdo do universo virtual paralelo e
a recriagdo das identidades nesse universo, no desenvolvimento
da sociedade do consumo e do entretenimento, na evolugado das
tecnologias da imagem (televisores de alta defini¢do, 3D, etc), na
popularizacdo do esforco obsessivo pela captura de momentos
fugidios através da fotografia-de-celular, no crescimento e diversi-
ficagdo do turismo, na tese dos direitos afetivos. O fato de todos
esses fendmenos se apresentarem internamente conectados a
atomizagdo tayloriana da sociedade contemporanea testifica ca-
balmente de uma sensagdo reprimida de perda da realidade. Mas
do que isso, de uma relagdo irracional de negacdo espiritual e dfir-
magdo epidérmica da realidade.

O quadro que emerge dessa andlise é o de uma estranha
forma de insanidade cultural. O solipsismo nunca foi considera-
do uma op¢do equilibrada ou interessante para as pessoas, mas
essa forma intensa e onipresente que ele assumiu nos faz pensar
numa doenca da mente ocidental; uma obsessdo neurdtica pela
assepsia completa de tradi¢Oes e crencas ndo-cientificas, de com-
promissos morais e de convic¢des espirituais, como alguém que
lava as préprias maos repetidamente até feri-las; ndo seria essa a
famosa loucura Chestertoniana?

Se vocé discutir com um louco, é extremamente provdvel que
leve a pior; pois sob muitos aspectos a mente dele se move mui-
to mais rdpido por ndo se atrapalhar com coisas que costumam

acompanhar o bom juizo. Ele ndo é embaracado pelo senso de
humor ou pela caridade, ou pelas tolas certezas da experiéncia. Ele
é muito mais Idgico por perder certos afetos da sanidade. De fato,
a explicagdo comum para a insanidade nesse respeito é engana-
dora. O louco ndo é um homem que perdeu a razdo. O louco é um
homem que perdeu tudo menos a razdo.+°

Mas enfim, a aporia do mundo contemporaneo nao € a Neme-
sis do Self, nem da Realidade, nem da Verdade, em si mesmos. Ela
é antes a Nemesis do “Self” moderno, da “realidade” moderna, e
dos “universais” modernos. Hd um sentido em que teistas cldssi-
cos, como os cristdos evangélicos, por exemplo, nada tem que
ver com isso. Parte da dificuldade que muitas pessoas seculariza-
das tém hoje, para compreender os cristdos, reside exatamente
ai. E que elas estdo decepcionadas com as versées secularizadas
do Self, da liberdade e da verdade, e por costume, supde que os
cristdos estdo dizendo a mesma coisa quando falam em persona-
lidade, liberdade e realidade. Mas os cristdos mais coerentes es-
tdo operando a partir de uma cosmovisdo paramoderna, em cujo
horizonte ndo existe e talvez jamais venha a existir uma posmo-
dernidade. A presente posmodernidade é a posmodernidade dos
modernos.

VIl - E O TEISMO PERFORMATIVAMENTE INCOERENTE?

Em principio ndo ha porque erguer essa censura contra o teis-
mo. Em primeiro lugar, ele é compativel com a ideia de liberdade
humana e com os deveres tipicamente relacionados ao exercicio
do pensamento tedrico, bem como com a visdo de que hd uma
realidade a qual o homem precisa responder. Na imagem teista
de mundo o Self aparece extremamente poroso, sem a opacidade
hermética do Self moderno; trata-se de uma percepcao de mun-
do “ex-céntrica”, no sentido de ser voltada para fora, para Deus,
para o outro e para o mundo. Dificilmente um teista completa-
mente realizado se sentira atraido por epistemologias introverti-
das, centradas na coeréncia intrassistémica.4'

Em segundo lugar, o teismo tem recursos para evitar os movi-
mentos de absolutizagdo e reducionismo tedrico exemplificados
no materialismo, no historicismo e em todos os “nada-mais-is-
mos”’ que florescem no universo académico contemporaneo. O
que ocorre em cada um desses casos é o deslocamento das fun-
¢bes divinas para um determinado aspecto da realidade abstraido
de sua unidade simultdnea com os aspectos restantes e converti-
do em fundamento metafisico do real.#*

A transferéncia teista do absoluto para “fora” por assim dizer,
do tempo, alivia a necessidade de um ponto de sintese imanente.
De certo modo ela democratiza a nossa visao da realidade, interdi-
tando a emergéncia de candidatos temporais ao trono do Eterno.
Por implica¢do isso impede que a liberdade do homem e do pen-
samento sejam reduzidas e negadas sob um principio metafisico
impessoal como a matéria, a histdria, a psicologia ou 0 modo de
producdo econémica. Mantendo a liberdade e a paixdo pela reali-
dade, o teismo tem recursos poderosos para proteger a coeréncia
ontoldgica do pensamento.

38 Ehrenrfeld (1992).

39 Ou seja, a visdo da liberdade como arbitrio, derivada da concepc¢do nominalista de Soberania divina como Potestas Absoluta, e da liberdade divina como
sendo ex Lex. A visdo nominalista, em si mesma um desvio da compreensao crista classica de Soberania/liberdade como capacidade positiva, estd na ge-
nealogia da concep¢do moderna de Soberania politica, tanto em sua versao liberal-individualista como nas versdes totalitarias como a de Thomas Hobbes.
40 Chesterton, ibid, p. 34. Ou seja, o louco é (quase) perfeitamente consistente, mas perfeitamente ignorante da condicdo humana e de si mesmo.

41 Embora haja exemplos disso, como nas versdes intimistas e individualistas do pietismo, ou em correntes teoldgicas e apologéticas racionalistas que equa-

cionam verdade/realidade com precisdo doutrinaria.

42 “A modernidade é a era que deslocou Deus como o foco para a unidade significado do ser. O que quero dizer com isso? Antes de tudo, que as fungdes
atribuidas a Deus ndo foram abolidas, mas trocadas - relocadas, como se diz hoje. [...]. Deus ndo é mais necessdrio para dar conta da coeréncia e significado
do mundo, de forma que o assento da racionalidade e do significado se torne ndo o mundo, mas a raz&o e a vontade humana”. Conlin (1993).

Ou seja, a compreensao do mundo contemporaneo passa pelo rastreamento das fungdes divinas relocadas na cultura secular, e pela compreensao da relagao

que o homem “secular” tem com os objetos que absorveram essas fungdes.
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Em terceiro lugar, e particularmente, o teismo nao implica sua
negagao, como € o caso do naturalismo metafisico segundo foi
apontado na objec¢do de Alvin Plantinga ao naturalismo. E isso ndo
vale apenas para o eventual teista criacionista, que nega tanto a
metafisica materialista quanto a evolugado bioldgica; pois um te-
ista que admita a sintese evolutiva contemporanea, sem adotar
sua gratuita associagdo ao naturalismo metafisico, pode aceitar
perfeitamente que o aparelho cognitivo humano tenha sido tanto
fruto da vontade divina quanto de um processo evolucionario.

As vezes se alega que mesmo ndo ferindo necessariamente
nenhuma condigdo para a coeréncia ontoldgica, o teismo poderia
ser falsificado caso apresentasse uma incoeréncia ldgica; e que
tais incoeréncias existem de fato, como se vé no problema do mal
ou em doutrinas como a “Trindade” ou “duas naturezas de Cris-
to”, no teismo cristdo.

Mas essa objecdo € imediatamente qualificada pelo fato de
que a auséncia de conhecimento exaustivo da realidade torna
sempre irracional elevar a consisténcia ldgica sobre a consisténcia
ontolégica. Ndo importa a forca de Clu, ele ainda é menor que
Flynn e jamais produzird a “perfeicdo”. A perfeicdo sistémica é
inalcangavel e jamais pode ser presumida.

E, como Chesterton observou, o convivio com paradoxos
pode ser um bom sinal de sanidade mental.*3

Isso produz importantes consequéncias: qualquer argumento
plausivel pela racionalidade da crenca religiosa capaz de mostrar
a normalidade de seu processo de constituicdo na consciéncia do
crente (ou seja, por um argumento externdlista) pode tornar justi-
ficdvel a suspensao ou qualificacdo do valor refutatdrio de incoe-
réncias intrassistémicas (que nesse caso podem, hipoteticamente,
serem consideradas circunstanciais ou apenas aparentes, decor-
rentes de erros nas premissas ou de falta de informagao suficien-
te). Em outras palavras: se o teismo for auto-performativamente
coerente, a incoeréncia intrassistémica ndo serd necessariamente
suficiente para refutd-lo, exatamente como ndo sera necessaria-
mente suficiente para refutar nenhuma teoria, seja ela religiosa,
filoséfica ou cientifica.

Dissemos “necessariamente”, porque em alguns casos a in-
consisténcia légica pode ser demonstrada de forma conclusiva
e incorrigivel, e nesse caso a coeréncia performdtica € indtil. Por
exemplo: a afirmagdo de que 2+2=5 é matemdtica e logicamente
falsa, embora ndo implique em nenhum momento uma contradi-
¢ao performativa. Caso se demonstre no tefsmo a existéncia de
inconsisténcias Idgicas incorrigivelmente conclusivas, as partes
da doutrina teista que apresentam tais inconsisténcias deverdo
ser eliminadas ou alteradas; e se ndo puderem ser alteradas sem
destruir a crenga tefsta, tal implicard uma refutacdo da racionali-
dade da crenca teista.

Em reposta a isso precisamos destacar que hd um conjunto de
paradoxos na crenca teista que ndo podem ser classificados como
inconsisténcias ldgicas conclusivas: esse conjunto inclui todas as
crencas que descrevem arelacdo de Deus, em sua infinitude, com
o mundo finito. Esses paradoxos exprimem uma limitacdo na lin-
guagem teoldgica que € perfeitamente previsivel, se estamos re-
almente falando sobre as rela¢cdes de um Deus transcendente e
eterno com o cosmo temporal, e ndo entre um “super-homem” e
o mundo. A diferenca ontoldgica Criador-criatura é uma descon-

tinuidade do Ser que proibe o recurso a uma categoria metafisica
Unica para abarcar ambos; ndo é possivel, portanto, ascender con-
tinuamente da finitude para a infinitude por meio de uma cadeia
de elos Iégicos, como se todo o terreno entre ambos pudesse ser
percorrido “a pé”. Nao hd pontes nesse rio; para atravessa-lo, é
necessdrio aguardar o barqueiro.

Alguém pode retrucar que tal ressalva cria privilégios espe-
ciais para o tefsmo que ndo foram igualmente concedidos, por
exemplo, ao naturalismo metafisico; e que tal excecdo injusta se
destinaria a imunizar a posicdo teista e proteger suas “contradi-
coes”.

Mas isso é obviamente um problema interno ao naturalismo
metafisico que o teismo desconhece. Pois € o naturalismo quem pri-
va a si mesmo de uma descontinuidade no Ser, afirmando que tudo
0 que existe pode ser percorrido ponta a ponta de Iégica em ldgica,
através do principio da identidade; que o cosmo é “tudo o que exis-
tiu, existe e existira” (Carl Sagan). Uma vez que o tefsmo ndo dese-
ja, nem precisa, nem invocou sobre si essa obrigagao*4, pois tem seu
fundamento no dualismo Criador-criatura, ele ndo precisa de forma
alguma explicar seus paradoxos essenciais da mesma forma que o
ateista ou secularista tem obrigacdo de fazer. Afinal, como diz a sa-
bedoria popular, cada homem tem a mulher que merece.

IX - E O SECULARISMO PERFORMATIVAMENTE INCOE-
RENTE?

N&o necessariamente. Vamos considerar o caso mais extremo
do secularismo representado pelo ateismo. A mera negacdo da
existéncia de Deus, ou de deuses, ndo viola nem o critério da co-
eréncia ldgica, nem o critério da coeréncia ontoldgica. O ateista
ainda pode afirmar a existéncia do mundo externo, a liberdade
do pensamento, a existéncia de normas légicas aguardando po-
sitivacdo pelo homem, a natureza simultaneamente unificada e
diversificada da realidade e assim por diante, e tentar construir
razdes para todas essas coisas a partir de pressupostos ateistas.

Ou quase. Pois o problema com a racionalidade do ateista ndo
se encontra no que ele nega, mas no que ele afirma. Ndo hd irra-
cionalidade prima facie na negacdo da existéncia de deuses. Mas
nenhum ateista fundamenta seu sistema de crencas em negacdes
(ainda que se iluda a respeito disso); é mister compreender as
suas pressuposi¢oes e o que realiza, em seu sistema, o papel que
os deuses realizam na “religido” .46

O que ocorre é que, na auséncia de um absoluto transcenden-
te, o ateista precisard organizar seu sistema de crengas de forma
a explicar a realidade sem desrespeitar os critérios de coeréncia
légica e coeréncia ontoldgica, mas buscando sempre um absolu-
to imanente, um ponto de integracdo dentro do tempo capaz de
dar sentido a unidade-na-pluralidade da experiéncia. De fato isso
é exatamente o que aconteceu a partir do giro antropocéntrico/
narcisico da modernidade.

O ateista pode tentar resistir a essa operagao, para evitar que
afung¢ao divina de Arché, ou seja, de fundamento originante dare-
alidade, seja transferida para outro objeto, o qual se tornaria, em
termos teistas, um idolo. Mas nesse caso ele devera, por exemplo,

43 Desde que haja uma boa razdo extrassistémica para manter o paradoxo! Em caso contrario a contradi¢do I6gica deve sempre ser considerada suficiente

como defeater.

44 Excluindo-se, naturalmente, a honoravel tradicdo de teologia filoséfica cujo patrono foi o grande Tomas de Aquino, mas com a qual a tradigdo filosdfica

neocalvinista, aqui representada, tem pouca afinidade.

45 Isso significa que outros paradoxos, que ndo estejam essencialmente contidos nessa exce¢do, poderiam ainda ser explorados por um critico do teismo e

eventualmente identificados como legitimas contradigdes.

46 Definir-se como vegetariano diz algo sobre o que ndo se come (carne), mas nada sobre o que se prefere comer (quais tipos de vegetais). Atefsmo diz
algo sobre o que alguém ndo cré (divindades pessoais) mas nada diz sobre o que se cré efetivamente como fundamento do sentido césmico. A verdadeira
pergunta é: serd o ateista capaz de eliminar completamente de seu sistema de crenga objetos que desempenham funges “teoldgicas”? Em outros termos:
o ateista elimina completamente a crenga religiosa, com todos os seus objetos tipicos e eventuais substitutos, ou elimina um conjunto menor desses objetos
possiveis (i.€., divindades pessoais)? Segundo a tese de Colin Gunton, citada em uma nota anterior, o secularista tdo somente desloca suas relagdes religiosas.

Uma das tarefas da ciéncia da religido é rastrear esses deslocamentos.
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abandonar o nada-mais-ismo em todas as suas formas, e isso in-
cluiria particularmente o naturalismo metafisico.

Uma possivel solu¢do para o ateista poderia ser aderir a uma
visao religiosa niilista ou parcialmente niilista, como o Budismo
Theravada. Isso trard algumas consequéncias, no entanto. Uma
delas serd que a diversidade da experiéncia ndo poderd ser con-
siderada real, assim como a subjetividade individual. Nesse caso
mais extremo, os canones ocidentais de racionalidade tornar-
se-do relativos e inaplicdveis como argumentos para a negacao
da existéncia de Deus. E isso destruiria as bases intelectuais para
qualquer tipo de “militancia ateista”.

Talvez seja possivel um ateismo capaz de eliminar ndo apenas
a crenca em deuses, mas a propria no¢ao de divindade, impedin-
do a dispersdo das fung¢bes divinas entre ideias, institui¢des e
fenémenos temporais, e eliminando completamente de seu uni-
verso todos os substitutos potenciais da divindade. E talvez seja
possivel ao atefsmo manter coerentemente uma visdo da liber-
dade humana que seja suficientemente elevada para preservar
a coeréncia ontoldgica e evitar contradi¢c6es performaticas. Esse
atefsmo vencera a introversdo intrassistémica do pensamento
mantendo uma rela¢do sadia com a plenitude da experiéncia do
homem e preservando a transcendéncia do humano em relagao
aos produtos abstratos do pensamento tedrico.

Esse ndo € o caso, no entanto, do naturalismo metafisico, nem
de seus parentes mais préximos como o materialismo dialético, as
diversas formas de historicismo e perspectivismo, ou o psicologis-
mo freudiano em sua forma, digamos, ortodoxa. Até o momento,
as hipdteses metafisicas e/ou antropoldgicas tipicamente empre-
gadas pelos ateistas e secularistas em geral continuam reprodu-
zindo todos os conhecidos efeitos de negacdo involuntaria da li-
berdade humana e da confiabilidade do nosso aparelho cognitivo
e reflexivo. Em nome da coeréncia radical com uma ou outra teoria
reducionista, oculta-se invariavelmente essa patologia da razao, a
introversao do pensamento. Por isso, tal ateismo ndo-autodestru-
tivo teria, provavelmente, que ser inventado.

Pessoalmente, ndo creio que tal secularismo “ndo-iddlatra”
seja possivel, exceto quando o secularista vive de forma inconsis-
tente com suas préprias teorias. Afinal, ha muitos secularistas que
sdo excelentes seres humanos, o que refor¢a ainda mais a crenca
teista cristd na Imago Dei e na graga comum. Pois que outra ex-
plicacdo haveria para esse fendmeno, de tantos portadores da in-
troversdo do pensamento viverem por tanto tempo sem os seus
sintomas? Ndo é um sinal da graca divina, que aos homens seja
concedido ndo seguirem suas ilusdes até as ultimas consequén-
cias? E ndo é um sinal de julgamento divino, quando se permite
que eles o fagam?#’

X - PODE O SECULARISMO PRESERVAR SEUS DIREITOS
INTELECTIVOS?

A presenca de incoeréncias performativas em uma visdo de
racionalidade certamente reduz a sua plausibilidade, e reduz tam-
bém sua credibilidade moral, na medida em que denuncia uma
inconsisténcia deontoldgica. Mas o fato de uma concepgao de ra-
cionalidade ser plausivel, e apenas plausivel, ndo equivale a uma
demonstragdo de veracidade. Ela pode ser plausivel e ainda ser
falsa. E crencas produzidas no interior de certa forma plausivel de
racionalidade podem ainda assim ser falsas.

E claro que para aqueles que experimentam a crenca em Deus
e em outros produtos de suas faculdades cognitivas como crengas
involuntdrias e fortemente influentes em seu sistema noético, se-
jam elas fundadas em razdes suficientes ou em “bases” suficien-
tes (constituindo-se em crencas basicas segundo as descobertas
de Alvin Plantinga), esse tipo de ansiedade pode simplesmente
ndo existir; de fato, para alguns de nds ndo hd crengas vélidas que
sejam capazes de enfraquecer seriamente a plausibilidade de uma
visdo elevada da racionalidade humana. Mas esse ndo € o caso de
todos, naturalmente.

Para socorro de agndsticos ansiosos na busca pelo real reco-
mendarfamos a boa e velha Aposta de Pascal; mas ndo para decidir
sobre a crenca em Deus, e sim para se posicionar sobre compromis-
so entre uma versdo introvertida e uma visdo sa de racionalidade.

A aposta funcionaria assim: se todas as visdes de racionalida-
de plausiveis sob os critérios aqui estabelecidos forem ainda as-
sim falsas devido a simples inexisténcia de normas Idgicas e de
liberdade humana, o compromisso com uma ou outra delas ndo
fard qualquer diferenca epistemoldgica, e a obediéncia a qualquer
alegada norma deontoldgica do pensamento sera carente de sig-
nificado e de valor.

Vamos chamar essa alternativa de “posicdo pessimista”. Na
base dessa suspeita pessimista, nenhum argumento definitivo
podera ser apresentado contra os que creem “ingenuamente” na
“ilusdo” da liberdade do pensamento, uma vez que essa ilusdo
pode ainda ser considerada um produto deterministico da natu-
reza parecendo assim irrefutdvel para aqueles que a sustentam.
Além disso, nenhum argumento contra a visdo teista, mesmo que
seja aparentemente definitivo, tera valor de verdade.

Isso implicara, ainda, no reconhecimento de que qualquer
esfor¢o de oposicdo a outros compromissos intelectuais, como
aquele representado pela militancia ateista contra o teismo, ca-
recerd de justificacdo suficiente e, em consequéncia, de direitos
vélidos de existéncia no campo de debate intelectual. Pois a partir
da “posicao pessimista” serd impossivel denunciar qualquer visao
de mundo como sendo irracional. Toda militancia dessa nature-
za podera ser corretamente interpretada como mera vontade de
poder, e seus argumentos como mera retdrica. Ou seja: a posi¢ao
pessimista destrdi as condi¢des para a sua existéncia como posi-
cdo intelectual vélida.#®

Se, no entanto, a liberdade e a lei no campo do pensamen-
to forem reais, e o seu grau de realizacdo na experiéncia humana
depender em alguma medida da concepcdo de racionalidade que
media sua apropriagdo, a introversao do pensamento se caracte-
rizard imediatamente como uma posicdo intelectualmente patolé-
gica e potencialmente destrutiva para a liberdade e para a racio-
nalidade humanas.

Ora, diante dessas duas alternativas, sera mais racional, tanto
para teistas como para ateistas, rejeitar incondicionalmente con-
cepgdes introvertidas de racionalidade e incorporar o critério da
coeréncia performativa como elemento construtivo de suas con-
cepgdes de racionalidade. Ateistas que forem capazes de articular
sua posicdo ateoldgica sem cairem sob o dominio de contradi¢bes
performativas poderdo assim partilhar com teistas do direito inte-
lectual ao debate publico, na base comum de uma racionalidade
livre de introversdes narcisicas.

E o sinal de uma racionalidade sadia sera sempre o mesmo: a
dissolucdo da ansiedade pelo controle racional total da experién-
cia. Afinal, “Se o louco pudesse... ficar despreocupado, ele ficaria
sdo” .49

47 Sem duvida todo este pardgrafo sera de dificil compreens&o para mentes secularistas, a ndo ser que elas suspendam suas reticéncias afetivas para sentar-

se por um pouco na “cadeira teista”.

48 £ claro que ela ainda poderia existir como um sentimento de mundo, como uma atitude existencial, como retdrica para manobras politicas, como uma
enfermidade psiquica, como lema de roqueiros “satanistas” ou como rea¢do a uma infancia triste.

49 Chesterton, ibid, p. 33.
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Essa posi¢ao seria, enfim, genuinamente humanistica - resistir
a légica implacdvel mas inumana de Clu. Para tanto, Flynn deve
deixar seus sonhos narcisicos — de seu “mundo de espelhos”, e
Tron deve se lembrar de sua verdadeira fungdo: a protecdo dos
“usudrios”. E ndo hd outro escape da introversao do pensamento:
reconhecer, como Flynn - ou, talvez, para além do Flynn budista e
rumo a um Flynn cristdo — que a perfeicdo sempre esteve diante de
nds, como uma dddiva, a despeito da nossa incapacidade de abraca
-la. Mesmo que para isso seja necessario matar Clu, nossa imagem
do humano refletida no espelho das teorias reducionistas.

Nesse momento, atencdo especial deve ser dada para os ter-
mos que o diretor emprega — conscientemente ou ndo - para des-
crever Quorra, o evento que abre Flynn para a realidade sobre si
mesmo e sobre o mundo. Quorra é o “milagre”. Pouco importa
agora a fonte do “milagre”; importa que ele esteja sempre além
do que o homem pode construir, sempre além de seus sonhos
prometeicos, mas ainda assim esteja ali, diante dele. A ideia de
“milagre” invade Tron, como invade o cinema em geral, a lite-
ratura, a linguagem ordindria e eventualmente o préprio texto
cientifico porque em ultima instancia ndo hd outra forma de dizer

tal fendmeno (caird ele superado se falarmos em “cria¢do espon-
tanea”, “flutuagdo do nada absoluto”, “emergéncia ontoldgica”,
ou o que se queira?). Na verdade, ha outra forma de dizé-lo: dd-
diva. A dadiva é aquilo que se mostra no limite do poder humano

(ndo a “ignorancia”) tornando sa a racionalidade.

Permanecerd um fato incobmodo para o secularista-ateista, en-
fim: é que no caso do teismo cristdo, o entendimento humanistico
daracionalidade flui direta e naturalmente dos seus pressupostos.
Mas para o ateista, se ele for capaz de se livrar de contradi¢bes
performativas e caminhar rumo a uma compreensdo de racionali-
dade mais consistentemente humanistica, tal entendimento nas-
cerd ndo por causa do seu ateismo, mas a despeito dele.

Parodiando Plantinga, poderiamos dizer o seguinte: a racio-
nalidade humanistica floresce melhor no jardim da antropologia
tefsta. O humanismo, quando associado a antropologias filoséfi-
cas secularistas, tende a produzir introversdes da racionalidade e
autodestruicdes performativas. O humanismo deveria, portanto,
preferir o teismo ao secularismo, e se reformular como humanis-
mo teorreferente.

Fé Crista e Ciéncia



GUILHERME DE CARVALHO

REFERENCIAS BIBLIOGRAFICAS

Avineri, S.; de-Shalit, A. Communitarianism and Individualism.
Oxford Readings in Politics and Government, OUP, 1992, 237 p.

Carvalho, G. A “Basicalidade” da Crenca em Deus segundo
Alvin Plantinga: Uma apresentacdo. Horizonte: Revista de Teolo-
gia e Ciéncias da Religido da PUC-MINAS, Belo Horizonte, v.4, n.8,
jun 2006, p. 97-113. Disponivel em: http://www.pucminas.br/ima-
gedb/documento/DOC_DSC_NOME_ARQUI20070328103026.pdf

Chesterton, G. K. Ortodoxia. Sdo Paulo: Mundo Cristao, 2007,
p. 48.

Clouser, R. The Myth of Religious Neutrality: and Essay on the
Hidden Role of Religious Belief in Theories. Notre Dame: Universi-
ty of Notre Dame Press, 2005, 397 p.

Conlin, G. The One, the Three and the Many: God, Creation and
the Culture of Modernity. The 1992 Bampton Lectures. Cambridge:
CUP, 1993, p. 28.

Dooyeweerd, H. No Creptsculo do Pensamento Ocidental: es-
tudos sobre a pretensa autonomia do pensamento filoséfico. Sdo
Paulo: Hagnos, 2010, p. 80-103.

Dooyeweerd, H. Roots of Western Culture: Pagan, Secular and
Christian Options. Lewiston: Edwin Mellen Press, 2003, 242 p.

Ehrenrfeld, D. Arrogancia do Humanismo. Rio de Janeiro:
Campus, 1992, p. 3.

Horkheimer, M. Eclipse da Razdo. Sdo Paulo: Ed. Centauro,
(2015), p. 29.

Lasch, C. A Cultura do Narcisismo. Rio de Janeiro: Imago, 1983
[1979], p- 57.

Letter to William Graham, Down, July 3, 1881, em: The Life
and Letters of Charles Darwin Including and Autobiographical
Chapter, ed. Francis Darwin (London: John Murray, Albermarle
Street, 1887), 1:315-315. Apud: Plantinga, Ibid, p. 219.

Lewis, C. S. Miracles: a preliminary study. London: Fontana
Books, 1947, p. 22.

Plantinga, A. Warrant and Proper Function. New York/Oxford:
Oxford University Press, 1993, 243 p.

Polanyi, M; Prosch, H. Meaning. London/Chicago: The University
of Chicago Press, 1975, p. 3-21.

Schaeffer, F. A Morte da Razdo. Cambuci: Cultura Cristg, 2002,
111 p.

Sosa, E. Natural Theology and Naturalist Atheology: Plantinga’s
Evolutionary Argument Against Naturalism. Em: Baker, Deane-Pe-
ter. Alvin Plantinga. Cambridge: CUP, 2007, p. 93-106.

Tron: Legacy, 2010.

Fé Crista e Ciéncia

19



20 Fé Crista e Ciéncia



Fé Crista e Ciéncia

Volume 1- Ndimero 1-Souza - pp. 21a 27 © 2017 Associacdo Brasileira de Cristdos na Ciéncia

SUBJETIVIDADE E VERDADE EM SOREN KIERKEGAARD

Rodolfo Amorim Carlos de Souza*

Resumo: O artigo aborda o tema da relag@o entre subjetividade e verdade no contexto de transicao entre a modernidade
e a pds-modernidade, tomando como referéncia o pensamento do filédsofo e psicélogo dinamarqués do século XIX, Soren
Kierkegaard. Diante de um contexto de reformulagdo sobre o conceito, método de apreensao e relevancia do tema cldssico
da Verdade, Kierkegaard € apresentado como um importante referencial tedrico que antecipa a crise da modernidade em sua
proposta racional e cientificista de abordagem da tematica, apontando uma opg¢do tradicional de maneira renovada. A partir
de seu pensamento, sdo analisados os temas da relagdo entre individualidade, subjetividade e verdade, sua teoria dos esta-
gios da existéncia e a apresentac¢do da figura de Cristo como referencial mimético de verdade ao homem. Como conclusdo é
esbogada uma analise comparativa entre pensadores importantes no didlogo da rela¢do entre verdade e subjetividade e sdo

apontados caminhos preliminares de aprofundamento do tema em um contexto cultural pés-moderno.

1-INTRODUGAO

Os estudos em torno da relacdo entre Subjetividade e Verda-
de passaram a apresentar novos contornos com a transi¢ao ainda
corrente entre uma concep¢ao moderna de verdade, que dominou
os séculos 18, 19 e meados do século 20, e aquela da era comumen-
te denominada pés-moderna’. A visdo moderna, que entronizou a
razdo e o método cientifico como bases epistemoldgicas suficien-
tes e universais para conduzir o homem a verdade, ja ndo encontra
no universo cultural contemporaneo uma estrutura geral de plau-
sibilidade. Essa desconfianca e esse “destronamento”, por sua
vez, ndo se tém dado apenas nos meios académicos e cientificos,
mas se expressa como um espirito (zeitgeist) emergente na cultu-
ra ocidental, seja no campo das artes, da politica, da economia, da
justica ou da ética. Essa ruptura, abordada de variadas formas no
ultimo quarto de século (e.g. Lyotard, 1984; Polanyi, 1974; Kuhn,
1996), aponta para novos rumos da discussdo no que concerne a
relagdo entre verdade e subjetividade. O préprio conceito de verda-
de passa a ser analisado de diversas maneiras, sendo esvaziado de
seu sentido classico por algumas correntes de pensamento (Rorty,
1990; Derrida, 1980; Foucault, 2006) ou transformado a partir de
seu entendimento anterior moderno (Habermas, 2005; Polanyi,
1974; Popper, 2002). Nesse contexto de reconfiguracdo do debate
em torno do conceito e método de alcance da verdade, o lugar
da subjetividade humana e seu contexto cultural imediato ganham
novas for¢as. Se a verdade nao é mais uma categoria universalmen-
te abstraida pelo constante e correto uso das faculdades racionais
e do método empirico-cientifico, o individuo contemporaneo esta
lancado no mundo povoado de incertezas, em que as forcas do
mercado e do consumo se apresentam como alternativas vidveis e
plausiveis na conducdo da vida individual e social.

Em um periodo de mudangas como o brevemente apresen-
tado, marcado crescentemente pela influéncia da cultura de
massa sobre individuos e comunidades e pela superficialidade
na condugdo das escolhas individuais, faz-se necessério explorar
opgOes vidveis contidas no processo histdrico ocidental de en-
tendimento da relacdo entre a subjetividade e a verdade. A par-
tir desse contexto, propomos oferecer uma abordagem cultural
especifica como possibilidade de aprofundamento do tema que
ofereca possiveis dire¢oes e opgdes de encaminhamento cultural
sem que caiamos nas opgoes vigentes entre o conceito ja mori-
bundo de verdade no sentido moderno e o abandono da tarefa

de busca da verdade com suas conseqiiéncias apresentado por
correntes pds-modernistas de pensamento. Introduziremos um
personagem histdrico singular que dedicou sua vida e atividade
intelectual a compreender como o sujeito se relaciona com a ver-
dade em sua subjetividade no processo existencial de individuagdo.
Este autor é Soren Kierkegaard, conhecido por seu tipico tempe-
ramento como o melancdlico Dinamarqués e apontado por muitos
autores como o pai do movimento existencialista moderno, seja
em sua corrente secular ou religiosa, ou como pega fundamental
na configura¢do do ethos pds-moderno.

Propomos no decorrer deste artigo introduzir, em um primei-
ro momento, uma breve biografia e os conceitos principais do
pensamento de Kierkegaard relacionados a tematica subjetivi-
dade e verdade. A partir dessa abordagem central, passaremos
a trabalhar no esbogo de uma andlise comparativa entre o pensa-
mento de Kierkegaard e autores que trataram com propriedade
o tema da subjetividade e verdade, colaborando para o continuo
debate sobre essa temédtica.

Il - BREVE BIOGRAFIA DE KIERKEGAARD

Soren Kierkegaard nasceu na cidade Copenhague, Dinamar-
ca, em 1813, filho mais jovem de uma familia composta de seis
irmdos. Sua nagdo podia ser considerada uma calma e estavel
terra cristd, onde o luteranismo estatal cobria a vida pessoal e as
convicgdes de seus habitantes desde o nascimento até o tumulo.
Hans Christian Andersen, que perpetuou em suas fabulas muitos
dos valores da Dinamarca de sua época, descreve a situacao de
seu pais em uma de suas estdrias: “O sol brilhante e todos os sinos
das igrejas chamaram juntamente o povo. Estavam todos vesti-
dos e, com o livro de ora¢6es em suas maos, foram a igreja ouvir
o ministro” (Andersen, apud Hubben, 1997: 11)

O Pai de Kierkegaard, Pedersen Michael Kierkegaard, prds-
pero comerciante em Copenhague, foi uma figura marcante na
vida de Kierkegaard, influenciando profundamente seu tempera-
mento e carreira intelectual posterior. Criado em um ambiente de
extrema devocdo espiritual, iniciado pela presenca forte do pietis-
mo moravio na regido, Pedersen teria amaldi¢oado a Deus em sua
juventude, culpando-o por privar-lhe do brilho do sol em sua mais
tenra idade. Este evento fora fundamental nas vidas de Pedersen

* Rodolfo Amorim Carlos de Souza é graduado em Relagdes Internacionais pela PUC-Minas, temespecializagdo em gestdo do Terceiro Setor pela PUC-Minas e
¢ formado em Ciéncias Sociais pela UFMG. E membro fundador da AKET (Associacdo Kuyper para Estudos Transdisciplinares) e membro da equipe de L’Abri
no Brasil.

1 Apesar de expressar em muitos pontos um contraponto  visdo moderna de mundo, a pés-modernidade compartilha com aquela fase da cultura ocidental
seus pressupostos basicos, podendo ser denominada, de forma mais apropriada, como a conseqiiéncia histdrica da tentativa de aplica¢do e vivéncia dos
ideais modernos. Se isto é verdade, podemos nos referir ao presente estado de coisas na cultura ocidental como uma hiper-modernidade.
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e de seu filho mais mogo, pois pelo resto de sua vida ele carregou
sobre sua consciéncia e de sua familia o peso daquela “terrivel”
blasfémia, ndo mais apresentando atitude alguma de alegria em
relacdo a vida e a Deus (Hubben, 1997: 17).

Este foi o ambiente em que Kierkegaard foi formado, onde o
peso da culpa e a consciéncia de um Deus extremamente justo
estavam sempre presentes, impingindo-lhe uma personalidade
de forte melancolia que o acompanhou por toda a sua vida e es-
critos. Segundo Kierkegaard, testemunhando de sua formacdao e
criacdo “[...] eu fui tomado desde minha infancia por uma sufo-
cante melancolia... meu Unico gozo sendo, até o ponto em que
me recordo, o fato de que ninguém poderia descobrir qudo infe-
liz eu era... eu nunca fora na realidade um homem, muito menos
uma criang¢a ou jovem” (apud Hubben, 1997: 14).

Ainda jovem, Kierkegaard presenciou a morte da mde e de
cinco de seus irmdos. Essa terrivel experiéncia fora interpretada
pelo restante da familia (o irm&o mais velho e o pai) como prova
da maldi¢do de Deus, aprofundando ainda mais o sentimento de
melancolia e de consciéncia constante do pecado e da ira divina.

Quando jovem, Soren se dedicou ao estudo de teologia, filo-
sofia e literatura na faculdade, e se lancou a vida de um tipico in-
telectual boémio, adotando como as mais apropriadas armas de
um homem na vida a agudeza e a perspicacia aliadas ao poder do
correto raciocinio. Por ter por parte do pai os recursos para seus
estudos e vida, Kierkegaard viveu uma juventude despreocupada
do ponto de vista financeiro, chegando a acumular algumas divi-
das posteriormente saldadas pelo pai.

Uma forte ruptura e influéncia também marcante na vida e
obra de Kierkegaard fora o fim repentino do romance que vive-
ra com Regine Olsen. Fortemente atraido e apaixonado por essa
dama, Kierkegaard teria abruptamente rompido o relacionamen-
to sem fornecer razées claras para tal, embora por toda a vida
continuasse a demonstrar seu amor por ela. Diversas tém sido
as explicagbes para esse evento. Para alguns, Kierkegaard esta-
va livrando Regine de sua profunda melancolia em uma atitude
herdica de resignagdo, enquanto que, para outros, ele estava se
vingando da sociedade dinamarquesa, rompendo com as estrutu-
ras familiares tdo respeitadas em sua época. O que se tem como
certo é que o jovem Kierkegaard nunca se entregaria em toda a
sua vida posterior a alguma espécie de relacionamento afetivo,
dedicando-se exclusivamente e de forma celibatdria, a escrever
contra os sistemas de pensamento e a vida formal de seu tempo.

Em seu didrio, apds uma relagdo por cartas com Peter Lund,
no qual este demonstrava seu prazer em descobrir “alegrias e fe-
licidades paradisiacas no Brasil”, Kierkegaard reflete no que deve-
ria ser sua vocagao real na vida, rompendo com a vida estética na
qual vivia e com o estilo de pensamento hegeliano prevalecente
até entdo:

[...] aqui eu me posto em frente a um grande ponto de in-
terrogacdo [...] eu me interesso por demasiadas coisas, e
ndo decisivamente por alguma... o que realmente preciso é
ter claro o que devo fazer; ndo o que devo saber. O que im-
porta é encontrar uma finalidade, ver o que Deus realmente
quer que eu faca; a coisa crucial é encontrar uma verdade
que seja verdade para mim, encontrar a ideia pela qual eu
esteja disposto a viver e a morrer (apud Gouvéa, 2006: 43).

Apds um periodo de vivéncia no que denominaria estagio éti-
co, Kierkegaard teria, em 1838, vivido uma experiéncia mistica se-
melhante a descrita por Blaise Pascal dois séculos antes. Esta ex-
periéncia fundamental o teria posicionado pelo resto de sua vida
como um defensor de uma posicdo existencial frente a verdade
que ele buscava, sendo esta entendida como resisténcia e encon-
tro do individuo com o absoluto, o Deus de Jesus Cristo. ‘“Ha uma
alegria indescritivel que arde através de nds tdo inexplicavelmen-
te quanto a exclamacgdo do apdstolo salta sem razdo aparente:
Exultai, e novamente digo, exultai!”. Ndo uma alegria “por isto
ou aquilo, mas o brado da alma inteira com a lingua e com a boca
do fundo do coragdo” (ibid, 2006: 48) - palavras de Kierkegaard
relatando sua experiéncia.

Fé Crista e Ciéncia

Posteriormente a essa experiéncia de conversdo ao Cristianis-
mo, Kierkegaard se dedicou incansavelmente a obra de escritor,
publicando em seus ultimos 12 anos de vida uma obra monumen-
tal de escritos, com 34 obras publicadas.

Kierkegaard faleceu prematuramente e de forma abrupta em
1855 apds cair inconsciente nas ruas da capital Dinamarquesa, tal-
vez fruto de uma paralisia espinal progressiva. Poucos dias apds
ser conduzido ao Hospital Frederik, Kierkegaard faleceu em 11 de
novembro, recusando receber a comunhdo de um ministro esta-
tal, deixando ao mundo uma vida e legado intelectual instigante,
ainda em grande parte inexplorado e incompreendido.

Tragar a influéncia de Kierkegaard no pensamento ocidental
posterior é tarefa complicada, pois além de ter sido descoberto
fora da Dinamarca apenas apds sua morte, somente em anos re-
centes suas obras tém sido traduzidas para o inglés e seu pen-
samento tem recebido um tratamento sistematico. Entre as
correntes de pensamento originadas por Kierkegaard esta o exis-
tencialismo secular encabecado por Jean Paul Sartre e Camus,
a neo-ortodoxia teoldgica representada por Karl Barth, além de
uma influéncia direta em pensadores como Heidegger e Witt-
genstein.

Segundo George Brandes, escrevendo em 1881, Kierkegaard
fora “um dos psicélogos mais profundos de todos os tempos, um
pensador que, ao morrer, deixou um legado de cerca de trinta vo-
lumes, escritos nos ultimos doze anos de sua vida que, no seu con-
junto, constituem uma literatura dentro da literatura”. Reinhold
Niebhur disse sobre Kierkegaard que este seria o “mais profundo
mestre da psicologia religiosa desde Santo Agostinho”, e Ludwig
Wittgenstein o qualificou como o “maior pensador do século de-
zenove” (apud Houston, 2003: 102).

Quais seriam os temas centrais do pensamento Kierkegaardia-
no que se relacionam diretamente com os temas de subjetividade
e verdade? Como eles posicionam Kierkegaard em rela¢do a ou-
tras tradi¢des intelectuais no Ocidente? Passamos agora a respon-
der a essas questdes.

1ll1- O INDIVIDUO, A SUBJETIVIDADE E A VERDADE

Central no pensamento Kierkegaardiano estd a no¢ao de que
a verdade se relaciona diretamente com a categoria do Individuo.
Deus, o mundo e o individuo ndo podem ser reduzidos filosofica-
mente a um sistema compreensivo como tentou apontar Hegel
em sua filosofia da histdria. Os esquemas ideais onde toda a reali-
dade € classificada e encaixada metodicamente ndo sdo, segundo
Kierkegaard, locais onde se viva, se creia, se exista.

Segundo Kierkegaard, Hegel tentara construir um grandioso
sistema universal abarcando toda a existéncia e histéria do mun-
do. Porém, se ele atentasse para sua vida privada descobriria
pasmado um enorme ridiculo: que ele préprio ndo habitava esse
vasto paldcio de eminentes abobadas, mas um barracdo lateral,
uma pocilga ou, na melhor das hipdteses, uma guarita do porteiro
(Kierkegaard, apud Giles, 1989:6).

Contra a teoria hegeliana e outras tantas que insistiam em
compreender objetivamente a realidade, Kierkegaard afirmava
que a verdade e a realidade devem ser apreendidas subjetiva-
mente, pois se trata de fundamentar o desenrolar do pensar em
algo que seja ligado a raiz mais profunda da existéncia, que é o
individuo. As incertezas e as linhas tortuosas do singular sdo os
caminhos seguidos por Kierkegaard em sua filosofia, pois a pro-
pria existéncia reluta contra a dissipagdo em fatores ideais e sis-
témicos. O abismo infinito entre o Individuo finito e o Individuo
infinito e entre o tempo em que o Individuo finito deve realizar
suas potencialidades e a eternidade que € o préprio Deus, sdo o
fundamento da critica Kierkegaardiana ao pensamento sistémico.

Esta énfase Kierkegaardiana no Individuo como conceito filo-

sofico central o levou também a aborrecer qualquer vivéncia con-
duzida pela ou em meio a multiddo. Segundo ele:
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Embora todo individuo possua a verdade, quando este se
une a multiddo, a inverdade estd presente naquele mesmo
momento, pois a multiddo é a inverdade. Ela produz tanto
a impeniténcia quanto a irresponsabilidade, ou enfraquece
o sentido individual de responsabilidade localizando-o em
categorias fracionadas. Imagine no momento um individuo
caminhando na dire¢do de Cristo e lhe cuspindo ao rosto.
Nenhum ser humano teria a audacia de fazer isto. Mas sendo
parte de uma multiddo, bem, entdo ele tem a “coragem” de
fazer isto - terrivel inverdade! (Kierkegaard, 2002: 23)

A concepgao de Kierkegaard em relagdo ao cristianismo se
sustenta na proposta de que se tornar cristdo € basicamente se
tornar um individuo diante de Deus, ou do Absoluto. Neste mo-
mento apenas a subjetividade estd em pauta, pois somente nela
se dd o encontro existencial. Assim, segundo Kierkegaard, o “Cris-
tianismo ndo une pessoas [...]; ele as separa em ordem de unir
cada individuo singular com Deus. E quando a pessoa se torna
tal que ela possa pertencer a Deus e a Deus somente, ela morreu
para as coisas que comumente mantém as pessoas unidas” (ibid,
2002: 315).

O individuo singular, desmembrado da multidao e da convivén-
cia de massa, € o Unico capaz de caminhar na verdade do absoluto.
Deus desejaria apenas individuos isolados, declara Kierkegaard,
porque Deus deseja ser amado (ibid, 2002: 316). Assim, a prépria
verdade, em vez de representar uma simples equac¢do entre ser e
pensar torna-se sindnimo de subjetividade, ou seja, deve significar
um compromisso pessoal do individuo, j& que esta tem raizes na
existéncia concreta e integrada de cada individuo em particular.
A verdade deve tornar-se existencial no ato de o Individuo viver
aquilo em que se acredita, na realizagdo leal dos seus objetos mais
profundos (Giles, 1989: 7).

Em sua obra Concluding Unscientific Postscripts, Kierkegaard
fornece um conceito de verdade que localiza o individuo e a sub-
jetividade como elementos centrais. Segundo Kierkegaard:

Quando subjetividade € verdade, a defini¢do de verdade
necessita também conter em si mesma uma expressdo
da antitese a objetividade (...) aqui estd tal defini¢do de
verdade: Uma incerteza objetiva, tomada pela apropriagdo
com a mais apaixonada interioridade, é a verdade, a mais
alta verdade existe somente para uma pessoad existente. (...)
objetivamente entdo o individuo tem apenas incertezas,
mas isto é precisamente o que intensifica a paixdo infini-
ta pela interioridade, e verdade é precisamente a ventura
arriscada de escolher a incerteza objetiva com a paixdo do
infinito. (Kierkegaard, apud Hong, 2000: 207)

Seguindo sua exposicdo, Kierkegaard afirma que sua defini-
¢ao de verdade é “uma parafrase da fé. Sem risco, ndo haveria
fé. Fé é a contradicdo entre a infinita paixdo da interioridade e a
incerteza objetiva. Se eu sou capaz de apreender a Deus objetiva-
mente eu ndo tenho fé; mas por que ndo posso fazer isto, tenho
de ter fé. A verdade, sendo esta contradi¢do, é um paradoxo”
(ibid, 2000: 208).

Kierkegaard aponta em toda a sua obra a necessidade da fé
como unico meio de o individuo se situar na verdade, rompendo
com o elo entre o individuo e a verdade eternas tipicas da tradicdo
metafisica ocidental. A incapacidade do individuo em viver na ver-
dade ndo é de ordem intelectual, mas se radica na vontade, pois
este ndo consegue se esforcar para enfrentar a verdade a seu pro-
prio respeito, sendo incapaz de chegar ao ponto onde os ideais e
as a¢oes formariam uma unidade perfeita. A fé assim afirma uma
realidade que o fildsofo ndo poderia admitir. Neste caminho o in-
dividuo ndo estaria fruindo algo que esta dentro dele, de algo que
ja possui, como em Sdcrates e Platdo, mas em ser criado de novo
e desafiado a cada dia a poder se unir a verdade (Giles, 1989: 13).

Esta unido didria a verdade em interioridade e atitude de fé ou
do salto subjetivo, é, para Kierkegaard, o ponto central, ou o alvo
da prdpria existéncia. Para auxiliar neste processo de individua-
¢ao diante do absoluto, Kierkegaard estabelece, por e através de
suas obras, o conceito de estagios da vida.

IV-OS ESTAGIOS DA EXISTENCIA EM KIERKEGAARD

Para estabelecer a fé e o encontro existencial com o absoluto
como ponto central da existéncia, Kierkegaard articula de forma
assistemdtica uma proposta de compreensdo de estagios da cami-
nhada existencial humana. Utilizando-se de personagens ficticios
e arquétipos literarios para apontar o caminho existencial em que
cada um se situa, Kierkegaard sugere trés modos bdsicos de exis-
téncia que, embora compondo um crescendo, ndo se excluem mu-
tuamente, mas se diluem quando elevados e transformados. Esses
estagios da existéncia (ou Stadier pa Livets Vej) seriam os estagios
estético, ético e religioso. O pressuposto por detrds dessa distin-
¢do é a compreensao de que, além de ser uma cria¢do temporal, o
homem tem também um constituinte eterno, sendo uma sintese
entre essas realidades. O movimento existencial ideal seria subor-
dinar o temporal ao eterno, no qual as mudangas se ddo em ter-
mos qualitativos entre estagios psicoldgicos (Gouvéa, 2006: 254).

Na busca pela verdade existencial, o individuo ndo deve optar
a favor ou contra uma ideia, mas fazer opg¢des decisivas pré ou
contra formas distintas de existéncia. Esses estagios ndo seriam
sucessivos no tempo, nem mutuamente exclusivos, pois 0 movi-
mento dialético de transformacdo de um para outro estagio pos-
terior retém, em germe, aquilo que fora superado (Giles, 1989:11).
Assim, os estagios mais elevados ndo levam a abolicdo dos infe-
riores, mas a sua subordina¢do. O religioso, dessa maneira, teria
“paixdes estéticas e entusiasmo ético. Porém, os sistemas mais
baixos seriam subordinados, dominados por uma paixao mais ele-
vada que Ihes coloca limites” (Swenson, apud Gouvéa, 2006:257).

O primeiro estdgio da vida seria o estético, no qual individuo,
mesmo cercado de possiveis conquistas intelectuais ou de status
social, seria orientado existencialmente pelo imediato, ndo ha-
vendo uma aceita¢do consciente de um ideal. O esteta evitaria
compromissos, encarando-os como uma limita¢do. Vivendo para
0 momento, o esteta nunca alcanqaria satisfa¢do, pois variedade,
e ndo conexdo, torna-se o mais importante na vida. As possibilida-
des sempre estdo presentes diante do esteta em detrimento das
realiza¢des, de forma que a variedade de experiéncias de agora o
privam de um sentido de continuidade, ndo havendo neste est3-
gio verdadeira repeticdo - o que constitui sua vida como excentri-
cidade. A reflexdo estética se apresentaria apenas externamente
com fins puramente praticos ou intelectuais, sem nenhum esforco
para avaliar a verdadeira constituicdo do eu (Gouvéa, 2006: 256).

Por ndo encontrar respostas aos anseios fora de si, chega o
esteta ao ponto de ndo poder suportar a existéncia no presente,
sentindo-se for¢ado a voltar a um passado irreal, ou a um futuro
impossivel, onde procura escapar do tédio do presente sem sen-
tido. Paradoxalmente, o esteta se lanca em mudiltiplas atividades
cada vez mais desordenadas e de prazeres sempre mais desregra-
dos, procurando na recordagao aquilo que deveria encontrar na
esperanca, tendo como companheiro o desespero que ndo vem
de fora, mas de dentro do Individuo - paralisando a vontade, a
qual é fundamental no passo para o estagio ético (Giles, 1989: 9).
A passagem ao estagio ético se d3, assim, por forcas a que o in-
dividuo estd sujeito, ndo criadas por este. E, na realizagdo desta
vontade, ele é conduzido a préxima etapa, o estagio ético. No es-
tégio ético, mais do que a escolha entre isto e aquilo, escolhe-se a
escolha em si, ou a opgdo de escolher, ou a opgdo entre reconhe-
cer ou ndo reconhecer a realidade do bem e do mal. No entanto,
as exigéncias éticas tornam o individuo consciente das suas falhas
sem lhe proporcionar uma nova existéncia. Neste estagio:

Apenas a realidade da obrigagao ética da significado aqui-
lo que importa a pessoa e ao que ela faz. De outra forma o
que a pessoa faz ou com o que ela se importa sdo apenas
preferéncias pessoais, e estas sdo eo ipso eticamente in-
significantes. Escolher, no sentido mais profundo, € enca-
rar minha escolha como me comprometendo. Eu escolho
a mim mesmo; eu N3o crio a mim mesmo. Isto é, o eu que
devo tornar-me é visto como dado; minha escolha é ape-
nas tornar-me ou ndo tornar-me o que deveria ser. Este
tipo de escolha é o comeco do que Kierkegaard denomina
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seriedade, e é a matéria da qual emerge a verdadeira in-
dividualidade [...] pela introspecc&o e subjetividade (Gou-
véa, 2006: 259).

Porém, o sujeito ético pode se tornar autoconfiante e auténo-
mo, julgando ser capaz de controlar sua existéncia e de realizar
o ideal ético, sendo isso uma auto-afirmagdo que o diferencia do
sujeito religioso.

As dificuldades advindas do esfor¢o em cumprir com as de-
mandas de cada obrigagao ética reconhecidas pelo individuo, le-
vando assim a um estado de culpa e desespero, sdo fundamentais
para que o individuo seja conduzido ao estagio religioso. Neste,
deixando-se a auto-afirmagdo, o individuo aceita o fato de que
é incapaz de cumprir com as demandas éticas, reconhecendo a
mensagem religiosa e especificamente cristd do pecado e da re-
dencdo. Essa resisténcia ou tensdo entre o estagio ético e religio-
so sdo definidas por Kierkegaard como o confinium, ou humor
entre o ético e o religioso. O estdgio ético seria uma reservatio
mentalis, ou o desenvolvimento de uma receptividade para a re-
ligido, um sentimento de necessidade por ela (Kierkegaard, apud
Gouvéa, 2006: 262).

O humor Kierkegaardiano, segundo Widenmann, seria o
“ponto no qual o individuo percebe que tem um eu eterno que é
baseado em Deus [...] e incapaz de tomar a posicdo religiosa [...]
ele tropeqa, perde-se em arrependimento e na contemplacao do
religioso — e ndo consegue ir adiante”. Assim o “humorista acha a
existéncia triste, mas esconde sua tristeza (Vemod) com humor,
assim como reconhece a existéncia do sofrimento, mas prefere
ignora-lo” (Widenmann, apud Gouvéa, 2006: 264).

O estagio religioso ofereceria a existéncia ética o cumprimento
de sua missdo, ou seja, revela realidades existenciais ndo presentes
na luta pelo cumprimento de deveres morais, como nas nogdes re-
ligiosas de perdao e reconcilia¢do. O alicerce da vida religiosa seria
uma descoberta desagraddvel sobre simesmo, j4 que se revela que
a expressao decisiva para a vida religiosa é a culpa, e ndo apenas
culpa perante esta ou aquela infragdo moral, mas a pessoa culpada
perante Deus, sendo reconhecida essa situagdo como o pecado. A
extirpacdo dessas imperfei¢des configuraria o sofrimento na rela-
¢ao com o divino, sendo a categoria central do estagio religioso.

Opondo um tipo de religiosidade imanente ainda fundado no
esfor¢o ético a um tipo transcendente (que Kierkegaard relacio-
na com o Cristianismo original) , este estabelece a fé apaixonada
como central na experiéncia religiosa ideal e define, em distin¢dao
ao arquétipo ético (o herdi trdgico), o cavaleiro da fé como o ar-
quétipo religioso. Como modelo histérico desta fé apaixonada,
Kierkegaard utiliza-se de uma leitura psicoldgica da atitude de
Abrado em transcender o nivel ético ao obedecer a ordem do Deus
absoluto de sacrificar seu filho, eixo central de sua principal obra,
Temor e Tremor. O homem religioso seria aquele que, apds romper
radicalmente com o mundo, em um salto de fé, volta para o mun-
do, recebe-o de novo, mas com a diferenga de estar plenamente
consciente de que ha uma outra realidade que pede sua opcdo.
Sabe que, para alcancar a existéncia, é necessario condicionar o
incondicionado e o relativo (Giles, 1989:11). Segundo Giles:

Transformar em andamento normal o salto, exprimir o im-
pulso sublime num passo terreno, é esta a Unica maravilha
que somente o cavaleiro da fé é capaz. Possuir a coragem
de tudo ousar e arriscar - € essa a exigéncia que o cavalei-
ro da fé deve satisfazer. Para tanto € preciso paixdo. Todo
o infinito se realiza de modo apaixonado. A fé é uma pai-
X380 e é na paixao que toda a existéncia humana encontra
sua unidade [...] o prodigioso é viver a cada instante feliz
e contente em razao do absurdo, vendo a cada dia a es-
pada erguida sobre a cabeca, ndo o descanso na dor da
resignacdo, porém, a alegria em razao do absurdo. Aquele
que disso for capaz sera grande e, para Kierkegaard, sera
o0 tnico homem realmente grande. (Giles, 1989:12)

Tendo abordado os estagios da fé propostos por Kierkegaard,
pode-se questionar se sua filosofia se tornara num hiper-existen-
cialismo, ou um mero solipsismo perspectivista sem quaisquer
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categorias ou referenciais externos que indiquem o caminho no
alcance do ideal de existéncia, ou uma visdo de vida religiosa. A
verdade seria reduzida ao salto da fé, ou haveria um contetdo a
se conformar, ou uma figura a qual se acomodar mimeticamente
na caminhada existencial? Kierkegaard aponta, neste momento,
sobretudo em seus escritos especificamente religiosos, para a
pessoa eterna de Cristo, que paradoxalmente representa o en-
contro entre o eterno e o temporal, o finito e o infinito, adquirindo
sua forca e autoridade como Cristo contemporaneo - e ndo o cru-
cificado histdrico -, desafiando a todo instante o individuo singular
a um encontro existencial absoluto.

V-CRISTO COMO REFERENCIA MIMETICA DA EXISTENCIA

Escolas de psicologia e mesmo de filosofia existencialista tém
seguido Kierkegaard até o ponto em que este rejeita as nogées sis-
témicas de verdade e restabelece a subjetividade e individualidade
como locus da verdade. Mas Kierkegaard ndo é seguido a conclusao
de seu pensamento, que conduz a nogao de verdade como cami-
nho existencial mimético, caminho este sendo encontrado somente
na vida de Cristo como revelacdo do encontro entre o finito e o
infinito, o temporal e 0 eterno. Assim, Cristo seria além do salvador
da humanidade, o protdtipo para a humanidade, e o objeto de fé
ao qual o cavaleiro da fé deve se conformar. Em sua obra Prdtica no
Cristianismo, Kierkegaard aponta a necessidade de cristdos serem
seguidores ou imitadores de Cristo antes de serem adeptos de um
sistema metafisico ou de um ensinamento objetivo:

Agora, é certamente bem conhecido que Cristo continu-
amente utiliza a expressdo “imitadores”. Ele nunca disse
que buscava por admiradores, adoradores, aderentes; e
quando utiliza a expressao “seguidor” ele sempre explica
isto de tal forma que se percebe que “imitadores” foi o
significado intentado; que ndo sdo aderentes a um ensino,
mas imitadores de uma vida.” (Kierkegaard, apud Hong,
2000:381)

Cristo como padrao de existéncia e conformacdo individual,
ou mimese, ndo encontra semelhanga nos sistemas platdnicos ou
metafisicos em que a realidade terrena se configura como a imita-
¢do imperfeita ou dialética de formas ideais contidas em um plano
metafisico. Em Kierkegaard, a prépria metafisica, como sistema
de verdades em oposi¢ao ao real, € abandonada a favor de uma
relacdo existencial subjetiva e apaixonada, num encontro pesso-
al, que € o Unico sentido da religido verdadeira. Ainda analisando
a relagao de Cristo com a verdade, Kierkegaard utiliza-se de uma
passagem biblica para romper com a no¢do de que se possa apre-
ender a verdade existencial como um ensino ou um sistema de
normas ou algo intelectualmente apreensivel:

O que é a verdade, e em que sentido Cristo é a verdade?
A primeira questdo, como é conhecido, foi perguntada
por Pilatos (Jo: 18:38), e é duvidoso se ele se importara
realmente em receber uma resposta a sua questdo. Pila-
tos pergunta a Cristo ‘O que é a verdade?’ Que ndo tenha
ocorrido a Pilatos que Cristo é a verdade demonstra preci-
samente que ele ndo tinha olhos para a verdade. A vida de
Cristo era a verdade (Jo 14:6). Para este fim Cristo nasceu,
e por este motivo ele veio ao mundo, para que pudesse
carregar o testemunho da verdade. Qual, entdo, é a con-
fusdo fundamental na questdo de Pilatos? Consiste nisto,
em que perguntara a Cristo desta forma; pois perguntan-
do a Cristo ele denunciara a si mesmo; ele revelou que a
vida de Cristo ndo o havia iluminado. Como Cristo poderia
iluminar Pilatos com palavras quando Pilatos ndo péde en-
xergar através da proépria vida de Cristo o que a verdade
é?! (Kierkegaard, 2002: 51)

Em Kierkegaard, conhecer a verdade é antes de tudo ser co-
nhecido pela verdade. A verdade teria olhos e ouvidos. Como o
absoluto € pessoal e a relagdo com este se da pela fé, esta cré
contra o entendimento. Segundo Kierkegaard, em questbes de
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fé, em oposicdo ao conhecimento humano objetificado, “quanto
mais eu penso sobre o divino, menos eu o compreendo [...] como
uma crianga eu penso estar perto de Deus; mas a medida que me
torno velho, mais eu descubro que somos infinitamente distintos,
mais eu sinto a distancia e menos eu entendo Deus” (Kierkegaard,
apud Boa & Bowman, 2001: 396).

Qual seria a relagdo entre o conceito de subjetividade, verda-
de e ética de Kierkegaard e aquela defendida por autores que tra-
taram de forma exaustiva do tema no Ocidente? Embora esta per-
gunta exija um esforco intelectual intenso ndo pretendido aqui,
passamos assim a propor caminhos de aproximacdo e distancia-
mento na intersecdo entre distintas perspectivas de pensamento
no tema apontado.

VI - SUBJETIVIDADE E VERDADE EM KIERKEGAARD, SO-
CRATES, KANT E NIETZSCHE

Ao iniciarmos com uma andlise entre as concep¢bes de
Kierkegaard e Sdcrates com respeito ao tema “subjetividade e
verdade”, cabe-nos lembrar que o primeiro se refere em toda a
sua obra a proposta socratica de busca do conhecimento como
primordialmente um processo de individuacdo, ou com vistas a
conhecer a si mesmo antes de convencer interlocutores - ou de
propor reformas culturais mais amplas. Segundo Kierkegaard, re-
ferindo-se a Sécrates, ele era um “dialético e entendeu tudo em
reflexdo [...] qualitativamente duas magnitudes estdo envolvidas
aqui, mas formalmente eu posso chamar Sdcrates de meu profes-
sor, embora eu tenha crido e creio em apenas um: o Senhor Jesus
Cristo” (Kierkegaard, apud Hong, 2001: 468).

Essa alusdo a Sécrates como professor estabelece um ponto
de contato entre a concepgao de ambos em relagdo ao tema da
verdade. O método dialético de questionamento socrdtico pos-
sibilitou a Kierkegaard compreender a dinamica da fé crista e
combater a falsidade que, segundo este, estava envolvida na fé
cristd em sua prépria época. Porém, segundo Kierkegaard, Sdcra-
tes ndo possuia as categorias centrais reveladas no Cristianismo
que apontam o problema central do homem, ndo na ignorancia
racional, mas na obstinagdo da vontade. Se a ignorancia é o im-
pedimento a virtude, o que gerou no homem o processo de obs-
curecimento do conhecimento? Estava a pessoa consciente no
inicio do processo de obscurecimento da verdade? A intelectuali-
dade dos gregos era “muito feliz, muito ingénua, muito estética,
muito irénica, muito perspicaz — muito pecadora — para compre-
ender que qualquer pessoa poderia conscientemente ndo fazer o
bem, ou sabidamente, conhecendo o bem, fazer o mal. A menta-
lidade grega estabeleceu um imperativo categdrico intelectual”
(Kierkegaard, apud Hong, 2000: 367).

Além da auséncia da consciéncia da enfermidade da vontade
humana no fazer o bem conhecido, podemos indicar que a ideia
socratica de alma como uma realidade trans-individual e transub-
jetiva é negada pelo pensamento kierkegaardiano. Para Kierkega-
ard, a categoria da verdade n3o pode ser encontrada em alguma
esséncia metafisica, mas apenas apropriada existencialmente pela
paixdo da subjetividade e interioridade. A verdade em Kierkegaard
seria uma pessoa, com o qual o cavaleiro da fé estabelece uma re-
lagdo direta e pessoal, tornando-se diante dela um individuo singu-
lar. O entendimento ou a razdo em Kierkegaard trabalham numa
direcdo contrdria a concepgao grega, seja socratica ou platonica.
Como se abordou anteriormente, a fé opera contra o entendimen-
to, estabelecendo no amor de obediéncia da vontade (e ndo na
capacidade racional), o elo de ligacdo entre o individuo e a verda-
de. A fraqueza da objetividade e a transferéncia para o interno e
subjetivo numa atitude de “salto” seria a tnica forma de se unir a
verdade que esta localizada no paradoxo do encontro entre divi-
no e humano, finito e infinito, temporal e eterno.

Em relagdo a Kant, o pensamento kierkegaardiano apresenta
influéncias deste e dele se distancia simultaneamente. Como in-
fluéncia, pode-se inferir que a separagao Kantiana entre as esferas

do nouménico e fenoménico estdo, de certa forma, presentes no
pensamento de Kierkegaard. A razdo em Kant, como em Kierkega-
ard, é incapaz de apreender conteldos relativos a verdade das coi-
sas em si. A religido em Kant teria seu espago reservado na esfera
do noumeno, onde valores e crengas individuais tém sua limitagao
e local préprio de manifestagdo. Essa abordagem Kantiana parte
em certa medida da mesma tradicdo pietista que influenciou pro-
fundamente a leitura kierkegaardiana de cristianismo. O subjetivo
seria o local da religido, onde convic¢des sdo estabelecidas sem
conexdo com o racional. Nesse sentido Kierkegaard pode dizer-se
aliado de Kant.

Para Kierkegaard, uma concepcdo de verdade que permitisse ou
favorecesse aarticulagdo desta na esfera publica e sua expressao em
categorias racionais, com expressdes comunitdrias e corporativas de
atuagdo e transformagdo do mundo, como o faziam os calvinistas
do século dezesseis e dezessete, era algo inimagindvel e contrario
ao verdadeiro cristianismo. A base da conviccdo em Kierkegaard es-
tava na subjetividade, e apenas ali tinha seu campo de articulacdo
assegurado. Ndo haveria possibilidades de que convic¢des pessoais
se apresentassem em discussdes politicas ou cientificas, pois em
Kierkegaard, a religido crista se dedica exclusivamente ao encontro
existencial entre o humano e o divino, e ndo guarda nenhuma rela-
¢do com o universo préprio da razao e da ciéncia.

Por outro angulo, Kierkegaard rejeita o principio Kantiano da
“Religido Dentro dos Limites da Razdo”. A fé em Kierkegaard tem
sua dindmica prépria e € o Ginico meio de se conectar a verdade
pelo meio da vivéncia de obediéncia existencial. Um imperativo
categdrico para Kierkegaard seria apenas um estdgio no caminho
existencial de conformagdo com ideal religioso. Se em Kant o ho-
mem moral tem condigdes de cumprir com seus deveres éticos,
em Kierkegaard este € apenas um caminho de preparagdo para
o reconhecimento da necessidade de redengdo. A moral e a ética
sdo instrutoras que conduzem o individuo, quando obedecidas,
ao caminho da verdade religiosa e a suas doutrinas essenciais
como o pecado e a redengdo.

Um estdgio religioso em Kant era inimaginavel, pois a razao
definia eticamente os limites da prdépria religido. Assim, o Cristo
kantiano era aceito na medida em que seus ensinos se limitavam
ao cddigo moral imperativo. Ou seja, a razdo era a autoridade
maxima, e ndo um suposto Deus pessoal que se relacione com
a humanidade. A verdade estaria também confinada ao dominio
darazdo pratica com suas categorias de apreensao, ndo havendo
conhecimento verdadeiro sobre o universo do noumeno, seja pela
fé ou por quaisquer outros meios de suposta cognicao.

Kierkegaard também demonstra aproximagdes e antiteses
quanto ao pensamento de Nietzsche no que tange o conceito de
verdade e subjetividade. Uma aproximagdo que podemos apon-
tar é a énfase de ambos no fato de que a vontade e ndo a razdo
esta no centro de qualquer empreendimento humano. O conceito
de paixdo movendo a vontade também é um tema comum em
ambos os pensadores. Kierkegaard aborrecia como Nietzsche a
concepgdo de Schopenhauer segundo a qual a vontade deveria
ser controlada visando ao alcance da paz e a diminuigao dos sofri-
mentos humanos. Em Kierkegaard o movimento humano em dire-
¢do a verdade se dd pela paixao da interioridade do individuo em
sua subjetividade. Também em Nietzsche a vontade deveria ser
exercitada de forma apaixonada na conclusdo de seus objetivos,
o que seria plenamente humano em sua concepg¢ao fundamental
de vontade de poder.

Porém, a direcdo do exercicio da vontade em Nietzsche e
Kierkegaard corre em dire¢6es opostas. Enquanto em Nietzsche
o ideal humano proposto seria o herdi tragico, em conformida-
de com uma visdo estética ou artistica da vida, em Kierkegaard
este se torna o cavaleiro da fé, ou o cristdo fiel que vive de forma
apaixonada por Deus em Cristo. Nietzsche apontara que o ideal
cristdo seria a popularizagdo do platonismo, o qual em suas ca-
tegorias metafisicas havia morrido na Europa. Em Kierkegaard,
o Cristianismo seria completamente livre com a morte do Deus
entdo cultuado no imagindrio Europeu, o que seria apenas uma
caricatura do verdadeiro objeto da fé, o Cristo contemporaneo.
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Algumas linhas filosdficas tém tentado tragar uma analise com-
parativa entre as filosofias da existéncia de Nietzsche em Kierke-
gaard, pois, embora tenham vivido em um mesmo periodo (Kierke-
gaard teria precedido Nietzsche em alguns anos) os autores ndo
tiveram alguma forma de influéncia mutua. Segundo Tom Angier,
em sua obra Either Kierkegaard | Or Nietzsche: Moral Philosophy in
a New Key, o ideal de personalidade nietzschiano seria representa-
do por aquele estdgio da existéncia estabelecido por Kierkegaard
como o nivel inferior de existéncia, o estético. Se a andlise de An-
gier é correta, pode-se estabelecer uma ponte interessante entre
o pensamento dos autores, apontando como o homem religioso
de Kierkegaard, rejeitado por Nietzsche seria na verdade o tnico
portador da verdadeira capacidade de individuagao e singulariza-
¢ao diante do absoluto. Nietzsche, por sua vez, tinha a ética Crista
como fundamentada na crueldade e no ressentimento, nos quais a
tradi¢do de ddio judaico pelo diferente teria, no cristianismo, sido
direcionada para a introspec¢ao e nocdo de pecado, travestido ex-
ternamente em seu ideal de amor. Essa distin¢do entre os autores
ndo os distanciam, porém, quando de sua localizagdo na histdria
do pensamento ocidental como pais de movimentos de pensa-
mento como o existencialismo e a péds-modernidade.

VII- CONCLUSAO

Como podemos constatar, o pensamento de Kierkegaard
tem muito a nos oferecer na compreensao de elementos de in-
teragdo entre subjetividade e verdade. Embora tenha um funda-
mento filoséfico original que influenciou diversas escolas de pen-

samento posteriores, constatamos que Kierkegaard se posiciona
em todo o seu empreendimento como um escritor religioso, ou
especificamente cristdo.

Sua concep¢do de verdade é orientada por um processo de
individuagdo do sujeito em uma caminhada existencial do nivel
estético ao religioso, tendo na pessoa histdrica e contemporanea
de Cristo a plenitude de verdade existencial, que ao mesmo tem-
po oferece a capacidade de uma vida existencialmente verdadei-
ra e a orientagdo existencial para a imitagdo da verdade. Ainda
que presente em Kierkegaard, uma visdo comunitaria em sua re-
lagdo com a verdade é entendida como extensdo secundaria da
capacidade individual de apreensdo dos sentidos do verdadeiro,
que se da por uma paixao interiorizada. O locus da verdade em
sua abordagem existencial estaria, antes de tudo, no individuo,
manifestando-se a partir dai em relagées comunitdrias.

Creio que o didlogo entre propostas seculares e religiosas de
compreensdo de subjetividade e verdade pode tornar esse cam-
po de estudo ainda mais intrigante e esclarecedor, abrindo-o a
compreensdes que extrapolam o preconceito moderno com suas
interpretagdes da realidade - alegadamente livres dos dogmas
antiquados e primitivos da religido. Aqui aponto a necessidade
de uma aproximacdo elaborada entre as tradi¢6es neocalvinista
e o pensamento kierkegaardiano, como o faz atualmente Gerrit
Glas?, psiquiatra e fildsofo neocalvinista holandés. Tal didlogo se
faz ainda mais urgente ao observarmos pontos de integra¢do e
complementaridade entre essas duas correntes, compartilhando
um tom antecipatdrio a crise dos conceitos vigentes de verdade
na modernidade, e com propostas que superam o embate entre
o fundacionalismo proposicional cldssico e o crescente relativis-
mo comunitario e niilista.

2 (f Glas, Gerrit.
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CIENCIA, INTELIGIBILIDADE E COERENCIA: A VISAO CRISTA DA REALIDADE
Alister McGrath

Resumo: Texto transcrito da gravacgao feita por Alister McGrath especialmente para participantes da | Conferéncia Nacional de
Cristdos na Ciéncia - evento realizado pela Associacao Brasileira de Cristaos na Ciéncia, em novembro de 2016, em S3o Paulo.

Neste artigo, eu abordo a relagdo entre as ciéncias naturais e
a fé crista. Dado a elevada importancia que tanto a ciéncia quanto
a religido ocupam nos debates culturais contemporaneos, esse
é um dos temas culturais mais significativos e intelectualmente
estimulantes de nosso tempo. Ainda assim, qualquer discussao
sobre a relacdo entre as ciéncias naturais e a teologia crista deve
ser localizada em um referencial de entendimento, o qual nos
auxilia a posicionar ambos. N&s precisamos de uma visdo ampla
da realidade, que, mais do que criar um espago para a ciéncia e a
teologia, nos ajude a enxergar a natureza, limites e beneficios de
sua interagao.

Existe um interesse crescente, em meio as disciplinas intelec-
tuais, pela recupera¢do dessa no¢do de uma visdo ampla. Uma
forma rica de ver as coisas que objetive enquadrar e unir os ele-
mentos de nossa experiéncia e observacao, trazendo um sentido
de estabilidade e coeréncia a vida e ao pensamento. O Novo Tes-
tamento fala sobre a mente de Cristo (1 Corintios 2:16; Filipenses
2:5). Um padréo de pensamento comunal sobre a vida e o mundo
que é revelado em Jesus Cristo como Deus encarnado. Desde o
principio, os tedlogos cristdos reconheceram o potencial de sua
fé para gerar e sustentar uma visdo mais ampla da vida.

C. S. Lewis, um escritor que eu admiro grandemente, decla-
rou certa vez que sua fé cristd o permitia dar sentido a todos os
outros aspectos de sua vida racional e imaginativa, incluindo as
ciéncias naturais. Todos nds precisamos de alguma forma de ar-
cabougo tedrico, por mais modesto, provisério e corrigivel que
seja, para dar sentido a histdria, a natureza e a vida. Seja de forma
consciente ou inconsciente, todos nds vemos a vida por meio de
lentes tedricas que afetam o que vemos e, talvez o mais impor-
tante, o que nés ndo conseguimos ver. E é por isso que se torna
importante ter a teoria correta.

Quando eu era mais jovem eu era um ateu. Eu estava conven-
cido de que as pessoas criam em Deus porque elas eram loucas,
mds ou tristes. No final dos anos sessenta, havia uma crenca ge-
neralizada de que a religido estava morrendo. Escutamos por dé-
cadas, que ela seria extinta, relegada aos livros de histéria. Um
alvorecer secular estava as portas. Mas tudo se modificou a partir
dos anos sessenta enquanto eu crescia. Naquele tempo, como os
socidlogos William Bainbridge e Rodney Stark pontuaram, “as fi-
guras mais ilustres na sociologia, na antropologia e na psicologia”
eram unanimes na visdo de que “eles viveriam para ver o alvorecer
de uma nova era na qual as ilusées infantis da religiGo seriam su-
peradas”. Mas, apds uma geracao, esse juizo ndo pode mais ser
sustentado. A religido conquistou um retorno inesperado. Longe
de estar morrendo, a crenca em Deus se recuperou e parece estar
pronta a exercer uma influéncia ainda maior tanto na esfera publi-
ca quanto na privada. O tom agressivo do ‘Novo Ateismo’ reflete
essa profunda preocupagdo e sua intensa ansiedade sobre o futu-
ro do ateismo dogmatico. A razdo pela qual eles sdo tdo furiosos
com a religido é que ela ainda estd aqui e eles ndo foram capazes
de refuta-la. E por isso que eles usam uma retdrica tdo agressiva.
Eles sabem que falharam em pleitear seu caso racionalmente e
por isso tém de se basear na ridiculariza¢do e na difamagao.

Eu mesmo sou um daqueles que experimentaram esse renovo
da fé. Como um jovem, eu havia lido Sigmund Freud e Karl Marx,e

estava convencido de que a religido era algum tipo de desordem
patoldgica. Era umailusdo infantil que nos protegia das realidades
da vida. Entdo, eu descobri o cristianismo enquanto estudava as
ciéncias naturais na Universidade de Oxford. Eu comecei a reco-
nhecer que o caso a favor do ateismo era muito mais fraco do que
eu havia suposto. Eu comecei a ficar alarmado pelo tom estriden-
te, desdenhoso, dos escritos ateistas que pareciam mais preocu-
pados com o ataque a religido do que em buscar a verdade.

E ndo demorou para que descobrisse duas coisas que modi-
ficariam meu mundo pessoal: primeiro, eu reconheci que o cris-
tianismo fazia muito sentido. Ele me forneceu uma nova forma
de ver e entender o mundo acima de tudo, as ciéncias naturais.
Em segundo lugar, eu comecei a ver que o cristianismo de fato
funcionava, dando um senso de significado a vida. Ndo era apenas
um conjunto de ideias interessantes, mas algo que trazia propd-
sito e dignidade a vida. Este é um ponto importante. Hoje em dia,
o critério de aceitabilidade de nossa cultura pds-moderna ndo é
primariamente “Isto é certo?”’, mas “Isto funciona?”.

E é ébvio que a crenga religiosa funciona para muitas e muitas
pessoas oferecendo dire¢do, propdsito e estabilidade as suas vi-
das. As vendas significativas e o impacto do livro de Rick Warren
“Uma Vida com Propdsitos”, que superaram em muito as vendas
de “Deus um Delirio”, de Richard Dawkins, é um sinal dbvio desse
desenvolvimento. Eu continuei estudando as ciéncias, as quais ain-
da amo, e terminei um Doutorado pela Universidade de Oxford,
por minha pesquisa em biofisica molecular. Mas meu cora¢do e mi-
nha mente haviam sido seduzidos pela teologia... O estudo siste-
matico das ideias cristas. E até hoje esta me empolga e emociona.

I- A CIENCIA E GRANDE - MAS PRECISAMOS DE MAIS DO
QUE ISSO

A ciéncia é uma das conquistas humanas mais significativas e
profundamente satisfatdrias. E embora eu amasse a ciéncia como
um jovem, eu simplesmente sentia que esta ndo era completa. A
ciéncia me auxiliou a compreender como as coisas funcionavam,
mas o que elas significavam? A ciéncia me forneceu uma resposta
apropriada a questdo sobre como eu vim a existir neste mundo.
Mas ela me parecia incapaz de responder a uma questdo mais pro-
funda: “Por que eu estava aqui? Qual era o sentido da vida?”.

A questdo, de fato, é se as ciéncias naturais podem nos au-
xiliar no engajamento desses assuntos mais profundos... O filé-
sofo Karl Popper situou em termos de “questées Ultimas”. Para
Popper, estas eram questdes existencialmente significativas e
enraizadas nas profundezas de nosso ser, mas que transcendiam
a capacidade das ciéncias naturais de resposta. O fisico John
Wheeler argumentou que nossas observacbes cientificas, no
muito, concedem uma “ilha de conhecimento” em um oceano de
incerteza. Existem limites a capacidade da ciéncia em responder
as questoes filosdficas fundamentais de valor e significado, refle-
tindo parcialmente as limitagcdes dos instrumentos que utilizamos
para explorar a realidade e parcialmente a prdpria natureza da
realidade fisica.
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Entdo, por que nds simplesmente ndo nos limitamos a segu-
ranga relativa dessa “pequena ilha” de conhecimento? Existem
duas respostas dbvias. A primeira: nds sentimos que existe mais
para ser conhecido e nds estamos inquietos até que o encontre-
mos. Nds encontramos estranhos objetos trazidos a costa de
nossa ilha, possivelmente apontando para misteriosos mundos
desconhecidos além de suas costas. E talvez ainda mais significa-
tivo: o tipo de conhecimento que tem de ser possuido nesta ilha é
existencialmente inadequado. Ele ndo responde as questdes real-
mente grandes da vida.

E por essa razdo que o filésofo espanhol José Ortega y Gasset
(1883-1955) argumentou que precisamos mais do que um relato
parcial sobre a realidade, que a ciéncia oferece. Oucga ao que ele
tem a dizer:

“A verdade cientifica é caracterizada por sua precisdo e a
certeza de suas previsdes. Mas a ciéncia atinge essas qua-
lidades admirdveis permanecendo no nivel de interesses
secundarios, deixando as questdes ultimas e decisivas in-
tocadas”.

Entdo, Ortega insiste que precisamos de uma visdao mais am-
pla. Uma ideia integral do universo que possua profundidade
existencial. A ciéncia tem uma capacidade incrivel de explicar, en-
quanto, ndo obstante, falha em satisfazer as questdes e aos ane-
los mais profundos da humanidade.

Para Ortega, a grande virtude intelectual da ciéncia é que
ela saiba seus limites, que sdo determinados por seus métodos
de pesquisa e ndo por restri¢des artificiais ou arbitrdrias. Em seu
melhor, a ciéncia ird apenas responder a questdes que ela sabe
que pode responder com base nas evidéncias. No entanto, seres
humanos querem ir além do ponto no qual a ciéncia declara que
devem parar se quiserem permanecer fiéis aos seus compromis-
sos metodoldgicos. Nés queremos fazer perguntas mais profun-
das sobre significado e tentar encontrar uma visdo ampla que da
sentido a vida como um todo.

Como Ortega corretamente observou, seres humanos, sejam
ou ndo cientistas, ndo podem viver sem tentar responder a essas
questdes mais profundas. Ele escreve: “A nds ndo nos é dado um
escape as questdes ultimas. De uma forma ou de outra elas es-
tdo em nds, quer gostemos ou ndo. A verdade cientifica é exata,
mas ela é incompleta.” Entdo, a ciéncia é muito boa para tomar as
coisas em pedagos, no entanto sua analise ndo é suficiente. Nds
precisamos entrelagar os vérios elementos de nosso mundo para
que percebamos a “visdo mais ampla”.

O grande fisico Albert Einstein explorou esse ponto em uma
palestra notdvel dada no Seminario Teoldgico de Princeton, em
1939, sobre o tema geral de Ciéncia e Religido. Notando que até
muito recentemente era amplamente crido que havia uma um
conflito irreconcilidvel entre conhecimento e crenca, Einstein
pontuou como essa visdo precisava ser confrontada. Ele esta cer-
to. Nés sabemos agora que a ideia de que a ciéncia e a religido
estdo permanente e necessariamente em conflito uma com a ou-
tra é uma invengdo do fim do século dezenove, o que o “Novo
Ateismo”, com Richard Dawkins e outros, converteram em um
dogma secular. Essa ideia do conflito entre ciéncia e fé é agora
amplamente considerada como desacreditada, mesmo sendo
constantemente repetida na midia contemporanea.

Einstein, no entanto, tinha mais a dizer sobre esse tema. Ele
salientou que, embora as ciéncias naturais fossem notdveis em
sua esfera de competéncia, elas tém limites. “O método cientifico
ndo pode nos ensinar nada mais além de como os fatos sdo relacio-
nados ‘com’ e condicionados ‘por’ uns aos outros”. Seres humanos
precisam mais do que uma concep¢do puramente racional do que
nossa existéncia seja capaz de oferecer.

Agora, isso ndo significa que pensar sobre questdes funda-
mentais relacionadas ao sentido e aos valores nos levem a cair em
algum tipo de irracionalidade. Ou¢am Einstein: “O conhecimento
objetivo nos fornece instrumentos poderosos para o alcance de
certos fins, mas o préprio objetivo tltimo e o anelo por alcangd-lo
devem vir de outra fonte”. Deixe-me ler novamente a ultima parte
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da sentenca de Einstein: “O préprio objetivo ultimo e o anelo por
alcangd-lo devem vir de outra fonte”.

Vocé percebe o ponto que ele estad afirmando? Deve haver
algo além da ciéncia para nds descobrirmos. O ponto de Einstein
é ecoado pelo Sr Peter Medawar (1915-87), um bidlogo britani-
co que defendeu o engajamento publico da ciéncia. Ougam sua
afirmacdo: “Apenas os humanos encontram seu caminho por uma
luz que ilumina mais que o préprio pedaco de chdo no qual estdo”.
Medawar esta sugerindo que os seres humanos parecem possuir
e ser dirigidos por algum desejo inato para alcangar além da me-
canica do engajamento com nosso mundo, buscando por padrées
mais profundos de significancia e sentido.

Parece haver algo sobre a identidade humana que envolve a
busca por algo mais profundo do que o que encontramos no exa-
me do mundo empirico. O amplo corpo de literatura de pesquisas
que é feita nesse topico sugere que os seres humanos lidam me-
lhor com nosso mundo complexo e bagungado se sentimos que
podemos discernir sentido e valor em nossas prdprias vidas e na
ordem mais ampla das coisas ao nosso redor. No entanto, a cién-
cia pode oferecer apenas uma direcdo limitada na medida em que
refletimos sobre assuntos de sentido e valor.

I1- INTELIGIBILIDADE E COERENCIA

Dois temas sdo de importancia fundamental ao pensarmos so-
bre ainteragdo entre as ciéncias naturais e teologia crista: inteligi-
bilidade e coeréncia. Ambos, os cientistas naturais e tedlogos cris-
tdos, embora de formas distintas, oferecem um relato coerente e
racionalmente motivado do mundo no qual vivemos e pensamos.
A significancia do primeiro desses dois temas, inteligibilidade, é
facilmente apreendida. Nés anelamos por um referencial que nos
auxilie a dar sentido aquilo que observamos ao nosso redor e ex-
perimentamos dentro de nds.

Eu fui atraido pelo cristianismo porque eu senti que ele me
permitia apreender e me apoiar na inteligibilidade de nosso mun-
do. E eu continuo a valorizar a conhecida afirmagao de C. S. Lewis
(que esta agora inscrita em sua lapide na Abadia de Westminster)
: “Euacredito no cristianismo assim como acredito que o sol nasceu;
ndo apends porque eu o vejo, mas porque por meio dele eu vejo to-
das as coisas.”

Meu prdprio tempo como um cientista imprimiu sobre mim o
quanto a ciéncia depende de ser capaz de investigar um universo
que seja tanto racionalmente transparente quanto imaginativa-
mente belo, capaz de ser representado em formas matematicas
elegantes. Um dos paralelos mais significativos entre as ciéncias
naturais e a teologia crista é uma convic¢ao fundamental de que
o mundo € caracterizado por regularidade e inteligibilidade. Exis-
te algo estranho sobre o préprio mundo e a mente humana que
permitem que uma regularidade padronizada dentro da natureza
possa ser discernida, representada e entendida.

E essa percepcdo de ordenacdo césmica e inteligibilidade € de
um imenso significado, tanto no nivel cientifico quanto no religio-
so. Como o fisico Paul Davies pontua, “na Europa renascentista a
justificacdo para o que hoje chamamos de abordagem de inquiricdo
cientifica era a crenca em um Deus racional cuja ordem criada podia
ser discernida a partir de um estudo cuidadoso da natureza”. No
entanto, como podemos explicar essa regularidade da natureza?
Ou a habilidade humana de representar tdo bem? Por que a natu-
reza é, afinal de contas, inteligivel a nés? A capacidade humana
para entender nosso mundo parece estar muito além de qualquer
coisa que poderia ser razoavelmente considerada como uma es-
tratégia evolutiva para conferir vantagem de sobrevivéncia, ou
simplesmente um subproduto fortuito do processo evolutivo.

Essa é uma das razbes porque os filésofos da ciéncia se afas-
taram do positivismo radical do inicio do século vinte, o qual
afirmava que a ciéncia meramente estabelecia relacionamentos
puramente funcionais entre os dados que observamos por meio
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de nossos sentidos. Essa abordagem ultrapassada sugeria que
ndo havia uma visdo mais ampla. Na melhor das hipdteses, havia
correlagdes funcionais entre observagbes que faziam do univer-
so, antes de tudo, inteligivel. Qualquer afirmagdo que fosse além
da observacdo empirica ndo estava aberta a demonstracdo e era
condenada como sendo ndo-cientifica. A ciéncia era entendida
simplesmente como catalogar os relacionamentos entre obser-
vagdes, ndo tentando sequer sintetizar sua prdpria visdo da re-
alidade. Esta visdo, agora, foi amplamente relegada ao passado.
Muitos concordariam com o filédsofo da ciéncia Michael Polanyi
quando ele declarou que “o propdsito da ciéncia é descobrir a re-
alidade oculta subjacente aos fatos da natureza” que fazem o uni-
verso inteligivel em um primeiro momento.

O tedrico quantico e tedlogo britanico John Polkinghorne é
um bom exemplo de um cientista reflexivo que vé os métodos
centrais e pressupostos das ciéncias naturais como se ajustando
naturalmente dentro de uma forma de pensamento crista. Exis-
te, ele argumenta, “uma congruéncia entre nossas mentes e o
universo, entre a racionalidade experimentada dentro e a racio-
nalidade observada fora. Uma metafisica naturalista é incapaz de
langar luz sobre essa profunda inteligibilidade do universo. Agora,
nds talvez tratemos isto como um feliz acidente que ndo requer
discussao ou explicagdo. No entanto, o cristianismo oferece uma
visdo ampla, uma forma de enxergar as coisas que afirma uma ori-
gem comum tanto para a racionalidade em nossas mentes quanto
para a estrutura racional do mundo fisico ao nosso redor na racio-
nalidade de Deus. Em outras palavras, o cristianismo oferece um
referencial que da sentido aquilo que de outra forma seria uma
feliz coincidéncia cdsmica, ou acidente.

Outros apontam para o interesse crescente no que agora é
geralmente denominado como fenémenos antrépicos, e sugerem
que estes também sdo consonantes com uma forma crista de pen-
samento. O vocabuldrio carregado do “ajuste-fino” é amplamente
utilizado para expressar a ideia de que o universo parece ter pos-
suido algumas qualidades do momento de sua génese que foram
favordveis a producdo de vida inteligente capaz de refletir sobre as
implicagbes de sua existéncia. As constantes fundamentais da na-
tureza verificaram-se como finamente ajustadas para garantir va-
lores propicios a vida. A existéncia de vida baseada em carbono na
terra depende de um balango delicado de forcas e parametros fisi-
cos e cosmoldgicos de tal forma que, se qualquer dessas quantida-
des fosse minimamente alterada, este balanco teria sido destruido
e a vida ndo teria vindo a existéncia. Como notei em minhas Gifford
Lectures de 2009, na Universidade de Aberdeen, isso ndo prova
nada. E outras explicages sdo certamente possiveis. Mas o mapa
mental cristdo da sentido a esse aspecto do mundo natural assim
como o faz com muito do empreendimento cientifico. Ele é tanto
empiricamente adequado quanto existencialmente satisfatdrio.

111- ABUSCA POR COERENCIA

Ainda assim, existe um outro tema que deve ser estabelecido
juntamente a essa busca pela inteligibilidade: a busca por coeréncia.

O cristianismo oferece uma teia de significados, uma crenca
profunda na interconexdo fundamental das coisas. E como estar
no topo de uma montanha e olhar abaixo para um mosaico de
vilas, casas, estradas, campos, ribeiros e florestas. N6és podemos
tirar fotos de tudo o que vemos. Mas o que realmente precisamos
é de um panorama que mantém essas fotografias juntas. Que nos
deixa enxergar que existe uma visao mais ampla e que cada uma
dessas pequenas visdes tém seu lugar dentro desse todo maior.

O temor de muitos é que arealidade consista apenas de episod-
dios, incidentes e observacdes isolados e desconectados. Nossa
era moderna tem observado a emergéncia de duvidas significati-
vas em relacdo a coeréncia da realidade, muitas das quais surgem
da nova filosofia da revolucdo cientifica. As novas ideias cientificas
destroem qualquer ideia de uma realidade significativa? Entdo,
como poderia uma visdo coerente do mundo ser sustentada?

Os cristdos encontram esse tema abordado eloquentemente
no Novo Testamento o qual fala sobre todas as coisas subsistin-
do, ou sendo unidas, em Cristo. Em uma discuss&o breve sobre a
Divina Comédia de Dante, C. S. Lewis notou sua visdo imaginativa
poderosa de um cosmos e ordem universal unificada. Ela refletia,
ele escreveu, “uma unidade da mais elevada ordem”, porque ela
podia lidar com a “maior diversidade de detalhes subordinados”
gerando um todo coerente. Veja, Lewis ndo estd oferecendo um
argumento ldgico aqui. Seu apelo ndo é a razdo por meio da |6gi-
ca, mas a imaginacdo por meio da beleza. Ele quer ajudar os cren-
tes a ouvirem as harmonias do cosmos e reconhecerem que as
coisas se encaixam esteticamente, embora ainda tenham pontas
légicas soltas que precisam ser resolvidas. A visdo medieval do
universo sugerida era impressionante em sua grandeza, mas sa-
tisfatéria em sua harmonia.

Ateologia crista sempre reconheceu que existe uma teia ocul-
ta de sentido e conectividade por detrds do mundo efémero e
aparentemente incoerente que experimentamos. A romancista
britanica Virgina Woolf explicava ocasionalmente, em instancias
de insights curtos e penetrantes, o que ela denominava “momen-
tos de ser”, que parecem “revelar alguma coisa real detrds das apa-
réncias”. Ainda assim, tais momentos de insights eram t3o breves
que ela nunca pode capturar a visdo da conectividade que eles
sugeriam.

O fildsofo Michael Polanyi argumenta que o discernimento da
inteligibilidade do universo também se estende a um reconheci-
mento de sua coeréncia. Ele escreveu: “Descobrir uma verdadeira
coeréncia na natureza geralmente ndo € apenas discernir algo que,
pelo mero fato de ser real, aponte necessariamente além de si mes-
mo, mds suspeitar que das descobertas futuras possam provar da re-
alidade da coisa como mais profunda do que nés possamos sequer
imaginar hoje”. Entdo, como tal coeréncia pode ser capturada e
representada cientificamente? Polanyi apela a imaginacdo criativa
humana como o meio pelo qual essa no¢ao elusiva deve ser apre-
endida. Ele escreve: “A san¢do final do descobrimento repousa na
visdo de uma coeréncia que nossa intuicao detecta e aceita como
real.” Esta ndo é uma nocdo quantificavel, mas baseia-se no dis-
cernimento de um padrdo, repousando em um julgamento que é
mais estético do que Idgico em sua natureza.

Entdo, o cristianismo nos oferece uma visdo da realidade que
nos auxilia a apreender tanto essa transparéncia racional quan-
to sua interconectividade. Ele nos reassegura de uma coeréncia
da realidade que, por mais fragmentado que nosso mundo da
experiéncia possa parecer, existe uma visdo ampla, parcialmen-
te entrevista, que mantém as coisas unidas, seus fios conectados
juntamente em uma teia de significados, o que de outra forma
pareceria incoerente e sem sentido. A ciéncia torna o mundo em
pedacgos para que possamos ver como as coisas funcionam. A fé
crista coloca esses pedagos novamente juntos para que possa-
mos ver o que eles significam.

Entdo, nds perdemos de vista essa ideia de uma unidade mais
profunda da realidade? No passado, j& houve um sentido de coe-
réncia moral e intelectual da realidade que agora parece ser o que
0 poeta e romancista alemdo Hermann Hesse (1877-1962) descre-
veu como uma “mera cole¢do de modas intelectuais e os valores
transitdrios do dia”. Outros desenvolvimentos intelectuais tam-
bém questionaram a ideia de uma realidade coerente. Por exem-
plo, Nancy Cartwright desenvolveu uma ideia do mundo como
uma colcha de retalhos de ordens e racionalidades divergentes,
refletindo leis locais ao invés de leis universais da natureza. Onde
C. S. Lewis argumentou que “nds ndo estamos impondo racionali-
dade a um universo irracional, mas respondendo a uma racionalida-
de com a qual o universo sempre foi saturada”, Cartwright mantém
que nds impomos tal racionalidade Unica quando na realidade
existe uma variedade de ordenamentos requerendo relatos mul-
tiplos do mundo natural e de suas estruturas. Na verdade, talvez
ndo exista qualquer ordem. Para Lewis, nds estamos responden-
do ao universo como ele de fato é. Para Cartwright, ndés corremos
o risco de inventarmos nosso préprio universo, desconsiderando
aquele ao nosso redor.
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IV - VARIAS ABORDAGENS PARA UMA REALIDADE COM-
PLEXA

A fé cristd tem o potencial de enriquecer a narrativa cientifica
impedindo-a de colapsar naquilo que o poeta britanico John Keats
descreve como “um catalogo estipido de coisas comuns”. O soci-
6logo alemado Max Weber utiliza o termo “desencantamento” para
se referir a uma forma excessivamente intelectual e racionalizada
de olhar para a natureza que é limitada ao que pode ser medido e
quantificado. Agora, muitos cientistas ouvindo a esta palestra pon-
tuardo de forma justa e razodvel que esses processos de quantifi-
cagdo e redugdo sdo integrais ao método cientifico. E eu concordo!
E apenas que existe muito mais que precisa ser dito.

A ciéncia é realmente boa em dividir as coisas, para que possa-
mos ver como elas funcionam, mas a fé as retine novamente, para
que possamos ver o que elas significam. Uma perspectiva religio-
sa ndo nega de forma alguma a utilidade cientifica de tal aborda-
gem racionalizada ou redutiva, embora desafie sua finalidade. Ela
simplesmente insiste que um relato mais pleno e satisfatério da
realidade pode ser provido e oferecido como uma suplementacao
da narrativa cientifica por meio do qual isto pode ser alcancado.

A filésofa Mary Midgley sugere que o cendrio da realidade
é tdo complexo que precisamos utilizar “multiplos mapas” se
queremos apreender a profundidade e os detalhes da realidade.
Apreciar a textura complexa de nosso mundo da observagdo e da
experiéncia requer “muitos mapas e muitas janelas”, pois existem
“muitas formas e fontes independentes” de conhecimento. E ela
sugere que é Util pensar o mundo como um “grande aqudrio”.
Ouga ao que ela diz:

“N6s ndo podemos vé-lo como um todo a partir de cima,
entdo nds o perscrutamos desde inimeras pequenas ja-
nelas. Nés podemos eventualmente extrair muito sentido
desse habitat se nds pacientemente juntarmos os dados
dos distintos angulos. Mas se nds insistirmos que nossa
prépria janela é a Unica digna de ser utilizada, nés ndo che-
garemos muito longe”.

Para Midgley, nenhuma forma tnica de pensamento € ade-
quada para oferecer por si mesma um entendimento sobre o
significado de nosso mundo. A ciéncia pode preencher apenas
em partes o quadro geral de nosso mundo. Ela necessita da su-
plementacdo de outros métodos de pesquisa e tradi¢Ges se qui-
sermos que o quadro total seja desenvolvido. Ela escreve: “Para
as questdes mais importantes da vida humana, iniimeras caixas de
ferramentas conceituais sempre tém de ser utilizadas conjuntamen-
te”. Se nds nos limitarmos aos métodos das ciéncias naturais em
geral, ou a uma ciéncia especifica como a fisica em particular, nds
terminamos nos trancafiando em uma visdo bizarra e restritiva
de significado. Insistir que utilizemos apenas métodos, formas e
categorias cientificas nos restringe a um mundo estreito que ex-
clui significados e valores, ndo porque eles estejam ausentes, mas
porque o método de pesquisa impede que eles sejam vistos.

Eu ja falei sobre ciéncia e fé como oferecendo distintas pers-
pectivas sobre a realidade. Deixe-me agora considerar como elas
oferecem niveis distintos de explicagdo. Ciéncia e religido ofere-
cem respostas em niveis distintos. A melhor imagem da realidade
é aquela que tece conjuntamente de forma coerente o maior nu-
mero de linhas explanatdrias. O distinto gedlogo Frank Rhodes,
que serviu como Presidente da Universidade de Cornell de 1977 a
1995, pontuou isso hd algum tempo utilizando a analogia de uma
chaleira em ebuli¢do. Ele nos pede para considerarmos esta per-
gunta: “Porque a chaleira estd em ebulicdo?”” Rhodes nota que
existem dois niveis de explicagdo que poderiam ser oferecidos.

Aqui estd a explicacdo cientifica: um processo de conversdo e
transferéncia de energia eleva a temperatura da dgua até o pon-
to de ebuli¢do. No entanto, outra resposta pode ser dada em um
nivel distinto: a chaleira estd em ebuli¢do porque eu a coloquei
para fazer uma xicara de cha. Entdo, qual dessas respostas esta
correta? A primeira resposta significa que a segunda deve estar
errada? Ou sdo, cada uma delas, partes de um quadro mais amplo?
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E aqui esta a prépria resposta de Rhodes:

“Estas sdo respostas diferentes, mas ambas sdo verdadei-
ras, ambas sdo complementares e ndo competitivas. Uma
resposta é apropriada dentro de um quadro de referéncia
e a outra dentro de outro quadro de referéncia. Existe um
sentido em que cada uma € incompleta sem a outra”.

O ponto basico de Rhodes é que ambas as respostas podem
ser corretas porque elas estdo interessadas em niveis distintos da
realidade. Uma responde a questdo “como?”’, a outra a questao
“por qué?”.

E instrutivo compararmos isso a analise nada perspicaz ofere-
cida por Richard Dawkins. Para Dawkins, existem formas cientifi-
cas e religiosas de responder a realidade e, por defini¢do, ambas
ndo podem estar certas. Entdo, nds precisamos escolher o relato
cientifico. Mas vocé pode ver imediatamente o problema com o
que Dawkins estd propondo. Vamos voltar a analogia da chaleira.
Por que a chaleira esta em ebuli¢do? Dawkins nos permite apenas
uma resposta cientifica a essa questdo. Uma resposta sobre con-
versao e transferéncia de energia. Isso em um sentido é verdade,
mas é apenas parte da resposta. E nds precisamos da resposta
completa. Nés precisamos saber que uma das razGes porque a
chaleira estd em ebulicdo é meu desejo por uma xicara de cha.
Vocé pode ver que a abordagem de Dawkins é necessariamente
deficiente e inadequada. N&s precisamos de uma imagem mais
ampla que tece conjuntamente muitas linhas explanatdrias, algu-
mas das quais, apenas, sdo cientificas.

O ponto é que um Unico método de pesquisa pode engajar
com apenas um nivel daquilo que usualmente é uma realidade
multifacetada de fato, impedindo que vejamos ou nos engaje-
mos com outros niveis. O neurocientista escocés Donald Mckay
(1922-87)afirmou esse ponto utilizando uma util analogia. “O mé-
todo cientifico foi comparado a uma ’rede’ que pode fornecer co-
nhecimento apenas daqueles aspectos da realidade que esta pode
‘pegar’. O tipo de descricdo que ela pode oferecer passa ao largo
de verdades espirituais”. Entdo, o ponto aqui é que o método de
pesquisa determina o que pode ser visto, mas também o que ndo
pode ser visto.

O principio de Midgley de utilizar multiplos mapas para repre-
sentar uma realidade complexa levanta alguns desafios e algumas
questdes significativas, tais como: como desenvolver e empregar
um referencial interpretativo apropriado para resolver disputas
sobre fronteiras? Mas ele também abre possibilidades importan-
tes para o enriquecimento de nossa visdo da vida no mundo. Nds
precisamos de uma paleta generosa de cores para representar a
complexidade das observac6es do mundo ao nosso redor e nossa
experiéncia interna. Se nds utilizarmos um espectro severo e rigi-
do de cores, tais como os tons mondtonos e superficiais de cinza
propostos pelo cientificismo, nds limitariamos o escopo e a pro-
fundidade de nossa apreensdo do mundo simplesmente porque
nds nos fecharfamos a métodos de pesquisa e tradi¢des que talvez
nos possibilitassem enxergar mais longe e de forma mais clara.

Um método de pesquisa designado para um propdsito ndo
funcionara para outros. Ele simplesmente nos torna cegos para
tudo o que estd fora de sua prdpria esfera de competéncia. A cién-
cia ndo pode detectar significado. Contudo, isso nao significa que
ndo existe significado a ser detectado.

V - ENRIQUECIMENTO ATRAVES DO ENTRELACAMENTO
DE NARRATIVAS

A abordagem que eu estabeleci nesta palestra é melhor des-
crita como o “entrelagamento de narrativas permitindo seu en-
riquecimento mutuo”. E razoavelmente compreensivel que os
seres humanos construam suas identidades utilizando mdiltiplas
narrativas. E assim que funcionamos como animais sociais. N&s
entretecemos juntamente narrativas religiosas, politicas, sociais
e culturais na medida em que tentamos fazer sentido do nosso
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mundo. E natural para nds tecermos esses fios em conjunto. As-
sim como também € natural para nds tentar entender como eles
interagem. Qual deles assume prioridade? Como nds resolvemos
tensdes ou aparentes contradi¢des entre eles? No entanto, o pon-
to realmente importante € este: nenhuma histéria, nenhum angu-
lo de percepcdo ou tradi¢do de investigacao é adequado para lidar
com a existéncia humana em toda sua riqueza e complexidade.

Esse entrelagamento de narrativas € essencial na medida em
que tentamos lidar com as questdes Ultimas que persistentemen-
te se recusam em nos deixar. Para respondé-las de forma apro-
priada, nés precisamos reunir multiplas abordagens e reconhecer
a existéncia de multiplos niveis de significado, tais como nosso
sentido de propdsito na vida, nossos valores, nosso sentido de
eficacia individual, e uma base para nossa autoestima.

Cada visdo da realidade, seja cientifica ou religiosa, precisa
ser valorizada em seu préprio mérito, utilizadas, no entanto, em
uma combina¢do com outras para apresentar a rica textura e vi-
vacidade de nosso mundo. E eu proponho uma narrativa mais rica
conectando entendimento e significado, objetivando enderegar o
que o fildsofo norte-americano John Dewey (1859-1952) uma vez
declarou como sendo o problema mais profundo da vida moderna
-0 qual, de acordo com Dewey, é “nossa falha coletiva e individual
de integrar nossos pensamentos sobre o mundo com nossos pen-
samentos sobre valores e propdsito”.

Talvez eu possa oferecer um exemplo para ilustrar o que te-
nho em mente. Me recordo vividamente de olhar para o céu no-
turno nas noites de inverno no final da década de sessenta e de
ver o Cinturdo de Orion, aquelas trés estrelas brilhantes no centro
da constelacdo de Orion. Eu era um ateu naqueles dias, sem qual-
quer interesse em Deus, mas ja conhecendo um sentido profun-
do de encanto com a maravilha da natureza. Eu sabia o suficiente
sobre astronomia para saber que a luz demorava centenas de
anos para viajar até a Terra. Olhar aquelas estrelas era, de fato,
viajar de volta no tempo. Eu as estava vendo como elas eram, ndo
como elas sdo. E eu achei esse pensamento profundamente per-
turbador. Por qué? Porque no momento em que a luz que estava
deixando aquelas estrelas tivesse alcancado a Terra, eu estaria
morto. E aquelas estrelas se tornaram para mim simbolos de mi-
nha prépria mortalidade. Lembretes silenciosos e arrepiantes da
brevidade da vida humana. O universo pode ser muito belo, mas
ele também parecia ser totalmente sem sentido.

Esse é um pensamento melancdlico conhecido por muitos
cientistas. Por exemplo, Ursula Goodenough, uma bidloga da
Universidade de Washington, recorda ser sobrepujada pelo terror
sob o pensamento da imensiddo do universo e o fato de que um
dia este chegaria ao fim. Ela ndo poderia mais apreciar a beleza
das estrelas; elas agora representavam absurdidade e desespero.
Oucam ao que ela escreveu:

“O céu noturno estava arruinado, eu nunca seria capaz de
olhd-lo novamente. Eu chorei em meu travesseiro as I3-
grimas longas e vagarosas de um desespero adolescente.
Um vazio sombrio me dominava sempre que eu pensava
sobre o que realmente estava ocorrendo pelo cosmos ou
no nivel dos dtomos. Entdo eu fiz meu melhor para ndao
pensar sobre essas coisas”.

Mas o que teria acontecido se eu estivesse, entdo, vendo o
céu noturno, o mundo, por meio de lentes dadas por Deus? Por
meio de um esquema teista? Eu mais tarde descobri que o céu
noturno era bem diferente visto deste ponto. Sim, era um sim-
bolo de imensiddao contra a qual eu parecia ser insignificante. E
entdo eu reconheci que, apesar de minha insignificancia césmica,
e um tempo de vida breve, eu importava para alguém e algo mais
profundo.

Uma das fotografias mais famosas do mundo foi tirada em
1990 pela sonda espacial Voyager em sua missdo para estudar
nosso sistema solar. Doze anos apds seu langamento, ela alcan-
cou o planeta de Saturno e enviou imagens desse grande plane-
ta. O astronomo Carl Sagan sugeriu jocosamente que as cameras
da sonda deveriam mostrar de onde ela veio, ndo simplesmente

para aonde estava indo. E, apds muita negociagdo, a NASA con-
cordou que a Voyager enviaria uma imagem da Terra vista des-
de uma distancia de cerca de 6 bilhGes de quilémetros. E assim
que chegamos a ver a famosa imagem do planeta terra como um
ponto azul palido posicionado contra a escuriddo do espago, um
“pontinho solitario na grande e envolvente escuriddo cédsmica”.
Por mais pequenos e insignificantes que paregamos, comparados
com a vastiddo do espago, até este dia eu continuo olhando para
essaimagem da Voyager. Aquele ponto azul palido mindsculo que
€ nosso lar césmico. E eu me pego pensando em um dos Salmos
que parece antecipar os pensamentos e emog¢des que eu agora
experimento observando aquele ponto solitdrio na grande e en-
volvente escuriddo cdsmica. Leiam estas linhas do Salmo 8:

“Quando vejo os teus céus, obra dos teus dedos, alua e as
estrelas que preparaste; Que é o homem mortal para que
te lembres dele? E o filho do homem, para que o visites?”
(Salmos 8:3-4)

O Salmo exalta que os seres humanos sdo parte da cria¢do de
Deus, e sdo, portanto, nomeados e amados pelo Deus de quem
todas as coisas vém. Nossas vidas sdo tocadas pela transcendén-
cia, pelo fato de que Deus escolhe se relacionar com aqueles que
Ele criou.

Eu explorei essa ideia em varios dos meus livros. E eu gosta-
ria de recomendar um em particular que foi recentemente tradu-
zido para o portugués. E uma versdo bem acessivel das minhas
Gifford Lectures de 2009 publicadas com o titulo “Surpreendido
pelo Sentido: ciéncia, fé e como conseguimos que as coisas facam
sentido”. Ele é facil de ler e tem sido bem recebido pelos muitos
leitores. Se vocé desfrutou desta palestra, esta obra lhe auxilia-
rad a explorar de forma aprofundada grande parte de seus temas
centrais.

Ele toca alguns dos grandes temas relacionados a ciéncia e fé
tais como nossa busca por uma imagem ampla da vida e como o
cristianismo oferece isto, nosso desejo de entender nosso mundo
e nossas vidas, os limites da ciéncia e a racionalidade da fé, espe-
cialmente a luz de criticas feitas por ateistas tais como Richard
Dawkins.

Finalmente aqui estd o ponto que gostaria de fazer ao ter-
minar. Todos nds precisamos de uma narrativa mais ampla para
fazermos sentido do mundo e de nossas vidas, naturalmente te-
cendo de forma conjunta multiplas narrativas e multiplos mapas
para dar-nos a apreensao mais ampla o possivel sobre a realidade.
Arealidade é simplesmente complexa demais para ser engajada e
habitada utilizando apenas uma tradi¢do de investigagao. Isto, eu
sugiro, é o motivo de precisarmos tanto de uma teologia robusta
quanto de uma ciéncia informada. Nds precisamos da melhor ima-
gem de nés mesmos e de nosso mundo que podemos obter se
queremos habitd-lo de forma significativa e auténtica.
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ANTROPOLOGIA FILOSOFICA CRISTA: UMA PERSPECTIVA REFORMADORA *

Gerrit Glas*

Resumo: O autor apresenta no presente texto a antropologia filoséfica como um dos campos mais diretamente relacionados
a busca de sentido para a vida humana. Ao propor explorar essa questdo a partir de uma perspectiva reformacional, sobretu-
do a partir das reflexdes iniciais e dos desdobramentos posteriores propostos pelo fildsofo holandés Herman Dooyeweerd,
Gerrit Glas apresenta um amplo panorama da antropologia filoséfica reformacional em didlogo com as propostas alternativas
vigentes no campo. Para Gerrit Glas, ainda que o programa reformacional apresente tensdes internas e a necessidade de
desenvolvimento em dreas ‘insuficientemente desenvolvidas’, ele permanece como uma tradi¢dao singular ao evitar os para-
doxos incontorndveis de visdes dualistas e monistas do homem.

I. QUEM E O HOMEM? - . . .
e contribuiu para um clima no qual os mais fracos se sentem inse-

guros e ameagados. Novos meios de comunicagao trouxeram as

Nenhuma questdo parece estar mais intensamente vinculada
com a busca de sentido dltimo e o significado da existéncia do que a
questdo do homem. Na pressa do dia a dia as pessoas estdo inclina-
das aignorarem esta questdo — até que a doenga ou um acidente os
acometa, ou o sofrimento de outros se torne um fato inescapavel.

N&o é sem razdo que a questdo do homem, do que ele é, surja
em situacdes onde, de uma ou outra forma, o mal é manifesto. E
assim que foi quando a histdria comecgou, quando o primeiro casal
humano se escondeu, revelando a consciéncia de simesmos - nus
e vulnerdveis um em relagdo ao outro e em relacdo ao Criador. E
assim que ainda € hoje, quando as pessoas descobrem que “pes-
soas comuns”’ sdo capazes de édio e de matarem uns as outros.

O questionamento filoséfico em relacdo ao homem nunca
pode ser um tema puramente académico; a relagcdo entre a autor-
reflexdao e o mal proibe isto. O pensador judeu Abraham Joshua
Heschel (1966, 13-14) é muito franco sobre isso:

Afilosofia, para ser relevante, deve oferecer uma sabedoria
pela qual se possa viver - relevante ndo apenas no isola-
mento de nossas salas de estudo, mas também em momen-
tos nos quais enfrentamos a chocante crueldade e a amea-
¢a do desastre. A questdao do homem deve ser ponderada
ndo apenas nos saldes do saber, mas também na presenca
de reclusos em campos de exterminio e no suspiro perante
a nuvem de cogumelo resultante de uma explosdo nuclear.

Mas mesmo a parte de todas as formas de violéncia, a questao
“o0 que é o homem?” é urgente em nossos dias. Pense nas vdrias
facetas do tema da ‘identidade’. A ‘depilarizacdo” (ontzuiling)
trouxe um vécuo de tal forma que muitos ndo podiam mais ar-
ticular sua identidade na linguagem tradicional de cosmovisao,
igreja e outras institui¢ées. O fluxo de trabalhadores migrantes,
fugitivos e aqueles em busca de asilo tornou a sociedade multi-
cultural. Esta ‘estranheza’ redirecionou as pessoas do ocidente
a sua propria identidade (ver, por exemplo, Kristeva 1991). O libe-
ralismo e o individualismo lancaram as pessoas sobre si mesmas

pessoas em contato com virtualmente todos no mundo global. Na
sociedade de redes a identidade é representada como uma mar-
ca. Ser vocé mesmo significa: ser forte, demonstrar quem vocé
é, se incluir na foto. Abaixo disso, pode-se sentir inseguranca e
confusdo. Existe uma falta de significado e uma necessidade de
modelos e papéis para convencer. O self (pSs) -moderno tem se
tornado dependente, carente e insatisfeito.

Il. ANTROPOLOGIA FILOSOFICA: UMA BREVE EXPLORA-
cAo

1. A tarefa de uma antropologia filoséfica

Existem, entdo, muitos aspectos da questdo ‘O que é o ho-
mem?’ — moral, sociocultural, psicoldgico, linguistico e até mesmo
bioldgico. Por muito tempo tem sido a tarefa da antropologia filo-
sdfica estudar a coeréncia destes aspectos. Nés podemos chamar
isto de lado estrutural da inquiri¢ao filoséfica antropoldgica. Fild-
sofos tém estado conscientes de que este estudo ndo pode ser
separado das visdes das pessoas sobre o significado e o propdsito
da vida. Ele surge naturalmente as pessoas que querem orienta-
¢do, que sondam o horizonte em busca de algo que faca a exis-
téncia digna, que buscam significado. Consequentemente, a vida
humana é caracterizada por inquietude e dinamismo.

De forma resumida, nds podemos dizer que a antropologia
filosdfica se relaciona com a questdo da natureza do homem, ou
seja, da natureza estrutural e o dinamismo de ser humano. Exis-
te, por exemplo, uma natureza humana universal? E se sim, pode
este ‘universal’ ser caracterizado mais especificamente?

A questdo sobre a natureza humana se divide em inumeras
sub-questdes. Eu seleciono trés delas:

(1) a questdo da distingdo entre homem e animal;

*Gerrit Glass: Psiquiatra e filésofo. Estudou medicina na Universidade de Amsterda (UvA) e filosofia na Universidade Livre de Amsterda (VU). Depois de sua
especializa¢do em psiquiatria, ele trabalhou no Centro Médico Universitdrio de Utrecht (1985-2001) e também para o Grupo Dimence: instituto para satde
mental na provincia de Overijssel (2001-). No Grupo Dimence ele é psquiatra, como também o diretor do programa de residéncia em Psiquiatria. Suas princi-
pais dreas de interesse sdo questdes conceituais e normativas na interface entre a filosofia, a psiquiatria, neurociéncia e sociedade. Juntamente com Henk
Jochemsen e Jan Hoogland ele desenvolveu um “modelo de prética normativa” para a medicina. E também o editor-chefe do periddico Philosophia Reforma-
ta, € membro do conselho do Centro Abraham Kuyper para a Ciéncia e Religido, e é presidente da Fundagdo para a Psiquiatria e Religido e da Plataforma de
Psiquiatria e Filosofia da Associa¢do Holandesa de Psiquiatria.

' Este texto surgiu em holandés em um capitulo em René van Woudenberg (1996). O autor agradece a J.N. Kraay por sua tradugdo conscienciosa do capitulo
(N.doT. do holandés para o inglés). Embora meus pensamentos — por exemplo, em relacdo ao relacionamento eu-self e sua importancia para a filosofia da
mente e a filosofia da psiquiatria e a neurociéncia - tenham se desenvolvido com o tempo, eu fiz apenas algumas corre¢des e adigdes comparadas ao texto
original. Alguma literatura recente é adicionada em relagdo ao texto original.

2N.doT. O termo pilarizag¢&o (verzuiling) no contexto holandés se relaciona a proposta de reformadores politicos como Kuyper e Dooyeweerd que defendiam
e articularam o direito de comunidades confessionais — com sistemas de crencas distintos — refletirem estas crencas em um arranjo institucional préprio,
promovendo uma espécie de pluralismo social composto de distintas comunidades confessionais, como protestante, catdlica, secular, dentre outras. A pi-
lariza¢do foi duramente criticada por liberais de varias matizes, proponentes da depilariza¢do (onsuiling), por estar aquela supostamente promovendo uma
fragmentacao do tecido social, sendo até mesmo criticada como fortalecendo o regime separatista sul-africano.

3 Para a abrangéncia e profundidade deste tema, ver Charles Taylor (1989; 1991). Para um relato psicoldgico/social e construtivista, ver Gergen (1991).
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(2) a questdo da relagdo entre corpo e espirito (ou mente);
(3) a questdo da identidade da pessoa.

Todas as trés questdes sdo extremamente atuais na filosofia
contemporanea. Deixe-me ilustrar isso na seguinte analise.

2. A distin¢do entre homem e animal

Muita reflexdo sobre o homem € inspirada pela biologia evolu-
cionaria, a sociobiologia e a psicologia evolutiva que é enxertada
na ultima (ver Wilson 1975, Pinker 2002, Buller 2006). A busca é por
paralelos entre o comportamento animal e o humano. O mundo
animal é determinado pelas leis da selegdo natural e a sobrevivén-
cia do mais apto. De forma similar, no mundo do homem os tipos
de comportamentos que prevalecem sdo aqueles que tém a vanta-
gem reprodutiva mais alta e o valor de sobrevivéncia. O debate so-
bre o altruismo demonstra como mesmo um comportamento mo-
ral é pensado como sendo explicado por mecanismos evolutivos.

Certamente, para alguns partiddrios destas nogdes, os ho-
mens e os animais sdo diferentes. A diferenca é que os seres
humanos chegam ‘inacabados” e desamparados ao mundo.
Comparado a grande parte dos animais, o bebé é ‘atrasado’. Em
contraste com os animais, falta-lhe as habilidades necessarias
para se permanecer vivo e este depende da assisténcia e do apoio
externo. Durante seu desenvolvimento, ele tem de aprender a li-
dar com situagbes continuamente mutaveis. Ser humano implica
transformar esta desvantagem, a falta de um equipamento es-
pecifico para o ambiente, em uma vantagem, uma habilidade de
manter-se flexivelmente em situa¢6es das mais diversas.

Foi o filésofo Friedrich Nietzsche que falou do homem como
um ‘das noch nicht festgestellte Tier’ (o animal ainda ndo determi-
nado), antecipando assim a teoria do atraso, mencionada acima.
Arnold Gehlen (1988) pontua que esta caracteriza¢do é proposi-
talmente ambigua. O homem n&o é apenas inacabado, ainda ndo
preparado para suas tarefas e ocupado incorporando habilidades
que servem a adaptacdo e a sobrevivéncia. Ele também é aberto
ao mundo. Em um sentido muito literal, ninguém ainda ‘determi-
nou’ o que o homem §é, e é provdvel em principio que isto ndo
possa ser feito. Se algo é de fato universal da natureza humana, é
sua indeterminagao, o posicionamento nunca finalizado em rela-
¢do ao seu Umwelt (ambiente) e a si mesmo.

3 - Arelagdo entre corpo e espirito (mente ou alma)

Bibliotecas contém pilhas de escritos sobre a relagdo entre
corpo e espirito. Entdo eu me restringirei aquilo que é absoluta-
mente necessario aqui.”

Visbes sobre a relagdo entre corpo e espirito podem ser gros-
seiramente divididas em dois grupos principais: concep¢des mo-
nistas e concepc¢des dualistas.

Teorias sobre a relagdo entre corpo e mente

Dualismo Monismo

Teorias hierdrquicas Materialismo
Interacionismo dualista dealismo
Epifenomenalismo Psicomonismo
Paralelismo psicofisico Teoria da identidade

Concepgdes dualistas tém sempre sido intuitivamente atrati-
vas, porque elas correspondem com a percepgdo da morte. O es-
pirito (ou alma) é identificado com o espirito da ‘vida’, i.e. o corpo
vivo. Este espirito ndo apenas inclui as faculdades psiquicas mais
elevadas, mas também a respiragdo, a temperatura e a locomo-
¢do. O corpo rigido e frio é um corpo do qual o espirito fugiu. O
ultimo suspiro ¢ o momento da partida da alma.

Existem indmeras versdes desta visdo dualista. No dualismo
hierdrquico o espirito € de uma ordem mais elevada do que a do
corpo. Platdo, por exemplo, dispensou o sensivel e o tangivel. O
corpo é a prisdo da alma. A alma estd comprometida por toda a
vida a participar no mundo divino das ideias eternas, mais eleva-
do. A alma, no entanto, é oposta nesta busca pelo corpo, ligado
ao sensivel e aos desejos terrenos, inferiores. No Phaedrus de Pla-
tdo nds lemos a famosa comparacdo do cocheiro que tenta con-
trolar um par de cavalos. Um deles é nobre e bom, enquanto o
outro tem o cardter oposto. O cavalo alado esforca-se em direcdo
ao alto, par ao arco do céu, enquanto o cavalo que abandonou
suas asas quer permanecer ligado a terra (246a ff). Em Aristételes
nds também encontramos uma visdo hierarquica embora, para
ele, o esquema elevado-inferior ndo signifique primariamente po-
sicionar a alma em rela¢do ao corpo. Este traz ordem aos varios
‘principios de forma’, cada qual manifestando um tipo particular
de alma. Aristdteles distingue entre a alma nutritiva, expressa na
vida da planta; a alma sensitiva, expressa par excellence no mundo
animal; e a alma pensante, tipica do ser humano (De anima 408a
16-17; 4142 30 — 415a 14; 4333 9 — 435a 10).

Outra versao do dualismo € o interacionismo dualista. René
Descartes (1596-1650), um dos mais importantes representantes
desta abordagem, descreveu o corpo e a alma como duas ‘subs-
tancias’ radicalmente diferentes, sendo o corpo caracterizado
pela extensdo espacial (res extensa) e a alma pela habilidade de
pensar (res cogitans). Ele localiza a consciéncia imaterial em con-
traposi¢do ao corpo material (dualismo). Corpo e alma sdo de or-
dens totalmente distintas, embora eles exercam influéncia sobre
o outro (interagdo) por meio da glandula pineal, um pequeno 6r-
gdo na parte inferior do cérebro. O fildsofo Karl Popper e o neuro-
fisiologista John Eccles, que juntos escreveram um livro (1977) so-
bre o problema da mente-corpo (ou mente-cérebro), pertencem
aos partidarios mais recentes do interacionismo dualista, mesmo
sem apoiarem a teoria dibia da glandula pineal.

Uma versdo separada de dualismo é o epifenomenalismo. Aqui o
espirito, ou mente, é considerado como um produto colateral (epi-
fenémeno) da atividade cerebral. A dire¢do causal é unilateral: o
corpo, i.e. o cérebro, causa processos mentais, e ndo o contrario. A
atividade mental ndo pode causar a atividade neural. Uma vez que
nenhuma independéncia separada do corpo material é atribuida a
mente, o epifenomenalismo € as vezes contado como pertencen-
do ao grupo das concep¢des monistas. Outro termo corrente, mais
popular, que € utilizado para esta ultima concepcdo, € fisicalismo
ndo-eliminativo - fisicalismo porque existe apenas uma realidade,
a realidade fisica; ndo-eliminativo, porque os fenémenos mentais
ndo sdo reduzidos ao fendmeno fisico. Eles sdo, ao invés disso, pen-
sados como “supervenientes” sobre o mundo fisico (Kim, 1993). ©

Uma ultima variacdo do dualismo corpo-espirito que deveria
ser mencionada é o paralelismo psicofisico. Como Descartes, de-
fensores desta visdo olham para o corpo e a mente como duas
substancias separadas e dessemelhantes. Eles diferem de Des-
cartes, no entanto, porque eles rejeitam uma interacdo possivel.
Entre o corpo e a mente ndo existem conexdes causais. Quando
vocé fica com a face vermelha, este ndo é o efeito do sentimen-
to interno de raiva. Nés podemos ter a impressao de que as con-

* Esta teoria do atraso, desenvolvida pelo bidlogo holandés Louis Bolk (1866-1930), é considerada agora como obsoleta. Psicélogos do desenvolvimento e
neurobidlogos ndo consideram o bebé como um recipiente passivo, mas descobriram que o bebé jd em seu nascimento possui um repertdrio motor refinado
e habilidades sensoriais avancadas. Por intermédio deste equipamento bio-psiquico especifico, ele molda e inicia a interacdo mae-filho desde o principio. Ver

por exemplo, Stern (1985).
>Uma das melhores introdug¢des ainda € van Peursen (1956/1966).

6 Veja Murphy (1998), (2006) e Murphy e Brown (2007) para uma defesa desta posi¢do desde um ponto de vista crist&o.
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dicdes da mente influenciam o corpo, mas isto ocorre porque eles
funcionam ‘lado a lado’ em uma harmonia perfeita. A relagdo entre
o corpo e a mente é de simultaneidade. Em versdes religiosas desta
abordagem Deus é visto como aquele que efetua as cadeias paralelas
de eventos tanto no corpo quanto na mente (ocasionalismo).

As vis6es monistas de forma caracteristica compartilham a rejei-
¢ao de uma distingdo essencial entre corpo e mente. Em alguns casos,
o espiritual é reduzido ao corpdreo (materialismo); em outros casos
- menos frequentes -, 0 corpdreo é reduzido ao espiritual (idealismo,
psicomonismo). A assim chamada teoria da identidade oferece uma
terceira variacdo: tanto o corpo quanto a mente sdo manifestacées de
uma e a mesma realidade de fundo. Corpo e mente ndo sdo entidades
separadas; elas sdo formas de aparecer ou funcionar (ou: maneiras de
falar) sobre aquilo que na base é o mesmo, portanto idéntico.

Os varios dualismos e monismos como descritos acima sao tipos
ideais. No momento, o debate sobre a relacdo entre o cérebro e a
mente é muito vivo, influenciado como € pelos desenvolvimentos em
psicologia cognitiva e neurobiologia. Debatedores discutem todo um
espectro de formas intermediarias ou hibridas das versées menciona-
das. Uma importante mudanga no cendrio diz respeito ao significado
do termo ‘teoria daidentidade’. Hoje este termo geralmente se refere
a formas de materialismo (ou: fisicalismo). Aquilo que é ‘idéntico’ é
o mundo fisico (ou: material). A existéncia de propriedades mentais
é aceita, mas a existéncia de entidades mentais é negada. Ou, colo-
cando de uma forma diferente, a existéncia dos fenémenos mentais
é reconhecido como uma realidade epistemoldgica, mas ndo como
uma realidade fisica (por isso o termo fisicalismo ndo-eliminativo ou
ndo-redutivo) (Kim 1993). O fisicalismo ndo-eliminativo combina uma
metafisica monista com uma epistemologia dualista.

4. Identidade pessoal

Outro tépico filoséfico muito discutido atualmente é o tema da
identidade pessoal. Nés encontramos um amplo interesse por este na
filosofia anglo-sax3, ou analitica, na filosofia hermenéutica e no pen-
samento pdés-moderno. ’

Na filosofia o tema da identidade pessoal é inextrincavelmente
entrelacado com indmeros problemas contumazes na filosofia da
consciéncia. Estas questoes ndo sdo apenas tedricas; elas também
tém um grau de atragdo intuitiva. O tema bdsico aqui € que ao tentar
responder a questdo: Quem sou eu? Nés ndo podemos evitar a consci-
éncia. Afinal de contas, a questdo € respondida por meio da reflex&o.
N&o pode haver reflexdo sem consciéncia.

NJs temos pistas de que hd um problema aqui assim que tenta-
mos explicar aos outros como nds experimentamos algo. Ninguém
experimenta coisas da maneira que eu o fago, e ninguém € consciente
de si mesmo/mesma da maneira que eu sou consciente de mim mes-
mo/mesma. Em outras palavras: é por causa da consciéncia que eu
Sou uma pessoa, um sujeito.

Mas no momento que isto é dito dois problemas filoséficos impor-
tantes emergem:

1. O problema do solipsismo (literalmente: estar a ‘sés’ em ‘si mes-
mo’): Como eu posso fazer entender a outros como eu experimento
as coisas; eu ndo estou trancado dentro de mim mesmo?

2. O problema de outras mentes: Como eu posso ter aces-
so ao mundo interno do outro?

N&o é dificil ver que estes problemas sdo o legado de
uma tradi¢do de pensamento comegando por Descartes (ver
também Van Woudenberg 1992). Em sua busca por certeza
ultima ele chegou ao renomado Cogito, ergo sum (eu penso,
logo existo) como o ponto de partida irredutivel para todo
o conhecimento. O pensamento ndo pode encontrar apoio
nas realidades fora do homem (eu posso apenas conhecé-los
via os contetdos da minha consciéncia), ndo na percepg¢éo
sensivel (que pode se assentar sobre uma ilusdo), nem em
conceitos estabelecidos (pois eles se originam do costume e
da tradi¢do). A Unica certeza € a existéncia de minha consci-
éncia como uma consciéncia de divida metddica - e assim,
o ponto de partida inabaldvel para qualquer conhecimento.
O fato de minha existéncia — eu sou — é encontrada no pen-
samento: ‘Eu sou, eu existo, é necessariamente verdadeiro a
cada momento que isto é expresso por mim, ou concebido
em minha mente’ (Descartes, 2° Medita¢do). Dai (1641) em
diante, aidentidade tem estado inseparavelmente conectada
com a (auto)consciéncia.

Esta abordagem invoca inlimeras dificuldades, duas das
quais foram mencionadas: o solipsismo e o problema de ou-
tras mentes. Uma resposta comum a ambas dificuldades é
que as pessoas podem relatar suas experiéncias internas, in-
cluindo as experiéncias com seus eu(s), ou selfs. Com certeza,
nenhum relato serd completo, mas isto também é verdadei-
ro para relatos daquilo que ocorre fora de mim®. Se o pro-
blema do self fosse em grande parte um tema de descri¢do
exaustiva, entdo este ndo seria um problema filoséfico como
haviamos inicialmente suspeitado. Exaustdo é uma questdo
empirica, ndo uma questdo de principio. Assim, a solu¢ao do
problema da identidade pessoal ndo existe na capacidade de
relatar (verbalmente) sobre o ‘self’ que estd presente, ou re
-presentado, na consciéncia de alguém?

Esta solugdo, no entanto, ndo alcanga o cora¢ao do pro-
blema. Quaisquer que sejam as representa¢des do ‘self’ a
que estes relatos se refiram, estas representa¢des sao repre-
senta¢des de um ‘eu’ consciente que ndo coincide com a(s)
representacdo(des). O eu (self) ndo € idéntico a suas repre-
sentagOes. Por detras das representagfes sempre existe um
eu (ou self) re-presentando. E tdo logo o self representando
é, ele mesmo, representado, entdo novamente emerge ou-
tro eu, ou self, ‘oculto’. Este é o tema do ‘eu retrocedente’:
a busca por um eu (ou self) que conduz a regressdo infinita.
Aplicado ao Cogito de Descartes: ao tentar rastrear o ‘eu’ que
pensa, ndo se chega diretamente ao eu, mas a consciéncia
de tal ‘eu’ pensante. Mas na origem desta consciéncia existe
novamente um ‘eu’ que esta consciente de sua atividade de
pensamento - e assim por diante, infinitamente, até que tudo
0 que reste seja uma ideia sombria do que chamamos de ‘eu’
ou de ‘self’. Quanto mais se raciocina retroativamente, mais
enigmatico o ‘eu’ se torna.’

7 Para introduc6es claras, ver Glover (1988), Cassam (1994), e para a tradi¢do hermenéutica, ver Ricoeur (1992).

8 0 behaviorismo psicoldgico e filoséfico tentou tornar a necessidade solipsista em uma virtude dizendo que comportamentos e enunciados verbais que
se referem ao eu interior sdo erroneamente entendidos como se referindo a realidade imperceptivel, imaterial, em algum lugar dentro do ser humano; ndo
existe um fantasma na maquina (o corpo). A tradi¢do inteira que se baseia nos dados introspectivos deveria ser transformada em uma teoria de comporta-
mentos publicamente observaveis que podem ser percebidos pelos sentidos. Classico nesta abordagem - na filosofia — é a obra de Gilbert Ryle, The concept
of mind (1949). A frase ‘o fantasma na maquina’ é de Ryle. No entanto, a rejeicdo completa de um eu interior conhecivel introspectivamente ainda delata a
dependéncia de uma forma cartesiana de questionamento; o behaviorismo mantém sem restri¢des a lacuna cartesiana entre o sujeito (consciéncia) e o obje-
to (a realidade empiricamente observével). Esfor¢os tém sido feitos para fechar a lacuna por meio da redugdo deste subjetivismo o quanto for possivel para
a intersubjetividade (publica) e (assim) objetivamente observavel. Deve ser notado, no entanto, que com o surgimento da psicologia cognitiva — preparada
como é para aceitar representagdes e esquemas mentais — o behaviorismo radical estd claramente em retirada.

9 Precisamente esta transformac&o do eu concreto em um eu tedrico foi a razdo para filésofos como Kant e Husserl distinguirem, ao lado de um eu empirico,
um eu transcendental. Estes pensadores ndo consideram a ‘teorizagdo’ do eu como um atalho; em lugar disso, isto expressa algo essencial: o eu transcenden-
tal (ego) se torna a condig&o para o conhecer. O fato de que o eu (sujeito empirico) possa pensar pensamentos (objeto) € possivel apenas sobre a pressupo-
sicdo do eu transcendental como uma condi¢do necessaria para a sintese do momento subjetivo e objetivo no (auto-)conhecimento. Este ego transcendental
tem um status puramente formal, e nenhum contetido empirico.
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Exatamente este € o ponto de partida de outra tradi¢cdo de pen-
samento sobre identidade, uma tradicdo cética, que comega com
David Hume (1711-1776) e continua até hoje com filésofos tais como
Derek Parfit e Daniel Dennett. Hume (1739-1740, 300 [Livro I, Parte
IV, Secdo 6]) diz: “De minha parte, quando eu penetro mais intima-
mente no que chamo a mim mesmo, eu sempre tropeco em uma
ou outra percepgao particular, de quente ou frio, de luz ou sombra,
de amor ou édio, dor ou prazer. Eu nunca tomo a mim mesmo em
qualquer momento sem uma percep¢do, e nunca posso observar
qualquer coisa sendo a percepgao.” O eu ou o self ndo é outra coisa
sendo uma colecdo de percepg¢des. De qualquer maneira, ndo exis-
te algo singular ou idéntico a ser descoberto em mim mesmo. De
acordo com Hume, a ‘identidade pessoal’ da qual falamos é essen-
cialmente uma sucessao de percepgdes que derivam sua coeréncia
a partir de sua similaridade e continuidade no tempo. Recentemen-
te, Parfit (1984) defendeu uma posic&o similar.

Isto nos traz a outra dificuldade, na abordagem da filosofia da
consciéncia, em relacdo ao tema da identidade pessoal. Nés nota-
mos que quando o pensamento retrocede para perguntar sobre o
eu pensante, o eu modifica-se em uma entidade tedrica sombria.
Qualquer tentativa de se conhecer o eu termina em um tipo de
objetificagdo que aliena simultaneamente o eu, como sujeito, de
si mesmo. Na autorreflexdo o self se torna um quase objeto, exis-
tindo mais ou menos independentemente do sujeito conhecedor.
Em outras palavras, a lacuna cartesiana entre o sujeito e o obje-
to é repetida no autoconhecimento. Mas, como Jean Paul Sartre
(1936/1960) disse, 0 eu ndo é uma coisa, ndo é um objeto. O self
quase objetivo ndo faz justica ao dado mais bdsico da autoexpe-
riéncia, a saber, que eu estou envolvido comigo mesmo, que eu
posso ser ‘afetado’ e que nos atos que melhor revelam meu ego,
eu ndo tenho meu ‘self’ diante de mim como um objeto ou um
projeto, mas deixo meu ‘self’ para trds de mim. A pessoa espon-
tanea, aquele que se esquece de si - ele é aquele que demonstra
mais quem ele é. Em resumo, ligar a identidade humana exclusiva-
mente ao estar-consciente-de-si-mesmo € adentrar no problema
da auto-objetificacdo. Na abordagem cartesiana, esta auto-obje-
tificacdo é tanto inevitavel quanto fatal, pois ela ndo pode fazer
justica ao fato de que os seres humanos sdo autoenvolvidos e fun-
damentalmente subjetivos.

Esta incapacidade de resolver estes problemas indicam que a
identidade pessoal ndo pode ser pensada no quadro de referéncia
da filosofia da consciéncia cartesiana. Ndo surpreende, portanto,
que muitos filésofos tenham criticado esta abordagem. De forma
notavel, isto comumente conduz a um tipo mais ou menos mitiga-
do de naturalismo, i.e. uma abordagem que reformula o fenémeno
mental em termos de processos naturais (fisicos). Isto ndo signifi-
ca que nds tenhamos apenas um reducionismo cru (ou materia-
lismo) aqui; de acordo com muitos o mental €, na verdade, nada
sendo uma forma especifica e alternativa de descrever processos
fisicos, uma descri¢do focada sobre o estado funcional ou condicdo
do corpo ou do cérebro, sobre o0 ‘como’ em lugar do ‘que’.

Richard Rorty utiliza o exemplo da palavra falada. A lingua-
gem consiste de fato em uma sequéncia de sons produzidos pelos
movimentos da laringe, da lingua, da cavidade oral e dos labios.
Andlises dos movimentos fisicos, no entanto, ndo nos fornecem
o sentido dos sons. O estudo do significado dos sons se ddo em
uma linguagem diferente daquela da fisica — uma linguagem que
ndo pode depender da observacdo imediata, devendo, portanto,
apoiar-se na interpretagdo (Rorty 1980, 355). Em outras palavras,
o fato de que nds atribuimos o sentido dos sons a uma substancia
imaterial, produtora de significado, que nés chamamos de espiri-
to, é o resultado de um habito equivocado de pensamento.

Significados ndo sdo entidades imateriais e nem é o espirito.
Termos como ‘significado’ e ‘espirito’ ndo se referem ao ‘que’ de
algo imaterial; eles se referem ao ‘como’ do material (movimento
da laringe, atividade cerebral). Essencialmente, a filosofia é um
tipo de terapia para o pensamento equivocado.

Aplicado ao tema da identidade pessoal, isto significa que, de
acordo com os naturalistas, o eu e o self ndo deveriam ser pen-
sados como uma série de percep¢6es introduzidas por um olho
mental imagindrio. O espirito ndo € um teatro interno com o eu
como observador por detrds das cenas. O titulo de um volume
editado por Hofstadter e Dennett (1981) € um jogo de palavras
insinuando esta critica: The Mind’s I. Existem muitos — geralmente
ridiculos — experimentos mentais demonstrando o despropdsito
deste conceito, e demonstrando como uma abordagem naturalis-
ta é capaz de fazer justica aos aspectos psicoldgicos e até mesmo
morais da experiéncia do self.

Dennett resumiu suas visoes em um livro intitulado Consciou-
sness Explained. Alj, ele afirma que o self:

ndo é um ponto matematico antigo, mas uma abstracdo
definida por miriades de atribui¢Ges [caracteristicas que
sdo atribuidas ao eu ou ao self, GG] e interpretacées (in-
cluindo autoatribuicGes ou autointepretagdes) que com-
puseram a biografia do corpo vivo cujo Centro de Gravida-
de Narrativa ele é. (Dennett 1991, 426-427)

O self, de acordo com Dennet, é uma abstracdo. Ele pensa des-
te como um principio de organiza¢do que primariamente tem a
ver com os limites entre eu e o resto do mundo. Como uma aranha
que gira em torno de si uma teia para demarcar seu territdrio, as-
sim os humanos costuram uma teia de palavras e atos e nomeiam
isto de ‘self’. As pessoas tém a incorrigivel inclinagcdo de assumi-
rem um Ditador (um ‘eu’) e seus Quarteis Generais (consciéncia)
por trads da teia de autointepreta¢des. Ainda assim, tudo isso é
uma ilusdo cognitiva, sugere Dennet. Essencialmente, o self ndo
difere muito de um formigueiro ou de uma colmeia; observando
estes nds também temos a ilusdo de que algum administrador in-
visivel estd trabalhando. Com certeza, humanos e animais diferem
por termos uma linguagem; nossa estratégia basica de autode-
fesa é a de que nds contamos histdrias. Nés ndo tecemos estas
histérias de forma muito consciente e com propdsito evidente
— assim como aranhas ndo tecem suas teias desta forma; geral-
mente sdo as histdérias que nos enredam. A consciéncia e nosso
eu narrativo sdo o produto destas histdrias, ndo sua fonte. Resu-
mindo, o self é um artefato do processo social que nos constitui
(Dennett 1991, 422-423).

I1l. AS TESES DE HERMAN DOOYEWEERD SOBRE O SER
HUMANO

1. Introducao

Infelizmente, os fundadores da Filosofia Reformada nunca es-
creveram uma antropologia sistematica.' Isto € ainda mais lamen-
tavel a vista das discussdes contemporaneas a que me referi acima.
No entanto, em suas 32 Teses Sobre o Homem, Dooyeweerd (1942)
apresentou uma contribuicdo breve, mas importante.” Espalhado
por seus escritos, outros fildsofos reformados também produziram
muito material antropoldgico.

Inicialmente, Dooyeweerd tentou direcionar a terceira parte
de Reformatie en scholastiek in de wijsbegeerte totalmente a an-

'° Ouweneel (1986) foi o primeiro a escrever um tratado sisteméatico sobre o homem a partir de uma perspectiva filoséfica reformacional. Apés um resumo
extenso e uma apologia das categorias de Dooyeweerd, Ouweneel oferece sua prépria elaboragdo do processo de abertura no desenvolvimento humano
$Cap|'tulo 3) e propde distinguir uma subestrutura perceptiva préxima a subestrutura sensitiva (ver abaixo).

Este artigo é referido como ‘Teses’ no texto principal. Estas Teses foram posteriormente publicadas no periédico estudantil Sola Fide 1954, 8-18. N&s utiliza-
remos uma tradu¢do por John Vander Stelt (com pequenas corre¢8es do tradutor).
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tropologia. Ndo € inteiramente claro porque isto ndo ocorreu.™
Ele apresentou um resumo daquilo que ele tinha em mente nas
Teses mencionadas. Além disso, existem alguns artigos importan-
tes que surgiram na Philosophia Reformata e na Ultima parte da A
new critique (Dooyeweerd 1940; também Dooyeweerd 1953-1958,
111, 694fF, 765ff, 781ff; e Dooyeweerd 19604, 1960b, 1961).

Na sessdo Il.1 acima eu disse que a tarefa da antropologia
filosdfica € inquirir sobre a coeréncia estrutural do funcionamen-
to humano em suas variadas facetas e a clarificagdo da inquietu-
de e do dinamismo do ser humano. Esta dualidade caracteriza
exatamente a visdo do homem de Dooyeweerd. De forma ainda
mais direta: ele estd sempre buscando demonstrar que estas
duas dire¢Ses na inquiricdo antropoldgica estdo intrinsecamen-
te entretecidas. Além disso, em ambos os pontos Dooyeweerd
oferece um entendimento filoséfico novo sobre o homem. Esta
nova concep¢ao pode ser indicada com dois termos chave: o ho-
mem como uma totalidade estrutural encdptica, e a ideia de um
coracdo (supratemporal) como o centro espiritual do ser huma-
no, apontando acima de simesmo. Uma palavra sobre estes dois
termos.

2. O corpo como uma totalidade estrutural encaptica

Para entender o que Dooyeweerd quer dizer por ‘totalidade
estrutural encéptica’, nés devemos relembrar alguns termos e dis-
tingdes (Van Woudenberg 1992, 136-41, 147-52).

Literalmente, encdpsis significa ‘invélucro’, ‘entretecido’, ‘en-
trelagamento’. Dooyeweerd distingue entre relacionamentos
encapticos daqueles relacionamentos entre o todo e suas partes.
Narelacdo entre o todo e suas partes as partes abandonam sua in-
dependéncia, ao passo que a soma das partes demonstra caracte-
risticas ou qualidades que nenhuma das partes separadas possui.
Uma planta, por exemplo, consiste de células, mas estas células
estdo atreladas com a totalidade da planta de tal maneira que elas
ganham uma nova fungdo: a totalidade da planta determina a fun-
¢ao das células separadas.

A encdpsis € diferente. Aqui também nds temos um entrela-
c¢amento das ‘partes’, no entanto, o carater préprio das ‘partes’
ndo é deixado de lado e a ‘soma’ encaptica como tal ndo de-
monstra novas caracteristicas. Em lugar de falarmos de coisas,
Dooyeweerd prefere utilizar a expressao ‘estruturas de coisas’
ou ‘estruturas de individualidade’. Isto é assim porque a andlise
cientifica objetiva o lado estrutural das coisas. O termo encdpsis,
portanto, se refere ao entrelacamento entre as partes em rela-
¢do ao seu lado estrutural. Dentro do entrelacamento encdptico
(estrutural), “a estrutura das coisas e dos eventos... tem uma fun-
¢ao guia interna independente e um principio estrutural interno
préprio.” (Dooyeweerd 1953- 1958, 111, 637)."

Em suas obras posteriores, Dooyeweerd (1950) introduz um
novo termo, totalidade estrutural encdptica. Caracteristico da to-
talidade estrutural é que as estruturas parciais — como no caso
da encdpsis - retém seus préprios principios estruturais internos,
mas - distintos da encapsis — sdo tomados juntos em uma tota-
lidade mais ampla. Esta totalidade mais ampla, por sua vez, tem
sua qualificagdo interna prépria e se conforma ao seu préprio
principio estrutural. Este principio estrutural envolvente ordena
as estruturas parciais na totalidade mais ampla. A totalidade mais

ampla é conhecida por sua ‘forma’, em sua ‘forma sensorial obje-
tiva’ ou em sua ‘forma cultural objetiva.” (Dooyeweerd 1950, 75).

Exemplos de tais totalidades estruturais encapticas sdo os vin-
culos entre o dtomo e a molécula, entre o passaro e seu ninho,
entre a escultura e o marmore da qual é feita. Atomos, ninhos e
materiais fisicos como o marmore, em outras palavras, continuam
a se conformar com seus principios estruturais internos. Por ou-
tro lado, a fun¢do qualificadora (ou guia) destas estruturas de coi-
sas encapticamente vinculadas é determinada pela natureza do
entrelacamento. A meta do ninho é qualificada pelo fato de que
eles servem aos passaros como um objeto bidtico, i.e. como re-
positdrios de seus ovos e como abrigo para sua prole. Em outras
palavras, ninhos sdo qualificados por sua fun¢do-objetiva bidtica.
A parte do p3ssaro eles perdem sua meta e sio apenas compila-
¢Oes fisicamente qualificadas de material fisico. No caso da escul-
tura — o caso paradigmatico de Dooyeweerd é o famoso Hermes
de Praxiteles — a situacdo é mais complexa porque na estrutura
encaptica das obras de arte ndo apenas a estrutura da coisa fisica
do marmore € incluida, mas também o design da obra como um
objeto intencional na mente de seu criador. A obra de arte é uma
objetificagdo deste design dentro da estrutura do marmore —uma
estrutura que agora € aprofundada e aberta. Como uma totalida-
de estrutural, a escultura é esteticamente qualificada, e é fundada
no trabalho formativo (histdrico) do artista. O aprofundamento e
a abertura da estrutura fisica consiste na realizagdo das fun¢des
objetivas do mdrmore: o design subjetivo na mente do criador
abre a fungdo-objetiva estética do material fisico.

Dooyeweerd se refere ao corpo humano também como uma
totalidade estrutural encaptica. Nesta conexdo, dois pontos pre-
cisam estar em mente. Primeiro, o termo ‘corpo’ é entendido
aqui no sentido mais amplo possivel, i.e. como a ‘forma tempo-
ral, existencial, da vida humana’ (Tese VII). ‘Corpo’ ndo significa
apenas um arranjo da matéria fisico-quimica, ele inclui o corpo
em um sentido bidtico, psiquico e ativo. Em segundo lugar, exis-
te uma diferenca entre o corpo humano e outras manifestacées
ndo humanas de uma totalidade estrutural encaptica tais como
ninhos de pdssaros e esculturas. A diferenca é que o corpo como
uma totalidade da forma temporal da existéncia humana ndo é,
ela mesma, qualificada por um aspecto modal normativo (Tese
XXI). Isto ocorre porque a estrutura de atos € a estrutura quali-
ficadora mais elevada e, como tal, indiferenciada. Dooyeweerd
denomina a estrutura de atos a ‘expressao plastica do espirito
humano’ (Tese XXII). Esta estrutura de atos é tdo pléstica, i.e. tdo
expressiva, que ela ndo pode ser vinculada a uma qualificacao
modal especifica.

Como nds reconhecemos o corpo como um todo? Aqui tam-
bém a resposta de Dooyeweerd é que este reconhecimento é
baseado na forma, ou seja, na ‘forma corporal externa’ como o
ponto nodal dos entrelacamentos. Ele elabora o que eu mencio-
nei acima como a ‘forma sensorial objetiva’ da totalidade estru-
tural encdptica. O corpo pode ser reconhecido como um todo,
uma totalidade, porque ele assume uma forma visivel, audivel e
tangivel, marcada por identidade (unidade) e completude (to-
talidade). Além disso, a estrutura e fun¢do dos érgaos do corpo
nunca podem ser determinadas isoladamente; a determinagao se
da sempre em termos de seu lugar dentro do corpo como uma
totalidade de forma.

" Em uma entrevista Dooyeweerd oferece como razio para nio publicar a segunda parte o fato de que a “corrente escoléstica tradicional... de repente
perdeu sua posi¢do no departamento teoldgico na Universidade Livre [Amsterdam].” (Van Dunné 1976, 54) Esta pode ter sido uma razdo de porque a tercei-
ra parte também nao apareceu. Para sua antropologia, também, o dualismo é o maior parceiro de discussdo de Dooyeweerd, e este dualismo se apoia em
um arranjo ‘escolastico’ de subestruturas independentes no homem. De fato, um trecho datilografado de se¢bes importantes da terceira parte sobreviveu
(Ouweneel 1986, 17-20). O autor teve a oportunidade de consultar uma tradugdo de 160 paginas preparadas pelo Dooyeweerd Centre Ancaster (Canadd). A
primeira parte lida com a filosofia da natureza, e se sobrep&e ao artigo de Dooyeweerd (1950) sobre o conceito de substancia. A segunda parte, relacionada
a antropologia, contém uma confrontagdo extensa com Gehlen, Scheler, e outros, juntamente com uma elaboragdo dos insights de Dooyeweerd em relagao
as subestruturas, especialmente a estrutura de atos. Ela também contém reflexdes sobre o tema da evolugdo, sobre o corpo como uma totalidade de forma,

sobre a diferenca entre o homem e o animal, e sobre o coragao supratemporal.

3 Aqui temos o principio de esfera de soberania. Quando Dooyeweerd chama aten¢do para a autonomia relativa das partes em relacio ao todo, dizendo que
o primeiro se conforma ao seu prdprio principio estrutural, ele esta tentando fazer justica ao principio de esfera de soberania na teoria das estruturas entita-
rias (ou coisas). Exemplos de encépsis sdo a relagdo entre os organismos vivos e seu ambiente, e a relacdo entre o matriménio e o Estado.
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Uma vez que a forma do corpo € o né de todos os entre-
lagamentos no corpo humano, é em principio impossivel
classificar morfologicamente érgdos especificos ou partes
do corpo humano como pertencendo exclusivamente a
uma destas estruturas. Morfologicamente o corpo huma-
no e todas as suas partes funcionam igualmente em todas
as quarto estruturas. (Tese XII)

Na totalidade estrutural encdptica do corpo humano,
Dooyeweerd distingue quatro subestruturas. Estas sdo hierarqui-
camente entrelagadas, de tal forma que as subestruturas inferio-
res sdo ‘morfologicamente vinculadas’ as estruturas superiores
(Tese X). As quatro subestruturas, da inferior a superior, sdo estas:

(1) a subestrutura fisico-quimica;

(2) a subestrutura bidtica;

(3) a subestrutura sensitiva, ou psiquica;
(4) a estrutura de atos.

Sobre a estrutura fisica Dooyeweerd diz:

Em e por si mesma, esta [estrutura] ainda ndo é uma estrutura
corporal, ela o é apenas em seu entrelagamento [vormgebonde-
nheid, i.e. literalmente: sendo morfologicamente vinculada] den-
tro das estruturas mais elevadas. No processo de decomposi¢do
do corpo ela é liberada para seguir as leis préprias a ela. (Tese XlII)

A segunda estrutura tem uma qualificacdo ‘tipicamente bidti-
ca, assim chamada vegetativa’ (Tese XIII). Dentro desta estrutura
as células vivas, os érgaos e outras estruturas bidticamente quali-
ficadas ocorrem. Dooyeweerd utiliza o termo ‘vegetativo’ para se
referir ao sistema nervoso autondmico responsavel, entre outras
coisas, pela regulacdo da respiracdo, batimento cardiaco e trans-
pira¢do, na medida em que estes ndo sejam influenciados por fun-
cBes psiquicas e outras mais elevadas.™

Em relagdo a subestrutura sensitiva, ou psiquica, Dooyewerd
esta pensando na consciéncia sensorial, temperamento, emog¢6es
e expressdo afetiva. Em outro lugar ele fala sobre uma estrutura
‘animal’ que recebe sua destinagdo tipicamente humana somente
por meio de sua vinculagdo dentro da estrutura de atos.” Estes
sao processos que em seu direcionamento tipico sao determi-
nados pela ‘funcdo de sentimento sensério’ e ‘dentro de certos
limites sdo externos ao controle da vontade humana’ (Tese XIil).

As trés subestruturas mencionadas podem, no entanto, ser
entendidas apenas como subestruturas do corpo humano por
meio de seu entrelagamento com, e abertura por, uma quarta e
mais elevada estrutura, a estrutura de atos (Tese X e XI). As impli-
cagOes desta organizacdo hierdrquica se tornam claras na medida
em que lemos isto na Tese XI:

Quando as trés estruturas inferiores sdo consideradas em
sua natureza interna e regularidade especifica externa [i.e.
a parte de] aos seus vinculos com a quarta, ou mais eleva-
da, estrutura, elas ainda ndo podem ser entendidas como
subestruturas tipicas do corpo humano. E apenas em seus
entrelagamentos sucessivos com a quarta e mais elevada
estrutura que elas se tornam parte essencial da totalidade
estrutural encdptica chamada ‘corpo humano’. Em conse-
quéncia deste arranjo encdptico do corpo, ao nivel que a
estrutura mais elevada na totalidade estrutural temporaria-
mente cessa de exercer seu papel condutor, o inferior [es-
truturas] também se manifesta externamente [i.e. como

separada], de acordo com a lei prépria a ela. (Compare, por
exemplo, o governo das paix6es quando a deliberagdo ra-
cional estd momentaneamente ausente. (Tese XI)

Dooyeweerd ndo diz que a totalidade estrutural encaptica se
desfaz, como ocorre com a morte (compare seu comentario a res-
peito da subestrutura fisica). Durante uma erup¢do de emocdes o
papel condutor da estrutura mais elevada estd temporariamente
desativado.

Dooyeweerd adiciona o seguinte a sua descri¢do da vida de
atos:

Na filosofia da ideia cosmondmica ‘atos’ sdo performan-
ces [verrichtingen] que procedem da alma humana (ou
espirito), mas funcionam dentro da totalidade estrutural
encdptica do corpo humano, pelo que os seres humanos,
conduzidos por pontos de vista normativos, direcionam-
se intencionalmente a estados de coisas na realidade ou no
mundo de sua imaginagdo e se apropriam internamente
destes estados de coisas intencionados relacionando-os
ao seu ego.

Avida de atos dos seres humanos se manifesta em trés di-
recoes bésicas [grondrichtingen] do conhecer, do imaginar
e do querer os quais, porque se conectam perfeitamente,
ndo devem ser isolados em ‘faculdades’ separadas.

A interioridade do ‘ato’ é dada com o carater intencional
do ato. A performance [em dltima instancia] atualiza a in-
tengdo do ato, pelo que os atos de conhecer, imaginar e
querer estdo entrelacados no processo motivado de to-
mada de decisdes e a decisdo é transformada em um feito.
(Tese XIV)

Atos, portanto, ndo sdo feitos como eventos visiveis; eles sdo
performances internas, caracteristicamente intencionais. A vida
de atos humana funciona como um tipo de intermedidrio entre a
alma humana (ou ego, veja abaixo) e estados de coisas no mundo
externo (ou na imaginagdo). Atos procedem do ego e focam em
‘algo’ no mudo externo para o interiorizar, fazé-lo algo préprio.

A estrutura de atos inclui todas as modalidades mais elevadas
do que a fisica (da Iégica a pistica). As fun¢Ges-subjetivas de todas
estas modalidades sdo abertas pela estrutura de atos. Em relagao
ao termo ‘direcdo bdsica’ eu noto que esta expressdo é utilizada
contra a assim chamada psicologia de faculdade, a qual isolou o
conhecimento, a imaginagdo (ou sentimento) e o querer como ca-
pacidades separadas. Dooyeweerd fala de dire¢Ges basicas para
enfatizar o entrelagamento mituo do pensamento, imaginagao e
o querer, um entrelagamento que em Ultima instancia se apoia no
fato de que as diregGes bdsicas e os atos estdo ‘enraizados’ no co-
racdo humano e direcionados ao horizonte temporal de sentido
que abrange todos os aspectos modais. '®

3. Intermezzo: A totalidade estrutural encaptica e o debate
antropolégico

Para examinarmos a antropologia de Dooyeweerd nds preci-
samos prestar atenc¢do a sua doutrina do coragdo como o centro
integral da existéncia humana. Mas antes de fazermos, eu quero
esbocar a posi¢do de Dooyeweerd no debate antropoldgico. Os
maiores pontos de diferenca com as abordagens discutidas aci-
ma (Segdo 2) sdo o problema da mente-corpo e a distin¢do entre

'4 Esta adicdo é importante, porque sabemos como a regulacdo da respiracdo, batimento cardiaco e transpiracdo é grandemente influenciada pelo processo
de aprendizagem, emogdes e atengao concentrada. Pesquisas na década de sessenta indicaram que o direcionamento da ateng¢do para o interior resulta em
uma pulsag¢do mais baixa. Bastante conhecido € o experimento de Pavlov no inicio do século passado no qual ele conseguiu estimular a salivagdo em cachorros
pela associacdo com estimulos; apds inimeras ofertas de alimento em combina¢do com um estimulo auditivo (um sino), se provou suficiente o toque do sino
para que o cachorro salivasse. O entrelagamento do bidtico (salivagdo) e as subestruturas psiquicas (processo de aprendizagem), entdo, é bastante forte.

15 O termo ‘animal’ aparece na NC 11, 114 (nota): ‘Eu tenho argumentado que a estrutura de atos da experiencia humana interna é fundada em uma estrutura
inferior qualificada pelas pulsdes dos sentimentos na qual o aspecto fisico ainda ndo abriu suas esferas antecipatdrias... Esta estrutura animal € vinculada pela
‘estrutura de atos mais elevada da experiéncia humana’ (itdlicos meus). No entanto, deveria ficar claro que Dooyeweerd aqui aponta a subestrutura fisica no
sentido estrito, a parte da abertura tipicamente humana desta estrutura por meio da antecipacdo de rela¢6es sujeito-objeto.

'8 Esta forma de elaboragdo permite a Dooyeweerd (NC Il, 113) se distanciar tanto do behaviorismo quanto das psicologias que se baseiam puramente em

estados subjetivos internos (‘Erlebnisse”).
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homem e animal. Eu deixo para o tltimo as notas criticas sobre o
préprio conceito de Dooyeweerd (ver Se¢do 4.c).

A primeira coisa que nos impacta é a forma elegante na qual a
doutrina da totalidade estrutural encdptica escapa as objec6es co-
muns tanto ao monismo psicofisico quanto ao dualismo psicofisico.
Contra o monismo estas objec6es se relacionam especialmente ao
seu inerente reducionismo. Nao importa se este monismo é uma
versdo do materialismo, do idealismo ou da teoria da identidade,
em todas as circunstancias um modo funcional especifico assume
a proeminéncia (o fisico, o psiquico ou um modo funcional bésico
a ambos), ao custo da independéncia e a especificidade de outros
modos funcionais. Em outras palavras, o0 monismo viola o principio
da esfera de soberania. Para o dualismo as coisas ndo sdo diferen-
tes, exceto que existem dois modos que sdo absolutizados em vez
de apenas um. A consequéncia de tal absolutizacdo é uma perda
de coeréncia e integracdo estrutural das funcbes (ou: aspectos
modais). Avermelhar a face é, entdo, considerado como um com-
ponente separado ou como um efeito casual da raiva. Nenhuma
versdo — paralelismo e o interacionismo - realmente resolvem o
problema da coeréncia interna do avermelhar e estar nervoso.” A
teoria de Dooyeweerd da totalidade estrutural encdptica resolve,
pois ela nos conduz a considerar a natureza plural da corporeidade
humana (contra o monismo reducionista) e a coeréncia das fun¢des
corporais (contra o dualismo).” As subestruturas retém a qualidade
apropriada a elas porque elas se conformam a um principio estru-
tural interno (contra monismo), mas esta especificidade funcional
ndo implica em independéncia (contra dualismo). As subestruturas
continuam a ser entrelagadas dentro da totalidade do corpo e deri-
vam seu carater tipicamente humano da estrutura desta totalidade.
Ter a face vermelha diante da raiva nos diz algo sobre a pessoa por
inteiro em uma situagdo especifica: ela esta indignada porque ela
foi insultada por alguma brutalidade. Muitas facetas exercem um
papel nisto: a fisiologia (uma pessoa se torna vermelha mais rapi-
damente do que outra), o temperamento (uma é excitdvel, a outra
é fleumdtica), e sensibilidade a natureza do insulto. A reagdo total
abrange tanto a subestrutura bidtica (ter a face vermelha devido a
uma extensdo dos vasos sanguineos) e a subestrutura psiquica (o
sentimento de raiva e a pulsdo a expressa-la). Se tornar vermelho
ndo é algo separado e ndo é o resultado de algo que existe separa-
damente (raiva). Isto revela algo da pessoa, a saber o qudo raivoso
ele ou ela esta. E mais do que um fenémeno puramente bidtico, é
ficar vermelho de raiva - que ao mesmo tempo se refere a antecipa-
¢Oes dentro do bidtico, psiquico e fun¢bes objetivas mais elevadas.
A raiva ndo € apenas uma reagdo cega. Ela emerge sobre a base de
um sentimento especifico — o qual se refere a antecipa¢des dentro
do fisico as fungbes-objetivas tais como a capacidade de distinguir
(I6gica) o contetido preciso do insulto, suas implica¢des para as re-
lagbes mutuas (social) e sua legitimidade moral (ética).

Deixe-me elaborar isto com o auxilio de outro exemplo. A
fun¢do do cérebro pode ser entendida desde a perspectiva da
subestrutura bidticamente qualificada.’ A partir da fun¢do-subje-
tiva bidtica desta subestrutura, as fun¢des-objetivas bidticas sdo
abertas na direcdo retrocipatdria na subestrutura fisico-quimica e
no funcionamento espacial - pense por exemplo na regulagdo do
potencial da membrana responsavel pela conduc¢do do impulso e

transferéncia de estimulo entre os neurénios (células nervosas); e
na plasticidade do cérebro em virtude das quais as fungées bidti-
cas do cérebro ndo sao estritamente vinculadas a células nervosas
especificas (localizadas espacialmente), porque estas fun¢oes po-
dem ser assumidas por outras células nervosas.”® Além disso, no
funcionamento bidtico do cérebro fun¢des-objetivas de esferas
de lei mais elevadas sdo abertas de uma maneira antecipatdria,
portanto analdgica. Colocado de forma diferente, quando o cére-
bro é estudado a partir da perspectiva da estrutura bidtica, nds
podemos dizer que no funcionamento do cérebro as func¢des-ob-
jetivas de esferas de lei mais elevadas estdo sendo antecipadas,
em virtude do entrelagamento da subestrutura bidtica dentro das
estruturas de ordens mais elevadas. Esta abertura (i.e.: anteci-
pacdo dentro da fun¢do bidtica do cérebro em funcionamentos
de ordem elevada) contém um aprofundamento e especificagdo
assim como uma maior abertura e varia¢cao potencial. Como con-
sequéncia disto, o cérebro é pré-condicionado para o funciona-
mento humano em subestruturas mais elevadas.*' A subestrutura
psiquica, por exemplo, desvela o cérebro em sua qualidade de
‘drgao’ de percepcao e sentimento, enquanto a estrutura de atos
apela ainda a outras fung¢des possiveis como aquelas que tém re-
lagdo com o comportamento de planejamento e organizagao.

O novo e desafiador nesta visdo € que ela nos afasta do quase
inerradicdvel hdbito de identificar o cérebro como uma entidade
concreta, morfologicamente determindvel, com os resultados da
pesquisa cientifica considerando as fun¢des bidticas do cérebro —
de tal forma que os processos mentais surgem como epifendmenos
misteriosos. A delimitagdo morfoldgica, em conjunto com o cardter
ndo qualificado do termo ‘cérebro’, adiciona e estimula reificacdo.
Dooyeweerd coloca uma pausa em tal reificagdo de trés formas:

1. pela aguda distingdo entre os pontos de vista modal e en-
titario;

2. pela distingdo entre o lado-lei e o lado-sujeito das subestru-
turas (lado-sujeito = aquilo que estd sujeito a lei);

3. finalmente, negando a estas subestruturas qualquer inde-
pendéncia em virtude de seu entrelagamento na totalidade es-
trutural encaptica que, além disso, no caso dos humanos, ndo é
vinculada a uma fun¢do (modal) especifica.

Na pratica isto significa que:

1: ao estudar alguns processos tais como a regulagdo do hu-
mor, ou no reconhecimento de palavras, a funcdo que qualifica o
processo deve, como uma fun¢do modal, ser distinguida do pro-

prio processo como uma totalidade, ou seja, como uma estrutura
de individualidade.

2: ao estudar uma atividade cerebral uma aguda distin¢ao
deve ser feita entre o cérebro em seu funcionamento concreto
(lado-sujeito) e o funcionamento do cérebro dentro da estrutura
bidtica (lado-lei);

3: o funcionamento do cérebro ndo pode ser limitado ao fun-
cionamento dentro de (apenas) uma simples subestrutura.

Resumindo, os processos cerebrais devem sempre ser estuda-
dos em termos do funcionamento humano como um todo, ou seja,
em termos de todas as quarto subestruturas. Todas as partes do

"7 Para uma tentativa de elaborar sobre a visio de emo¢do em Dooyeweerd, veja Glas (1989).

'8 Esta é uma elaboragdo de uma ideia subjacente a teoria inteira de Dooyeweerd sobre as estruturas de individualidade, i.e. a ideia de que muitas ciéncias,
incluindo a biologia e a psicologia, invariavelmente tendem a absolutizar a fungdo de seu conceito. A perspectiva (funcional) modal é vez e outra trocada por
uma perspectiva (6ntica) em termos de entidades, diz Dooyeweerd. Fun¢Ges sdo vistas como quase-entidades tendo vida prépria. A consequéncia inevitavel
é que a coeréncia das fun¢bes se torna um problema. Isto em Ultima instancia resulta em seja um dualismo (duas fun¢des feitas independentes e posicionadas
uma em oposi¢do a outra) ou algum tipo de monismo (redugdo das fun¢des a apenas uma).

'9 Objetivando a brevidade, eu salto o funcionamento do cérebro dentro da subestrutura fisica.

*° 0 fendmeno da plasticidade, atualmente um item da neurociéncia, ndo pode ser considerado separado do fato de que em humanos o biético antecipa as

func¢bes-objetivas em esferas de leis mais elevadas.

' Ouweneel (1986, 202-206) fala de funces-objetivas internas ativadas de uma estrutura animal bidtica (perceptiva), uma estrutura biética mamifera (sen-
sitiva), e uma estrutura bidtica humana (espiritiva). A distin¢do interna-externa em relacdo as funges-objetivas tem a ver com o ser parte ou ndo ser parte
de uma totalidade estrutural encéptica. A ativacdo da fungdo-objetiva do canto do passaro ndo procede do préprio passaro; ela depende do humano (sendo,
portanto, externa). Em uma pessoa humana cantando, esta abertura é interna. Os termos ‘perceptiva’ e ‘sensitiva’ apontam para uma distin¢do no psiquico:
Ouweneel defende que instancias elementares de consciéncia (percep¢Ges) deveriam ser distinguidas de sentimentos, tendéncias e desejos (o sensitivo) (ver
IV.3.c). O termo ‘espiritivo’ de Ouweneel aponta para o que Dooyeweerd denomina estrutura de atos.
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corpo funcionam igualmente em todas as subestruturas, defende
Dooyeweerd. Eu adicionaria que a prépria corporeidade humana,
por sua vez, também funciona em um contexto bio-psiquico-social
mais amplo. Um exemplo fascinante disto é como o humor (e muitos
tipos de processos hormonais) dependem da alteracdo da luz e da
escuriddo. Quando o biorritmo € interrompido isto pode causar as
pessoas noites sem dormir e fazé-las temperamentais, como qual-
quer que ja tenha experimentado o fuso horario pode confirmar.

E justificado, portanto, até certo ponto, i.e. desde a perspecti-
va da totalidade da corporeidade humana, falar do cérebro como
um Jdrgao para o pensamento, a percepgao, o sentimento e o
planejamento. Isto significa que o cérebro, enquanto tal, pensa,
percebe, sente e planeja — que o prdprio cérebro atua? Ndo, diz
Dooyeweerd. E sempre a “pessoa inteira na unidade do corpo e
da alma que excuta os “atos” (Tese XX) (veja Bennett e Hacker
2003 para uma reformula¢do mais recente desta visdo).”> Onde o
filésofo Gilbert Ryle (1949) afirma que os sentimentos e os com-
portamentos ndo podem ser atribuidos a um ‘fantasma na maqui-
na’, Dooyeweerd concorda. Nenhuma substancia misteriosa, ima-
terial, se esconde nos tecidos do cérebro, nenhum homunculus
(pequeno homem) ou sujeito. Mesmo assim — e aqui Dooyeweerd
se distancia de fildsofos como Ryle — o cérebro é mais do que uma
maquina ou um computador. O cérebro ndo funciona ele mesmo
como sujeito, ndo é um agente executor, mas isto ndo significa
que ele ndo tenha fungbes-subjetivas em subestruturas mais ele-
vadas que a subestrutura bidtica. Nés temos de manter em mente
a diferenca entre sujeito e fungdo-subjetiva. Pessoas sdo ‘sujeitos’
no sentido de atores apenas na totalidade de seu funcionamento;
em contraste, ‘fungbes-subjetivas’ sdo sempre fung¢des de subes-
truturas e entidades. Nds podemos atribuir fun¢des-subjetivas
mais elevadas do que a bidtica ao cérebro, a saber, até que este
seja estudado em termos de uma substrutura mais elevada que a
bidtica (a subestrutura psiquica e a estrutura de atos).

Isto corre contra as intui¢cdes prevalecentes porque o termo
‘cérebro’ tende a ser utilizado de uma forma ndo qualificada, en-
quanto ao mesmo tempo a suposicao implicita é a de que o fun-
cionamento do cérebro é primariamente biético. Dooyeweerd
diria que a perspectiva funcional (modal) é trocada por um ponto
de vista entitario, enquanto além disso esta visdo identifica er-
roneamente o funcionamento normativo do cérebro com seu
funcionamento concreto (lado-sujeito). ‘Cérebro’ é a bandeira
ocultando a carga de um ‘complexo reificado de fun¢ées’. Se nés
olharmos préximo o suficiente, a descricdo de uma dada fung¢do
cerebral se d4 sempre a partir de uma perspectiva especifica, seja
em termos modais ou como entidade. Este é particularmente o
caso nas ciéncias especiais.*

Como eu vejo, a abordagem de Dooyeweerd € de grande valia
tanto para o debate corpo-mente quanto para a comparagao en-
tre o homem e o animal. Em rela¢cdo ao tema corpo-mente: a pro-
pria colocacao do problema ja sugere que ‘mente’ e ‘cérebro’ sao
reificados em dois ‘complexos funcionais’ separados. As coisas
ndo sdo diferentes nos experimentos mentais na filosofia da men-
te. Cérebros sdo transplantados, corpos transmitidos a outros
planetas, mentes divididas ou duplicadas via cépias de computa-

dor. Todas estas versdes, no entanto, sofrem por assumir certas
conclusdes ao iniciar como se a coeréncia funcional entre corpo,
cérebro e espirito possam ser quebradas - afinal de contas, eles
sdo apenas experimentos mentais — enquanto o problema real da
coeréncia estrutural é suspensa.’* Estes experimentos nos dizem,
de fato, algo sobre como pensamos sobre o corpo, o cérebro e o
espirito, mas ndo nos dizem nada sobre a coeréncia do bidtico e
do mental no funcionamento do cérebro.

Em relagdo a comparagdo do homem e do animal: No sistema
de Dooyeweerd o animal é uma totalidade estrutural encaptica
com a subestrutura psiquica como a subestrutura mais elevada.
O animal carece de parte do foco, especificagdo e abertura das
subestruturas inferiores por subestruturas mais elevadas carac-
teristicas dos humanos. De acordo com Dooyeweerd ndo pode,
portanto, existir planejamento e organiza¢do no verdadeiro sen-
tido (deliberagdo interna, reciprocidade). A intencionalidade que
os animais evidenciam em seu comportamento € vinculada ao
bidtico (procriagdo) e ao instintivo (sobrevivéncia, seguranca fisi-
ca). O mesmo € verdade das interagBes ‘sociais’ entre os animais
- tais como intera¢es envolvendo dominagdo e submissao, e
para a obten¢do de parceiros sexuais. Aplicar modelos etoldgicos
ao funcionamento social e moral humanos deixard muito do que
é caracteristicamente humano fora de consideragdo, embora o
sistema de Dooyeweerd permita que paralelos sejam tracados. A
interagdo social entre os humanos pode se fechar sobre si mesma
e tornar-se dominada pelas leis da sobrevivéncia fisica e o ‘direito’
do mais forte. Mas a consciéncia de que em tais situa¢des ndo se
faz justica a humanidade nos diz que este é um desenvolvimento
antinormativo. Ser verdadeiramente humano envolve mais, por
exemplo, reciprocidade, cuidado e amor ao préximo. O sistema
de Dooyeweerd pode fazer justica a ambas diferencas estruturais
e as similaridades estruturais entre os homens e os animais.

4. O cora¢do como o centro espiritual do ser humano

Muito tem sido escrito sobre o ensino de Dooyeweerd sobre o
coracdo supratemporal. Esta doutrina encontrou aderentes apai-
xonados e ferozes antagonistas.” Eu me restringirei aqui a um
esboco dos principais pontos de vista e seu lugar dentro da tota-
lidade do sistema de Dooyeweerd e seu significado para a discus-
sdo atual em antropologia filoséfica. Como se torna claro do que
vimos acima, a doutrina do corpo humano como uma totalidade
estrutural encdptica ndo é a caracterizagao ultima do ser humano.
Um perigo especial aqui é que a totalidade estrutural, apesar de
toda sua diferencia¢do interna, também serd facilmente entendida
como fechada e autossuficiente. Eu notei anteriormente que para
Dooyeweerd a estrutura de atos é aberta e modalmente indeter-
minada. Mesmo assim, o risco de substancializa¢do, neste caso do
corpo como uma totalidade de forma, ndo esta totalmente supe-
rado. Na verdade, esta é uma das raz6es porque Dooyeweerd in-
troduz a nog¢do do ‘coragao’ como o centro spiritual do ser huma-
no, um centro que aponte para além de si mesmo.

O ponto crucial aqui é que em Dooyeweerd a questdo do ho-
mem € em esséncia uma questdo religiosa. Isto também é ver-

22 . . . = . = < . .
Note que Dooyeweerd introduz ainda outro elemento nesta discussao, a saber, que no ato de vida humano a alma (ou cora¢do) também esta operativo.
Eu deixo isto no momento para sublinhar novamente o ponto em questdo, que o cérebro - e assim todos os érgaos do corpo humano - funciona igualmente

em cada uma das quatro subestruturas.

3 Um exemplo pode auxiliar a ilustrar este ponto. O cientista que investiga a regulagdo neuro-hormonal do humor poderia perguntar se esta inquiri¢ao diz
respeito sobretudo a drea da subestrutura bidtica, por exemplo, em um caso de estudo biolégico-molecular de mudancas no receptor; ou se a inquiri¢ao esta
na drea da subestrutura fisica, por exemplo, no caso de varios tipos de mudanca de humor devido a manipulagdo (farmacolégica) no nivel do receptor. No pri-
meiro caso, a regulagdo do humor é vista como fungao-objetiva (antecipatdria) fisica dentro da subestrutura bidtica. No segundo caso, estamos lidando com
uma fungao-objetiva bidtica dentro da subestrutura psiquica (ou como um objeto bidtico na fun¢do modal psiquica). O problema neste tipo de pesquisa é que
as duas perspectivas se alternam, e conduzem facilmente a um curto-circuito. Mudancas de humor sdo, assim, atribuidas causalmente a processos neurais.
Nos termos do sistema de Dooyeweerd, esta atribuicdo implica um curto-circuito duplo: modal e em termos de entidades. O principio da esfera de soberania
(modal) ndo permite causalidade entre os modos funcionais (ele permite, de fato, coeréncia). A ideia de encépsis fundacional ndo permite causalidade entre
subestruturas. Ela, na verdade, permite coeréncia e integracdo dentro de uma totalidade estrutural. Compare Glas (1991, Capitulo 6) e Glas (2001, Capitulo 4).
>4 Isto ndo quer dizer que estes experimentos mentais sejam uma completa falta de sentido. Em uma palestra bem-humorada, publicada posteriormente,
Dennett (1981, 310-323) demonstra que é possivel, até mesmo inevitavel, levantar certos temas morais e juridicos em uma estrutura fisicalista de pensamento.
*> para uma ampla e acurada exposicdo e defesa, ver Ouweneel (1986, Chapters 5, 6). Para uma critica, ver Steen (1983). Em sua oposi¢do Steen utiliza
Dooyeweerd o préprio ferramental conceitual de Dooyeweerd para pontuar tragos do motive natureza-graga no pensamento de Dooyeweerd.
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dadeiro para Heschel, citado na Introdugdo acima. Dooyeweerd
coloca isto da seguinte forma:

Onde quer que a Escritura mencione a alma humana ou o
espirito, no sentido religioso pleno, ela invariavelmente se
refere ao coracdo de toda a existéncia temporal do qual
procedem todos os assuntos da vida temporal. Em ne-
nhum lugar a Escritura ensina uma dicotomia entre uma
‘alma racional’ e um ‘corpo material’ na existéncia tem-
poral; esta existéncia temporal como um todo € o corpo,
abandonado na morte. Em contraste, o espirito ou a alma
humana como a raiz religiosa do corpo, de acordo com a
revelacdo Escritural, ndo é sujeita @ morte temporal (em-
bora esteja sujeita a morte eterna a parte de Jesus Cris-
to), pois ela de fato transcende [te boven gaan] todas as
coisas temporais. Esta revelag¢do relacionada a ‘alma’ da
existéncia humana como um centro integral da totalidade
corpdrea, é inteiramente correlacionada com a Autorreve-
lagdo de Deus como Criador integral dos céus e da terra,
ndo tendo qualquer poder auténomo contra Ele. Esta re-
velacdo relacionada a natureza humana ndo é uma ‘antro-
pologia’ ou teoria cientifica da existéncia humana. Em vez
disso, esta é a pressuposicao religiosa sobre a qual toda
antropologia cristd genuina deveria ser fundada. (Tese V)

E um pouco mais a frente Dooyeweerd diz que [A alma humana]
esta além de todo entendimento cientifico, porque ela é o pressu-
posto de qualquer concepgdo. O conhecimento relacionado a alma
é autoconhecimento religioso, possivel apenas por meio do conheci-
mento genuino de Deus a partir da Palavra-revela¢do divina. (Tese VI)

Estas cita¢bes toram claro que para Dooyeweerd a questdo
do homem é uma questao religiosa. Além disso, esta visdo ndo é
uma cobertura ideoldgica aplicada ao bolo da teoria estrutural.
Para Dooyeweerd as coisas sdo bem mais bdsicas. O autoconhe-
cimento € religioso em sua natureza, e este fato estd inscrito na
proépria natureza da existéncia humana como tal. O autoconheci-
mento € intrinsecamente vinculado com a concentragdo da exis-
téncia em um ‘self’ e com a orientagdo deste self em direcdo a
verdadeira (ou suposta) Origem de significado. Em relacdo a esta
orientacdo, Dooyeweerd fala de um ‘impulso inato’.® Este impul-
so inato denota o lado de resposta religiosa da existéncia humana
e é a expressao do homem como imagem de Deus. Na ordem e
tratamento, portanto, a ideia do coragdo como um centro espiri-
tual precede a teoria da estrutura.

Muitos temas do pensamento de Dooyeweerd estao presen-
tes aqui em uma forma condensada: a tese da insuficiéncia radical
da criatura (um ser humano ndo é uma ‘contraparte auténoma’);
a forte associagdo entre, por um lado, diferenciagdo e temporali-
dade e, por outro lado, unidade e supratemporalidade; a distin¢ao
(kantiana) entre conceito (cientifico) e a ideia (religiosa transcen-
dental); a relacdo entre autoconhecimento e conhecimento de
Deus (inspirado pelas sentencas de abertura das Institutas de
Calvino proeminentemente presentes na critica transcendental
de Dooyeweerd); e, finalmente, o pensamento de que a religido
envolve a existéncia humana como um todo e ndo apenas um de
seus aspectos, tais como a fun¢do da fé (pistis).

Da mesma maneira, o problema fundamental da antropologia
pode ser afirmado na seguinte questdo:

como pode a existéncia temporal humana, com seus as-
pectos e estruturas de individualidade teoricamente ex-
trapolados [uiteengestelde: i.e. artificialmente isolados]
serem, contudo, entendidos como uma totalidade mais
profunda e uma unidade mais profunda? (Tese VII)

A concentragdo da existéncia no coragao como um centro es-
piritual ndo € um ato da vontade ou do pensamento consciente.
Ela é um pressuposto, ou seja, algo que precisa ser assumido no
momento que alguém comeca a pensar sobre a pessoa humana. A
estrutura, no sentido de uma coeréncia das subestruturas em uma
totalidade mais ampla, e o dinamismo, no sentido da concentracdo
religiosa em dire¢do a Origem, vao de maos dadas aqui. Dooyewe-
erd estd, na verdade, dizendo que a unidade da existéncia humana
pode ser entendida apenas em termos do dinamismo religioso desta
existéncia.”” Neste dinamismo a existéncia humana aponta além de
simesma para o Criador de tudo o que hd. A negacao deste apontar
-além-de-si-mesmo como um pressuposto conduz inevitavelmente
a algum tipo de dualismo ou monismo. Na inquietude da existén-
cia os seres humanos buscam um apoio ou suporte, uma origem
do sentido. E este suporte é comumente encontrado em algo na
realidade temporal — no pensamento, ou na natureza humana bio-
Iégica. Este ‘algo’ € entdo visto como algo ‘an sich’, em si mesmo, e
entdo substancializado. O resultado disto é que a coeréncia entre
as subestruturas € perdida e que um aspecto especifico do funcio-
namento humano € destacado de forma unilateral.

Nas ‘Teses’ Dooyeweerd foca principalmente no dualismo tra-
dicional entre anima rationalis (alma racional) e corpo material.
A ideia da alma racional se apoia na substancializagdo da fun¢do
I6gica do pensamento.”® Nesta conexao, Aristételes fala de um
principio de pensamento ativo e incorruptivel. Este principio,
como a origem geral dos atos de pensamento, entra na ama hu-
mana a partir de fora.”® Dooyeweerd vé este dualismo retornando
em pensadores como Husserl e Scheler, que descrevem os atos
como percep¢des intencionais, ndo corpdreas. Estes pensadores
opbem o ego, como ‘centro pessoal vivendo puramente em seus
atos’ (Tese XV), a corporeidade humana. Este dualismo também
se apoia em uma substancializa¢do da fungdo Idgica.

Como notado, para Dooyeweerd os atos sdo parte da corpo-
reidade. Em Husserl e Scheler este insight ndo recebe tratamento
justo, pois eles modelam sua defini¢do da vida de atos segundo
0 ato do conhecimento tedrico, i.e. como estando envolvido com
uma Gegenstand puramente intencional. O termo ‘Gegenstand’
aqui ndo se refere a um estado de coisas no mundo externo; ele
se refere ao objeto como este se apresenta em nossa consciéncia.
Particularmente para Husserl, o conhecimento emerge quando
um eu pensante se direciona a um objeto de pensamento. De acor-
do com Dooyeweerd, no entanto, quando os atos sdo concebidos
em rela¢do ao modelo do ato tedrico de pensamento, dois pontos
sdo ignorados:

1) “que a relagdo Gegenstand ndo esta sequer presente em
atos ndo-tedricos, e

2) Que mesmo no ato tedrico de pensamento, ndo é o préprio
ato, mas apenas seu aspecto légico que é posicionado em con-
traposicdo aos aspectos pré-légicos do corpo, e que esta relagao
Gegenstand € apenas o produto de uma abstragdo intencionada
do ato de conhecimento total, concreto.” (Tese XV)

%A expressao ‘impulso inato’ é derivada da definicdo de Dooyeweerd acerca da religido em NC 1, 57: “o impulso inato do ego humano de direcionar-se em re-
lagdo a uma verdadeira ou pretensa Origem absoluta de toda a diversidade temporal de sentido, a qual se encontra focada concentricamente em si mesmo.”
*” Em um idioma mais contemporaneo, este é o ponto central da reflexdo também de Hart (1984, 279, 318) sobre o homem. O espirito ndo é algo extra, sobre
ou por fora do corpo, e nem mais ou menos do que toda a corporeidade vista em termos da origem e destinagdo do homem e do mundo. A unidade do ser

humano é a expressao deste dinamismo no desenvolvimento humano.

8Tese XVII: “A anima rationalis invariavelmente se confirma como o produto de uma abstragdo tedrica da existéncia humana plena, temporal (portanto
corpdrea), e esta abstragdo é subsequentemente entendida como se referindo a uma substancia que é essencialmente independente do corpo material.”

29 Tese XVI: “A concepcio definitiva de Aristdteles da anima rationalis como o ‘corpo em acdo’ claramente demonstra que Aristételes deve ter defendido o
pensamento e a vontade como performances conscientes por parte da anima rationalis. Ele ndo poderia, no entanto, desenvolver consistentemente este
importante insight porque o tema grego forma-matéria demandava que pelo menos o principio geral de pensamento (como racional por principio) fosse
entendido como uma substéancia (ousia) totalmente independente do ‘corpo material’. Por causa disso, Aristételes poderia conceber a faculdade do pensa-
mento humano receptiva (pensamento como dunamis) como parte da alma humana, mas ndo a prépria atividade de pensamento (nous poietikos), entendida

como sendo a “forma do corpo’. Compare Glas (1992).
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O dualismo, portanto, é inevitdvel quando a vida de atos hu-
mana é vista como incorpdrea. No entanto, podemos questionar,
ndo seria o problema repetido pelo préprio Dooyeweerd quando
ele distingue entre a alma supratemporal e o corpo temporal? Por
certo, a vida de atos é considerada corpdrea, mas isto ndo apenas
desloca o problema? Pois, como nds entendemos a relagdo entre
aalma e os atos?

Certamente, estas questdes demonstram que a caracterizagao
fornecida acima da alma (ou corag¢do) como o centro apontando
além de si mesmo no qual toda a existéncia humana estd concentra-
da, ainda carece de elaboracdo. Mas primeiramente, deveria ser en-
fatizado novamente que devemos nos livrar de qualquer no¢ao do
coragao como uma ‘coisa’; e mesmo do cora¢do como uma ‘coisa
em si’ ou como uma substancia reificada. O coragao é uma fonte di-
namica da qual toda atividade humana se origina. Ele ndo € uma coi-
sa, e ndo tem uma ‘estrutura-de-coisa’. Portanto, ele ndo pode ser
capturado em termos tedricos. Se fosse assim, um dualismo entre
0 coracdo supratemporal e a corporeidade seria inevitdvel. No en-
tanto, Dooyeweerd repetidamente pontua que o coragdo sé pode
ser compreendido em um sentido religioso. Termos como ‘religioso’
e ‘religido’ nao se referem a algo ‘diante de nds’, uma atividade ou
processo sobre o qual podemos pensar e ser objetificado em um
sentido tedrico. Nés sempre temos a religido por tras de nds, por
assim dizer. Nés ndo podemos ir por detras desta. O termo religido
se refere a uma caracteristica essencial ou um anelo fundamental da
prépria existéncia. O que diz respeito para a religidao também é apli-
cdvel a nocdo de coragdo. O coragdo ndo € um conceito que pode
ser definido cientificamente; ele ndo é um construto com um conte-
udo empirico especifico. O termo coragdo significa uma tendéncia,
um dinamismo que ndo pode de forma alguma ser delimitado con-
ceitualmente, pois, de acordo com Dooyeweerd, este subjaz toda
a conceitualizacdo e é sua pressuposicdo.>® A filosofia pode apenas
indicar este dinamismo de forma timida, as apalpadelas, embora em
estreita harmonia com a revelagdo das Escrituras neste ponto.

Em razdo da qualificagdo religiosa radical do pensamento
tedrico, qualquer antropologia filoséfica se apoia em uma
ideia sobre a alma humana; o carater transcendental (i.e.
tornando a inquiri¢do filosdfica possivel) desta ideia tam-
bém determina toda a abordagem filosdfica a estrutura
do corpo humano. (Tese VIII)

Quando este pensamento fundante é negligenciado, o pensa-
mento filoséfico degenera-se em uma metafisica, ou seja, em uma
articulagdo filoséfico-conceitual (e substancializagdo) daquilo que
essencialmente escapa a analise filoséfica.

Apenas quando este insight basico for apropriado se torna cla-
ro, em um sentido verdadeiro, que ndo pode haver ‘relacionamen-
to’ entre a alma (o coragdo) e os atos. Um relacionamento requer
que exista dois ou mais relata independentes, enquanto a alma,
simplesmente, ndo é este relatum independente. Mas se nds nao
conseguimos capturar o coragdo como um principio conceitual-
mente identificavel, mais ou menos causalmente operacional no
ato da vida, entdo como deveriamos entender a rela¢do (para uti-
lizar a palavra e rapidamente esquecé-la) entre a alma e a vida de
atos? A resposta de Dooyeweerd a esta questao demonstra que,
préximas as tendéncias de focar e apontar além de si mesmo, exis-
te uma terceira caracteristica que pode ser atribuida ao coragdo, a
saber, que ele se expressa no modo corpdreo de existéncia.

O caréter indiferenciado da estrutura de atos do corpo hu-
mano é inseparavelmente relacionado a sua fungdo como
um campo pldstico de expressdo do espirito humano em
seu sentido Escritural, religioso. Pois este espirito em prin-
cipio transcende todas as estruturas temporais da vida;
consequentemente, ele deve se expressar corporalmente

em todas as estruturas diferenciadas possiveis. Toda es-
trutura de individualidade diferenciada confere aos pro-
cessos executados dentro deste uma delimitacdo tipica-
mente rigida. O espirito humano, no entanto, estd em sua
liberdade religiosa no comando deste campo de expres-
sdo corporal, o qual deve, portanto, possuir a plasticidade
mais ampla o possivel. Assim também, o corpo humano,
que apenas assume seu carater tipicamente humano na
estrutura de atos, recebe uma faculdade espiritual de ex-
pressdo, essencialmente ausente no corpo animal em sua
rigida delimitagdo por uma estrutura psiquicamente qua-
lificada. (Tese XXII)

Resumindo, o espirito (alma, cora¢do) ndo é ‘algo’ a parte da
vida de atos; ele é em ultima instancia entretecido com a vida de
atos e, portanto, com o corpo. A prdépria estrutura de atos funcio-
na como um ‘campo plastico de expressdo’ do espirito humano.
E o préprio corpo humano possui a ‘faculdade de expressao espi-
ritual’ do espirito humano. A totalidade da existéncia humana é
compressa no coragao, mas a0 mesmo tempo o coracdo é expres-
so na totalidade da existéncia. Ser humano, podemos parafrasear
Dooyeweerd, é um respirar e expirar, concentra¢do e dispersao.
E por esta razdo que é:

o ser humano inteiro, na unidade do corpo e da alma, que
performa os ‘atos’. E fora do corpo nenhum ato em sua
estrutura temporal é possivel. Em outras palavras, os atos
deveriam ser concebidos nem como puramente espiritu-
ais, nem como puramente corpdreos. (Tese XX)

Note que Dooyeweerd ndo diz aqui que a estrutura de atos de-
veria ser entendida tanto espiritualmente quanto corpdreamen-
te, mas que os atos deveriam. A estrutura de atos é e permanece
uma estrutura corporal. Este é um termo cientifico-filoséfico e se
refere — e pode apenas se referir — as estruturas da realidade tem-
poral. O corpo concreto em seus atos &, no entanto, caracterizado
pela permeagdo mutua do espiritual e do corporal.

Notamos mais uma vez que as visdes de Dooyeweerd sao
surpreendentemente coerentes, mesmo no contexto dos deba-
tes antropoldgicos contemporaneos. Pense, por exemplo, sobre
o tema da identidade pessoal. Como vimos as discussGes neste
tema sdo, em parte, determinadas pelo abandono da determina-
¢do, inspirada pela filosofia da consciéncia, do eu (ou ego), em
parte por uma variedade de alternativas naturalistas. A aborda-
gem via filosofia da consciéncia encontrou o problema da regres-
sdo infinita e aquele da quasi-objetificacdo e sua consequente
perda de relacdo com o self. Ao questionar regressivamente ao
eu por tras do ‘eu penso’, o eu empalideceu em um vago termo
tedrico. A partir do ponto de vista dooyeweerdiano, poderia
ser dito que isto ndo é uma surpresa, pois a determina¢do au-
torreflexiva do self se inicia a partir de uma abstragdo tedrica: a
consciéncia é separada de sua imbricagdo corpdrea, emocional
e social e construida como uma consciéncia que € localizada (e
substancializada) dentro dos confinamentos de um campo pu-
ramente imaterial. A partir desta posicdo, a relacdo eu-self, con-
cebida inteiramente como dentro dos limites da consciéncia, i.e.
como uma relacdo entre um ego (transcendental) e seus pensa-
mentos (internos) e percep¢des. No quadro de referéncia de tal
abstracdo, ndo se faz justica a autorrelacdo dos humanos em um
sentido pleno, i.e. ao fato de que quem eu sou me diz respeito
emocionalmente e existencialmente.

Na perspectiva dooyeweerdiana, pode haver um autoenvolvi-
mento genuino apenas quando o ‘ego-ismo’ da filosofia autorrefle-
xiva da consciéncia é quebrado e o coragao € visto como a expres-
sdo da plenitude do ser e como orientada ao Criador. Ser humano é
responder a tendéncia em dire¢do a Origem que causa a totalidade

39 E poristo que Dooyeweerd denomina o coracdo (no sentido filoséfico) uma ideia. A distingdo entre conceito e ideia deriva de Kant. Em Kant ideias tém um
significado regulador. Elas ndo tém contetido empirico, mas um efeito formativo no processo de aquisi¢do de conhecimento. As ideias direcionam o conhe-
cimento cientifico aquilo que estd no outro lado da consciéncia conhecedora: a realidade essencialmente desconhecida do ‘Ding-an-sich’. Dooyeweerd da a
sua interpretagdo das ideias (transcendentais) uma flexdo religiosa, ou seja, ele vé as ideias como pressuposicdes religiosas necessarias para o conhecimento.
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da existéncia a apontar para além de si mesmo. Autoenvolvimento
ndo se da até que o ser humano seja entendido como homo respon-
dens, como um ser que encontra seu destino no ouvir e responder
ao apelo do Criador e Redentor (ver também Geertsema 1992).

Indiretamente, isto também clarifica a obje¢do de Dooyeweerd
as varias visdes naturalistas do self. Mesmo a parte do fato evidente
de que estas visdes carecem da ideia de apontar-para-além-de-si-
mesmo (transcendéncia), precisamos concluir que elas significam
reducionismo cientifico. Dennett chamou o ‘self’ de uma abstracdo,
uma ilusdo cognitiva que emerge em razao das pessoas terem o in-
corrigivel hdbito de assumirem que por trds da teia de autointerpre-
tagbes existe um Ditador (ou eu) em seu quartel general (a consci-
éncia). Isto certamente contorna o risco da substancializagdo do eu,
mas o preqo € alto: ndo se pode mais falar de um eu ou ego em um
sentido real. E a questdo da responsabilidade pelas préprias a¢des
se torna muito dificil.

As consideragdes acima clarificam as obje¢6es de Dooyewe-
erd as duas maiores correntes no debate sobre identidade pes-
soal: uma metafisica realista que vé o ‘ego’ como substéncia; e
um empirismo naturalista que considera o ego como no maximo
um construto mental auxiliar ou uma ilusdo cognitiva. Estas obje-
¢bes, no entanto, ndo fazem com que desaparegam todas as obs-
curidades em relacdo a prépria posicdo de Dooyeweerd. E possi-
vel oferecer um relato sobre a identidade pessoal se o ‘eu’ ndo é
uma coisa nem uma ilusdo? A teoria do coracao supratemporal
resolve todos os problemas em relagdo a identidade humana?
Infelizmente, Dooyeweerd permaneceu amplamente silencioso
em relacdo a estes pontos. Assim, o proximo relato € uma breve
extrapolacdo de minha prépria autoria sobre o que Dooyeweerd
teria dito com respeito a estas questdes.

Para comegar, pode-se considerar a visdao de Dooyeweerd so-
bre a estrutura das coisas e sua identidade. Em relagdo as coisas,
pode-se perguntar o que é que faz uma coisa tanto Unica quanto
identificavel (algo que é e que permanece o que é). Dooyeweerd
enfatiza que a experiéncia da identidade escapa a ciéncia. Esta ex-
periéncia estd vinculada a vida didria. Coisas e pessoas parecem
nesta como uma corrente continua de ‘totalidades individuais’
que, embora sempre se modificando, continuam a ser distingui-
veis e, portanto, identificiveis. Em razdo de a experiéncia de iden-
tidade ser vinculada a vida didria, néds ndo podemos conceber a
identidade a parte da individualidade. O contrdrio também é ver-
dadeiro: nds adquirimos consciéncia da individualidade apenas
contra o pano de fundo de certas constantes (ou principios estru-
turais). Este é o porqué de Dooyeweerd falar de uma ‘correlagdo
estrita do lado-lei e do lado-sujeito’. A identidade de uma coisa é
uma identidade ‘subjetiva-individual’. Em outras palavras, a iden-
tidade pertence a existéncia de uma coisa como ‘sujeito’ (a lei).
Mas esta identidade subjetiva-individual é simultaneamente de-
terminada pelo lado-lei, a saber, em virtude do principio estrutural
interno da coisa. Em rea¢do a identidade de uma coisa, portanto,
Dooyeweerd distingue um aspecto estrutural e um individual, cor-
respondendo com o lado-lei (principio estrutural) e o lado-sujeito
(sendo individual enquanto sujeito). Estes dois aspectos nunca
deveriam ser vistos como divorciados, porque na experiéncia dia-
ria o lado-lei e o lado-sujeito sdo sempre dados juntamente.

Vamos considerar a seguir os seres humanos. Humanos dife-
rem de outras totalidades estruturais em virtude de seus atos e
da estrutura de atos. Em outras palavras, os humanos derivam
sua identidade ndo apenas de sua existéncia como numéricos (eu
consisto de uma e ndo duas pessoas), espaciais (eu sou alguém no
espaco), cinemdticos (minha existéncia tem continuidade), fisicos
(eu existo materialmente), biéticos (eu nasco, cresco e morro), e
psiquicos (eu experimento). Os humanos reconhecem e encon-
tram sua identidade também, e especialmente, em atos e ativida-
des para as quais os principios das modalidades mais elevadas do

que a psiquica sdo reguladoras. Aqui novamente encontramos a
correlacdo do lado-lei e do lado-sujeito, de principios normativos
(aspecto estrutural) e a resposta a estes (o0 aspecto subjetivo-in-
dividual). Podemos dizer, portanto, que um ser humano existe
como uma resposta, rea¢do. Tal resposta ndo se inicia de uma lou-
sa vazia, uma tabula rasa, e ndo se dd em um vacuo. O vir-a-ser de
alguém depende da constitui¢do, aptidao e circunstancia. No cur-
so da vida certas constantes se tornam visiveis; pense no carater,
nas varias disposi¢oes, e no papel da memdria na organizagao dos
eventos experimentados na vida e no comportamento concreto.
Todos estes fatores contribuem para o desenvolvimento da iden-
tidade pessoal, uma identidade que, em seus sentidos multiplos e
multifacetados, € tanto Unica quanto continua.

Porque a identidade é moldada no curso da vida (ou seja, por-
que ela tem uma dimensdo histdrica, ou de abertura), faz sentido
distinguir entre o eu e o self. O eu se referiria ao dinamismo e a
atualidade da existéncia como resposta; o self se referiria aos re-
sultados mais ou menos durdveis de tal resposta, na forma de dis-
posicdes miméticas e motoras, humor, tragos de cardter, posi¢ao
juridica, atitude a vida e consciéncia de chamado. Em ultima instan-
cia, no entanto, a identidade humana nao € exaurida em suas carac-
teristicas multifacetadas (o self), nem nas respostas concretas (o
eu). Em dltima instancia, quem eu sou € um segredo, um mistério
que se relaciona ao fato de que ‘eu’ nunca sou congruente com o
meu ‘self’. Eu me relaciono comigo e com outros, e assim respondo
a minha origem mais profunda e destino. Tanto no Velho quanto
no Novo Testamento, este mistério esta vinculado com o fato de
eu ter um nome. E um mistério seguro em Jesus Cristo, pois € Ele
quem vincula seu nome ao nosso, e confessa nosso nome diante do
Pai e seus anjos (Ap 3:5; Is 56:5; 65:15; Ap 2:17; 3:12).

IV. OUTROS PENSADORES NA TRADICAO REFORMACIO-
NAL

1. Algumas linhas principais

As questdes fundamentais em antropologia estdo estreita-
mente conectadas aquelas da cosmologia. A eclosdo de debates
entre Dooyeweerd, Vollenhoven e seus estudantes nos anos cin-
quenta é um caso em questdo. Muito da discussdo se relaciona a
filosofia do tempo de Dooyeweerd, e especialmente ao seu ensi-
namento sobre a supratemporalidade do coragao. Estes sdo temas
dificeis que facilmente fazem emergir desentendimentos, mesmo
entre os aderentes recém-chegados. Eu focarei nestes aspectos
do debate onde novas visdes antropoldgicas sdo introduzidas.
Para um comentario mais extenso, eu refiro a tese de Ouweneel.

Uma segunda drea que deveria ser mencionada é a confron-
tacdo com a Filosofia da Existéncia e a teologia influenciada por
esta (Karl Barth). Por mais interessantes e profundas que sejam
as vdrias contribui¢6es, o espago aqui ndo me permite seguir este
caminho. ' Na dltima sess&o eu discutirei algumas novas (provisé-
rias) abordagens sistematicas.

2. Discussodes relacionadas a supratemporalidade do corag¢do

Antes de comentar sobre as discussdes em torno da supratem-
poralidade do coragdo, deveria ser pontuado uma vez mais que a
antropologia de Dooyeweerd foi intencionada, antes de tudo, para
ser uma antropologia antidualista. Entre aqueles que tém afinidade
com esta filosofia esta intencdo € dificilmente questionada - ape-
sar de algumas sugestdes anglo-saxds tendendo em dire¢do ao du-
alismo (Cooper 1989).3 Este consenso pode ser agora quase auto-
evidente, mas ele estava longe de ser autoevidente nos anos vinte
e trinta do século passado. E dificil hoje caracterizar qudo grande

3" Exemplos destas s3o: van der Hoeven (1963); Mekkes (1965), (1971), (1973); Zuidema (1948; 1972). Esta Ultima obra contém artigos sobre Kierkegaard,
Jaspers, Dewey, Heidegger, Merleau-Ponty, Blondel, Marcel, Ricoeur, Barth e Bultmann.
32 para uma importante defesa (Neo-Thomista) do dualismo corpo-mente, ver Moreland e Rae (2000).
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era a batalha do combate do dualismo corpo-alma. Desde os dias
dareforma, até pelo menos meados do século vinte, este dualismo
constituiu a principal corrente do pensamento protestante.

Deve ter sido doloroso para Dooyeweerd o fato de que mui-
tos de seus estudantes e mentes afins tenham divisado um tipo
de dualismo em sua doutrina do coragdo supratedrico. Pode de
fato ser dito que o debate inteiro sobre o problema do tempo se
resuma em um desdobramento estendido e simultaneamente de-
cisivo deste debate antropoldgico.

Deixe-nos entdo, guiados por Vollenhoven, considerar a coe-
réncia dos problemas antropoldgicos e cosmoldgicos. Apds isto,
prestaremos aten¢do a alguns novos temas que surgem nesta co-
nexdo, tais como os temas do mal, a relacdo entre o autoconheci-
mento religioso e as pressuposi¢des transcendentais, e ao proble-
ma da rela¢do eu-self. Finalmente, comentarei sobre a defesa de
Cooper do dualismo corpo-alma.

(a) Vollenhoven

Vollenhoven nunca dedicou um estudo separado para a antro-
pologia. A razdo porque eu nunca ressalto os ensinamentos deste
pai fundador é que sua obra demonstra algumas diferencas sutis
de insight em relagdo as questbes basicas, podendo conduzir a
uma abordagem incisivamente distinta em antropologia. Estas di-
ferengas de insight estdo particularmente relacionadas com o lugar
da alma a luz da triade Deus-lei-cosmos, e ao distinto entendimento
de Vollenhoven em relacdo ao tempo e a histdria.

Para Vollenhoven, uma caracteristica essencial da histdria é
a mudanga, em lugar de diversidade, como no pensamento de
Dooyeweerd. O tempo ndo é — como no caso da ordem cdsmica
do tempo em Dooyeweerd - a estrutura toda-abrangente dentro
da qual qualquer mudanca ocorre. Pelo contrdrio, tanto o tem-
po quanto a histdria sdo parte e parcela da criacdo; ambos estao
‘sob’, i.e. sujeitos a, lei.

Vollenhoven ndo nega que as vdrias modalidades estdo rela-
cionadas com o tempo, mas esta relagcdo se dd por meio das coisas
(incluindo plantas, animais, humanos). Para ‘modalizar’ o tempo,
casu quo a visdo de Dooyeweerd de que as modalidades sdo fun-
¢ao do tempo, é atribuir muita independéncia, ou autonomia, as
fungdes. Nem deveria a histdria ser entendida como uma fun¢ao
ou modalidade. Desde o ponto de vista sistemdtico, a histdria é
um tdpico a ser tratado no contexto da doutrina de dominios ou
reinos. A histéria ndo é um atributo de uma abstra¢do chamada

‘homem’; a histdria esta indissoluvelmente vinculada as venturas
e vicissitudes do dominio humano como algo distinto do dominio
das plantas ou do reino animal, os quais estdo tomados em um
processo de vir-a-ser, mas ndo tém histdria.

Isto é suficiente para observar porque Vollenhoven tem uma
grande dificuldade com a nogao de Dooyeweerd em relagdo a su-
pratemporalidade do coracdo, e até mesmo enxerga isto como
um possivel ponto de entrada para uma antropologia dualista. Na
verdade, Vollenhoven diz, Dooyeweerd localiza a alma entre Deus
e a criagdo como um tipo de link de conexdo. Assim como o tem-
po e a histdria, no entanto, a alma é sujeita a lei. 3*

Mesmo assim, isto ndo significa que a alma possa ser localiza-
da em uma das fung¢des. O coragdo deveria ser entendido em um
sentido pré-funcional, ao invés de funcional. O coragdo é o eixo,
o centro pré-funcional do assim chamado manto de fung¢&es (os
quatorze aspectos conhecidos).®®> O pano de fundo desta posi-
¢do é que Vollenhoven, e neste aspecto em concordancia com
Dooyeweerd, vé o coragdo como um centro d escolha, de escolha
e dire¢do. E é como um centro de diregdo-escolha que o coragao
determina todo o funcionamento humano. Neste sistema filoséfi-
co, entdo, Vollenhoven trata o coragdo como uma terceira qualifi-
cagdo ou determinante da criagdo, a determinagdo via a oposigao
ou antitese do bem e do mal.3®

Vollenhoven se engajou em um intenso debate com problemas
antropoldgicos e esteve invariavelmente em contato nestas ques-
tées com A. Janse, um erudito de Biggekerke, uma pequena vila na
provincia de Zeeland, com quem nos anos vinte e trina do século
vinte desenvolveu uma notavel afinidade.?” Antes dos anos vinte,
a concepgao de Vollenhoven ainda estava marcada pela ontologia
tradicional (teoria do ser) e o dualismo corpo-alma cldssico (Kok
1992, 37-43). Mas em breve, dificilmente se encontraria um adversa-
rio mais temivel das abordagens ontoldgicas do que Vollenhoven.
Mesmo a formulagdo ‘apontando além de si mesmo’ - que, como
vimos, € uma das caracteristicas da antropologia de Dooyeweerd
— parece a Vollenhoven reter muito de uma antiga ontologia (aris-
totélica). Em sua dependéncia, o homem n&o pode apontar acima
de si mesmo; ao invés disso, ele ‘alcanca’ e cruza esta fronteira na
‘sala do trono de Deus’ (Vollenhoven 19923, 186). Em Vollenhoven
este alcangar é uma atividade genuinamente transcendente, ndo
um apontar-além-de-si-mesmo ‘6ntico’3® E provavel que esta re-
sisténcia a qualquer tipo de ontologiza¢do explique porque Volle-
nhoven restringiu sua analise do ser humano a dualidade pré-fun-
cional/manto funcional-do-coragdo, e que ele ndo deixou, como

3o argumento contrario a estas duas interpretagdes (tempo como uma estrutura abrangente; tempo como uma condi¢do necessaria) é que o pensamento
seria capaz de abranger a diregdo efetiva da realidade c.q. histdria. O pensamento humano néo pode, no entanto, se conectar de tal forma com aquilo que esta
fora da realidade c.q. historia. Ambos estdo ultimamente determinados pela triade Deus-lei-cosmos, o que quer dizer, pela resposta humana ao comando da
criagdo, do amor e da responsabilidade. Esta resposta € histérica. Ver Vollenhoven (1992a), especialmente o esquema na pagina 184; e Vollenhoven (1992b).
34 Em questdo aqui estd a cosmologia de Dooyeweerd como antropocéntrica. Aparentemente, Vollenhoven atribui um papel menos central aos humanos
no todo da criagdo do que Dooyeweerd. De fato, Dooyeweerd, em lugar do que Vollenhoven tende a sugerir, ndo negaria que a alma esta sujeita a lei. Para
Dooyeweerd a supratemporalidade n3o € supra-criacional e a eternidade € eternidade criada (aevum). Vollenhoven esta correto, no entanto, ao dizer que
no pensamento de Dooyeweerd a totalidade da realidade temporal esta focada na Origem do sentido via o coragao supratemporal.

350 termo ‘manto de funcGes’ é provavelmente derivado do termo paulino ‘tenda terrena’ em 2 Cor. 5:1-4.

Y primeira ‘determinagdo’ é a ‘assim-chamada’ distin¢do (que é modal), a segunda ‘determinagdo’ é a distin¢do ‘isto-aquilo’ (entitaria). Ver Vollenhoven
(1967, 22ff, 53ff).

57 Em relago a estes conflitos e a comunica¢io com Janse, ver Stellingwerff (1992, 60-65).

38 Dooyeweerd fala, de fato, de uma transcendéncia do tempo cdsmico. Na conhecida nota na NC I, 31-32, em reagao ao ‘Divergentierapport I’ escrito por
Vollenhoven e circulando entre o quadro de diretores da Associagdo para a Filosofia Calvinista, ele escreve: “ (... ) Alguns buscam o ponto de concentragdo
da existéncia humana no tempo e sup6em que este centro religioso deve certamente ser pré-funcional, mas ndo supratemporal. Mas pelo menos dentro do
horizonte do tempo cédsmico ndés ndo temos uma Unica experiéncia de algo ‘pré-funcional’, i.e. de algo que transcenderia a diversidade modal dos aspectos.
Nds adquirimos esta experiencia apenas na concentragao religiosa, ou radix, de nossa existéncia sobre a Origem absoluta. Nesta concentragdo nds transcen-
demos o tempo cédsmico. Como poderia o homem se dirigir em relagdo as coisas eternas, se a eternidade ndo ‘estivesse em seu coragdo’> Mesmo a absolutiza-
Gao iddlatra do temporal ndo pode ser explicada desde o horizonte temporal da existéncia humana. Pois o tltimo em nenhum momento oferece um ponto de
contato para uma ideia do absoluto, a menos que esta esteja relacionada a priori ao supratemporal. Este ato de concentracdo pressupde um ponto de partida
supratemporal em nossa consciéncia. Isto, no entanto, ndo € dizer que o centro religioso da existéncia humana é encontrado em uma imobilidade rigida e es-
tdtica. Esta é uma ideia metafisica grega de supratemporalidade.” Lendo esta passagem nds deveriamos reconhecer que a nogao de tempo de Dooyeweerd
se refere ao tempo césmico, o qual estd relacionado a diversidade modal (e coeréncia) em lugar de transitoriedade. Esta € a razdo de por que Dooyeweerd
ndo pode sendo dizer que a unidade da existéncia pode ser capturada apenas pela transcendéncia da diversidade temporal. Assim podemos concluir que as
diferencas entre Dooyeweerd e Vollenhoven a respeito da supratemporalidade do coragao dependem de visdes distintas sobre o tempo e a ordem césmica
do tempo. Arejeicdo de Vollenhoven da no¢do de ordem temporal cédsmica e sua exclusdo das qualificagdes numérica e espacial da no¢ao de ordem do tempo
‘significaria até mesmo um regresso em face a visdo de Kant’ e também em face ao matematico Hamilton e da escola intuicionista de matematica, de acordo
com Dooyeweerd (NC I, 31-32, note 1). Para uma discussdo do ‘Divergentierapport’, ver Tol e Bril (1992, 107- 11).
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Dooyeweerd, a andlise das coisas estruturais se aplicar a antropo-
logia (na forma de subestruturas, encapticamente entrelagadas ao
todo). Se suspeita, mesmo que ele ndo seja explicito sobre isso,
que Vollenhoven tenha entrevisto demasiada substancializa¢do no
ensinamento das subestruturas.

(b) Mal e transitoriedade [vergankelijkheid]: K.J. Popma

Dooyeweerd conecta o tempo primariamente a diversidade
(modal). Vollenhoven, como vimos, iguala tempo e mudanca. Em
K.J. Popma nds encontramos com uma outra énfase: o tempo como
marca de transitoriedade. As publicacdes de Popma testificam um
forte fascinio com este tema. Muitas vezes encontramos passagens
lidando com temas como cansaco, esgotamento, envelhecimento,
doenca e decadéncia fisica.®® Esta preocupacdo ndo pode ser en-
tendida em isolamento de suas visGes sobre o problema do tem-
po.* Uma das questdes levantadas por Popma é: Como pode a
filosofia fazer justica a visdo biblica de que a vida eterna do crente
se inicia antes mesmo da morte, sem recorrer a um dualismo entre
eternidade e tempo, entre o imperecivel e uma parte transitdria no
ser humano?* Popma (1965,251-252) responde como se segue:

Em conexao a relacdo do tempo e da eternidade, na exis-
téncia humana nds encontramos duas formas; a primeira
é a perenidade, e a segunda € a habilidade/possibilidade
religiosa de se posicionar contrariamente ao tempo na
‘atitude antitética’ do pensamento. Esta prdpria atitude
do pensamento € tipica do pensamento tedrico, mas a
questdo é: O que a torna possivel? Sua possibilidade re-
pousa nisto, em que os seres humanos tém o dom (que
pode ser mal utilizado mas nunca completamente perdi-
do) de assumir uma posi¢do contrdria a sua posi¢do como
criatura, para adquirir insight tedrico sobre a criagao.

Como uma primeira impressdo, esta é uma afirmacdo
dooyeweerdiana, pelo menos se substituirmos ‘eternidade’ por
‘supratemporal(idade)’. N6s recordamos que Dooyeweerd tam-
bém falou do autoconhecimento religioso como uma condicao
necessaria para a atitude teérica do pensamento.** Porém, em
uma observa¢do mais atenta, Popma introduz aqui mais nuances
do que Dooyeweerd o faz, e isto tem relacdo total com o tema do
mal e a transitoriedade da criagdo.

Em raz@o do poder do mal em todas as suas manifestacdes, a
vida humana estd em uma tensdo continua. Por um lado, Popma
enfatiza, a totalidade da existéncia humana esta sujeita a deca-
déncia e a vaidade, a falta de plenitude. Ndo existe uma zona se-
gura, nenhum abrigo das tormentas da vida, nem mesmo no co-
ragao. Por outro lado, um ser humano esta a salvo e seguro com
Cristo em Deus por meio do vinculo da fé. Desta forma, Popma

(1963, 291-311) segue, este vinculo da fé com Cristo ndo pode ser
identificado com a experiéncia, nem com a experiéncia da fé, nem
com uma doutrina filoséfica ou teoldgica. Crer é conhecer a Cris-
to, e qualquer que conhece a Cristo tem a vida eterna, mesmo na
existéncia temporal.¥

Popma estende a tensdo ao limite. A relagdo entre tempo e
eternidade é uma dualidade. Estritamente falando, esta dualidade
ndo precisa ser endurecida em um dualismo, mas na vida didria
nds comumente testemunhamos uma ‘situagdo cismatica’, uma
‘existéncia em contradi¢cdo’.** No entanto, a natureza inviolavel e
imperecivel do vinculo da fé com Cristo ndo é algo deparado em
humanos, algo que escapa o tempo e as histdrias de vida pessoal
(Popma 1963, 304). A tensdo sentida aqui é expressa no ‘entanto’
da fé. A totalidade do ser humano em suas aparéncias ‘externas’
é sujeita ao cansaco, a decadéncia, a enfermidade e, finalmente, a
morte; no entanto, o ser humano e sua existéncia ‘interna’ é reno-
vado dia a dia. ‘Externo’ e ‘interno’ referem-se ambos a totalidade
do ser humano, seja ou ndo enxergado a partir de distintos pon-
tos de vista (Popma 1963, 265-289; a frase é encontrada em 288).

Popma criticou em dadas ocasifes o ensinamento de Dooyewe-
erd sobre o coracdo supratemporal. Ele via este como uma forma
inapropriada de metafisica (Popma 1963, 308-309; Popma 1962,
78ff). Agora nés podemos saber o porqué: de acordo com Popma
ndo existe nada no ser humano, nenhum ego metafisico, imune ao
efeito do mal e da decadéncia. A critica de Popma a este respeito
ndo é bem fundamentada. Em Dooyeweerd também, o coragdo
certamente ndo € um abrigo livre da tormenta - pense em sua ca-
racterizagdo da antitese religiosa coo uma batalha na ‘raiz-da-co-
munidade religiosa’ (i.e. no cora¢do). Dooyeweerd se posicionou
firmemente contra todas as formas de substancializa¢do do cora-
¢do como uma abstra¢do metafisica. Ainda assim, isto ndo diminui
o mérito de Popma de que ele, como um dos primeiros na filosofia
reformacional, chamou a atencdo para a historicidade da humani-
dade e vinculou esta historicidade com o mal e a transitoriedade. *

(c) Autoconhecimento religioso e as pressuposi¢des trans-
cendentais: Geertsema e outros

Como pode o autoconhecimento religioso, que é o autoco-
nhecimento de uma pessoa concreta e Unica, simultaneamente
servir como uma pressuposicdo transcendental (ou seja, como a
condicdo inquestionavel) da atitude do pensamento? Em outras
palavras, qual é a relacdo entre o cardter geral, tedrico-filoséfico,
desta pressuposicao e o carater unicamente pessoal, concreto, do
autoconhecimento? Esta € a questdo central levantada por alguns
estudantes posteriores na discussdo com Dooyeweerd.

39 Ver Popma (1963), especialmente os capitulos sobre doenca e pecado, e envelhecimento e velhice, e Popma (1962, 75fF) sobre lavagem cerebral.

40

Popma escreveu trés livros sobre este tépico e em suas outras obras, também, o tema comumente retorna (ver Popma 1945, 1965, 1972). Ver também
‘Het onaantastbare in ons’ em Popma (1963, 291-311). Popma era um tedlogo. Ele escrevia em um estilo de ensaio, tendendo a improvisa¢do. Ele comumente
meditava extensivamente em passagens biblicas. Seus escritos sdo caracteristicamente intrépidos e reflexivamente filosdficos.

4 Em relagdo a este ensinamento biblico, considere por exemplo textos tais como “Em verdade em verdade eu te digo, aquele que cré em mim tem a vida
eternal” (Jodo 6:47), também 6:40 e 6:54, e “E esta € a vida eterna: que te conhegam a ti s6, por Unico Deus verdadeiro...” (Jodo 17:3).

4 A precisdo é importante aqui. A formulagdo de Popma é que transcender coincide com se posicionar ‘em oposi¢do’ a criaturidade, portanto este opor-a-
si-mesmo-a-criaturidade é identificado com a oposi¢ao caracteristica da atitude tedrica do pensamento. Em Dooyeweerd existe ainda outra conexdo nesta
corrente: o autoconhecimento religioso, c.q. transcender a ordem césmica do tempo, ndo é, enquanto tal, tedrico; ao invés disso, ele é uma condi¢do que
faz o ‘em oposicdo’ na teorizagdo possivel. Dooyeweerd distingue o acima supratemporal (transcendéncia, autoconhecimento religioso) e o temporal ‘em
oposicao a’ tipica da relagdo Gegenstand. Em Popma ‘acima’ e ‘em oposi¢do a’ de alguma forma coincidem.

4 Aqui o ponto de partida é o que Jesus diz a Marta na morte de Lézaro: ‘Aquele que cré em mim, ainda que morra, vivera.” (Jodo 11:25). O inviolavel no ser
humano € a fé em Cristo, o Cristo que ordenou a Lazaro retornar da morte. Esta fé é invioldvel no sentido que ndo apenas doenga, decadéncia, violéncia e
traicdo ndo tém poder sobre esta; ela € inatacdvel mesmo na morte e no Juizo Final.

44 A passagem se refere a igreja, mas pode ser facilmente aplicada aos seres humanos. Ser igreja, Popma parece dizer, nunca é atingivel nesta vida. A igreja
ndo-sendo-deste-mundo é comumente identificada de forma injusta com o seu sendo-no-mundo. No entanto, Popma (1965, 253) diz que “Na medida que a
congregagao deixa este ‘ndo-ser-deste-mundo’ ser submergido pelo ‘ser-no-mundo’, na medida que a igreja concretamente se historiciza, ela existe pela graca
de um mito... e vive em um tempo mitico.” O mito, entdo, consiste nisso: que a igreja identifica seu ‘ser-do-céu’ com sua forma histérica. Com certeza, a igreja
necessita de organiza¢do, mas mesmo assim ela “deve com igual insisténcia negar sua forma organizacional. Sua Unica possibilidade é existir em Widerspruch
(contradi¢do).” Como quer que se pense nesta passagem — marcada pela prépria experiéncia de Popma nas batalhas eclesidsticas dos anos 1940 e 1950 — nds
reconhecemos algo aqui que é bem menos proeminente em Dooyeweerd e Vollenhoven, a saber, uma consciéncia vital da discérdia e condigao fraturada da
existéncia humana.

4 Outros que deveriam ser mencionados sdo Schoep (1948) e Van Dijk (1965) em relacdo as neuroses.
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Geertsema (1970, 47), o primeiro a elaborar o problema de for-
ma clara, questiona se a conexdo entre os dois € legitimo. De acordo
comele, o cardter individual do coragdo como o ponto de concentra-
¢do pode ndo ser de todo questionavel na teoria do conhecimento.
Poderia se argumentar que o tema na epistemologia é o ato de co-
nhecimento do pensador individual. Em Dooyeweerd, no entanto,
epistemologia e ontologia (cosmologia) estdo correlacionados. A
ideia do coragdo como um ponto de concentragdo supratemporal é
0 nexo decisivo. Para Dooyeweerd o ego, ou coragao, € a expressao
da unidade da diversidade modal como um dado basico éntico (c6s-
mico) (Geertsema 1970, 48). A totalidade do cosmos temporal estd
concentrada no coragdo como uma pressuposicao transcendental.
Tipico de Dooyeweerd é que precisamente a natureza religiosa do
ego torna possivel a transi¢do do epistemoldgico ao ontoldgico (ou
cosmoldgico). Areligido consiste nisso, em que a Origem se expres-
sano coragdo como o ponto supratemporal de concentracdo, e que
a plenitude da criacdo, a totalidade do significado, se orienta a ori-
gem do significado no coracdo como a raiz-de-unidade.*®

Na verdade, encontramos aqui um segundo problema. NJs
comegamos com a questdo sobre a relagdo entre o autoconheci-
mento religioso concreto e o autoconhecimento como pressuposi-
¢ao transcendental. A questdo seguinte, no entanto, é: O que estd
ontologicamente pressuposto neste autoconhecimento religioso?
Em rela¢do a primeira questdo: é de fato dificil manter que a ple-
nitude da realidade criada esteja concentrada em cada coracao
humano individual. E Dooyeweerd ndo tem como intengdo afir-
mar isso. Nesta conexdo ele se refere a um centro da existéncia
humana ‘tanto individual quanto supra-individual’. Neste ego, o
eu aponta além de si mesmo para aquilo que relne a totalidade
do ser humano em uma unidade na ‘raiz’ da criagdo, queda, re-
dencdo (NC1, 60). O eu individual, portanto, participa naquilo que
Dooyeweerd (de forma nada elegante) denomina ‘comunidade
-raiz’. Esta comunidade-raiz ndo é um fenémeno social, ou ainda
menos eclesial, concretamente identificavel; em lugar disso, ele é
a comunidade espiritual de toda a humanidade como criada, cai-
da no pecado e convidada a se apropriar da salva¢do em Cristo.
Mesmo assim, a questdo é se esta justificacdo resolve o problema
filoséfico como tal. Geertsema (1970, 49) pontua que a respeito
da comunidade(raiz) religiosa, o problema inicial retorna. Pode
o entendimento biblico de uma comunidade religiosa ser virtual-
mente identificado com o carater transcendental da comunidade
-raiz como uma unidade de diversidade modal?*’ Para Geertsema
e outros esta é uma questdo retdrica.

Em relagdo a questdo sobre as pressuposi¢bes ontoldgicas
no autoconhecimento religioso e na apresentagdo das ideias de

Dooyeweerd sobre a supratemporalidade do cora¢do eu conti-
nuamente enfatizei o cardter dinamico do autoconhecimento
religioso. No curso de sua vida, Dooyeweerd sublinhou isto com
insisténcia crescente, de tal forma que em algum ponto ele se
refere ao supratemporal religioso como ‘a esfera de ocorréncia
central’ (NC I, 32). N&o sera eficiente, portanto, acusé-lo de subs-
tancializagdo do coragdo. Entretanto, pode-se perguntar se esta
abordagem ao dinamismo religioso ndo pressupde implicitamen-
te uma ontologia especifica (possivelmente questionavel). Rela-
tivo a antropologia, nés devemos nos recordar da elaboracdo de
Dooyeweerd da ideia do ser humano como a imagem de Deus:

Sentido € a convergéncia ‘ex origine’ de todos os aspec-
tos temporais da existéncia em um foco supratemporal, e
este foco... é araiz religiosa da criagao, a qual tem sentido
e, portanto, existéncia apenas em virtude do ato criativo
soberano de Deus.

A plenitude de sentido estd implicada na imagem religiosa
de Deus, expressando-se na raiz de nosso cosmos e na di-
visdo daquela raiz no tempo. (NC1l, 30)

Deus criou 0 homem a sua prépria imagem. Ele deu expres-
sdo a sua plenitude divina do Ser [sic!] na totalidade de sua
criacdo, como uma totalidade de sentido. (NC I, 307).%8

A humanidade, portanto, ndo revela apenas algo de Deus,
Deus também revela algo de si na humanidade: sua plenitude é
expressa na totalidade (de ser) da cria¢do, concentrada no co-
ragdo, especificamente no cora¢do supratemporal.*® Geertsema
pontua uma coloca¢do neoplatdnica, teo-ontoldgica, do proble-
ma (Plotino; retrocedendo a Parménides). Em Dooyeweerd, a
relacdo entre Deus e a criagdo é uma relacdo entre unicidade-na
-Origem e diversidade-no-tempo. Ao lado de uma rigorosa des-
continuidade existe também uma continuidade entre Deus e a
criagdo. Tanto a continuidade quanto a descontinuidade ganham
expressao na metafora do prisma: o feixe de luz da unidade su-
pratemporal é disperso pela ordem césmica do tempo (o prisma)
em uma diversidade modal de feixes (Geertsema 1970, 149-153).

O prdprio Geertsema prefere uma linha de pensamento bus-
cada por Schilder e Berkouwer, interpretando a ‘imagem de Deus’
como representacdo, em outras palavras, como uma categoria
de agéncia em lugar de uma categoria do ser: Deus comissionou
seres humanos para a¢des responsaveis; ser humano € ser res-
ponsivo em responsabilidade (Berkouwer 1957, 51ff; Schilder 1947,
263-306; Geertsema 1992, 137-146). Tal responder estd imbricado
na estrutura da criagdo. O dntico ndo dever ser oposto ao relacio-
nal aqui. E em relacdo a Deus e ao préximo que o ser humano se

4 por exemplo, ver NC |1, 55: “[Deus] expressou sua imagem no homem concentrando sua existéncia temporal inteira na unidade religiosa radical de um ego
no qual a totalidade do sentido do cosmos temporal seria focalizado sobre sua Origem.”

4 posteriormente, Geertsema (1992, 130) repetiu esta critica e naquela ocasido falou de uma “injustificada metabasis eis allo genos” ou seja, um vinculo ndo
permissivel entre o ensinamento biblico e os problemas filoséficos.

48 Veja também a passagem na Tese V: “Esta revelagdo em relagdo a ‘alma’ da existéncia humana como um centro integral da totalidade da corporeidade é
inteiramente correlata com a autorrevelacdo de Deus como o Criador integral dos céus e da terra, que ndo tem um poder auténomo contra Ele.” Esta ideia
da correla¢do deveria, no entanto, ser fortemente distinguida da ideia da analogia entis (analogia entre o ser de Deus e o ser da criacdo) Dooyeweerd rejeita
fortemente a analogia entis.

49 Dooyeweerd permaneceu fiel 2 Abraham Kuyper (1898/1943, 20) aqui, especificamente na conhecida, e quase infame, passagem de Calvinismo: “Portanto, a
primeira reivindicagdo exige que um sistema de vida como esse encontre seu ponto de partida em uma interpretagdo especial de nossa relacdo com Deus. Isto
ndo € secunddrio, mas imperativo. Se uma agao como essa esta para colocar sua marca sobre toda nossa vida, ela deve partir daquele ponto em nossa consci-
éncia no qual nossa vida ainda ndo estd dividida e encontra-se compreendida em sua unidade - ndo nas vinhas que se espalham, mas na raiz da qual as vinhas
nascem. Certamente, esse ponto encontra-se na antitese entre tudo que é finito em nossa vida humana e o infinito que se encontra além dela. Somente aqui
encontramos a fonte comum da qual os diferentes cursos de nossa vida humana nascem e separam-se. Pessoalmente, é nossa repetida experiéncia que nas
profundezas de nossos corac¢ées, no ponto onde nos mostramos a nés mesmos ao Unico Eterno, todos os raios de nossa vida convergem como em um foco, e
somente ali recobramos esta harmonia que nds tdo frequente e penosamente perdemos no stress do dever didrio.” Wiskerke (1978, 75ff.) denominou esta visdo
semi-mistica ‘a condi¢do do cora¢ao’ da filosofia da ideia cosmondmica (ver também notas interessantes na pp. 259ff). A afirmacdo e Kuyper no livro Calvinismo
é em parte baseada em sua interpretagdo de Eclesiastes 3:11 ({ Deus] colocou a eternidade no coragdo do homem’): “Esta era é o mundo do Eterno, na qual o
tempo, e com o tempo tudo aquilo que € finito, nasceu... A era que o deixa saltar sobre os limites do finito e o envolve no oceano do divino e celestial... que
renova sua fé como totalmente outra, totalmente independente da faculdade de pensamento, e revela vocé a vocé mesmo como um ser totalmente outro, mais
rico e mais brilhante do que o mundo jamais Ihe permitiu enxergar em seus préprios espelhos.” (De Heraut 1781, 18-2-1912; citado em holandés por Wiskerke 1978,
79). Wiskerke sugere que este semi-misticismo evidencia alguma afinidade com pensadores como Clemente de Alexandria, Origenes e particularmente Gregdrio
de Nissa. De acordo com Gregdrio, embora renunciando as paix6es e demonstrando algo do modelo divino e, em ultima instancia, por meio da concentragao, a
alma adquire um tipo de extasis no qual o préprio ser humano ‘possui’ Deus.” Wiskerke admite que certamente Kuyper era um conquistador do mundo mais do
que um eremita. O paralelo, no entanto, vai até certo ponto; Kuyper se caracteriza por um semi-misticismo. “A experiéncia do centro do interior, assim, € um
ponto de partida em lugar de uma conclusdo; ela pede a clarificagdo em reflexdo e a aplica¢do na pratica. (Wiskerke 1978, 84).
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aprofunda e os humanos vém a ser o que sdo, seu destino éntico
(Berkouwer 1957, 289).5°

Briiggeman-Kruijf, que também nota certa afinidade entre a filo-
sofia do tempo de Dooyeweerd e as concep¢des neoplatonicas de
tempo (tempo como um médio entre o uno e o mdltiplo), e além dis-
so pontua que a énfase de Dooyeweerd na unidade do coragdo ten-
de aignorar a ruptura interna e condi¢o fraturada da existéncia.”

Se esta critica é justificada — como eu creio que seja — mais estd
em jogo. Poderiamos, por exemplo, também questionar a nogao do
eu como centro. Klapwijk (1987) notou que talvez seja mais adequa-
do dizer - com alguns fenomenologistas - que o eu é excéntrico,
em lugar de central ou centrado. Em Vollenhoven (1967,96) nds no-
tamos algo como isso quando ele afira que Cristo, mais do que nds
mesmos, é o centro de nossa existéncia. De fato, em Dooyeweerd o
eu nao é também centrado em si mesmo, como por exemplo fica cla-
ro de seu uso da nogdo de ‘ex-isténcia’ e de sua énfase no dinamismo
concéntrico emrelagdo a Origem. Ainda assim, pode se perguntar se
termos como ‘ponto’ (de concentragdo) e ‘centro’ sdo inteiramente
adequados para fazer justica a este ser-fora-de-si-mesmo estrutural.

Minha sugestdo é que especialmente o quadro de referéncia
transcendental seja a causa deste problema. Termos como ‘referir’
e ‘expressar’ apontam para as dinamicas entre Deus e a criacdo,
mas ainda assim eles sdo menos apropriados quando se trata de
compreender o escopo total do relacionamento - bem atual — en-
tre Deus e a criagdo. Nds nunca encontramos o eu como algo em si
mesmo, como a parte; invariavelmente nds encontramos o eu em
relacionamentos, um dos quais € o relacionamento eu-isto. Este re-
lacionamento eu-isto esta entrelacado com a relacdo com outros e
com Deus. Dooyeweerd certamente ndo negaria isto, mas em sua
abordagem a estas rela¢6es a relacdo com a Origem predomina. O
préprio termo Origem, no entanto, estreita o campo terminoldgico
a um vai-e-vem de referir e expressar, concentracao e divergéncia, o
uno e o multiplo. Quando a relagdo entre Deus e os seres humanos
é esvaziada do quadro de referéncia transcendental, a natureza re-
lacional dos seres humanos pode ser entendida como ‘imagem’ da
natureza relacional de Deus como a trindade do Pai, do Filho e do
Espirito Santo. O termo ‘Origem’ ndo traz esta natureza relacional
da Trindade divina sob foco. Também, justica pode ser feita ao fato
de que a unidade espiritual ndo apaga as diferencas entre as pesso-
as; em vez disso, ela as reconhece plenamente. O quadro de refe-
réncia transcendental leva a uma énfase unilateral sobre a unidade
do ser humano e deixa pouco espago para o reconhecimento do ser
-outro e ser-a-parte do outro. Central a esta critica ndo é tanto que
a antropologia de Dooyeweerd ndo seja relacional (ela certamente
é relacional). O ponto é que o quadro de referéncia transcendental
no qual esta antropologia € langada conduz a uma énfase unilateral
sobre no¢6es como centro, unidade e indivisibilidade.

(d) Uma voz distinta: John Cooper

Publicagdes anglo-saxas deixam claro que a rejei¢do do dualis-
mo corpo-espirito certamente ndo € autoevidente. E isso é verda-

de também para o contexto da filosofia e da teologia crista. Aqui
também um papel importante é exercido pela analise da confissdo
crista relativa a existéncia continuada da alma apds a morte. Eu me
restringirei a obra de John Cooper (1982), (1989), que escreveu inu-
meros artigos e um livro sobre este tépico.”

Cooper deseja partir das afirmacdes biblicas em relacdo a alma
e sua vida apds a morte. Parte de seu livro, portanto, consiste em
uma discussao de passagens biblicas relevantes e os comentarios
feitos a elas por uma variedade de fildsofos e tedlogos. Em tltima
instancia, ele aceita um dualismo holistico (o todo é maior do que a
soma das partes). O ensinamento biblico relacionado aos humanos
é tanto ‘holistico’ no sentido de que enfatiza a integragao funcional
da existéncia humana anterior a morte, e dualista, no sentido de
uma continuidade ndo-corpdrea do ser humano até o dia da ressur-
rei¢do. Cooper (1989, 253) mantém que visdes monistas vdo contra
a nogao biblica do “intermedidrio” e o despertar no Primeiro Dia.

O que este dualismo precisamente implica? Este é um dualismo
de substancias, fun¢ées (propriedades), ou alguma outra versdo?
Se este envolve um dualismo de substancias, a morte tomaria o
corpo, mas ndo a alma. O ser humano inteiro ndo morreria; parte
dele ndo. Pode isto fazer justica a mensagem biblica relacionada a
morte como um evento englobando a totalidade do ser humano?
Cooper mantém que esta objecdo procede de uma visdo errénea da
morte, i.e. morte como extin¢do, aniquilagdo total, desaparecimen-
to. Mas na Biblia a morte ndo significa que tudo para (extin¢do); em
lugar disso, o ser humano entra em um novo modo de existéncia.
Quando um dualista diz que John Smith morreu, ele quer dizer que
John Smith foi retirado para fora de sua existéncia corpdrea para
metamorfosear em outra forma de existéncia.”> A alma, também,
experimenta a morte; ela se move pelo momento da morte. No en-
tanto, as almas ndo possuem uma independéncia prépria. Em sua
existéncia elas sdo totalmente dependentes da providéncia divina.
E bem possivel que elas desaparecam, pois a vida da ama ap6s a
morte repousa somente na vontade de Deus. E a vontade de Deus
o ndo destruir os humanos inteiramente na morte. Nés poderiamos
dizer que Cooper aceita uma concepc¢ao mitigada de substancias.
Corpo e alma sdo realidades dnticamente distintas, mas elas ndo
sdo substancias repousando em si mesmas.

O que nds pensariamos se inicidassemos de um dualismo de
fung¢des (ou qualidades/propriedades)? Ndo é o caso de que o du-
alismo inevitavelmente conduz a uma atribuicdo de propriedades
a alma, de tal maneira que a antropologia crista se aproxime peri-
gosamente do platonismo? O dualismo ndo implicaria que a alma
devesse pelo menos ter a propriedade da imortalidade? Novamen-
te, a resposta de Cooper € uma de mitiga¢do. De acordo com ele,
isto depende do que o termo ‘imortalidade’ tem como intencao
nomear. Se imortalidade significa ‘ndo ser sujeito a morte’, entao
o dualista deve negar a alma esta propriedade. Nds notamos que
a alma também é sujeita a morte, embora ndo a extin¢do (Cooper
1989, 214).>* Se, no entanto, a imortalidade significa nada mais
do que ‘sobreviver a morte fisica’, ndo exista razdo em atribuir
esta propriedade a alma. Ao fazé-lo, os dualistas cristdos ndo es-

>° 0 pano de fundo deste dilema entre substancialismo (comegando a partir do primado da substancia sobre revelago) versus funcionalismo (onde a fungdo
ou relacdo é primario sobre a substancia). De acordo com Dooyeweerd existe uma terceira opgdo, diz Berkouwer, a saber que “a rela¢do ndo chega a ame-
agar, ofuscar ou dissolver a realidade; em vez disso, ela torna possivel entender a natureza desta realidade em sua relagdo com Deus.” Em outras palavras,
se alguém defende que uma visdo relacional do homem nao representa de forma adequada a ‘realidade’, i.e. o status 6ntico do ser-humano, eles revelam
que ainda estdo escravizados a uma visdo na qual as substancias sdo vistas de forma muito intensa como autossuficientes. Mas se relagdes e substancias ndo
devessem ser colocadas em oposi¢do uma a outra, a implicagdo é que também o coragdo supratemporal existe em um sentido ‘relacional-6ntico’. Ndo sur-
preende, portanto, que Blosser interprete o comentdrio de Berkouwer como uma alegagdo por um pensamento-de-substancia mitigado, em outras palavras,
como um pensamento que admite a existéncia de sustancias, embora ndo atribua a elas autossuficiéncia. Ver Blosser (1993, 205-08) e Evans (1993).

>' Ver Briiggeman-Kruijff (1981, 156): o fraturado versus o uno e indiviso. Também em Van Woudenberg (1992, 171-176).

>* Cooper n3o esté s6, como fica claro em uma declaraco de Alvin Plantinga em uma entrevista no Beweging 59 (1995), 11. Plantinga declara que ele tem
duas objegbes a filosofia de Dooyeweerd: a rejeicdo do dualismo corpo-alma e o quadro de referéncia transcendental de sua filosofia. Para uma abordagem
dualista, ver também Swinburne (1987).

>3 Poder-se-ia também aplicar a rejei¢io da nogio de extinco ao corpo. Paulo denomina o corpo uma semente semeada no campo a ser levantado no Primeiro
Dia (I Cor. 15: 35-49). Como eu o vejo, este pensamento escritural tem sido insuficientemente considerado na antropologia crista. De fato, a rejeicdo da no¢do de
extingdo ndo pode mais ser utilizada para argumentar a favor de um dualismo de corpo e alma.

>* Poder-se-ia perguntar se a alma estar sujeita & morte nio implicaria também um elemento de descontinuidade. Cooper enfatiza a existéncia continuada, pes-
soal, da alma. A Biblia, no entanto, fala da morte como uma mortificagdo do pecado e que, certamente, implica uma mudanca profunda. Na morte a identidade
pessoal permanece, eu permanego sendo eu, no entanto se tornando totalmente distinto do que eu era anteriormente a minha morte.
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tariam condenados a uma concepc¢do platonica de imortalidade
como uma propriedade essencial (ou necessdria) de uma substan-
cia chamada de alma. A imortalidade da alma, no sentido de uma
existéncia pessoal continuada no ‘intermediario’ ¢, como um dom
de Deus, uma caracteristica contingente (ndo necessaria). Além
disso, a imortalidade € algo distinto da eternidade. No ‘interme-
didrio’ o moto permanece na linha do tempo como ocorre com
0s Vivos.

O principal argumento nesta abordagem dualista, portanto,
é que existe um intervalo, um periodo de tempo entre a morte
e a ressurreicdo, durante o qual as pessoas continuam sem um
corpo (Cooper 1989, 215-217). Este dualismo € tanto ontoldgico
- embora ndo no sentido de uma separagao de substancias autos-
suficientes — e funcional. A alma possui propriedades que o corpo
ndo tem, antes e apds a morte.”> Cooper também comenta so-
bre a antropologia de Dooyeweerd — em uma grande apreciagao.
Isto, porém, ndo devia nos surpreender, pois ele interpreta esta
antropologia como uma versdo de seu préprio dualismo holista.
Da forma que ele o vé, o holismo de Dooyeweerd se expressa na
filosofia das estruturas encapticas entrelagadas; seu dualismo é
encontrado na concep¢do de que o coragao supratemporal con-
tinua a existir apés o corpo ser vertido.”® De acordo com Cooper,
Dooyeweerd também ‘dicotomiza’ a existéncia humana, a saber
pela morte. Aqui Cooper esta certo e errado. Ele estd certo por-
que Dooyeweerd de fato diz que a alma ndo é tocada pela morte
temporal; errado porque ele avaliou equivocadamente a ideia de
concentra¢do. Como notado anteriormente, concentracdo impli-
ca que o todo da existéncia humana temporal é expresso no cora-
c&o supratemporal.’”’ Como consequéncia desta negacdo da ideia
de concentracdo a interpretacao de Cooper do coracdo supratem-
poral tende a uma concepcdo do todo e suas partes; relativa ao
‘todo’ do coragdo e do corpo o coragdo é apenas uma ‘parte’. Para
Dooyeweerd, no entanto, o cora¢do nao € uma parte, nem algo
extra, um donum superadditum; ele é a articulacdo da plenitude
da existéncia humana.’® Cooper se torna vitima de sua visdo da
alma como substancia, e da sua identificagdo da alma substancial
com um complexo de fung¢bes mentais e fun¢des de atos essen-
cialmente divorciados do corpo e suas fungdes bidticas.

O que foi dito acima ndo significa que a visdo de Dooyeweerd
seja imune ao questionamento critico. Em rela¢do a alma Dooyewe-
erd diz que, diferentemente do corpo, a alma ndo estd sujeita

a morte temporal, porém, se estranha a Jesus Cristo, ela estd su-
jeita @ morte eterna (Tese V). No entanto, se a alma é o ponto de
concentragdo de toda a existéncia temporal, entdo como a morte
temporal pode deixa-la intocada? Como pode este self incorpdreo
apds a morte ainda amar, desejar ou se lembrar? Falando de forma
direta, a antropologia de Dooyeweerd - como uma antropologia
transcendental — ndo permite uma resposta a estas questées. Ain-
da assim, existem indicagdes em Dooyeweerd de que aspectos do
funcionamento temporal retornam ou se repetem ‘centralmente’
(na esfera supratemporal). Dooyeweerd fala de um amor central,
por exemplo. E a religido, da mesma forma, € algo central para ele.
Pode se perguntar se isto ndo implica uma duplicacdo ou repeticao
do temporal no supratemporal.®® Tal duplica¢do ndo apenas sugere
uma dualidade entre o temporal e o supratemporal; esta também
vai contra o cardter transcendental da filosofia de Dooyeweerd.

Na discussdo sobre a vida da alma apds a morte considera-
¢ao ainda insuficiente é dada ao pensamento de que na morte a
criagdo se dd como se em uma direcdo inversa. Assim como em
sua base a criagdo do ser humano é um segredo, assim também
a morte é um segredo - que deveria nos tornar cautelosos em
identificar a alma apds a morte com seja um complexo mental de
fun¢des (Cooper) ou uma construcdo filoséfica como o eu trans-
cendental, supratemporal (Dooyeweerd).5°

A diferenca entre Cooper e Dooyeweerd repousa sobretudo
em uma diferen¢a em sua abordagem em relagdo a filosofia como
tal. Dooyeweerd é bem mais hesitante do que Cooper em mesclar
arevelacdo biblica relacionada aos humanos com uma andlise filo-
séfica. Sua obra contém poucas referéncias ao ‘intermediario’ e a
ressurreicdo. Ainda assim, especialmente a antropologia filosdfica
ndo pode se dar sem a mensagem multicor da Biblia sobre os se-
res humanos. Por outro lado, a obra de Cooper demonstra como
a analise filoséfica pode prontamente se equivocar nesta direcdo.

3. As novas iniciativas sistematicas

(a) O despertamento do debate filoséfico na antropologia

Se deixarmos de lado algumas contribui¢bes casuais, ndo é
até meados dos anos 1980 que podemos falar de um desperta-
mento do debate sobre antropologia na filosofia reformacional.
Em 1986, a Associa¢do para a Filosofia Calvinista organizou uma

%> Cooper (1989, 221) também comenta sobre indica¢des na Escritura de que pessoas continuam vivos apds a morte com uma forma visivel de corporeidade: as
apari¢6es de Samuel, Moisés e Elias. Com grande reserva, Cooper tende em diregao da visdo de que estas eram manifestac¢oes visiveis de energia, provavelmente
comparavel a do éter-corpo no espiritismo (e na antroposofia). Popma, que também coloca uma forte énfase na continuidade da vida temporal da alma apds a
morte é mais cauteloso, mas também se refere a uma continuagdo do manto-de-fungdes em alguma outra forma, desconhecida. Para Cooper este pensamento
é um argumento a favor do dualismo (a vista da diferenca entre este corpo-energia e o corpo terreno ordinario). Em Popma, a ideia de uma continuagdo do
manto-de-fung6es funciona como um argumento antidualista.

56 Especialmente em conexdo com este ‘antes e apds a morte’, questdes podem ser levantadas. A alma emerge do processo de morte imodificada? Eu sugeri
que, considerando o ndo-mais-em-pecado apds a morte, isto é improvavel. Existe continuidade e descontinuidade. A questdo é se a descontinuidade é tama-
nha que ameace a identidade da alma como uma substancia ndo-material. Cooper n3o iria tdo longe, porque ele parece identificar identidade pessoal com a
existéncia da alma. Tal identificacdo, no entanto, é questionavel, ndo apenas porque desta forma o carater pessoal da corporeidade se torna um problema (a
personificagdo do corpo é entdo secunddria, uma vez que esta é alcancada apenas na junc¢do do corpdreo e o espiritual), ela também e questionavel porque a
personalidade humana é e permanece um segredo — um mistério que ndo permite identificacdo com qualquer tipo de substancia.

°7 Na passagem em quest&o, Cooper cita Dooyeweerd via a traducdo inglesa de Berkouwer (1957). Berkouwer por sua vez citou o artigo de Dooyeweerd (1940,
181) sobre o problema do tempo, o qual contém a passagem sobre a alma humana que “naar het getuigenis van de Schrift door den tijdelijken dood niet getro-
ffen wordt, maar ook na de aflegging van het “lichaam”, d.i. van heel den tijdelijken in individualiteits-structuur besloten bestaansvorm, blijft voortbestaan.”
Masa tradugdo é incorreta! Os tradutores do livro de Berkouwer apresentaram a passage como segue: “A alma, a Escritura demonstra, ndo é afetada pela
morte temporal, mas apds o fim do corpo (i.e. de todos os aspectos temporais do homem), ela continua como uma forma de existéncia com uma estrutura de
individualidade” (Cooper 1989, 251). O texto holandés, Berkouwer (1957, 285, note 148), cita Dooyeweerd corretamente. Em Dooyeweerd o termo ‘estrutura
de individualidade’ se refere ao corpo; os tradutores o relacionaram, erroneamente, a alma. E provavel que isto tenha ocasionado o mal-entendido de Cooper.
A passagem deveria dizer: “Como as Escrituras testificam, [a alma humana] ndo é tocada pela morte temporal, mas continua a existir mesmo apds o ‘corpo’ ser
vertido, i.e. [0 verter] da forma de existéncia da estrutura-de-individualidade-integrada, inteiramente temporal.”

% Na intepretacdo que Cooper faz de Dooyeweerd, dois erros posteriores estdo presentes. Cooper (1989,250) diz que a no¢do de Dooyeweerd do “ego
permite ao sobrenatural moldar o temporal, mas ndo o contrario.” Dooyeweerd, no entanto, fala tanto de divergéncia quanto de concentragdo. Cooper
também afirma que em Dooyeweerd as dire¢6es basicas do pensamento, imaginagdo e vontade estdo enraizadas no coragdo, ndo na estrutura temporal de
atos. A passagem em questdo lida com o funcionamento da alma apds a morte. Cooper mantém que tal enraizamento das dire¢6es basicas do coragdo nos
permitem argumentar que as dire¢bes basicas podem também funcionar fora dos modos terrenos (i.e. temporais). A parte do fato de que para Dooyeweerd
o supratemporal pertence a ordem criatural (terrena), Cooper negligencia que Dooyeweerd negou fortemente a ideia de um centro pessoal incorpdreo: atos
e dire¢6es basicas sdo inconcebiveis sem o envolvimento do manto de fun¢bes temporais, c.q. a estrutura de atos.

> Esta questdo foi também colocada por Briiggeman-Kruijff (1981).

60 wiskerke (1978) pontuou isto no capitulo sobre a concepgdo semi-mistica do coragdo em Kuyper; ver também Wiskerke (1963, 224).
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conferéncia internacional sobre “Sendo Humanos”.®' Além disso,
no mesmo ano Ouweneel publicou sua tese de doutorado sobre
a antropologia de Dooyeweerd. Na esteira deste um grupo de es-
tudos em antropologia organizou uma série de reunides e apre-
sentou os resultados de suas reflexdes no primeiro nimero da
Philosophia Reformata 1989. Abaixo eu ressalto alguns aspectos
trazidos nestas publicacdes.

(b) A diregdo antecipatéria do ser humano

Em um artigo importante Stafleu (1991) sugere que aqueles
trabalhando com o legado de Dooyeweerd estdo apenas agora
comecando a colher os frutos antropoldgicos de seu pensamen-
to. Central no préprio tratamento de seu sistema por Stafleu é o
pensamento de que ser humano se da por exceléncia na direcao
antecipatdria, a saber, em alcangar fun¢des mais elevadas, e em
ultima instancia a funcdo da fé. Esta abordagem é também en-
contrada em Dooyeweerd. A estrutura de atos é flexivel e aberta
exatamente em razdo do processo de abertura no sentido ante-
cipatdrio. Em conexdo com esta antecipacao Dooyeweerd fala
da dire¢do transcendente do tempo na ordem da abertura dos
aspectos. Stafleu (1986) aceita o ensinamento de Dooyeweerd
relacionado ao tempo cdésmico, mas porque ele coloca grande
énfase no transcender como antecipar ele parece ser capaz de
evitar o problema transcendental da unidade e diversidade (veja
acima).®® N3o é exagerado dizer que em Stafleu a antecipacdo e a
retrocipagdo tomam o lugar daquilo que em Dooyeweerd seriam
a concentragao e a divergéncia.

Nds podemos entender porque Stafleu aborda o tema desta
forma quando consideramos suas visdes sobre a ciéncia natural.
Na ciéncia natural a restricdo metodoldgica ao fisico, incluindo re-
trocipacdes do fisico, provou ser enormemente bem-sucedida. El
relagdo aos humanos, no entanto, esta abordagem é fadada ao
fracasso. Nos seres humanos as fungées pds-fisicas em particular
dificlmente podem ser encontradas em uma forma ndo-aberta.
Humanos sdo ativos em todos os aspectos, ndo apenas na retro-
cipagdo mas também, é especificamente, em uma dire¢do ante-
cipatdria. Assim, a restricdo metodoldgica as func¢des e suas re-
trocipagdes € uma tarefa impossivel. Além disso, a doutrina das
estruturas de individualidade é de um valor limitado no pds-fisico.
A estrutura de atos, por exemplo, ndo possui uma fun¢ao fundan-
te ou qualificadora. Stafleu ndo diz isso explicitamente, mas pode
se questionar se esta estrutura pode ainda ser chamada de uma
subestrutura.®

Em vista do apresentado acima, é compreensivel que ao dis-
cutir o funcionamento pds-psiquico, Stafleu tenda em grande
medida para a andlise modal. No entanto, uma dificuldade surge
aqui. A existéncia humana ocorre de uma forma tdo multiforme e
variada que se torna dificilmente possivel abstrair o funcionamen-
to ao ponto em que somos deixados puramente com um ‘sujeito
modal’. Além disso, Stafleu demonstra que € possivel clarificar a

existéncia humana em termos de relacées sujeito-objeto modais.
Estas relagOes referem-se as fun¢Ges subjetivas em lugar de sujei-
tos (pessoas, egos). Ele nota corretamente que esta abordagem,
a qual busca considerar o cardter relacional do ser-humano, tem
até o momento sido pouco explorada.

Notavel no contexto das relagcdes entre humanos e animais é
que Stafleu atribui aos animais fung¢des subjetivas na ldgica, lin-
gual e social - com a restri¢do de que nestas fung¢ées os animais
funcionam acima de tudo de uma forma retrocipatdria. Em outras
palavras, o comportamento animal pds-psiquico, expresso na ha-
bilidade (limitada) de distinguir, em simboliza¢do primitiva e inte-
racdo mutua, é totalmente marcada pelo funcionamento bidtico
e psiquico.

Em relagdo a distingdo mente-corpo, Stafleu mantém que o
que estd em questdo € primariamente a dualidade de dire¢Ges
antecipatdrias e retrocipatdrias. Em razdo da abertura e flexibili-
dade da existéncia humana e porque a pessoa humana ndo pode
ser analisada como uma estrutura de individualidade com uma
fun¢do guia e fundante, todas as énfases deveriam ser colocadas
no aspecto da direcdo. A existéncia humana é caracterizada por
um ser-dirigido simultaneo, tanto na retrocipagdo (corpdrea) e na
antecipagdo (espiritual). Ambas dire¢des envolvem todos os as-
pectos modais.

A énfase de Stafleu na antecipacdo é reforcada ao ponto em
que ele tende a uma forma de pensamento emergente.®* Sob con-
dicGes especificas existem estruturas que desenvolvem-se (no
sentido antecipatdrio) de tal forma que novas estruturas podem
emergir. Isto ndo significa que as leis para estas novas estruturas
jd ndo existissem; elas apenas ndo eram operacionais. Se eu en-
tendo Stafleu corretamente, ele (1991, 127) ele atribui o momento
ativo e efetivo em direcdo a tal emergéncia sobretudo ao lado-su-
jeito.

Deixe-me encerrar esta se¢ao com alguns comentdrios sobre
a totalidade estrutural encdptica como uma (forma-) totalidade
morfoldgica. Com Dengerink (1986, 256 ff, 333, 339), Stafleu tem
pouco uso para esta caracteriza¢do. Sua hesitacdo é compreen-
sivel, mas isto deixa inexplorado uma linha possivel de estudo
oferecida pela teoria da estrutura de Dooyeweerd. Em relacdao
as totalidades estruturais, Dooyeweerd geralmente diz que estas
sdo identificaveis tanto por sua forma sensivel objetiva quanto por
sua forma cultural objetiva. Em relacdo ao corpo ele afirma que a
totalidade da forma é expressa na estrutura ‘exterior’ do corpo.
Isto significa que ele opta pelo primeiro tipo: o corpo é reconhe-
cido em virtude de sua forma sensivel objetiva. Isto parece autoe-
vidente, mas nos deixa de alguma forma insatisfeitos. O adjetivo
‘exterior’ sugere que o entrelacamento das subestruturas se ma-
nifestam primeiramente em um sentido espacial-visual; a espacia-
lidade proporcionou e demarcou o corpo como um aglomerado
de entrelacamentos espacial e visivel.

o As contribui¢des ao congresso foram publicadas na Philosophia Reformata 1992 e 1993.

6

> Stafleu (1991, 130) diz: “Seria completamente equivocado relacionar o carater religioso da humanidade exclusivamente a questdo de destino, unidade
e origem.” A natureza religiosa do ser humano € dada com seu lugar no cosmos, na posi¢gdo normativa em relagdo aos reinos das plantas e dos animais, e
relativo a histdria da cultura.

83 Stafleu adiciona duas subestruturas: uma espacial e uma cinemdtica. Argumentos a favor disso sdo encontrados em Stafleu (1985), (1989, Capitulos 3-5).
Além disso, ele emenda Dooyeweerd em conexdo ao entrelagamento das subestruturas por meio de disting6es adicionais entre as possiveis fungées fun-
dantes. A subestrutura cinematica divide-se em duas, uma subestrutura com uma fungdo fundante numérica e uma subestrutura com uma fun¢ao fundante
especial; a subestrutura fisica, portanto, consiste em trés subestruturas, a bidtica em quatro e a psiquica em cinco. Juntamente com a estrutura fisica simples
isto significa um total de quinze subestruturas. Stafleu negligencia aqui a figura das encapsis fundantes: em Dooyeweerd a subestrutura subjacente como es-
trutura de individualidade, ao invés da modalidade fundacional, € a fundagdo para as subestruturas mais elevadas. Ver NC 11I, 653-661 e Ouweneel (1986, 191).
64‘Emergéncia’ aqui significa que no curso da evolugao estruturas se desenvolveram espontaneamente que, comparadas as estruturas existentes, sdo con-
ceitualmente ou 6nticamente de uma ordem qualitativamente distinta. Dentro da continuidade do processo evolutivo, entdo, algo novo emerge. Stafleu
ndo é um evolucionista no sentido de que a teoria da evolugdo seja sua visdo de mundo; mas ele adere a teoria da evolugao. Como ele a vé, a filosofia siste-
matica reformacional tem se interessado muito pouco pelo tema da evolu¢do. Stafleu mantém que a evolu¢do é comumente tomada erroneamente, como
significando a emergéncia de novas estruturas. Estruturas bidticas, por exemplo, podem ser explicadas via leis de estruturas existentes, em outras palavras,
por leis fisico-quimicas. Abordada desta forma a irredutibilidade dos aspectos modais estd em quest&o (a objecdo cldssica do lado da filosofia reformacio-
nal). O problema, no entanto, se dissolve inteiramente t&do logo a lei e aquilo que esta sujeito a lei ndo sejam mesclados. As leis para novas estruturas ndo
sdo elas mesas produtos da evolucdo; elas se tornam operacionais uma vez que a situacdo esteja pronta para elas.
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Na experiéncia do corpo espacialmente visivel demarcacdo
e proporcdo indubitavelmente exercem um papel importante.
Outras ‘demarcag¢des’, no entanto, embora ndo primariamente
visuais, parecem menos importantes. Considere os limites so-
ciais e emocionais: nds permitimos A se aproximar de forma mais
aproximada de nds do que B. A énfase de Dooyeweerd na for-
ma exterior do corpo (morfologia) é um critério muito estreito
para abarcar a totalidade da corporeidade. Os humanos ndo estao
trancados em sua pele. Se nds continudssemos a enfatizar o espa-
cial nds deveriamos também considerar retrocipag¢des do espacial
nos aspectos, por exemplo, fisico, social e juridico e, juntamente
destes, considerar a significancia integradora da representacdo in-
terna do préprio corpo, nossa autopercepc¢do corporal (ver Glas
1995b). Em pacientes sofrendo de anorexia nervosa e em alguns
pacientes psicdticos esta representacdo interna € seriamente dis-
torcida. No encontro com tais pacientes nds somos impactados
pela importancia do corpo como percebido por si mesmo, por ex-
periéncias emocionais, pela autoavaliag@o e pela organizacdo do
comportamento.

Em adigdo a tais analogias espaciais nés podemos também
pensar de uma variante da segunda possibilidade na concepcao
de Dooyeweerd — como ‘forma cultural objetiva’. Humanos sao
formativamente seres ativos (o modo histérico de ser). E em tal
atividade formativa, no trabalho, lazer e arte, que humanos reve-
lam sua singularidade e totalidade. N6s podemos denominar isso
um entrelacamento interior da totalidade-da-forma da corporei-
dade humana — como um complemento do entrelacamento mor-
foldgico, exterior. Pelo que conheco, esta possibilidade no pensa-
mento de Dooyeweerd em relacdo a caracteriza¢do da totalidade
estrutural encdptica ndo tem, até o momento, sido notada.

(c) O aspecto psiquico; emogdes

Conectando com sugestdes ja encontradas em Vollenhoven,
Troost e Van Dijk, Ouweneel propde dividir o aspecto psiquico em
uma aspecto perceptivo e sensitivo. O perceptivo se relaciona a
percepgdes basicas ou elementares. Estas emergem de uma cons-
ciéncia irrefletida do estimulo sensivel. Certos comportamentos
instintivos e tendéncias em animais, Ouweneel argumenta, per-
tencem também ao perceptivo. O aspecto sensitivo envolve emo-
¢Oes, impulsos e pulsdes.

Ouweneel encontra um argumento central para dividir o
psiquico em uma modalidade perceptiva e sensitiva na visdao do
neurofisiologista McLean, que afirma que o cérebro consiste em
trés partes morfoldgica e bioquimicamente distintas: o tronco
cerebral, incluindo o nucleo basal (‘cérebro reptiliano’), o siste-
ma limbico (‘cérebro paleo-mamifero) e neocdrtex (‘cérebro neo
-mamifero’). Esta triade corresponde incrivelmente com a divisdo
proposta em uma estrutura perceptiva, sensitiva e espiritiva (ou
estrutura de atos). O tronco cerebral e o nucleo basal funciona-
riam no sentido perceptivo; o sistema limbico corresponderia a
esfera sensitiva, enquanto o neocdrtex funcionaria no sentido
espiritivo. O termo ‘espiritivo’ se refere ao que Dooyeweerd de-
nomina estrutura de atos.

Um segundo argumento para dividir a modalidade psiquica
repousa na aplica¢do da critica de Dooyeweerd as antinomias ao
psiquico. A critica diz respeito a inconsisténcias e contradi¢es
que emergem quando a inquiricdo cientifica do fendmeno falha

em fazer justica as distinges modais.®> Ouweneel (1986, 115)
argumenta que inconsisténcias e contradi¢6es de fato emergem
quando as percepgdes e as emogdes sao reduzidas a uma simples
modalidade. Tal reducdo é confrontada com a dificuldade que al-
gumas percepgoes surgem de forma bastante independente dos
sentimentos e das emogdes, de forma contraria nenhum senti-
mento e emogdes surgem totalmente independente de percep-
¢Oes. Isto implicaria que para o psiquico algumas leis sensitivas
sdo encontradas que ndo se mantém para todos os sujeitos fun-
cionando dentro desta esfera de lei. Afinal de contas, aceitamos
que animais funcionam na esfera de lei psiquica. Mas de muitas
ordens de animais inferiores nés ndo dizemos que tém emogdes e
pulsdes, i.e. que eles funcionam no sentido sensitivo.

A proposta de Ouweneel é atraente e estimulante, mas tam-
bém encontra obje¢es. Em primeiro lugar, existe uma objecdo
empirica. O tronco cerebral e o nucleo basal por si mesmos pro-
vavelmente ndo sdo suficientes para fazer emergir até mesmo
a mais elementar forma de consciéncia: formas elementares de
consciéncia pressupdem a atividade cortical, pelo menos em hu-
manos.*® Isto conduz a uma segunda questdo. N&o seria 0 caso
que Ouweneel indentifica de forma precipitada algumas estrutu-
ras do cérebro com subestruturas na teoria filoséfica da estrutu-
ra? Acima eu notei que na visdo de Dooyeweerd os processos ce-
rebrais devem sempre ser estudados em termos da totalidade do
funcionamento humano, ou seja, em termos de todas as quatro
subestruturas. Parece como se Ouweneel identificasse as vdrias
camadas (anatémicas e funcionais) no cérebro com o funciona-
mento de aspectos modais de uma dada subestrutura.

Estas objecSes ndo resolvem o tema da diferenca factual
entre a percepcao como tal e o acesso afetivo primario. A ques-
tdo € se esta diferenca é suficientemente incisiva para postular
a existéncia de uma esfera de lei separada. Nés podemos tomar
um caminho distinto: aceitar, por exemplo, que tanto a percep-
¢do quanto a avalia¢do afetiva estdo sujeitos a um processo qua-
lificador subjacente. N6s podemos pensar no fato de que animais
sdo menos rigorosamente conectados ao seu ambiente do que
as plantas, e que para a sobrevivéncia e adaptacdo a um Umwelt
em modifica¢do muitas respostas comportamentais inatas devem
possuir certa variabilidade. O processo de aprendizado exerce um
papel dominante em colocar tal variabilidade em uso, mesmo nas
espécies animais mais inferiores (ver Carew, Walters e Kandel 1981,
Kandel 1983, Kandel e Hawkins 1992). Aqui as diferencas entre sina-
lizar (perceptivo) e avaliacdo pré-reflexiva (sensitiva) desaparece,
porque no processo de muitos sinais ndo é tanto a complexidade
da consciéncia que conta, mas a complexidade do processamento
(ndo-consciente) de informagdo. Animais tipicamente aprendem,
porque eles sdo capazes de atribuir valores de manutencdo e so-
brevivéncia para todos os tipos de sinais no ambiente. O proces-
so de aprendizagem determina, dependendo do ‘valor sensitivo’
do sinal (sinais de perigo, sinais de seguranca), se certos padrées
de comportamento serdo fortalecidos ou inibidos.®”” Meméria ou
lembranca exercem um papel preponderante em tais ‘avalia¢Ges
de valores’.

Eu concluo esta se¢do com um breve comentario sobre a dis-
cussdo em relacdo as emocdes. Dooyeweerd, nds vimos, afirma
que a estruturagdo encdptica do corpo implica que:

a medida que as estruturas mais elevadas na totalidade
estrutural temporariamente cessa de exercer seu papel

% Um exemplo conhecido a este respeito é um dos paradoxos de Zeno, que argumentou que Aquiles nunca poderd alcangar a tartaruga se a tltima for per-
mitido comegar primeiro. Quando Aquiles cobrir a distancia que a tartaruga tinha em um ponto X a tartaruga terd se movido, e quando Aquiles tiver coberto
também aquela distancia, a tartaruga tera se movido também, etc. O paradoxo se dissolve tdo logo seja reconhecido que a andlise espacial (distancias) ndo
é suficiente para estudar o fenémeno da velocidade. A velocidade é uma categoria cinematica. Quando o aspecto espacial ndo esta relacionado ao tempo
gcomo no aspecto cinematico), a diferenca de velocidade é um fenémeno que ndo pode ser capturado.

® Em seres humanos em uma condi¢do vegetativa o cértex cerebral e partes importantes do Sistema limbico sdo desligados. O tronco cerebral (e nicleo
bdsico), no entanto, estdo intactos. Estes pacientes estdo em um coma permanente, e estdo inconscientes, embora possam como uma regra respirar e
engolir sem ajuda mecanica. Em outras palavras, estes pacientes em coma tém um ‘cérebro reptiliano’ intacto, mas ndo funcionam no sentido perceptivo.
67 Nas dltimas décadas tem sido estabelecido que a assim chamada reagao orientada é fortemente influenciada pelos processos ‘sensitivamente’ determi-

nados. Contra Ouweneel (1986, 108-109).
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condutor, as [estruturas] inferiores também se manifes-
tardo exteriormente [i.e. como separada], de acordo com
uma lei prépria a ela. (compare, por exemplo, o papel tem-
pordrio das paixdes quando uma deliberagdo racional estd
momentaneamente ausente). (Tese XI)

Dengerink (1986, 133) mantém que aqui Dooyeweerd da
a impressdo de que a vida emocional “é cadtica por natureza e
necessita ser mantida nos trilhos pela razdo (!).”*® Dooyeweerd
certamente toma o termo ‘vinculante’ (vinculo encaptico) de for-
ma bastante literal. Glas (1989) demonstrou que dentro do pensa-
mento de Dooyeweerd é possivel mais nuance, a saber entenden-
do a estrutura das emog6es em um sentido tripartite:

a) Como subestrutura sujeita as suas leis préprias (rigidas) se
manifestando em um sentido ‘externo’ (Ver Tese XI, recém cita-
da); isto se relaciona a situac¢Ges limite (um ataque de ira);

b) Uma subestrutura intencionalmente objetificado dentro da
estrutura de atos; pense na situa¢ao que a atencdo é dada a uma
reacdo emocional especifica vocé reconhece que vocé estd irado
quando nota os punhos cerrados);

¢) Uma subestrutura somada em e aberta pelo ato; pense no
colorido afetivo de muitas atividades (lavando os pratos de forma
irritadica).

Ainda assim, cada uma destas trés versbes sdo insuficientes
para dar conta do fato de que as emogdes primeiramente pos-
suem uma fung¢do de sinalizagdo e orientacdo pré-reflexiva, e que
esta sinalizagdo e orientacdo ndo apenas nos dizem algo sobre
aquilo que é sinalizado (o objeto emocional), mas também e espe-
cialmente sobre aquilo que é subjacente a emog¢do. Emogdes, em
outras palavras, tém a ver com a relagdo eu-self. A relagdo eu-self
deveria ser entendida como uma rela¢do entre o eu no sentido
central e os aspectos da estrutura do corpo. As emogdes referem-
se a uma mudanca de posicdo pré-reflexiva inicialmente comum,
sutil, na relagdo eu-self. De forma inconsciente, cora-se (a posicdo
se modifica) e apenas entdo alguém se torna consciente de estar
envergonhado (veja o b acima). Corar ndo é apenas uma ‘manifes-
tacdo externa’ da subestrutura ‘animal’ (ver a). Como parte da to-
talidade do funcionamento humano a vergonha revela algo sobre
mim, por exemplo, o quao mal e inferior eu sinto sobre eu mes-
mo. Se nds insistirmos na reagdo ‘animal’, estd certo, conquanto
que entendamos que esta reacdo como tal (ndo secundariamen-
te) nos diz algo sobre a pessoa corando. Precisamente as manifes-
tagdes de emogdo sdo plenamente pessoais.

Estas no¢bes podem ser tratadas de forma justa se comecar-
mos a partir de uma vida de atos multi-facetada: a orientagao afe-
tiva como uma expressdo pré-reflexiva de como eu me relaciono
comigo mesmo e com o mundo.

(d) Camadas na vida de atos: disposi¢Ges e ethos

Alguns tém também sugerido que a vida de atos é multi-ca-
madas; especialmente Troost (1983), (1993) tem sido bastante
explicito quanto a isso. Para concluir eu considerarei brevemente
suas visdes. O interesse primario de Troost € a atica filosdfica. Ele
vé isto como praxeologia, o que quer dizer, como uma filosofia da
acao humana enquanto determinada pelo ethos, as disposi¢es
(determinadas pelo temperamento e o carater) e principios sub-
jacentes as ‘estruturas normativas situacionais’. Troost insiste que

esta praxeologia deveria ser distinguida agudamente da ética, que
é a ciéncia especial investigando a natureza apropriada e o lugar
do aspecto moral do amor no contexto da realidade total. Nosso
interesse obviamente é nas duas dreas de interesse praxeoldgicas
mencionadas anteriormente: o ethos e as disposicées.

Dooyeweerd distinguiu entre a alma (ou corac¢do) e os atos. A
Tese XXVIIl expande isto ao carater, temperamento e disposicdes:

o cardter como tal é de uma natureza tipica normativa. O
temperamento (qualificado psiquicamente), no entanto,
é vinculado encapticamente no cardter. E no tempera-
mento, por sua vez, estdo encapticamente vinculados as
disposi¢des tipicamente qualificadas biéticamente (em par-
ticular o sexo), e as disposicdes tipicamente qualificadas
fisicamente (disposi¢des motoras no ‘tempo’ da pessoa).

Na obra de Troost ndés encontramos elaboragdes posteriores
destas nog¢des. A novidade aqui comparado a Dooyeweerd ¢é a in-
troduc¢do do ethos. Troost apresenta o ethos como um estrato da
vida de atos, de fato o mais inferior, o primeiro circulo em torno
do coragdo como o centro. Ethos refere-se ao poder fundamental
na personalidade, uma camada basica, continuamente operativa e
integradora que direciona e organiza todos os desejos e esfor¢os.
Além disso, o ethos é comunal. Da esma forma, podemos também
dizer de culturas que elas sdo determinadas pelo ethos. Troost
(1983, 108-13) mantém que termos como mentalidade e atitude
sdo, aqui, insuficientes; ethos se refere a motivacdo religiosa-ética
de todo o comportamento humano. O contetdo deste ethos incor-
pora expressdes nas visdes de mundo. Para Troost as disposi¢des
também constituem o nédulo ou jun¢do de entrelagamento com
outras estruturas corporais. Para utilizar uma metéfora espacial, as
disposicdes sdo localizadas entre o ethos e os atos de um estrato
inferior (ou uma fase profunda) na vida de atos. Caracteristico das
disposicdes é que elas ndo estdo vinculadas a uma qualificacdo mo-
dal Gnica. Uma virtude tal como a coragem pode se manifestar, por
exemplo, em intera¢des mutuas (ousadia), e na estética (ousadia
artistica) ou na religido (a fortaleza da fé). Troost traga um paralelo
aqui com o papel exercido pela intuicdo no processo de aquisi¢cao
de conhecimento. Dooyeweerd chamou de intuicdo um ‘estrato in-
termodal’ no conhecimento - intermodal, porque intui¢do envolve
pelo menos alguma experiéncia do sentido de coeréncia multiface-
tado darealidade. Disposi¢des sdo similares neste respeito. Elas ndo
podem ser analisadas em termos de uma “mero entrelagar concei-
tual de antecipagdes e retrocipagdes.” Elas sdo ancoradas em uma
camada profunda na vida de atos, onde modalidades “se tornam
novamente conjuntas e se interpenetram.” (Troost 1993, 64) *°

V. CONCLUSAO

Um ponto deveria estar claro até o momento: a antropolo-
gia filoséfica reformacional deriva sua vitalidade e amplitude de
um esforco sustentado de pensar de forma conjunta estrutura e
dinamismo. Eu tenho, portanto, concentrado nisto e - embora
lamentando fazé-lo - deixei de lado os confrontos com pensado-
res como Heidegger, Sartre, Bergson, Ricoeur, Gadamer, Buber
(para mencionar apenas alguns). Em consequéncia disto as obras
de Zuidema, Van der Hoeven, Olthuis e Klapwijk permanecem sub
-representadas.

%8 Na teoria da totalidade estrutural encéptica Dengerink observa muitos remanescentes da hierarquia aristotélica de fungées.

69 Em razdo de escaparem a qualificagio modal precisa, Troost sugere que o insight em relacdo as disposi¢es pode ser adquirido apenas em um enten-
dimento governado-por-ideia (idee-matig), em uma ideia-regulada ‘no caminho’ na dire¢do transcendental do tempo. Para a filosofia reformacional, isto
faz emergir um antigo problema prima facie puramente tedrico: as modalidades ‘continuam’ até no cora¢ao? Poder-se-ia parafrasear a visdo de Troost
por exemplo de tal forma que para ele o coracao deveria ser primariamente buscado ‘por baixo’ ou ‘por tras’ da estrutura de atos, e que as disposi¢oes -
relativas a este eixo vertical - constituem uma camada horizontal na qual as subestruturas inferiores sao entrelagadas com a estrutura de atos. Neste caso,
aintegragdo das estruturas inferiores na estrutura de atos se daria via as disposicdes em lugar de um relacionamento direto com o coragao. Esta nogao

- para a qual pistas podem ser encontradas em Dooyeweerd — em todo o caso conduziriam a uma imagem consideravelmente mais sutil da ‘vinculacao’ e
‘liberagao’ das subestruturas. Se eu entendo Troost corretamente, ele permitiria estas interpretagdes para as subestruturas, embora nao ara as modalida-
des. Sua cautela em relagdo a ‘continuidade’ das modalidades ‘no’ coragao é epistemoldgica: a concentracdo cosmoldgica das fungdes modais no coragao
é uma ideia transcendental; no muito nés enxergamos pontos (a ideia-regulada ‘em direqdo’ na dire¢do transcendental do tempo), mas nds ndo deviamos

torna-las em linhas.
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Muito ainda ha que ser feito — em conexdo com a teoria estru-
tural precisamos de reflexdes sobre temas tais como identidade
e arelacdo eu-self e, juntamente com isso, processarmos pontos
de achados cientificos especialmente nos campos da biologia
(molecular) e as neurociéncias. Em conexdo com o dinamismo
precisamos confrontar o vazio e a auséncia de sentido na obra
de pensadores cuja afinidade estd com Nietzsche (ver Glas 1993).
Além disso, o encontro com o pensamento judaico (Heschel, Levi-
nas) e com o pensamento filoséfico cristdo na América do Norte
é apenas o principio.

O futuro da antropologia filoséfica reformacional ndo repousa
em disciplinas filosdficas especificas (conquanto necessarias es-
tas possam ser), nem em visGes de mundo impressionistas (con-
quanto estas cosmovisdes possam ser). Seu futuro repousa na
concentracdo sobre a coeréncia intrinseca da andlise estrutural e
aresposta religiosa.
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A CRENCA NA CRIAQAO E O PARADIGMA DA EVOLU(;AO EMERGENTE
Jacob Klapwijk*

Resumo: A atencdo renovada dada a Darwin nos ultimos anos ndo conduziu a uma pausa no conflito entre a crenca na criacdo
e a teoria da evolugdo. Nos circulos cristdos, também, as opiniGes sao conflitivas. Neste artigo, o autor esboca as diversas po-
sicbes do Criacionismo, Design Inteligente e a Evolugdo Teista. Ele formula suas reservas contra as trés abordagens e sugere
que tanto a ciéncia evoluciondria quanto a fé biblica na criacdo precisam ser reexaminadas. Contrariamente ao materialismo
filoséfico ou ao naturalismo, sobre os quais a teoria da evolu¢do é comumente baseada, ele introduz uma teoria de evolu¢ao
emergente. O processo de evolucdo teve seu ponto de partida na realidade fisica, mas aquela demonstrou novidades escalo-
nadas em momentos cruciais. Entretanto, a mensagem a criagdo em Génesis 1 ndo diz respeito apenas ao que aconteceu no
passado. Essa € um motivo dinamico e inclui referéncias litdrgicas e proféticas a um novo mundo de shalom.

Por um século e meio, duas narrativas sobre a origem dos
seres humanos e o mundo tiveram predominancia, a histdria bi-
blica da criagdo e a narrativa da evolugdo de Charles Darwin. Es-
tas duas narrativas dividiram nossa sociedade moderna em suas
raizes. Em 2009, o ano de comemorag¢do do ano do nascimento
de Darwin em 1909, as discussGes em torno das duas narrativas
irromperam novamente com pleno vigor. Nas ruas de Londres
as laterais dos 6nibus proclamaram, “Provavelmente nao exis-
ta Deus. Agora pare de se preocupar e desfrute de sua vida” (e
um motorista de 6nibus cristdo se recusou a dirigir um destes!).
E na Holanda uma organizagdo pré-vida (“Schreeuw om Leven”)
distribuiu seis milhes de panfletos de casa em casa, alertando
contra tudo aquilo que tenha relagdo com evolugdo. Uma coisa é
clara. O ano de Darwin reascendeu as chamas do conflito entre a
crenga na criagdo e a teoria da evolug¢do mais do que as apagou.
Em circulos cristdos, também, as opinides variaram amplamente.
Criacionismo, Design Inteligente e Evolugdo Teista permaneceram
distantes como nunca. Ndo sem razdo. Em meu livro, Purpose in
the Living World? Creation and Emergent Evolution, eu demonstrei
como estas posicdes sao profundamente problematicas. Este ar-
tigo continua nesta linha de pensamento. Ele tem trés partes. Na
primeira se¢do, eu demonstro as trés visdes mencionadas. A se-
gunda parte abre uma rota alternativa e introduz o conceito cha-
ve de evolugdo emergente. Na se¢do de conclusdo, eu oferego
uma forma de se enxergar a histdria biblica da cria¢do.

I - CRIACIONISMO: O CONFLITO

O Criacionismo quer permanecer préximo da Biblia. O historia-
dor da ciéncia norte-americano, Ronal Numbers, em seu conheci-
do e ainda-relevante tomo, The Crieationists (Numbers 1992), ofe-
receu uma descrigdao e andlise autoritativa deste movimento. Em
sua expressdo padrao, o criacionismo implica uma visdo literal dos
seis dias da criagdo, uma terra bem jovem de seis a dez mil anos de
idade, as espécies biolégicas como tipos constantes criados, e ca-
madas geoldgicas que, com todos os seus fdsseis, se originaram
amplamente no diltvio de Noé.

O Criacionismo é mais adaptavel do que em tempos passados.
Geralmente ndo sdo as espécies que sdo marcadas como “tipos
basicos de vida” ou unidades criacionais; em vez disso, categorias
acima do nivel das espécies sdo entdo consideradas como estes
tipos. Assim, os membros da familia dos cavalos (Equinos) seriam
um tipo imodificavel de vida, espécies como burros, cavalos, e ze-
bras teriam evoluido. Além do “criacionismo da terra jovem” nds

também temos o “criacionismo da terra velha,” uma variante na
qual os dias da criagdo em Génesis sdo ampliados para centenas
de milhares de anos. Ampliados ou nao, os criacionistas assumem
um conflito basico entre a criagdo e a evolugdo.

Especialmente problematicas sdo as aspirag¢des cientificas
criacionistas. Numbers descreve a histdria e as afirmagdes do
“criacionismo cientifico.” Empatia pelo estilo narrativo do Antigo
Oriente, no qual as Escrituras tiveram seu nascimento, ndo é um
dos atributos mais fortes do criacionismo. As Escrituras podem ser
lidas como um guia para a vida e a fé, mas ela também pode ser
empregada como uma fonte de informacdo cientifica e uma obra
de referéncia enciclopédica. Assim, Génesis 1 funciona como um
relato arquivado sobre as origens do mundo, e a imagem de mun-
do oriental que é expressa no texto é geralmente negligenciada.
O Criacionismo quer basear a ciéncia diretamente da Biblia, e ter
os dias da criagdo servindo como uma referéncia para a pesquisa
empirica. Resumindo, nas discussdes do Criacionismo sobre as ci-
éncias naturais a ciéncia da criagdo € posicionada em oposicdo a
ciéncia da evolu¢do; ndo pode haver um acordo entre as duas.

Il- DESIGN INTELIGENTE: A SINTESE

A segunda maior visdo é o Design Inteligente (DI). Este é um
movimento que fez avangos nos EUA desde os anos noventa. Ele
defende a tese de que alguns fendmenos ocorrem na natureza
viva que ndo podem ter se desenvolvido pelo acaso, mas devem
ter surgido a partir de um design intencional. Esta ideia de um
design na natureza (e entdo implicitamente também um desig-
ner), que o escolasticismo medieval em sua prépria maneira de-
senvolveu-se em uma teologia natural para apoiar a teologia da
revelacdo, se choca com os insights modernos. Ele se choca espe-
cialmente com a visdo darwinista de que todos os fendmenos da
vida tenham se desenvolvido pelo acaso por meio de mecanismos
naturais cegos tais como mutagao e seleg¢do. Por estarazdo, o sur-
gimento do Design Inteligente nos EUA conduziu mais de uma vez
a batalhas sobre educagao publica.

Os porta-vozes mais proeminentes do DI, William Dembski e
Michael Behe, capturados como sao pela ideia de design na na-
tureza viva, assumiram um ponto de vista especifico. Eles assu-
mem que muitas formas de vida podem, de fato, ser explicadas de
uma forma evolucionaria, mas existem excec¢des qualificadas. De
acordo com Dembski, alguns fendmenos sdo tdo intrinsecamente
forjados de forma conjunta que a explicagdo de sua origem com
base em um processo de variagdo aleatdria e sele¢ao natural é
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logicamente impensdvel e estatisticamente insustentavel (Dem-
bski 1998). Behe, sem sua abordagem, gosta de pontuar o design
extremamente complexo que se situa na base dos processos mo-
leculares que tém lugar na caixa preta da célula biolégica (Behe
1996). As vezes, estes processos tém uma estrutura tdo comple-
xa e engenhosa, sem a auséncia de qualquer componente, que
simplesmente ndo pode ser compreendido como esta estrutura
pode ter evoluido a partir de uma configuragao amis simples; esta
deve ser vista como irredutivel. Assim, deve ter havido uma in-
tervencgdo incidental de um poder mais elevado, inserindo este
design especificado na natureza. Tais designs inteligentes teriam
sido incorporados, para citar alguns exemplos, na primeira célula
viva, no motor flagelar da bactéria, na coagulagao do sistema san-
guineo dos vertebrados, e talvez na formagao do Homo sapiens.
Resumindo, o movimento do Design Inteligente também experi-
menta as tensées que vemos no criacionismo entre criagdo e evo-
lugdo, mas com seu conceito desafiador de design inteligente ele
parece abrir espago para a no¢do de um criador. Ele busca uma
ponte, uma sintese entre evolugdo e criagdo. Veja a obra de Dem-
bski, Inteligent Design: The Bridge between Science and Theology
(Dembski 1999).

A teoria do design, também, traz consigo algumas cautelas.
Onde, em toda a natureza, deve-se encontrar tais designs espe-
cificos ndo redutiveis? Pensadores no movimento do design bus-
cam por lacunas nas séries explanatdrias da ciéncia evoluciondria
e subsequentemente designam um nimero destas lacunas como
indicios de um design extra-natural ou supernatural. Mas como
pode esta ser uma forma correta de proceder na discussdo cienti-
fica? Como pode a ciéncia, de antemao, determinar quais fenéme-
nos a ciéncia, apesar de seu rapido progresso, nunca sera capaz de
explicar? E pode-se subsequentemente propor o conceito de uma
fonte ndo terrena ou um design sobrenatural, ou mesmo a ideia
de um designer sobrenatural, que pode explicar estas lacunas em
termos de intervengGes divinas, incidentais? Esta parece-me ser
uma empreitada infrutifera, sim, até mesmo perigosa. Pois, a me-
dida que a ciéncia progride e oferece explicagdes naturais — por
exemplo para o flagelo da Heliobacter pylori (ver Purpose, 133) -,
as explicagbes sobrenaturais, em termos de um design incorpo-
rado, se tornam supérfluas. Dentro da estrutura dualista de um
dominio natural e um sobrenatural, uma ascensdo da ciéncia pode
conduzir em um instante a um descenso da fé no Criador.

11l - EVOLUCAO TEiISTA: COMPATIBILIDADE

Proponentes da Evolucdo Teista (ET), a terceira maior visdo
na discussdo sobre a evolu¢do, ndo veem um conflito entre sua fé
na criacdo e a ciéncia evolutiva, como no caso dos criacionistas,
nem se esfor¢am por uma sintese entre os dois, como o fazem os
defensores do Design Inteligente. No Purpose eu trouxe as opini-
Oes da ET para a discussdo apenas como um aparte (Purpose, 36),
assim eu irei entrar em maiores detalhes aqui.

O ponto de partida da Evolucdo Teista é o de que os insights
da ciéncia moderna também sdo dons de Deus e, portanto, com-
pativeis com a narrativa da criagdo. Comumente esta compatibili-
dade é formulada de tal forma que Deus criou 0 mundo por meio
de um processo evoluciondrio que ocorre na natureza. Para ser
mais preciso, Deus trouxe o mundo e os seres humanos a existén-
cia ao empregar em Seus atos criativos leis fisicas e principios evo-
lucionarios, tais como variagdo aleatdria e sele¢do natural (Scott
1997 € 2000).

Um autor que ilustra esta fusdo da criacdo e evolucdo € Denis
Lamoureux. Ele e outros cristdos evangélicos preferem falar em
“criagdo evolutiva” (Lamoureux 2008), mas esta é apenas uma
diferenca em énfase. Com este termo, Lamoureux quer afirmar
vigorosamente que o mundo é uma criacdo; a estipula¢do “evo-
lutiva” é uma qualificacdo adicional que indica “o método por
meio do qual o Senhor fez 0 cosmos e os organismos vivos.” Aqui
também o ponto de partida € que a cren¢a em um criador divino
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estd em harmonia com os resultados da pesquisa evolucionaria.
Lamoureux prossegue: “A intencdo da Biblia € ensinar que Deus
é o Criador, e ndo como o Pai, o Filho e o Espirito Santo criaram”
(Lamoureux 2008, 35).

A evolucdo teista faz surgir todos os tipos de questdes. Como
devemos conceber a concordancia que ela afirma para o relacio-
namento entre a Biblia e a ciéncia? Devemos entender a crenca na
criagdo em categorias darwinistas? Deus também chamou seres
humanos a existirem via meios evolutivos? E mesmo a natureza
humana espiritual veio a existir por meio de um mecanismo cego
de mutagao e sele¢do? Alguns aderentes da ET tém uma reserva
basica aqui. Para eles, todas as espécies vivas se desenvolveram fi-
logeneticamente, mesmo o corpo humano, mas ndo a alma. Deus
teria criado a alma diretamente e a inserido no corpo humano.
Esta € a visdo dualista da Igreja Catdlica Romana, formulada pelo
Papa Jodo Paulo Il. Uma opinido similar parece ser adotada por
Francis Collins, Diretor do Projeto Genoma Humano nos Estados
Unidos de 1993 a 2008, e desde 2009 Diretor do Instituto Nacio-
nal de Salide, mas sua visdo € ambigua e contraditdria. Alinha-
dos com a ciéncia moderna, outros aderentes da ET rejeitam este
dualismo de alma e corpo. Mas entdo a questdo imediatamente
surge sobre como as caracteristicas humanas — como justiga, mo-
ral, crenca em Deus — podem ter evoluido de mecanismos bdsicos
na natureza, tais como luta pela sobrevivéncia, selecdo natural, e
sobrevivéncia do mais apto, os quais poderiam ser definidas como
tendéncias egoistas. Ainda mais incisiva € a questao relacionada
ao fato de o préprio Criador, cuja presenca o Salmo 139 fala de
forma tdo intima, ndo se torna mais remoto por esta visdo da evo-
lugdo. Ele seria diminuido, consciente ou inconscientemente, a
uma causa indireta?

Na ultima década, a Evolugdo Teista tem sido desenvolvida em
detalhes rigorosos nas teorias do cientista/sacerdote anglicano
Arthur R. Peacocke, que morreu em 2006. Peacocke ndo quis ter
qualquer relagdo com um conflito entre criagdo e evolu¢do, como
aceito por criacionistas, nem com uma possivel sintese, como
proposto pelo Design Inteligente. Em sua visdo enfdtica, a crenca
nas atividades criativas de Deus e nossos insights sobre a dinami-
ca evoluciondria da natureza vao de maos dadas. Pois “Deus é o
Criador imanente criando no e por meio do processo da ordem
natural” (Peacocke 2004, 96).

Peacocke recusa deliberadamente a colocar o criador-Deus a
certa distancia. Mas a qual custo? Ele descreve Deus como a fon-
te de poder permanentemente presente em todo o cosmos. Ele
afirma subsequentemente ndo apenas uma harmonia, mas uma
identificacdo completa daquilo que Deus faz com aquilo que ocor-
re na natureza viva e material. Em sua visdo, a ciéncia evolutiva
faz a mesma coisa que a fé. Ela traz, em sua prépria maneira, o
agir de Deus no mundo a luz. Desta forma, Peacocke chega a sua
famosa conclusdo expressa no titulo de seu livro, Evolution: The
Disguised Friend of Faith (Peacocke 2004). No entanto, eu duvido
se esta identificacdo da criagdo com a evolugdo nos aproxima da
narrativa biblica da cria¢do. O teismo de Peacocke resulta naquilo
que é chamado de Panenteismo: Deus estd na natureza e a natu-
reza estd em Deus.

Para concluir, deixe-me referir a Theodosius Dobzhansky, um
dos autores da sintese moderna entre a teoria da evolugdo e a ge-
nética, e comumente referido como um proponente da Evolucao
Teista. Nascido em uma familia Ortodoxa Ucraniana, Dobzhansky
chega a uma posi¢ao muito semelhante a identificacdo de criacao
e evolucdo de Pacocke. Aqui segue uma citagdo bastante conhe-
cida: “E errado mantermos criagdo e evolucdo como alternativas
mutuamente exclusivas. Eu sou um criacionista e um evolucionis-
ta. A evolugdo é o método de Deus, ou da Natureza, de criagdo.
Criagdo ndo é um evento que aconteceu em 4004 a.C; é um pro-
cesso que se iniciou cerca de 10 bilhdes de anos atras e ainda esta
ocorrendo” (Dobzhansky 1973). O que Deus faz e o que a nature-
za realiza se tornam a mesma coisa; nds apenas utilizamos uma
linguagem diferente.

A tese da compatibilidade leva os proponentes da ET, ndo
importa o quanto eles difiram, a verem a crenga na criacdo e a
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ciéncia evolutiva como duas linguagens que se desenvolvem ao
lado uma da outra para revelarem os segredos de uma s6 reali-
dade. Ambas as linguagens tém seus préprios conceitos, regras,
e intengdes, mas se expressam sobre a mesma realidade. E isto é
bom. A ciéncia oferece método e insight; a fé oferece conforto e
esperanga.

Eu ja mencionei que o conceito de evolucdo teista evoca inu-
meras questfes, mesmo se vista a parte das opinides mais rigo-
rosas de Dobzhansky e Peacocke. Deveria a criagao ser explicada
em termos de evolucdo, e a evolugdo em termos de criagdo? De
alguma forma, a unificagdo de ambos os conceitos se quebram.
Pois a Escritura menciona que Deus descansou no sétimo dia de
toda a obra que havia feito para trazer a criagdo a existéncia (Gn.
2:2). Mas os cientistas ndo mencionam em qualquer lugar que o
processo da evolucdo tenha chegado, ou chegard a um descanso.
Na verdade, eles assumem o oposto. A pouco tempo atrds, viro-
logistas estavam nos exortando para inocularmos sem demora
contra um desdobramento evolutivo da gripe mexicana.

Resumindo, a criagdo e a evolu¢do podem ser vistas como
entidades compardveis, entre as quais uma concordancia funda-
mental pode ser assumida; estas sdo entidades que podem até
mesmo coincidir? Em minha visdo a compatibilidade da crenga na
criagdo e a teoria da evolugdo ndo é um ponto de partida ébvio;
€ antes uma tarefa, um ideal a ser buscado. Assim, eu deixo a ba-
talha das opini6es cristas e trago a questao critica a ordem: como
realizamos esta tarefa? Como obtemos uma visdo integral da coe-
réncia da teoria da evolugdo e a narrativa da criagao?

IV - EXISTE UM PROPOSITO NO MUNDO DA VIDA?

Nds notamos que o Criacionismo, o Design Inteligente e a
Evolugdo Teista fazem surgir todos os tipos de reservas. Talvez se
possa concluir que todos estes movimentos focam muito naquilo
que eu chamarei de lado externo do debate. Muito comumente
eles permanecem emperrados na idade da terra, no registro fds-
sil, nos seis dias a criagdo, nas genealogias biblicas, nos problemas
exegéticos, nas questdes sobre ciéncia e religido, e semelhantes.

Por muitos anos eu tenho pesquisado por algo mais, pelo
lado interno da questdo relacionada a evolugdo. Eu tentei expres-
sar este lado interno no titulo de meu livro, Purpose in the Living
World? Pois aqui se encontra a questdo central, em minha visdo.
Seria o mundo da vida o produto estritamente aleatdrio de me-
canismos cegos de evolu¢do, como muitos evolucionistas nos fa-
riam crer? Ou seria este mundo uma criagdo, seria ele designado
com um plano e um propdsito, ndo em fendmenos especificos,
mas em todos os pontos? Esta é, essencialmente, uma questao
que nos toca a todos em uma forma profundamente pessoal. Pois
ela faz de nossa prépria existéncia parte da discussdo. Onde re-
pousa minha prépria origem? Eu sou um resultado ndo planejado,
cuspido pela matéria, um “acidente” da Mae Natureza? Poderia
0 processo evolucionario também ter o climax em uma lula inteli-
gente, ou em um extraterrestre com tentaculos sensoriais? Ou foi
minha existéncia, ndo importa quao humildemente, tomada pelas
nobres intencdes de Deus para este mundo?

Eu tenho comumente ouvido Herman Dooyeweerd dizer que
a questdo evolutiva, dado o seu conteddo, ndo é um tema cien-
tifico, mas filoséfico. Na verdade, nés ndo podemos resolver o
problema ou, por um lado, depositamos os dados da biologia evo-
lutiva e a genética em uma pilha enquanto, por outro, deixamos
os resultados da exegese biblica e a dogmatica em outra pilha
separada. Fazer isto seria assumir que os distintos participantes
do debate estdo tentando colocar as pecas do quebra cabegas
juntas. Ndo, o que é necessdrio é uma concepgao integral, uma
visdo da totalidade filoséfica do mundo da vida como uma criagdo
divina. Dentro desta estrutura integral nds temos de oferecer um
relato tanto dos fatos que a biologia evolutiva traz a tona quanto
das visdes panoramicas que a Biblia desdobra. Assim eu chego a
proposta de pensar novamente, a partir de uma visao toda-abran-

gente, as ciéncias evolutivas assim como a crenca biblica na cria-
¢ao. N6s deveremos recompor tanto a ciéncia quanto a fé.

V- FATOS EVOLUTIVOS E TEORIA DA EVOLUCAO

Eu comego com as ciéncias que nos confrontam com fatos
evoluciondrios. As evidéncias factuais que paleontdlogos, bid-
logos, embriologistas, e bioquimicos tém acumulado no ultimo
século e meio a favor da descendéncia comum, i.e. o ancestral
comum de todas as espécies, pode ser descrito como esmagador.
Eu ndo posso me aprofundar nisto agora, mas veja Collins (2006,
Cap. 4) e Klapwijk (Purpose, 71-72). De significado decisivo foi o
avango na genética: a descoberta do modelo de DNA de dupla
hélice pelos bidlogos moleculares James D. Watson e Francis H.C.
Crick em 1953. Desde este momento, se tornou claro que o cédigo
genético do DNA contido em todas as células dos organismos vi-
vos é uma linguagem verdadeiramente universal. Esta linguagem
é construida a partir de quatro bases, adenina, citosina, guanina
e timina, ou poderia se dizer, A, C, G e T; o cddigo feito a partir
destas quatro bases variam de espécie para espécie e de individuo
paraindividuo. A linguagem tem agora sido amplamente decodifi-
cada. E virtualmente impensavel que todas as espécies bioldgicas
sejam portadoras da mesma linguagem - e informacdo — e ndo
estarem relacionadas.

Eu admito, a prova de que todos os organismos tenham uma
origem genealdgica comum nunca pode ser tornada inequivoca,
pois na histdria filogenética, as espécies sugiram e desaparece-
ram. E embora o DNA do mamute peludo e do homem neandertal
tenham sido agora sequenciados a assinatura genética de qua-
se todas as criaturas pré-histdricas ndo podem ser no momento
reconstruidas. Além disso, em alguns momentos a contradigao
surge. Eu menciono um exemplo intrigante. Os grandes macacos
- chimpanzés, orangotangos, e gorilas — tém vinte e quatro cro-
mossomos; os homens tém vinte e trés. Isto soa estranho! Seria a
espécie humana entdo ainda uma excegao notdvel, originada se-
paradamente dos primatas, uma criatura desconectada de todas
as outras? Pelo contrério, bidlogos gendmicos descobriram nas ul-
timas décadas que um dos cromossomos humanos, o cromosso-
mo 2, é uma combinacdo, de ponta a ponta, de dois cromossomos
mais curtos encontrados no chimpanzé. As estruturas (centréme-
ros) no centro do cromossomo 2 revelam a evidéncia deste inci-
dente pré-histérico. Como se pode ver, mesmo a evidéncia contra
um relacionamento evolutivo pode, cedo ou tarde, se tornar em
uma evidéncia para tal relacionamento.

Além dos fatos evolucionarios, vamos prestar atengao a teoria
evolucionaria. Pois fatos nunca sdo fornecidos emisolamento. Todo
cientista quer colocar os fatos a serem investigados em uma teoria
cientifica mais ampla, e também tém a inclinagdo de incluirem esta
teoria em uma totalidade ainda mais ampla, uma estrutura filoséfi-
ca ou uma visdo de mundo abrangente. Hoje, a estrutura filosdfica
que é proposta publicamente com grande forca é o materialismo
filosdfico. E esta é proposta com consequéncias significativas para
nossa visao da vida. O materialista afirma que os organismos vivos
se originaram da matéria sem vida. Todos os sistemas bioldgicos
sdo em Ultima instancia redutiveis a matéria bruta.

Redutivel a matéria bruta? Darwin ndo seria tdo rapido para
emitir tal frase. As espécies sdo derivadas de espécies mais an-
tigas e estas, por sua vez, de uma forma original de vida. Ndo e
pode ir mais longe. Por esta razdo, Darwin concluiu a sexta edi-
¢do de A Origem das Espécies com estas palavras profundas: “Ha
grandeza nessa visdo da vida, de com seus varios poderes, tendo
sido originalmente soprada em algumas poucas formas, ou em
apenas uma, enquanto este planeta tem girado de acordo com as
leis fixas da gravidade, de tdo simples principio formas infindaveis
e cada vez mais belas e incriveis evoluiram e continuam evoluin-
do.” Alguns sugerem que Darwin inseriu a palavra “Criador” em
consideracdo a esposa profundamente religiosa, Emma, mas eu
creio que esta explicagdo € inconclusiva. Darwin era um agnds-
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tico, mas ele se defrontou, no entanto, com alguns problemas
Sbvios. Se a vida deriva de forma mais antigas de vida, por meio
de variagdo, sele¢do e sobrevivéncia, entdo como a forma mais
antiga de vida se originou? Certamente ndo da matéria informe
que, estritamente falando, ndo conhece variagdo ou selegao, e
certamente ndo conhece sobrevivéncia.

Materialistas perseverantes empurram este problema de
lado. Eles ndo aceitam uma divisdo fundamental entre a natureza
viva e a ndo-viva. Tudo deriva da matéria. A evolucdo bioldgica
surgiu da evolugao geoldgica, e a Ultima, por sua vez, da evolugao
cdsmica. A evolucdo é um desenvolvimento que, de fato, manifes-
ta “complexificacdo,” um esquema crescentemente complicado
da matéria. Mas esta matéria mais complexa, ndo obstante, de
acordo com o materialista, € matéria. A mente precisa ser reduzi-
da ao cérebro, e os érgdos vivos a matéria fisica. Mas tal conceito
é mais facilmente pronunciado do que explicado. Pois a primei-
ra questdao é, como pode um fenémeno acima do fisico, como a
mente, o cérebro e a vida ser reduzido a coisas materiais, quando
ndo se encontram estes termos onde quer que seja no vocabula-
rio do fisico. Uma segunda questdo é: como pode um fisico pensar
sobre coisas materiais quando o préprio pensamento é puramen-
te uma interacdo fisica de células cerebrais ndo transcendendo,
assim, a matéria? E entdo surge a questao da verdade. Como afir-
macdes cientificas podem, sim, como até mesmo uma convic¢ao
materialista, pode reivindicar a verdade quando a verdade ndo é
um padrdo transcendente ao qual o pensamento precise se con-
formar, sendo meramente o resplendor de um processo material?

VI- O PARADIGMA DA EVOLUQAO EMERGENTE

NOs precisamos recompor a teoria evolutiva e, consequen-
temente, nos libertar do materialismo filoséfico. Eu fiz isso para
mim mesmo no Purpose in the Living World? com a ajuda do pa-
radigma discutido da evolugdo emergente. Eu quero brevemente
discutir o que eu tenho em mente com este paradigma. Para uma
explicagdo mais detalhada, eu recomendo ao leitor a leitura do
meu livro.

Permita-me fazer uma observagdo preliminar. A teoria emer-
gente ndo é uma entre muitas teorias bioldgicas. Eu a proponho
como uma teoria filoséfica, um contrapeso ao materialismo, um
construto filoséfico alternativo para fazer justica a todas as dis-
ciplinas cientificas que lidam com a evolucdo no reconhecimento
intuitivo de que os processos vivos naturalmente possuem uma
base material sem que isto seja uma razdo suficiente paraacrenca
de que eles sdo plenamente descritos por explicag6es materiais.

Nesta se¢do eu quero examinar mais explicitamente o conceito
de emergéncia. Eu concordo com os materialistas que a evolugao é
areorganizagdo da matéria em estruturas mais e mais complexas.
Assim, o cosmos atual é infinitamente mais complexo do que este
era imediatamente apds o Big Bang. E os organismos vivos atuais
sdo infinitamente mais complexos que as formas de vida unicelu-
lares que cobria a crosta terrestre muito tempo atras. No entanto,
a evolucao implica mais do que complexificagdo. Quando se anali-
sa o processo evolutivo, descobre-se que, além de uma crescente
complexidade - ou seja, mudangas quantitativas — as mudancas
qualitativas também vém a tona. Darwin j& descreveu esta ino-
vacdo qualitativa da evolu¢ao como “decendéncia com modifica-
¢do.” Eu proponho que a palavra “modificacdo” seja tomada lite-
ralmente. A evolucdo modi-fica. Ela causou um novo modo de ser
originado nos seres inanimados, uma forma alternativa, bidtica, de
ser. Porque esta € a incrivel realidade que se encontra na histé-
ria antiga da terra: algo “emergiu” que nds agora denominamos
“vida.” Esta vida ndo é uma coisa nova, uma substancia adicional,
um objeto que estava oculto, ou conectado com objetos fisicos
ja existentes. Mas foi, em lugar disso, uma nova forma de ser, de
agir, que foi entrelagada com a forma fisica de ser e agir. Ou seja,
em termos filoséficos: na célula viva a fungdo fisica ainda estava
presente, mas ela se tornou subserviente a funcao bidtica e tal-
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vez até mesmo a fun¢des modais mais elevadas. Como esta célula
foi capaz de se articular como uma entidade multi-modal é dificil
de reconstruir. Mas nds precisamos concluir que em um momen-
to crucial na histdria evolutiva, talvez nas “chaminés negras” nas
fissuras superaquecidas do profundo oceano, conglomerados de
particulas fisicas vieram a aderir a novas leis modais, leis de vida,
e desta forma tiveram a oportunidade de se reestruturarem em
organismos unicelulares. Por uma autoorganizagdo espontanea e
sem perder suas propriedades fisicas, elas comegaram a obedecer
a principios além dos fisicos tais como replicacdo de DNA e repro-
dugdo, desenvolvendo entdo em seu milieu um design de corpo
apropriado e padrdes de comportamento.

Subsequentemente, este processo de modificacdo se expan-
diu. Além da bactéria, arqueias, protistas eucaridticos, dentre ou-
tros se desenvolveram. Quando estes organismos bidticamente
qualificados participaram em processos evolutivos posteriores e
satisfizeram condi¢es essenciais para desenvolvimentos poste-
riores, até mesmo outros niveis mais elevados de ser puderam
surgir a partir deles. Assim emergiram, entre outras entidades,
plantas, com fun¢des tais como sensitividade e percepcao, e seres
humanos, com competéncias mentais e morais. Resumindo, o pa-
radigma da emergéncia implica continuidade e descontinuidade.
Na base, a evolugdo da natureza se desenvolveu gradualmente
por uma continua complexificagdo. Mas em momentos criticos,
os sistemas organicos mais complexos se tornaram sensitivos a
uma modificacdo inesperada e imprevisivel que se manifestou
como um novo modo de vida em um nivel superveniente. Em
outras palavras, a mensagem materialista da evolugdo como um
processo mondtono e continuo de estruturas materiais crescen-
temente complexas é apenas metade da histdria. Nés devemos
adicionar que na natureza viva, qualitativamente novos arranjos
de ser anunciam-se, e eles o fazem repetidamente em niveis mais
elevados. N3o obstante, eu me aferro ao antigo ditado natura non
facit saltus - a natureza ndo dd saltos. Em cada ser vivo nds encon-
tramos o resultado da evolugdo emergente em termos de uma
novidade descontinua; ainda assim, esta novidade € inextrincavel-
mente conectada com as fungdes basicas de um substrato modal
continuo. Nenhuma descontinuidade sem continuidade!

Com a série ascendente de modifica¢bes inovadoras, o pro-
cesso evoluciondrio também comegou a revelar propdsito. Cer-
tamente, a evolu¢gdo comumente tem um curso aleatdrio e um
resultado incerto. Por exemplo, ao fim do periodo cretdceo, a
Peninsula de lucatad recebeu tamanho impacto de um asteroide
perdido que muitas espécies pereceram por meio de nuvens de
poeira, escuriddo e frio que permearam toda a terra. A extin¢ao
dos dinossauros criou a oportunidade para outras espécies flores-
cerem, os mamiferos sendo um importante exemplo. A aleatorie-
dade cria chances. Sim, visto em um contexto mais amplo, a evo-
lugdo emergente indica direcionalidade e propdsito. Um modo de
ser, digamos aquele da matéria abidtica, se torna um substrato
sobre o qual novas formas de ser podem surgir, como aquele da
organizagdo celular como na bactéria, de diferenciacdo organica
como nas plantas, de sensitividade e percep¢do como nos ani-
mais, e de reflexdo Iégica nos Homo sapiens. Em outras palavras,
niveis mais e mais elevados de organizagdo desenvolvem-se nos
organismos vivos. O nimero de niveis com os quais estamos li-
dando aqui deixaremos de lado por enquanto. Mas em cada eta-
pa, um nivel inferior se tornou a plataforma sobre a qual um nivel
superior pudesse ser elevado. Contudo, este ordenamento dd ao
processo de evolu¢do uma estrutura proposital, mesmo que o
propdsito final possivel ndo possa ser visto pelos olhos da ciéncia.
(Eu retornarei neste ponto mais tarde.)

O paradigma da emergéncia também demonstra por que o
processo evolutivo possui diversos tempos. A mudanga evolutiva
é comumente gradual e extremamente lenta, em alguns momen-
tos alcangando um repouso. As formigas vermelhas atuais tém
uma semelhanca notavel ao féssil encontrado em ambar de mais
de seis milh6es de anos atrds. Mas a evolugao pode alcangar pon-
tos de inflexdo criticos e acelerar. A ideia de Darwin de mudanca
gradual, o gradualismo, considerada com rigor, é extremamente



JACOB KLAPWIJK

incompleta. A teoria de equilibrio pontuado dos paleontdlogos
Niles Eldredge e Stephen J. Gould, estd se tornando amplamen-
te aceita. Eles sugerem que a estagnacdo evolutiva é pontuada
por periodos de mudancas relativamente répidas. Assim, existem
interrupgdes bruscas no curso lento da histdria da terra. Mu-
dangas qualitativas significativas na histdria ocorreram durante
estas interrupgdes, tais como a origem da primeira célula-arco,
trés bilh6es e meio de anos atrés, a proliferagdo de organismos
na explosdo Cambriana, 530 milhées de anos atrds, e a aparicao
de criaturas humanoides, ha cerca de seis milhdes de anos. As ra-
zBes para estas mudangas incisivas ndo tém sido clarificadas pelos
autores mencionados. Deixe-me colocar isso em minhas prdéprias
palavras. A evolu¢do é amplamente estagnacdo, quase um re-
pouso. Mas com as pontuagées, a evolu¢cdo demonstra sua face
emergente. Nestas interrupgdes ocorrem - eu utilizo as palavras
do paleontdlogo francés, Teilhard de Chardin — o fenémeno do
“cruzamento de um limiar.”

A evolugdo emergente também implica inovacdo. Pode-se
comparar a emergéncia com a dgua que, uma vez fervida, evapo-
ra-se. Novas propriedades funcionais entdo surgem. Mas observe,
a emergéncia faz uma diferenga. Pois a dgua e o vapor da 4gua
podem ser explicados fisicamente; dada uma temperatura, pres-
sdo atmosférica, etc., propriedades tais como fluidez e formacao
de vapor alternam-se regularmente. Mas quando a vida primeira-
mente se agitou na terra, a matéria fisica e a vida ndo se alterna-
ram. Os primeiros organismos unicelulares eram fisicos e bidticos
simultaneamente. Eles retiveram uma infraestrutura fisica mas
manifestaram, ao mesmo tempo, tracos supervenientes os quais
ascenderam sobre esta infraestrutura, tais como reproducdo. Re-
producdo é uma funcdo bidtica, mas é baseada em um substra-
to fisico, tais como o funcionamento das moléculas de DNA. A
funcdo de tais moléculas pode ser fisicamente explicada. Mas a
questdo de como e por que a molécula de DNA carrega informa-
¢ao que serve a reproducdo transcende a fisica e toca o centro da
biologia com uma disciplina de nivel posterior.

Aqui nds vemos o que é notavel sobre a evolugao emergente.
Ela ndo confina entidades a uma existéncia material unidimensio-
nal mas tem, em circunstancias cruciais, incrivelmente produzido
uma realidade totalmente nova que € imprevisivel e irredutivel. E
uma realidade que é caracterizada - como Charlie D. Broad (1925),
pioneiro do pensamento emergente, certa vez comentou - pela
novidade, imprevisibilidade e irredutibilidade. Emergéncia trouxe
a natureza viva na terra a existéncia, trazendo com esta natureza
viva uma multiddo de reinos e dominios de niveis crescentemen-
te mais elevados de organizagdo. Eventualmente, a emergéncia
reconheceu uma hierarquia de arranjos de seres, uma ordenag¢ao
multidimensional dos seres. Neste incrivel mundo, a espécie hu-
mana deu um passo a frente como uma novidade tardia, total-
mente material e ainda assim enfaticamente mais do que isso.

VIl - IDIONOMIA

Em 2002 surgiu um livro escrito por um especialista em com-
plexidade evolutiva, Harold J. Morowitz, com o titulo notdvel, The
Emergence of Everything. Morowitz distingue vinte e oito emer-
géncias, da emergéncia de galdxias a emergéncia de povos do Ne-
olitico. Em meu livro, eu sou mais seletivo e distingo cerca de uma
duzia de niveis de emergéncia. Eu deixo o nimero preciso aberto
porque minha filosofia permanece um sistema aberto. Eu ofereci
um perfil preliminar da evolu¢do emergente acima, mas as aplica-
¢Oes prédigas de Morowitz deixam claro que precisamos de uma
definicdo mais critica e precisa. Qual é a caracteristica especifica
da emergéncia? Em minha visdo esta é a idionomia, i.e. cada nivel
emergente é governado por suas leis distintas. Evolugao emer-
gente implica que o processo evolutivo na natureza se manifesta
de tal forma que novos arranjos do ser surgem, os quais foram e
sdo organizados de acordo com um regime de leis de seu préprio
tipo.

Bidlogos evolutivos contestardo aqui que a evolugdo é um
processo aleatdrio, baseado no acaso. Certamente, no curso da
evolucdo processos aleatdrios tais como variagdo e selecdo exe-
cutam um papel importante. Mas isto ndo significa que o resulta-
do final seja aleatdrio. Pelo contrdrio, visto em um contexto mais
amplo, aleatoriedade pode servir a um propdsito; esta pode exer-
cer um papel na realizagdo de um plano. Todo operador de cassi-
nos sabe sobre isso. NGs vemos este servico a um plano na géne-
se da vida na terra. Todo novo arranjo do ser que se revelou em
organismos e populagdes exp0s a arquitetura oculta do mundo
vivo. Em todos estes niveis, sistemas organicos comegaram a se
apresentar com atividades governadas por leis. Assim, a bactéria
e outros organismos unicelulares sdo conduzidos por principios
bioldgicos; plantas, além disso, também seguem principios ve-
getativos; atividades animais sdo especialmente governadas por
principios sensitivos, e seres humanos se caracterizam por meio
de principios mentais e morais. Assim, no longo prazo, a evolu¢ao
parece ndo como cadtica, mas como um processo estruturado de
mudanga. A sistematica dos reinos bioldgicos desenvolvidos por
Lineu testemunha disso, assim como a cooperagao interdisciplinar
entre as ciéncias modernas da vida.

Um dos argumentos mais conclusivos que tem sido apresen-
tado contra a ideia de evolugdo emergente como um reconheci-
mento de niveis idiondmicos é que esta ndo explica como estes
niveis vieram a existéncia. Eu admito esta obje¢do sem reservas;
sim, de fato uma explicacdo causal estd ausente. Embora os prin-
cipios da teoria evolutiva Darwinista, como competicdo, variacdo,
selecdo e transmissdo genética, possam explicar mudangas gra-
duais, elas ndo explicam o abrupto avanco inovador que é distinti-
vo da emergéncia. Algo semelhante pode ser dito sobre as turbu-
Iéncias que os bidlogos moleculares tém descoberto ocorrerem
no genoma de espécies na forma de fusao, insercdo, duplicagao,
endossimbiose e semelhantes (veja meu exemplo do chimpanzé
e dos humanos acima). Estes disttrbios no DNA também n&o ofe-
recem uma explicagdo para a emergéncia. Comumente eles des-
troem a sintonia fina do organismo em relagdo ao seu ambiente
e, na maioria das vezes, eles conduzem a destrui¢do ao invés de a
renovagao da vida.

No entanto, aqui também hd razdo para ampliar nossa visao
filoséfica. Poderia ser que, em circunstancias especificas, fendme-
nos tais como a sele¢do natural e a turbuléncia genética favore-
ceram a elevagdo da vida criando as condi¢Ges necessarias para
uma ordenacdo da vida em um nivel superior. Quem sabe, pelo
acaso eles criaram, passo a passo, aquelas condi¢des que fizeram
um organismo ou populagdo particular em um momento afortu-
nado receptivo a um novo sistema de regras e leis? Neste caso,
as turbuléncias e transi¢es, enquanto ndo sejam a causa expla-
natdria poderiam, no entanto, ser uma ocasido apropriada para
cruzar um limiar. Eles poderiam formar o nivel de substrato sobre
o qual os sistemas vivos poderiam continuamente reorganizarem
a si mesmos e se sujeitarem a novas leis modais.

Na préxima segdo eu quero retornar a esta suposta receptivida-
de das criaturas vivas a leis mais elevadas. Para o momento deveria
estar claro que o cenario contrario — apresentando mutagées mo-
leculares e turbuléncias como uma base suficiente de explicagdo
para a emergéncia - ndo tem qualquer beneficio. Pois neste caso
emergéncia ndo seria mais emergéncia, pois a novidade, imprevi-
sibilidade e irredutibilidade teriam sido explicados. Se a vida com
suas formas exuberantes de expressdo é apenas uma extensdo da
matéria inanimada, entdo nds perdemos nossa visdo expandida.
Nd&s caimos novamente na visdo de tinel do materialismo.

Eu quero discutir uma questdo final aqui. Qual € a significan-
cia da idionomia de niveis emergentes para o status de espécies
bioldgicas? Criacionistas gostam de ver as espécies, em bases bi-
blicas, como idionémicas. Em sua visdo elas sdo, uma por uma,
a expressdo de uma estrutura criacional constante. Dooyeweerd
chega a uma conclus&o similar, ndo em uma base biblica, mas fi-
loséfica. Em sua visdo, as caracteristicas tipicas de uma espécie
representam sua assim chamada “estrutura de individualidade.”
E esta estrutura de individualidade tem, assim como a esséncia
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na filosofia platénica, o status de uma lei imutdvel. Como conse-
quéncia deste “essencialismo”, cada espécie deve ser vista como
um tipo constante, a expressao de uma estrutura de identidade
imutdvel, governada por leis. Em outras palavras, na filosofia de
Dooyeweerd, a idionomia esta conectada com a antiga doutrina
de constancia da espécie, mesmo que o contexto espiritual seja
diferente. A partir da perspectiva da evolu¢cdo emergente, eu ndo
sei onde ir com esta forma rigida de idionomia.

Ainda assim, espécies ndo sdo um fluxo corrente; elas ndo sdo
continuas umas com as outras. Mesmo em nossas experiéncias
didrias, reconhecemos espécies como grupos distintos; elas tém
seu préprio “carater bidtico,” como Dick Stafleu afirma (2006,
Ch. 22). Para ser mais preciso, uma espécie é uma comunidade re-
produtiva de seu préprio tipo e tem uma durabilidade relativa. O
tordo canta de uma forma distinta do canto do rouxinol. As mui-
tas espécies de arvores de mangues crescem diferentemente das
muitas espécies de coniferas. Todas as espécies incorporam leis
especificas da espécie. Mas esta idionomia ndo pode ser explicada
em termos de estruturas de tipo pesadas, invariantes, diferentes
para cada espécie; dever-se-ia postular milhdes, dado aimensa va-
riedade de espécies na taxonomia bioldgica. Ndo, esta idionomia
é relacionada as estruturas modais. Espécies sdo varidveis, mas
incorporacdes relativamente durdveis de um ndmero limitado de
leis modais, tais como nds encontramos anteriormente em diver-
sos niveis de ser. Elas sdo aplica¢bes, digamos, de leis pré-bidticas,
bidticas, vegetativas, sensitivas e, em rela¢do aos seres humanos,
mentais e morais.

E por esta razdo que em Purpose eu designei estas leis como
“principios germinativos” (Purpose, 63, 122, 254). Com este termo
eu indico que os principios biolégicos tém um ponto de partida ge-
ral, mas também uma tendéncia de se enraizarem em uma realida-
de particular. Tome o principio bidtico da hereditariedade. Ndo im-
porta quao geral, esta lei é particularizada em espécies especificas.
Na pilosela (Hieracium) esta funciona diferentemente das ervilhas.
Pois as flores da pilosela, contrariamente as flores da ervilha, po-
dem também formar sementes sem a polinizagdo, algo que Gregor
Mendel, o pai da genética, teve de aprender a partir de uma série
de experimentos fracassados. Assim, as espécies em si mesmas
ndo sdo entidades criacionais constantes, mas aplica¢ées variaveis
de um ndmero limitado de principios modais germinativos.

Isto pode parecer surpreendente, mas ndo é. Pode-se compa-
rar principios biolégicos com principios que identificamos na vida
humana, por exemplo na economia ou na moralidade. Constancia
também é ausente em principios econémicos e morais. Nds ndo co-
nhecemos uma economia padrdo e uma moral universal, boa para
todos os tempos, lugares e circunstancias. Principios econémicos
ou morais sdo na verdade principios germinais - o pai da igreja,
Agostinho falou de “sementes” -, leis que tém um nucleo geral e
imutdvel, mas que também e adaptam por meio de tentativa e erro
as ambiguidades dos tempos e culturas. Tais leis sdo concretizadas
- alguns fildsofos gostam de dizer que “elas tém sido positivadas”
- em sistemas de mercado e institui¢des morais de estilos divergen-
tes e durabilidades relativas. Exemplos sdo as economias de mer-
cado pré-capitalista e capitalista e os sistemas de moral puritano e
libertério (ver Klapwijk 1994). De forma semelhante, eu proponho
considerar as leis bioldgicas leis modais com uma extensa varie-
dade de aplicagbes particularizadas. Por meio de um processo de
tentativa e erro ao longo de milhGes de anos, estas leis resultaram
nesta variedade de espécies bioldgicas que a teoria evolutiva nos
chama a aten¢ao como sistemas de relativa durabilidade.

VIII - A LUZ DE GENESIS

A teoria da evolu¢do emergente gera inimeras questdes. Por
que os materiais moleculares se unem em um momento para for-
mar as células procariotas e eucariotas? Por que as algas crescem
para formar organismos vegetais? Por que os animais desenvolvem
um lado interno sensitivo? Como pode um fendmeno emergente,
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se ndo for explicado, ainda assim estar relacionado com uma for-
ma de vida precedente? Pode-se determinar com precisdo como as
séries de emergéncias desenvolveram-se filogeneticamente desde
a matéria até a humanidade? E Gltimo, mas ndo menos importante,
como a emergéncia surge? Se assume-se que a hierarquia de orde-
nagdes emergentes ndo € produzida por organismos moleculares,
isto ndo se torna um castelo construido no ar? Novamente, somos
confrontados com o problema da receptividade.

Em minha visdo, ndo se pode esperar uma resposta bem tra-
balhada a este problema a partir da ciéncia. Comumente, a ciéncia
pode reconstruir como uma pré-fase facilitadora criou as condi-
¢Oes bdsicas para as formas de vida emergentes. Por exemplo,
cosmdlogos chegaram a conclusdo que, dado o rapido surgi-
mento da vida na terra hd quatro bilhdes de anos, as moléculas
organicas requeridas devem ter j4 estado presentes no espaco
cdsmico. Mas mesmo se os cientistas puderem tracar as pré-fa-
ses facilitadoras e o material organico para uma forma de vida
superior, eles ndo terdo satisfatoriamente explicado as caracte-
risticas supervenientes do fendmeno emergente. Ao contrario
disso, a emergéncia implica novidade irredutivel. Com o crescente
interesse dos cientistas atuais demonstrado pela “re-emergéncia
da emergéncia” (Clayton e Davies 2006), nés encontramos nova-
mente um segredo enigmdtico: o problema da base racional final
desta novidade emergente. Por que o mundo de poeira e energia
se desdobra em novos mundos? Por que ele se torna receptivo as
propriedades emergentes e hierarquia bioldgica. Mas Harry Cook
(2010) confronta este tema: sobre o que eles baseiam sua visdo de
emergéncia e hierarquia? Se os cientistas descobrem o paradigma
da emergéncia idion6mica sem serem capazes de oferecer um re-
lato racional de sua origem, ndo necessitamos desenvolver aqui,
nesta dificuldade ultima, uma visdo de emergéncia que é baseada
em considera¢des de uma natureza totalmente distinta?

Deixe-me ser mais especifico. Até agora, olhamos para o pro-
blema das origens a partir do ponto de vista da ciéncia. Agora é o
momento de olhar para o problema das origens a partir do ponto
de vista da fé. Talvez seja necessdrio ndo apenas recompor nossas
visdes cientfficas, mas também nossas convic¢des religiosas. O
que podemos afirmar sobre o fenémeno da evolu¢do e emergén-
cia, em fé, e particularmente a luz da narrativa biblica da criacdo?

IX - CRIACAO E O VIR-A-SER

Eu irei abordar primeiramente as conexdes entre Génesis 1 e
2. Teélogos falam aqui da primeira e da segunda narrativa da cria-
¢ao. Eu chamaria isso de um enorme desentendimento. Génesis 1
(ao 2:3) é na verdade uma mensagem da cria¢do, um hino a ma-
jestade do Criador. Mas Génesis 2 (do verso 4 adiante) é diferen-
te. E uma histéria no sentido de vir-a-ser. Dever-se-ia distinguir
agudamente criagdo e vir-a-ser. “Criagao” se refere a algo vindo
a existéncia a partir do nada. “Vir-a-ser” ou “histdria” se refere a
um processo de emergir a partir de outra coisa, i.e. um processo
de mudanca. Deus, que em Génesis 1 chamou o mundo e os huma-
nos a existirem a partir do nada, em Génesis 2 (a partir do verso 4)
traz os humanos a existéncia a partir de algo mais. De fato, se |&
que ele moldou o primeiro ser a partir do barro e soprou o folego
da vida em suas narinas. Isto ndo € criagdo: isto € uma histdria de
vir-a-ser, contada como uma parabola para o beneficio de pesso-
as familiares com ceramica. Portanto, minha primeira conclusdo:
Génesis 1 é a pedra de toque para opinides sobre a criacdo. Mas o
vir-a-ser flui a partir da criagdo: Deus criou um mundo que esta se
tornando. Ele queria demonstrar suas multiplas intencdes com a
criagdo em uma histdria de vir-a-ser. Génesis 2 é a pedra de toque
para o vir-a-ser.

Eu adicionarei o que segue para elucidar o que foi dito acima.
No principio, Deus criou os céus e a terra, i.e., a totalidade da re-
alidade criada, como um mundo determinado por sua poderosa
palavra e ordenag6es. Assim, Deus ndo criou apenas o estado ma-
terial inicial do cosmos — um equivoco popular. Ndo, sua a¢ao cria-



JACOB KLAPWIJK

tiva é abrangente. Deus criou o principio e a continuagdo, como
Génesis 1 claramente indica. Ele estabeleceu o universo cdsmico,
mas também a realidade terrestre, também o mundo das plantas,
o mundo animal, e a humanidade, criada a sua imagem. Génesis 1
ndo é uma histdria de origens, ou de um passado que se foi para
sempre. Pelo contrdrio, ele nos inclui, e até mesmo o futuro, mes-
mo se nossa mente ndo conseguir compreender isso. A origem
dos primeiros seres humanos na terra apenas entra em cena a
partir de Génesis 2. E ali que a narrativa do vir-a-ser se inicia, a his-
téria do caminhar de Deus com Ad&o e Eva e sua semente.

Eu agora fago uma conexdo com a evolugdo. Ndo se encontra
o conceito moderno, “evolu¢do,” na Biblia. Mas é claro que aqui-
lo que nds agora entendemos por “evolucdo” ndo € criagdo ou o
vir-a-ser, ndo um inicio instantaneo, mas uma derivagao de algo a
mais. A partir disto eu deduzo - minha segunda conclusao - que
tentativas criacionistas de traduzir o processo de evolug¢ao de vol-
ta a sucessdo dos seis dias de Génesis estdo fadadas ao fracasso.
Se alguém quer relacionar o conceito moderno de evolugdo ao
texto antigo da Escritura, entdo ndo relacione este com Génesis 1,
mas com Génesis 2. Relacione com os humanos que Deus, em seu
cuidado pelo mundo criado, moldou a partir da matéria disponivel.

Eu trago uma terceira conclusdo. Se Génesis 1 € uma histdria
da criacdo e Génesis 2 é uma histdria do vir-a-ser, entdo a histdria
da criagdo oferece uma base para a narrativa do vir-a-ser. Entdo a
ordem da criagdo, i.e. a ordenagdo da criagao, € determinativa para
a dinamica do vir-a-ser e para os processos evolutivos que se reve-
lam subsequentemente naquilo que é criado. A ordem da criag¢do
é, de acordo com a Biblia, instituida por Deus. Assim, um crente
tem boas razdes para confessar que a idionomia que nés encontra-
mos em distintos niveis do ser — da matéria a moral - é, em Ultima
analise, fundada na teonomia, i.e. em leis do Deus criador.

Agora eu elaborarei minha tltima conclusdo. Dada a teonomia,
as ordenagdes e propdsitos do fendmeno emergente ndo se tor-
nam um castelo construido no ar por minha rejeicdo do materia-
lismo. Obviamente, ndo podemos imaginar o grande espetdaculo
da evolucdo na terra com suas aventuras emergentes a parte do
estrato material sobre o qual esta se desenvolveu no decorrer de
cerca de quatro bilhdes de anos. Mas olhando com os olhos da
fé, nés vemos um mundo que esta aberto ao seu Criador. Assim
se este mundo em momentos cruciais de sua histdria filogenética
demonstra uma receptividade fundamental as leis de uma ordem
mais elevada e se reorganiza em muitas ocasides de forma corres-
pondente, esta receptividade tem que ser entendida em termos
de responsividade. Em ultima analise, o mundo temporal, 0 mun-
do do vir-a-ser, estd respondendo as ordenag6es divinas. Entdo,
eu concluo que hd de fato uma linha ascendente de emergéncia
e ela deve ser vista como estando embebida na ordem a criagao.
Talvez ninguém tenha expressado esta responsividade a ordem da
criagdo como meu amigo inglés, David Hanson que, em resposta
ao meu livro, disse: “O processo evolutivo ndo é empurrado pelos
mecanismos moleculares, mas puxado pela ordem da criagdo.”

Mantendo em mente a primazia da ordem a criagdo - nas pa-
lavras de Calvino: As “leis da criagdo” de Deus (1964: 11.2.xvi) - se
torna agora amplamente claro porque eu tenho dificuldades com
Dobzhansky e Peacocke que, como uma consequéncia rigorosa
do modelo da Evolugdo Teista, fundem a criacdo e a evolugdo co-
locando que Deus cria (tempo presente) por meio da evolu¢do.
Também se torna totalmente claro porque eu tenho dificuldades
com Dembski e Behe que, de acordo com sua teoria do design in-
teligente, veem a evolugdo como um processo interrompido por
intervengdes criativas, incidentais.

X - GENESIS 1 COMO UM TEXTO LITURGICO

Deixe-me agora focar em Génesis 1, e o primeiro versiculo:
“No principio criou Deus.” Minha questdo aqui é: a que este “no
principio” se refere? Este seria uma determina¢do de tempo para
Deus, ou se refere a nds e a nossa experiéncia do tempo? A visdo

de Agostinho é notdvel. Deus ndo estd no tempo; pelo contrario,
Ele reina por todas as eras. Se existe o tempo, ele é criado por
Deus; ele é, na verdade, uma criatura de Deus. O Deus eterno
criou 0 mundo como uma realidade temporal para alcancar seus
planos e propdsitos no mundo. Resumindo, o “no principio” ndao
é uma determinacdo de tempo para Deus, mas uma indicacdao
para o nosso beneficio e nossa experiéncia do tempo.

Agora retornamos ao versiculo 5 e o que segue, onde os dias
da criacdo sdo relatados. Aqui, também, a questdo emerge, ao
que estes dias da criacdo se referem? Uma mulher certa feita fez
um comentdrio a mim apds uma palestra: “Eu ndo posso me pre-
ocupar excessivamente sobre estes seis dias da cria¢do, pois aos
olhos de Deus mil anos sdo como um dia.” Eu concordei comple-
tamente; veja o Salmo 90:4. Os dias da criacdo também ndo sdo
uma determinagdo de tempo que afeta a Deus; eles nos afetam.
Nds, seres humanos, somos tdo encerrados no tempo que o con-
ceito de “criacdo” seria totalmente além de nosso entendimento
se nao pudéssemos imaginar a obra da cria¢do do Eterno em rela-
¢ao ao tempo. Como humanos, nés ndo podemos pensar além de:
primeiro Deus fez isto, depois aquilo, e entdo aquilo outro. Assim,
os dias da criagdo sdo uma acomodacao da Biblia as restri¢des de
nossa habilidade imaginativa humana. Em um texto comparavel,
Calvino algumas vezes fala de Deus se “acomodando” a fraqueza
de nosso entendimento. Em sua obra Institutas da Religido Crista
ele adiciona, apenas para ficar claro: “Pois quem é tdo desprovido
de intelecto ao ponto de ndo entender que Deus, por assim dizer,
balbucia a nés como enfermeiras estdo acostumadas a fazer com
criancas pequenas?”’

Sdo os dias da criagdo uma construcdo auxiliar, um tipo de
mecanismo de ensino para nés? Ndo totalmente! Pois porque a Bi-
blia fala de dias da cria¢do, e ndo de semanas ou anos da criagao?
Tedlogos respondem que Génesis 1 é um documento literdrio. Ele
oferece uma estrutura literaria. Para eles Génesis 1 é um tipo de
didrio dos atos criativos de Deus

Eu ndo sigo nesta linha. Claramente, Génesis 1 € literatura, até
mesmo literatura internacional. Mas este nivel literdrio € uma ca-
racteristica ndo intencional, ndo importante. Génesis é, acima de
tudo, um documento de fé. Mas entdo por que, desde o ponto
de vista da fé, Génesis 1 fala tdo explicitamente sobre os dias da
criacdo e um dia de descanso? Exodos 20 oferece a resposta no
quarto mandamento: “Lembre-se do dia de sdbado para santifi-
ca-lo.” Pois quando é dito que Deus criou em seis dias e entdo
descansou no sétimo, isto € dado para nds seguirmos. Ou seja, 0
conceito da criacdo ndo nos é dado como uma estrutura literaria,
mas como uma estrutura litdrgica. E a estrutura na qual Judeus,
Cristaos e Mugulmanos por todo o mundo honram o Criador dos
céus e da terra. Eles querem celebrar os atos criativos de Deus
com a ajuda dos dias de trabalho e o dia de descanso, renovados
todas as semanas.

Isto é relevante para nosso tépico? Certamente! Se os dias da
criagdo tém implicagdes litlrgicas; se eles sdo designados para se-
rem um mecanismo litlrgico para aqueles que querem celebrar os
atos de Deus na criagdo e comemora-los em dias especiais, entdo
eles nos apontam a significancia dos dias ordinarios de trabalho.
Ent3o eles ndo oferecem nem uma estrutura cientifica para bid-
logos cristdos, nem uma estrutura literdria para tedlogos. Assim,
se torna insuficiente fazer nossas observac¢oes evolutivas assim
como nossas ocupagoes literarias uma referéncia de medida para
nosso entendimento de Génesis 1. Entdo os dias da criagao sao vis-
tos por nds como dias ordindrios, comuns, como 0s criacionistas
cldssicos propuseram a nds por muitos anos. Mas nds nao faze-
mos estes dias ordindrios algo especial. Em fé nds os considera-
mos como dias para celebrar e imitar.

XI- EM UMA PERSPECTIVA CRIACIONAL-MESSIANICA

Ao concluir, eu foco em dois campos de linguagem. Existe de
fato, como os proponentes da Evoluc¢do Teista geralmente co-
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mentam, uma linguagem de evolu¢do e uma linguagem da reli-
gido. Uma oferece explicagdo, a outra oracdo e adoragdo. Estas
duas deveriam ser mantidas separadas! Mas lembre-se que a Pa-
lavra de Deus é como uma espada de dois gumes (Hb 4:12). Como
consequéncia, sua mensagem em linguagem religiosa tem um im-
pacto critico sobre a linguagem evolutiva. Pois a evolu¢do néo é,
por defini¢ao, uma “amiga da fé,” como as visées monofdnicas
dos materialistas e naturalistas claramente demonstram. Qual é a
mensagem da linguagem religiosa da Igreja pelas eras? Que o Cria-
dor descansou no sétimo dia e desta forma nos convida a segui-lo
e celebrar este dia de descanso.

Este seguir ao Criador ndo pode ser cumprido com um acen-
der de velas semanal na igreja, i.e. com uma fixagdo litdrgica so-
bre o passado. Pois o Novo Testamento explicitamente exorta o
crente: “Permanece, entdo, um Sabado de descanso para o povo
de Deus” (Hb 4:9). Resumindo, a mensagem da criagdo é um
motivo dinamico. A linguagem de Génesis se estende por todo o
tempo até um dia de descanso no futuro. Ela é simultaneamente
uma linguagem litdrgica e profética. Ela afirma que nds, e toda
a criagdo, estamos nos movendo, peregrinos no caminho da ce-
lebracdo de um Sdbado da Cidade de Deus. Nds lemos a histdria
da criagdo — uma criagdo que aguarda em “ardente expectacdo”
pela revelacdo dos filhos de Deus (Rm 8:19) — e que na conclusdo
dizemos “Ano que vem em Jerusalém!”. Esta é a razdo porque eu
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ja hd vinte e cinco anos argumentei por uma rearticulagao da filo-
sofia reformacional em uma “perspectiva criacional-messianica”
(Klapwijk 1987).

Agora, se a peregrinacdo a cidade de Deus é de fato o ponto
da liturgia de nossa vida, entdo é tempo de recomegar. Primeira-
mente iremos recomegar a linguagem da ciéncia evolutiva. Nés
furamos os bal6es dos axiomas materialistas e buscamos momen-
tos de emergéncia e direcionalidade no processo de evolugao,
mesmo que as afirmagdes das ciéncias nunca alcancem a finalida-
de da shalom. Nés também reiniciaremos a linguagem de nossa
fé. Nés furamos os bal6es das cronologias criacionistas e busca-
mos em nossos dias rotineiros pelos momentos de liturgia, uma Ii-
turgia, o climax da qual alcanca e se refere a finalidade da shalom.

Podem a criagdo e a ciéncia evolutiva ser reunidas? Muitos
tropecam sobre estas questdes, especialmente jovens cristdos.
Eles desistem, ornando-se abatidos e indiferentes. Parece ser um
passo muito largo da Biblia as aulas de biologia com sua teoria
da evolugdo. E onde estdo as igrejas em tudo isso? Muitas ainda
mantém um siléncio ensurdecedor. Ainda assim ndo é certo que a
evolucdo seja sem significado e que os seres humanos sejam um
acidente da natureza. Existe uma luz no horizonte. Mas ao dizer
isto, é essencial que a evolugdo seja reconhecida como emergen-
te e a mensagem a criagdo como liturgia e profecia.



JACOB KLAPWIK
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