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RESUMO

A presente dissertacdo procura, a partir da reflexdo vaziana contida nos
volumes | e Il da obra Antropologia Filosofica, pensar, como o método, as categorias
de estrutura, de relacdo e de unidade visam superar o reducionismo antropologico.
O problema central é: “0 que € o homem?”. Pergunta que esta presente desde as
origens da cultura ocidental, tornou-se de dificil formulacdo desde os fins do século
XVIl, pelo rapido desenvolvimento das “ciéncias do homem”, gerando uma
fragmentacdo da ideia de homem provocada pelos novos saberes. Buscou-se
enfatizar o modo como o método hermenéutico-dialético de Lima Vaz visa enfeixar
os diversos problemas e temas para compor uma imagem unitaria do homem por um
procedimento sistematico. A resposta ao reducionismo é dada pela assuncio
dialética das categorias de estrutura (corpo, psique e espirito) e das categorias de
relacdo (objetividade, intersubjetividade e transcendéncia) em torno das quais se
estrutura a Antropologia Filosoéfica. A inteligibilidade das categorias de estrutura e de
relacdo se encontra nas dimensdes metafisicas das categorias do espirito e da
transcendéncia, e a unidade fundamental do ser humano se encontra nas categorias
de realizagdo e de pessoa, que coroam a concepgao antropologica de Lima Vaz. A
dissertagao expde que, a categoria de pessoa ao operar a sintese entre a esséncia

e a existéncia supera, entre outros problemas, todo reducionismo antropoldgico.
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ABSTRACT

The following dissertation is based on a vaziana reflection contained in
Volumes | and Il of Philosophical Anthropology, reflects on, how the method, the
categories of structure, relation and unity aim to overcome the anthropological
reductionism. The central problem is: "What is man?". A question that has been
present since the origins of Western culture, it has become difficult to formulate since
the late seventeenth century, the rapid development of the "human sciences", leading
to a fragmentation of the idea of man caused by new knowledges. He sought to
emphasize how the hermeneutic-dialectic method of Lima Vaz aims to sheave the
various problems and issues to form a unitary image of man through a systematic
procedure. The answer to reductionism is given by the assumption of the dialectic
structure of categories (body, psyche and spirit) and relationship categories
(objectivity, intersubjectivity and transcendence) in which Philosophical Anthropology
is structured. The intelligibility of the categories of structure and relationship is found
in the metaphysical dimensions categories of spirit and transcendence, and the
fundamental unity of the human being is found in the categories of achievement and
person, crowning the anthropological conception of Lima Vaz. The thesis states that
the category of person when operating a synthesis of essence and existence

surpasses, among other problems, all anthropological reductionism.

Key words: categories, human being, Lima Vaz, method, person, reductionism
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INTRODUCAO

Esta dissertagdo visa pesquisar sobre a Antropologia Filoséfica de Henrique
Claudio de Lima Vaz, desenvolvendo uma leitura a partir do problema do
reducionismo antropolégico. O autor escolhido €, sem duvida, um dos maiores

pensadores da Filosofia no Brasil'.

O seu rico pensamento esta contido em diversos artigos e livros, mas sao nos
escritos sistematicos que o constructo vaziano é plenamente elaborado. As
influéncias contidas no seu pensamento sdo elementares para uma adequada

hermenéutica.

E possivel constatar através dos escritos de Lima Vaz que sua reflexdo
procura ser uma resposta ao problema da razdo moderna em relagéo a afirmacéao do
Absoluto. Ele procurou fazer um dialogo critico com a cultura moderna e
contemporanea, fazendo uma analise sociocultural, nunca perdendo o eixo do saber
filosofico de configuracdo metafisica. Trata-se, portanto, de uma reflexdo
contextualizada numa época de crise da modernidade, com o0s impasses e as
angustias que a caracterizam, considerando o sentido transcendental do ser
humano. Diante da absolutizagdo do sujeito e de sua razdo, caracteristica do
pensamento moderno, seria possivel falar em imagem unitaria do homem orientado

por um sentido e enraizado na transcendéncia do ser?

Nessa perspectiva que sao caracterizadas as trés grandes areas que o
filbsofo mais se desdobrou e que estdo sempre relacionadas entre si: a Metafisica, a

Etica e a Antropologia.

Esta pesquisa desdobra-se de forma particular na obra sistematica

Antropologia Filosofica, volumes | e |l. O tema abordado tem a tarefa de responder a

' Nascido em Ouro Preto (MG) em 1921, ingressou na Companhia de Jesus em 1938. Fez
seus estudos filosoficos em Nova Friburgo (RJ). Tendo concluido o curso de Filosofia, foi enviado, em
1945, a Roma para estudar Teologia. Ao voltar para o Brasil, atuou ininterruptamente, por quase 50
anos, no magistério universitario’, quer na Faculdade de Filosofia da Companhia de Jesus em Nova
Friburgo (1953-1963), Rio de Janeiro (1975-1981) e Belo Horizonte (1982-2001), quer no
Departamento de Filosofia da Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal
de Minas Gerais (1964-1986). LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Bio-bibliografia. In: PALACIO, Carlos
(org.). Cristianismo e histéria. Sao Paulo: Loyola, 1982, p. 415-425. Elementos mais aprofundados da
sua bio-bibliografia serdo tratados no capitulo primeiro.
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pergunta “o que é o homem?”. Este questionamento estd num contexto pluriversal?
de imagens do homem. A formulagdo da resposta pretendera se focar na especifica

preocupagao vaziana referente ao problema do reducionismo antropolégico.

Os impasses que determinam o nascimento e orientagdo da Antropologia
Filoséfica s&do acompanhados pelo progresso das ciéncias humanas e seus
desafios, os quais foram positivos e ajudam a compor uma ideia acerca do homem.
E elemento paradoxal constatar que a Antropologia Filoséfica ndo surge por falta de
conhecimento sobre o homem, mas em certo sentido pelo seu excesso. Os
abundantes conhecimentos que as distintas disciplinas particulares lograram, a partir
de métodos diferentes, acabaram fragmentando o seu objeto, ao ponto que o
entendimento sobre o ser humano se encontra disperso®. Assim é explicitado por
Max Scheler, considerado o fundador da Antropologia Filosofica: “ndo possuimos
uma ideia una do homem. Além disso, por mais valiosas que possam ser a
pluralidade sempre crescente das ciéncias especiais que se ocupam com 0 homem,

sempre encobre a esséncia do homem muito mais do que ilumina™.

Neste contexto a solugado desse problema “o que é o homem?” encontra-se

diante de uma aporia por causa da pluralidade de imagens do homem.

A partir do discernimento apurado que Lima Vaz faz da modernidade, ele
aponta que essa crise possui duas vertentes: historica e epistemoldgica. A histérica
€ a dificuldade de uma concepcgao unitaria do homem gerada pelas diversas
imagens no decorrer do desenvolvimento da cultura ocidental, nos periodos:
classico, medieval, moderno e contemporaneo. Este ultimo inclinou-se a conceber o
homem como um ser pluriversal, refratando em diversas dire¢des o discurso da
Antropologia Filosofica, com forte tendéncia de ruptura com a tradigao filosofica. A
segunda vertente € a metodoldgica, que foi provocada pela fragmentagéo do objeto

da Antropologia Filoséfica, devido as multiplas ciéncias do homem.

% Trata-se da concepgao do homem que é inversa do homem universal. O homem universal
era o centro das coisas e a referéncia dele era segundo a metéfora da reflexdo sujeito-realidade. O
homem pluriversal ela esta voltado as varias regides do ser que se oferecem ao seu conhecimento e
a sua acao, ele interroga essa realidade. Cf. AF I, p. 155.

® Cf. AMENGUAL, Gabriel. Antropologia filoséfica. Madrid: BAC, 2016, p. 9.

* SCHELER, Max. A posicdo do homem no cosmos. Rio de Janeiro: Forense Universitaria,
2003, p. 5-6.
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O problema que emerge diante dessa crise de duas vertentes é: como realizar
um discurso sobre o homem numa atmosfera em que esta presente “diversos”
homens?

Na tentativa de resolver esse dilema, houve diversas iniciativas de superagao
que vém desde o século XIX. Lima Vaz organiza os variados conhecimentos do
homem, em trés direcdes, sendo uma tentativa através da corrente naturalista®,
outra por meio da corrente culturalista® e outra pela corrente idealista. Estas
tentativas, segundo o filésofo, concorrem para um reducionismo do fenémeno
humano.

Porque essas tentativas de explicagdo sucederam num reducionismo
antropolégico?

Essas pretensbes, de responder ao fendbmeno humano, cairam no
reducionismo porque partiram de um pressuposto epistemoldogico que exerceram
forte poder de atracdo no processo de explicagao, ou seja, polarizaram a solu¢do do
problema pela via que acreditavam de melhor pertinéncia. A partir da identificagéao
do problema histérico e metodoldgico, Lima Vaz intui que € necessaria uma tarefa
para elaboragédo de um discurso da Antropologia Filoséfica que fosse integral.

As tarefas da Antropologia Filosofica propostas pelo filésofo se tornaram a
primeira preocupacado desta dissertagdo, porque elas procuram se esquivar da
tentagcdo do reducionismo, que aqui € entendido como primazia dada a um polo
epistemoldgico especifico, com a prerrogativa de abarcar o verdadeiro conhecimento
total do homem. Diante dessa dificuldade qual seria o caminho para recompor a
Antropologia Filosofica?

Nesse sentido procurou-se expor o método vaziano da obra Antropologia
Filosofica, com as tarefas a serem realizadas, porque elas sao o primeiro passo para
superagdo do reducionismo antropolégico. As tarefas sdo elencadas em trés
momentos. A primeira tarefa é a elaboragdo de um discurso sobre o homem que, de
alguma maneira, ndo deixe escapar nenhum dos temas formulados pela tradicao, e,
ao mesmo tempo, some as contribuicdbes das ciéncias modernas do homem. A

segunda tarefa, em decorréncia da primeira, procura uma justificacéo critica dessa

® O sentido que Lima Vaz emprega o naturalismo é aquele que professa o fendbmeno humano
a natureza material como fonte ultima de explicagéo. Cf. AF I, p. 15.

® Quando se acentua a originalidade da cultura em face da natureza, separando no homem o
“ser natural” e o “ser cultural’. Cf. AF I, p. 15.
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ideia de unidade dos diversos discursos sobre o homem. A terceira tarefa é a
sistematizacado filosdfica da ideia de homem, que possa fazer do discurso da
Antropologia Filoséfica uma ontologia do ser Humano’. Nesse sentido, percebe-se
que Lima Vaz na obra Antropologia Filosofica organizou o seu pensamento em
forma de sistema. O fato de o filésofo constituir um sistema com categorias, ja
mostra sua ambi¢cdo de ndo cair no reducionismo antropoldgico, porque, para ele, a
resposta ao problema “o que é o homem?” ndo pode ter respondida sem levar em
conta: a tradi¢ao filoséfica, o conhecimento natural que o homem tem sobre ele, o
conhecimento abstrato da ciéncia, numa sintese filosdfica. Portanto, esta
dissertagdo compreendeu que ao expondo cada categoria do sistema ja seria uma
superagao ao reducionismo. O sistema articulado pelo filésofo possui uma
concatenacgao dialética, que, por meio do principio de ilimitagdo tética, langa o
discurso para a categoria seguinte, que assume conservando (suprassume) até
chegar a inteligibilidade que acontece nas categorias que realizam um elo com a
Metafisica.

Ao encadear um sistema filoséfico, ele amarra cada dimensdao do ser
humano, compreendendo que existe uma esséncia (categorias de estrutura e
relagdo) que se realiza na existéncia (categoria de realizag&o). Seu sistema proposto
nao é fixista, mas, justamente, por compreender o ser humano numa abertura ao
Ser, é um sistema aberto. Esta elaboracdo de um sistema mostra a sua
caracteristica de anti-reducionismo.

O apice da Antropologia Filosofica vaziana se encontra na categoria de
pessoa em que sao enfeixadas todas as categorias precedentes pela sintese
dialética da esséncia e existéncia.

A presente pesquisa visa, em primeiro lugar, expor, se o método de Lima Vaz
consegue resolver a pluralidade de imagens do homem dada pelas diversas
ciéncias. Em seguida procura compreender qual a raiz da desintegracdo do homem
e quais correntes filoséficas feriram essa totalidade. Expondo a Antropologia vaziana
buscara encontrar qual o caminho ela propde para recompor a imagem do homem,
seria recolocando o eixo metafisico que havia sido retido pelo abandono da nocao
de inteligéncia espiritual? Para resolver tal tarefa, sera analisada cada categoria
elaborada pelo filésofo destacando as passagens dialéticas que mostram o porqué

"AF I, p. 15-16.
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cada categoria precisa da subsequente devido ao movimento interno que cada uma
delas possui e impulsiona para a seguinte.

Fazendo uso do método rememorativo de Lima Vaz, pretende-se situar o
problema do reducionismo verificando os antecedentes histéricos e como ele
entende o conceito de reducionismo, onde o identifica, como e/ou se superou o
reducionismo antropolégico em cada categoria por ele elaborada e qual foi o seu
caminho proposto para ndo cair numa fragmentagcédo do homem.

A dissertagdo tende ao mesmo tempo ser relevante dentro do quadro dos
demais trabalhos académicos realizados a partir da obra de Lima Vaz, na tentativa
de sintetizar e facilitar a compreensao da antropologia vaziana como uma forma de
iniciacdo ao seu denso pensamento. Auxiliado por seus escritos, entrevistas, artigos
e audios das aulas de Antropologia Filosofica®.

Trés capitulos constituem a arquitetura dessa dissertagcdo. O primeiro capitulo
procura, num primeiro momento, contextualizar a vida e os escritos de Lima Vaz a
partir da sua biobibliografica e itinerario filoséfico, a fim de compreender como se
formulou seu pensamento s. Na sequéncia ha uma introdugdo a obra Antropologia
Filosofica percorrendo os seus problemas, fazendo uma primeira aproximacao ao
reducionismo e, expondo o método de maneira clarificada, sem o qual nédo é
possivel compreender o seu estilo hermenéutico-dialético.

O segundo capitulo, inicialmente, mostra a estrutura fundamental do ser
humano, que € composta pelas categorias de corpo, psiquismo e espirito, esta
ultima suprassume todas as anteriores no movimento dialético. Sendo o homem um
ser situado, ele se abre para as categorias de relagdo. Sendo a primeira a categoria
de objetividade, em seguida a categoria do psiquismo e por ultimo a categoria de
transcendéncia, como apice das categorias de relagao.

O terceiro e Uultimo capitulo contextualiza o problema do reducionismo
antropolégico a partir de uma breve analise da modernidade, antes, porém,
compreendendo a racionalidade classica que a precedeu, e o problema ocasionado
com a perda da inteligéncia espiritual. Neste contexto da modernidade se pretendeu
mostrar o impacto das ciéncias na concepgao da antropologia filoséfica, sendo uma

delas o reducionismo. No entendimento do problema do reducionismo, buscou-se

8 Através do memorial do Padre Vaz é possivel adquirir os audios e videos de diversos cursos
ministrados por Lima Vaz.
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entender com diligéncia como o fildsofo o compreende e como procura soluciona-lo
em cada categoria de estrutura e relacdo. As categorias de unidade s&o elencadas
de modo a resolver o problema do reducionismo antropoldgico, concluindo com a
categoria de pessoa que procura unificar a imagem refratada do homem. A
conclusao faz uma rememoragao do problema apontado desde a introdu¢ao sobre
‘o que € o homem?” e procura verificar se a Antropologia Filoséfica de Lima Vaz

consegue ser uma superagao do reducionismo antropologico.
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CAPITULO 1 - LIMA VAZ, ANTROPOLOGIA FILOSOFICA E SEU METODO
1.1 QUEM E O FILOSOFO

Os escritos de uma pessoa podem revelar muito sobre quem ela é. Se é
possivel afirmar algo a partir da biobibliografica de Henrique Claudio de Lima Vaz, a
afirmacéo chega de maneira imediata: uma vida dedicada com muita disciplina aos
estudos, que criativamente alcangou “originalidade, rigor especulativo e
abrangéncia”g, nao dissociada do seu contexto histérico, mas de maneira admiravel
houve “uma perfeita coincidéncia de vida com a obra”'’. Lima Vaz foi um homem
que buscou no seu pensamento uma sintese historico-filosofica aplicada ao seu
contexto para ser, de alguma maneira, uma resposta para o sentido da humanidade
hodierna. Seus escritos e a sua vida'' possuem uma profunda interligacdo'?.

Homem de vastissima cultura geral “nos campos teoldgico, historico, cientifico

"3 Nao se tratava apenas de uma erudicdo superficial, mas de um

e literario
conhecimento apropriado que se confirma nas notas bibliograficas tdo ricas em seus
escritos. Ao mesmo tempo, os testemunhos de colegas, funcionarios e fiéis eram
unanimes: homem simples, acessivel, discreto e modesto no ser e no escrever '?,
Muitos, ao conhecé-lo, chegavam a dizer: “mas este € o padre Vaz?". Seu jeito
simples revelava-se profundo e complexo quando navegava nas aguas da Filosofia.

Esta, de principio, foi marcada fortemente pela escoléstica15, mas, depois,

°® PERINE, Marcelo (org.). Didlogos com a cultura contemporanea. Homenagem ao Pe.
Henrique C. de Lima Vaz, SJ. Sdo Paulo, Loyola: 2003. p. 11.

"% Ibidem, p. 157.

" Liva VAZ, Henrique Claudio de. Morte e vida da filosofia. Revista eletrénica Pensar. V2.
N. 1. Disponivel em: <http://faje.edu.br/periodicos2/index.php/pensar/article/view/1052/1474>. Acesso
em: 01 out 2015. Este artigo foi em 1991 e ministrado numa aula de encerramento de uma semana
filosofica na Faculdade de Filosofia da Companhia de Jesus, em Belo Horizonte. O autor nesta
exposicao mistura elementos autobiograficos e postura filoséfica, que ao mesmo tempo demonstram
grande coincidéncia com a jornada filoséfica da faculdade.

20 pensamento de Lima Vaz além de um exercicio especulativo, era um exercicio filoséfico
de vida e de existéncia. Por isso & necessario transitar através da sua biografia, porque o seu
contexto revela uma busca por responder as grandes interrogacdes, tanto sociais, politicas e
existenciais.

'3 |bidem, p. 11.

' Cf. Ibidem, p. 12.

' “Em sentido préoprio, a filosofia cristd da Idade Média. Nos primeiros séculos da Idade

Média, era chamado de sholasticus o professor de artes liberais e, depois, o docente de filosofia ou
teologia que lecionava primeiramente na escola do convento ou da catedral, depois na Universidade.
Portanto, literalmente, escolastica significa filosofia da escola”. ABBAGNANO, Nicola. Dicionéario de
Filosofia. 4. ed. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2003, p. 344.
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desbravou lugares mais distantes como o existencialismo francés'®, o personalismo -
em que deu os primeiros passos de uma reflexdo social e politica -, o seu doutorado
em Platao, e depois, no encontro com a Filosofia Moderna, teve uma influéncia de

Hegel que marcou o seu pensamento.

Ao fim da sua jornada filosoéfica, atracou no porto do qual havia comegado a

sua aventura'’: a filosofia de Tomas de Aquino.

Procura-se, de forma breve, tratar a respeito de dados mais propriamente
biograficos, sem alongar-se muito, com interesse de localizar o centro do
pensamento filoséfico'®. Essa rapida abordagem visa, de maneira ndo tdo linear -
diferente do modo do préprio Vaz'®, trazer uma chave de leitura dos textos dele e,
mais especificamente, o sistema® da sua reflexdo na Antropologia Filoséfica, que

tem como coroamento a filosofia da pessoa.

'° LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Meu depoimento. In: Stanislaus Ladusans, S.J. Rumos da
filosofia atual no Brasil em autorretratos. Sdo Paulo, Loyola: 1976. 1° vol. P. 298- 311 (p. 301)

17 “Partindo da tradicdo, e tendo vivido o fim ou a exaustdo de uma forma de recebé-la e
entendé-la, a ela voltamos para, a partir da sua compreensao renovada, podermos definir o lugar e a
perspectiva da nossa presenga no centro € nao as margens da nossa desafiadora realidade”. LIMA
VAZ, Henrique Claudio de. Morte e vida da filosofia. Revista eletrdnica Pensar. V2. N. 1 p. 19.
Disponivel em: <http://faje.edu.br/periodicos2/index.php/pensar/article/view/1052/1474>. Acesso em:
01 out. 2015.

18 Hoje ja existem diversas dissertagdes de mestrado e teses de doutorado, bem como artigos
e livros sobre o pensamento de Lima Vaz, por isso evitou-se repetir aqui algo que facilmente pode ser
encontrado. Ha um livro organizado pelo prof. Dr. Marcelo Perine, Didlogos com a cultura
contemporanea: homenagem ao pe. Henrique C. de Lima Vaz, SJ, que retrata tanto a biografia como
bio-bibliografia. De maneira particular quem fez um profundo itinerario cronoldgico dos textos de Lima
Vaz de forma completa foi Rubens Godoy Sampaio no livro: Metafisica e modernidade: método e
estrutura, temas e sistema em Henrique Claudio de Lima Vaz, que se trata de sua tese doutoral,
publicado pela Edi¢des Loyola. Outro Livro que descreve de forma detalhada a vida de Lima Vaz é o
da professora Dra. Claudia Maria Rocha de Oliveira, também publicado pela Loyola, com o titulo:
Metafisica e ética: a Filosofia da pessoa em Lima Vaz como resposta ao niilismo contemporaneo.

%0 “meu depoimento” e em “morte e vida da filosofia” Lima Vaz faz um percurso cronolégico
linear do seu itinerario de vida e filosdfico.

20 A afirmacgao sobre o pensamento de Lima Vaz, ser ou ndo, constituido de um sistema é
realizada por alguns especialistas, como Rubens Godoy Sampaio e Jodo A. A. A. Mac Dowell. A
justificativa é dada pela composi¢cao do seu pensamento. Primeiro fato que comprova a existéncia de
um sistema é a existéncia de um fio que interliga todos os seus escritos que se mantém de maneira
coerente. Trata-se da articulagéo interna das partes. Segundo fator é a possibilidade de fazer uma
leitura de ir-e-vir que se inicia na Antropologia Filoséfica, passa pela Etica e se compde na Metafisica.
Esta primeira etapa é compreendida como a via compositionis (do simples ao complexo), e a segunda
¢ via resolutionis (do complexo ao simples), que se inicia na Metafisica, passa pela Etica e se
compreende na Antropologia Filosofica. O sistema do pensamento de Lima Vaz é, como afirma
Rubens Godoy Sampaio, um sistema aberto, com uma significagdo dinamica e ndo engessada, o que
possibilita a sua aplicagdo em possiveis problemas dados pela experiéncia concreta. Cf. SAMPAIO,
Rubens Godoy. Metafisica e modernidade: método e estrutura, temas e sistema em Henrique Claudio
de Lima Vaz. Sao Paulo: Loyola, 2006, p. 289-290; 298; 322.
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Procurou-se delimitar a pesquisa aos escritos que possuem relevancia para a
compreensao dos livros Antropologia Filosoéfica | e Il. A preocupagao neste primeiro
capitulo é apenas salientar, a partir da sua biobibliografica, as origens do seu

pensamento bem como o método da Antropologia Filosofica.

Para compreensdo do pensamento do filosofo € importante verificar as
tematicas contidas nos livros e artigos escritos, mas no caso particular de Lima Vaz,
o primeiro e o ultimo escrito revelam algo importante. O ultimo escrito realizado pelo
fildsofo foi Raizes da modernidade (2002). Este livro apresenta uma série de textos
que ndo se configuram propriamente como um texto uniforme, diferentemente da
sua reflexdo na Antropologia Filoséfica e na Introducdo & Etica Filoséfica. O que
importa salientar naquele escrito sobre a metafisica € que ele se apresenta “de

21 Sua derradeira missdo toca

forma articulada com a ética e com antropologia
exatamente a sua primeira navegacdo nas aguas da Filosofia. A sua tese,
apresentada na conclusao do curso de filosofia (1945) para a obtengao da licenga de
filosofia, tem o titulo: “A afirmacéo do ser no limiar da Metafisica”®. Nesta reflexdo

Lima Vaz propde que se integre a metafisica e a ontologia.

Numa entrevista publicada no livro Conversas com fildsofos brasileiros, Lima
Vaz conta que o seu aprofundamento na area da Antropologia Filosofica iniciou
quando saiu da cidade de Nova Friburgo e foi para a cidade de Belo Horizonte,
comecgando a lecionar na UFMG, na segunda metade da década de 1960. Nesse
periodo, pela primeira vez, publicou seus artigos em forma de livro, intitulado
Ontologia e Histéria (1968), que traz artigos publicados entre 1953 e 1963. A
primeira parte do livro trata dos problemas de Ontologia e a segunda dos problemas
de histéria. O tema central da segunda parte € a categoria de “consciéncia

histérica”®. Deste escrito até a Antropologia Filoséfica (1991) hd um bom caminho.

O fato primordial no pensamento de Lima Vaz € que ele se situa nos
principios “fundacionais”. Inicialmente o conceito de “ato de existir” (esse), recebido

de Santo Tomas se tornou a pedra angular da sua reflexdo metafisica, e isto esta

! Ibidem, p. 38.

2 LIMA VAZ, Henrique Claudio de. In: LADUSANS, S. (Dir.) Rumos da filosofia atual no
Brasil: em autorretratos. Sao Paulo, Loyola, 1976, p. 300.

B cf. NOBRE, Marcos e REGO, Marcio. Conversas com filésofos brasileiros. Sdo Paulo:
Editora 34, 2000, p. 34.
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intimamente ligado a Antropologia Filosofica, cujo centro é “o ‘ato de existir’ do ser
humano capaz de significar-se a si mesmo ou do ser humano enquanto
expressividade. A Metafisica e a Antropologia Filosdéfica abriram-me o caminho para
Etica”®.

Lima Vaz, religioso jesuita, compés um pensamento que € indissociavel do
ser cristdo, todo o pensamento de Lima Vaz deve, pois, ser interpretada a partir do
seguinte pressuposto fundamental: ele era um cristdo e 0 seu pensamento é de
inspiragao crista®®. Pode-se dizer, portanto, que o ser cristdo e o ser filésofo, em
Lima Vaz, andam juntos e o primeiro certamente orientou o segundo, mas sem
deixar de ser um pensamento autenticamente filoséfico®®. Esta afirmacao certamente
€ um ponto de muitas controvérsias desde a modernidade. Diante de um contexto de
pos metafisica e com forte secularizacao, coloca-se duvidas sobre a possibilidade de
uma filosofia de inspiracdo crista?’. Lima Vaz acredita que é possivel fazer auténtica
Filosofia sendo cristdo e ele reivindica a “legitimidade de uma linha filosdéfica
especificamente cristda”?®. As opgdes feitas por ele sdo muitas vezes influenciadas
pelo fato de ser cristdo, como ele afirmou

Mas, para nés, que filosofamos sob o signo do Evangelho, e para quem
tem sentido aquilo de Pascal: Platon pour disposer au Christianisme, essa
rememoracgao, atravessada pelos desafios da nossa contemporaneidade,
nao pode deixar de demorar-se num outro momento singular, t&o inaugural

para a nossa civilizagado quanto aquele que viu nascer a Filosofiazgrega, ou
seja, 0 momento do encontro entre o logos grego e o logos cristao™.

O filésofo era um homem muito ciente do contexto em que vivia. Conhecedor
das transformacdes culturais, procurou, pelo pensamento filoséfico, orientagcbes para

as diversas aporias presentes na modernidade, como, por exemplo, o problema da

* Ibidem, p. 36.

% OLIVEIRA, Claudia Rocha de. Metafisica e ética: A filosofia da pessoa em Lima Vaz como
resposta ao niilismo contemporaneo. Sao Paulo, Loyola, 2013, p. 273

*® PERINE, Marcelo (org.). Didlogos com a cultura contemporédnea. Homenagem ao Pe.
Henrigue C. de Lima Vaz, SJ. Sao Paulo: Loyola, 2003, p. 15

27«0 conceito de filosofia crist3 foi objeto de um aceso debate na Academia francesa entre os
anos 20 e ‘30 do século passado. Prescindindo da imersdo exaustiva nesse argumento, por ora
basta dizer que se entende por filosofia cristd uma reflexao filoséfica que leve em consideragéo o
aporte da Revelacdo biblica e da doutrina cristd em sua elaboragdo, seja como conteudo a ser
trabalhado, seja como principio inspirador, sem lesar a legitima autonomia do pensamento”.
OLIVEIRA, Juliano de Almeida. Transcendéncia e religido no pensamento de Lima Vaz. 2014. 332 f.
Tese (doutorado em Filosofia). Pontificia Universidade Catdlica de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2014, p. 9.

B EF VI, p. 7.
? SNF, n. 55, p. 22-23 (grifo nosso).
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ética. Tema muito caro a Lima Vaz e que ocupou grande espago no cenario da
filosofia ocidental no periodo pds-guerra, quando as sociedades ocidentais atingiram
grande nivel de satisfagdo das necessidades materiais e um dominio da
racionalidade cientifico-técnica. Neste ponto, a civilizagdo ocidental se viu
desprovida de sentido, ou, pelo menos, do acesso racional ao sentido, o que fez
emergir as questdes da ética. Lima Vaz perscrutou com diligéncia a problematica do
que aconteceu no campo da ética, no terreno das razdes de viver e dos fins capazes
de dar um sentido a jornada humana neste mundo>’. Essa crise, que surgiu por falta
de orientagdes a uma finalidade ultima, deu origem ao problema do niilismo ético,
que o filésofo identificou como resultado da raz&do técnico-instrumental ter
assumindo o papel central na contemporaneidade, abstraindo a dimens&o ontologica

do discurso filosdfico.

1.2 ITINERARIO FILOSOFICO.

Existem diversos textos capazes de expor o itinerario filoséfico de Lima Vaz.
A pesquisa procura se situar predominantemente no que se constitui como
importante para a sua reflexao filosofica no tocante a antropologia.

Pode-se classificar o pensamento do Lima Vaz a partir de trés grandes
influéncias, o que amparara uma chave hermenéutica para se compreender 0 seu
pensamento mais adiante. Importante destacar que o autor ndo se detém
exclusivamente nesse ou naquele filésofo, mas, com o auxilio desses pensadores31
destacados, pensa os diversos problemas da modernidade.

A primeira influéncia no pensamento do filésofo efetuou-se pelo contato com
uma formacao tradicional e escolastica®’. No inicio de sua vida académica, fez seus
estudos na Faculdade Eclesiastica de Filosofia da Companhia de Jesus, em Nova

Friburgo, no Estado do Rio de Janeiro®. A formacdo aristotélico-tomista,

%0 Cf. SNF, n. 6.

¥ Os filosofos que tiveram maior influéncia no pensamento de Lima Vaz foram: Platao,
Aristoteles, Tomas de Aquino e Hegel.

%2 ¢t NOBRE, Marcos e REGO, Marcio. Conversas com filésofos brasileiros. Rio de Janeiro:
Editora 34, 2000, p. 29.

% Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Depoimento, in LADUSANS, Stanislaus (org.). Rumos
da filosofia atual no Brasil (org.). Sdo Paulo: Loyola, 1976, p. 299.
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marcadamente sistematica®, |4 recebida |he foi de grande utilidade, pois o contato
com os classicos, como também uma visdo ampla da filosofia® - e principalmente os
textos de Tomas de Aquino36 - foram sempre um farol durante a sua vida intelectual.

A segunda grande influéncia recebida por Lima Vaz, efetuou-se no periodo do
seu doutorado em Roma, em que se dedicou a obra de Platdo. Em sua tese, escrita
em latim escolastico: De Dialetica et Contemplationi in Platonis Dialogis, “sobre a
contemplagao e a dialética nos dialogos de Platdo”, que procurou “acentuar o carater
profundamente intelectualista da contemplagéo platénica™’. O fildsofo assume que
neste periodo ja se poderia perceber certa influéncia hegeliana38.

A terceira grande influéncia no pensamento de Lima Vaz se inicia lentamente
no periodo em que vivia em Nova Friburgo, onde ministrava aulas no mesmo
seminario em que, anos antes, havia iniciado a sua jornada filosdéfica. La ele seguia
o estilo escolastico, com aulas em latim, numa “arquitetura de teses, demonstracoes

e refutacdes™.

A vinculacao a metafisica classica e tomista, de certa maneira, ndo lhe inibiu
o interesse pelo pensamento moderno, e a partir de 1955, sua investigacao filosofica
comega a concentrar-se, de maneira mais contundente, na apropriacdo de

elementos significativos da filosofia moderna.

Por meio do estudo dos autores de maior peso, buscava compreender o0s

seus problemas e acolher criticamente suas sugestdes, principalmente aquelas de

* Na propria distribuicdo das disciplinas, os seis tratados basicos: l6gicas, metafisica, filosofia
da natureza, psicologia racional e ética. Todo o curso estava em torno desses seis tratados, mais
depois sobre a histéria da filosofia e mais alguns textos. Tratavam de livros e textos escritos em latim

% Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. In. NOBRE, Marcos e REGO Marcos. Conversas com
fildsofos brasileiros. Rio de Janeiro: Editora 34, 2000, p. 29.

% Cf. Ibidem, p. 307.
%" |bidem, P. 303.

% Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Depoimento, in LADUSANS, Stanislaus (org.). Rumos
da filosofia atual no Brasil (org.). Sado Paulo: Loyola, 1976, p. 303

* |bidem, p. 304. Padre Vaz ministrava as aulas em latim neste periodo. A introdugéo era
feita em portugués, depois seguia na estrutura escolastica em latim. Essas aulas seguiam um ritmo
préprio, iniciando com as teses que eram chamadas status quaestiones, expressao em latim que
significa a posicao do problema, depois a posi¢cdo dos adversarios e finalmente a argumentagéo da
tese. Padre Vaz sempre reconheceu valores e limites neste sistema. Principalmente sobre o valor do
sistema, que é algo que ele utilizou muito. Pode-se afirmar que o pensamento do padre Vaz é um
pensamento essencialmente de sistema. Cf. Mac Dowell, J. A. A. VIIl Coléquio Vaziano. (Belo
Horizonte) 2015. Documento em audio n&o publicado.
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carater metodolégico4°. Primeiro, no estudo de Descartes e Spinoza, que
posteriormente o levaria a Hegel; depois, instigado em especial por autores como
Maurice Blondel, Joseph Maréchal, Jacques Maritain e Teilhard de Chardin. O
interessante no estudo dos problemas filoséficos da ciéncia moderna € que a nogao
de "imagem cientifica do mundo" (na sua estrutura formal e nas suas implicagbes
culturais) comecgava a adquirir, na sua compreensdo, uma importancia cada vez

maior.

Nesse periodo Lima Vaz muda-se para Belo Horizonte, voltando a sua
provincia religiosa de origem e inicia entdo o seu novo ciclo filosofico. Quando
convidado para dar aulas na UFMG - Universidade Federal de Minas Gerais -,
percebendo-se num ambiente muito diferente, comega a mudanga da sua
linguagem. Neste momento entra uma tarefa que foi conduzida até o fim da sua vida:
uma “conciliagdo da ideia de tradicdo com a de progresso. Negando professar um

"4 afirmando que a reflexdo filoséfica é na

‘fixismo estéril’ ou um culto ao passado
consciéncia de uma continuidade viva com o passado®.

Nesta etapa o contato com a Filosofia Moderna é muito marcante, e, por
ocasidao do segundo centenario do nascimento de Hegel em 1970, foi levado “a uma
aproximacao maior da filosofia hegeliana™?.

Lima Vaz nao poderia ser rotulado como um pensador tomista, nem como um

pensador hegeliano. Em relacdo ao pensamento de Santo Tomas*t, ele se

40 ~ . . ~

A construgado desse novo modelo de conhecimento, proporciona uma nova concepgao de

método, e faz com que o século XVII, o século (classico), na Europa classica, passa a ser chamado

também nas histérias da cultura, nas historias do pensamento cientifico, nas histérias da filosofia, o

século do método. Isto porque na medida em que o pensamento cientifico, e o pensamento filosoéfico

se afastaram do pensamento aristotélico, houve varias propostas de formular novos métodos.

Durante todo o século XVII houve propostas de métodos cientificos, por isso surgem diversas obras

sobre métodos, essas novas maneiras de métodos”, LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Antropologia
Filosofica. Belo Horizonte: 1992, doc. em audio ndo publicado.

“! CAMPOS, Fernando Arruda. Tomismo no Brasil. S0 Paulo: Paulus, 1998, p. 149.
2 EF VI, p. 57.

“ LIMA VAZ, Henrique Claudio de. In. NOBRE, Marcio. REGO, Marcos. Conversas com
filésofos brasileiros. Rio de Janeiro: Editora 34, 2000, p. 30.

* Lima Vaz ira identificar trés perfis filoséficos de Santo Tomas no século XX. O primeiro é
aquele que vé na obra de Tomas uma verdade, restituido do seu teor original, como uma presenga
trans-historica, ou seja, o aspecto tedrico levado com rigor. A segunda tendéncia vé a obra de Santo
Tomas com mais sensibilidade histérica, vé uma verdade no seu ensinamento, e isso se comprova
com o confronto com o pensamento moderno. Esta tendéncia vé no pensamento de Tomas como
filosofia perene. E o terceiro perfil € aquele mais ousado porque vé nas ligdes do mestre medieval
uma resposta antecipada para os problemas modernos. Cf. EF VIII, p. 247-250;
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caracteriza como tomasiano®®, por acreditar de fato que a obra de Santo Tomas é
uma obra do passado, e que seria “impossivel ressuscita-la ou torna-la literalmente
presente ao nosso horizonte histérico-cultural, a ndo ser na forma de uma

46 Da mesma forma, ele afirmou ndo ser um

reconstituicdo critica de textos
especialista em Hegel, primeiro porque ndo fez um estudo especifico neste campo,
segundo por ndo se dedicar de maneira prioritaria nas suas pesquisas sobre Hegel.

Ele se definiu, modesta e cautelosamente, apenas como um “leitor de Hegel”*’.

1.3 AS INFLUENCIAS FILOSOFICAS PARA CONSTITUICAO DA
ANTROPOLOGIA FILOSOFICA

Um depoimento publicado no livro idealizado por Stanislaus Ladusans,
Rumos da filosofia atual no Brasil em autorretratos, depois republicado num livro
organizado por Carlos Palacio, “Cristianismo e Histéria”, Lima Vaz expressa que sua
reflexdo nascia de um anseio. No periodo pds-guerra, em que a Europa estava se
reconstruindo, ele se encontrava em Roma fazendo o seu doutorado e diz ter tido
contato com o existencialismo francés e com Emmanuel Mounier, fazendo assidua
leitura da Revista Esprit, que encontrou lugar privilegiado na sua formagdo em
filosofia - 0 que mais tarde ele chamou de “batismo personalista™?. Esse contato
com o personalismo*® marcou profundamente o seu pensamento e se tornou
instrumento de leitura do mundo moderno. Do personalismo ele entrou em contato
com 0 marxismo e isso marcou a sua leitura e critica ao marxismo®’. No volume

Ontologia e Histéria®', de 1968, esta contido o fruto desse periodo de elaboracéo

5 Essa “distingao, hoje corrente, entre ‘pensamento tomasico’ (thomasisches Denken), que
se pode atribuir a Tomas de Aquino, e o ‘pensamento tomista’ (thomistisches Denken), representado
pelas diversas variantes da escola tomista ao longo do tempo”. EF VII, p. 248.

®EF1, p. 38.

" LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Filosofia e forma de acdo (entrevista). S&o Paulo:
Cadernos de Filosofia Alema 2, 2002, p. 78.

8 LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Depoimento, in LADUSANS, Stanislaus (org.). Rumos da
filosofia atual no Brasil (org.). Sao Paulo: Loyola, 1976, p. 302.

“0 personalismo contemporaneo que utiliza a categoria de pessoa possui diversos matizes,
algumas até opostas as outras. A opcao feita por Lima Vaz na sua reflexdo contida na Antropologia
Filos6fica sdo as concepgdes personalistas que “se referem a tradicdo classica, em particular a
Antropologia tomista, e aos personalismos de inspiragdo fenomenoldgica que de alguma maneira, se
referem ao pensamento de Max Scheler”, AF I, p. 150.

%0 |bidem. P. 302.

®" Os Escritos de Filosofia VI, Ontologia e Histdria sdo na verdade uma colec¢ao dos primeiros
escritos de Vaz, nos quais de maneira embrionédria é possivel enxergar varias sementes dos escritos
de Filosofia e também da sua Antropologia. Nesse quadro filoséfico vaziano, de maneira mais densa,
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filosofica. Ali ja aparece o problema filoséfico do “outro”, que posteriormente tera a
sua reflexdo mais aprofundada na Antropologia Filosofica. Este escrito possui uma
tensao entre o fim da primeira influéncia do seu pensamento e anuncia a passagem
para a segunda etapa filoséfica do fildsofo®.

Os escritos de Filosofia I, Problemas de Fronteira, tratam de “questbes
limitrofes nos campos da Teologia e Filosofia”™?. Sao basicamente artigos escritos
no periodo de duas décadas (1963- 1984). Esse livro contém os temas que ajudam
na compreensao do seu pensamento antropolégico, como a nogao de pessoa, que
tera profunda importancia no conjunto da sua obra. Também sao tratados os
problemas de intersubjetividade, da linguagem, e no artigo “A herancga teoldgica do
pensamento moderno” encontra-se a génese da reflexdo sobre metafisica do ato de
existir, que estara presente nas categorias do espirito e da transcendéncia na sua

obra Antropologia Filosdfica.

1.4 PARA UMA HERMENEUTICA DA OBRA
1.4.1 As obras que antecedem a Antropologia Filoséfica

A obra vaziana, sendo muito extensa, exige uma breve explicitagdo de todo o
conjunto em ligagao com a sua Antropologia Filosofica.

Os livros compostos de forma sistematica sdo apenas a Antropologia
Filosdfica | e 1l e a Introducéo a Etica filosofica | e Il. Todos os outros escritos de
Filosofia sdo diversos artigos e textos organizados em determinados periodos da
vida de Lima Vaz, que ele mesmo adaptou e publicou, mas nem por isso deixam de
ter uma profunda coeréncia interna a partir de temas recorrentes e entrelagados.

Segundo Rubens Godoy, os temas que atravessam a obra de Vaz sédo a
metafisica e a modernidade. Ja Claudia Maria Rocha de Oliveira, faz leitura do
conjunto vaziano como metafisica e ética. Marcelo Perine afirma, como também
Claudia Maria Rocha Oliveira, que o niilismo ético e metafisico foi um tema que

progressivamente foi crescendo no bojo da reflexdo vaziana e que, tanto os seus

encontram-se o tema da modernidade, da metafisica, como também temas contidos na Antropologia
Filos6fica como a relagdo objetiva e intersubjetiva, algumas referencias ao corpo e o que caracteriza
o0 homem.

52 GODOY, Rubens Sampaio. Metafisica e modernidade: método e estrutura, temas e
sistemas em Henrique Claudio de Lima Vaz. Sdo Paulo: Loyola, 2006, p. 24.

%3 Ibidem, p. 25.
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escritos sobre a ética como sobre antropologia, sdo construidos como uma resposta,
ou melhor, contraproposta ao niilismo e materialismo modernos.

Ja os Escritos de Filosofia Il, Etica e Cultura, tratam do “problema das
relacdes entre Etica e cultura ou, mais exatamente, o problema da origem e do
destino da Etica na cultura ocidental”*. Este volume é um dos mais celebrados e
lidos dos escritos de Lima Vaz, principalmente pelas primeiras paginas em que trata
da “fenomenologia do ethos”, “Do ethos a ética” e “ética e razao”, textos inéditos que
foram escritos para este volume. Neste livro encontram-se os pressupostos
metafisicos e metodologicos que estardo presentes na sua reflexdo sobre a ética.
Isso se evidencia nos Escritos de Filosofia IV e V (Introdugdo & Etica Filoséfica | e
11)*. As grandes linhas que inspiram o seu pensamento estdo ali presentes, “de
Platdo a Hegel, passando por Agostinho, de Aristoteles a Tomas de Aquino,
prolongando-se até os grandes nomes do tomismo e do personalismo

contemporaneo”®.

1.4.2 O problema da Antropologia Filosoéfica

O texto sistematico Antropologia Filoséfica | e Il de Lima Vaz é composto de
uma parte histérica e outra sistematica. Eles foram publicados em duas etapas: o
primeiro no ano de 1991 — Antropologia Filosdfica | (parte historica e inicio da parte
sistematica) — e o segundo, publicado no ano de 1992 — Antropologia Filosofica |l
(parte sistematica)®’.

A pergunta que Lima Vaz procura responder durante todo o percurso de sua
reflexdo contida neste escrito € “0 que € o homem?”. Pergunta que remonta as
origens da filosofia, que deu origem a cultura ocidental, que normalmente se
convenciona situar no século VI a.C., mas que encontrou o seu epicentro moderno
na formulacado de Kant. O primeiro passo para compreender o pensamento de Vaz é

estabelecer bem o problema por ele formulado. Perceber por que ele o formulou

“EFI,p.7

% Cf. GODOQY, Rubens Sampaio. Metafisica e modernidade. Método e estrutura, temas e
sistema em Henrique Claudio de Lima Vaz. Sao Paulo: Loyola, 2006, p. 28-29.

% |bidem; PERINE, Marcelo (org.). p. 161.

"0 livro Antropologia Filosofica | foi composto no curso basico de Antropologia Filoséfica do
Departamento de Filosofia da Faculdade de Filosofia e Ciéncias Humanas da Universidade Federal
de Minas Gerais, de 1968 a 1972. O segundo volume foi composto com a mesma finalidade na
Faculdade de Filosofia do Centro de Estudos Superiores, SJ, de Belo Horizonte, em 1989 e 1990.
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dessa maneira e ndo de outra, e, como ele compreende o problema, e, a partir de ai
situar-se com clareza na solugao por ele dada®®.

A analise da pergunta que estd posta como pano de fundo de toda sua
reflexdo na Antropologia Filosofica tem como objetivo, clarificar diversos aspectos.
Um aspecto muito importante é a especificidade dessa pergunta, considerando que
o homem é o unico ser que interroga a si mesmo, sendo, portanto, a0 mesmo
tempo, sujeito e objeto da interrogagao. A experiéncia da Antropologia Filoséfica tem
este carater de impossibilidade de separar o sujeito do objeto. Ela é
irrevogavelmente um conhecimento de si, por isso a pergunta a respeito da
Antropologia Filoséfica remonta a Sécrates® e é, portanto, o sujeito se objetivando a
si mesmo e dando-lhe a explicacido. Trata-se essencialmente de uma reflexividade,
uma autocompreensdo, um gndthi sautén®®, um nosce te ipsum®:. Nao se trata de
um saber sobre o sujeito, mas deve ser um saber do sujeito, que realiza a tarefa
como filosofo que €& um interprete da humanidade, através do conhecer-se
formalmente como sujeito, mostrando assim o carater original da Antropologia
Filosofica.

Essa pergunta também demonstra duas incidéncias importantes: uma
conceptual, de certa maneira, e a outra histérica.

Na incidéncia conceptual se percebe que quando se pergunta “o que é o
homem?”, se pergunta o que € o homem sempre, ou seja, 0 homem como tal, na
sua esséncia, pergunta que remonta ao ser do homem, portanto, ao sujeito
enquanto sujeito.

Na incidéncia historica da pergunta “o que € o homem?”, fica mais presente a
interrogacdo que perpassa toda a historia da filosofia, mas que deve ser feita no
momento presente, isto €, “0 que € o homem hoje?”. Esse homem de hoje, possui

uma existéncia historica extensa, e, para que essa pergunta seja respondida

%8Cf. PORTA, Mario Ariel Gonzalez. A filosofia a partir de seus problemas. S&o Paulo: Loyola,
2002, p. 28-29.

% “na visao socratica, o “humano” s6 tem sentido e explicagdo se referido a um principio
interior ou a uma dimenséo de interioridade presente em cada homem e que ele designou justamente
com o antigo termo de “alma” (psyché), mas dando-lhe uma significagdo essencialmente nova e
propriamente socratica. [...] Socrates é considerado justamente o fundador da filosofia moral e, de
alguma maneira, pode ser considerado igualmente o fundador da Antropologia Filosdéfica”. AF 1, p. 39.

0 Maxima sapiencial ligada ao templo de Delfos. Significa “conheca-te a ti mesmo”. Cf. AF I,
p. 31.

61 Versao latina do mesmo termo.
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adequadamente, faz-se necessaria a consideracdo de toda a tradi¢cao filosofica do
pensamento. E importante identificar como o problema “o que é homem?” foi se
construindo na histéria, as solugbes dadas, como também as superagbes das
mesmas e as integragbes aos momentos posteriores.

Todo problema filoséfico € essencialmente um processo histérico de uma
inter-relacdo de tese/problema, que esta numa continuidade, e que, para
compreendé-lo, exige certa visdo do conjunto®.

O problema “o que € o homem?” é uma das grandes interrogag¢des presentes
em todo o desenvolvimento da filosofia ocidental. No periodo moderno tornaram-se
célebres as quatro perguntas kantianas® que estdo dentro do escopo da filosofia.
Sao elas:

O que posso saber?

O que devo fazer?

O que posso esperar?

O que é o homem?

O proprio Kant, porém, observa que as primeiras trés podem ser reduzidas a
ultima questdo, uma vez que tudo se funda no homem: ‘no fundo, tudo isto poderia

reduzir-se a Antropologia, porque as trés primeiras perguntas se referem a Ultima’®*.

Lima Vaz, na construcdo do edificio antropolégico, encontra um problema
dentro do problema. Além de responder a pergunta “o que € o homem?”, ha também
dificuldade de formular uma resposta por causa surgimento das chamadas ciéncias
do homem a partir do século XVIII, que trouxeram muitas visdes do homem.
Sobrevém neste periodo uma crise que se caracteriza por uma cisdao da
compreensao unitaria do homem. Essas novas formas de conhecimento do homem
trazem um novo estatuto epistemoldgico e também metodoldgico®.

Para o filésofo essa crise tem duas vertentes. Primeiro a histérica, que é
gerada pelas diversas imagens do homem na cultura ocidental: classica, medieval,

moderna e contemporanea. A segunda é metodoldgica, que foi provocada pela

%2 |bidem, p. 36.

&3 KANT, I. Logik, Einleitung (Werke, ed. Weischedel, lll, p. 448) apud. AF |, p. 13.
64 Kant, Logik 25 A.

5 Cf. AF 1, p. 14.
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fragmentacao do objeto da Antropologia Filosofica, devido as multiplas ciéncias do
homem.

Diante dessa crise ha diversas tentativas de superacédo que vém desde o
século XIX. Uma tentativa se da pela corrente naturalista®® (Lévi-Strauss,
antropdlogo; Jacques Monod®’, bidlogo), outra pela corrente culturalista®® (Wilhelm
Dilthey — ciéncias hermenéuticas/ciéncias empl’rico—formais)Gg, e outra pela idealista.
Todas essas tentativas concorrem para uma explicagdo com tendéncia ao
reducionismo do fendbmeno humano.

E importante, neste momento, fazer de maneira introdutéria’® uma
aproximacao da compreensao que o termo “reducionismo” possui, porque ele pode
provocar conotagbes ambiguas. O reducionismo apontado no paragrafo anterior
trata das abordagens epistemolégicas (naturalista, culturalista e idealista) que,
compreendem o ser humano a partir de um polo determinado, e evocam pelas
partes, o conhecimento do todo. Esse é o tipo de reducionismo que Lima Vaz
acredita ser de algum modo nocivo. Ao mesmo tempo, existem abordagens
reducionistas que sao legitimas, porque conseguem chegar a algum conhecimento
sobre o ser humano de modo util no contexto do mundo moderno e contemporaneo.
O problema acenado por Lima Vaz esta relacionado a polarizagdo dos eixos de
conhecimento.

Essa polarizagao acontece quando ao tentar dar resposta ao problema “o que
€ o0 homem?”, uma das correntes epistemoldgicas, seja ela naturalista, culturalista
ou idealista detém a primazia da explicagcao do sobre o homem. Diante dessa aporia,
Lima Vaz propde o que ele chama de tarefas da Antropologia Filosofica, que sao
elencadas em trés momentos. A primeira tarefa € a elaboragcdo de um discurso

sobre o homem que, de alguma maneira, ndo deixe escapar nenhum dos temas

% 0O sentido que Lima Vaz emprega o naturalismo é aquele que professa o fendmeno humano
a natureza material como fonte ultima de explicagéo. Cf. AF I, p. 15.

¢ Era bidlogo molecular que afirmava que o homem é o resultado aleatério do cddigo
genético. Ele tinha o principio de objetividade que dizia que a representagéo religiosa ou filoséfica era
uma suplementagao que existia antes do saber préprio da ciéncia. Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio
de. Antropologia Filosofica fita 15. Belo Horizonte: 1992, doc. em audio ndo publicado. Minuto 56'.

% Quando se acentua a originalidade da cultura em face da natureza, separando no homem o
“ser natural” e o “ser cultural’. Cf. AF I, p. 15.

¥ AF 1, p. 15.

0 problema do reducionismo antropoldgico sera trabalhado nos trés capitulos. Neste
capitulo primeiro sera exposto o método que foi organizado para resolver esse problema. No segundo
capitulo na exposi¢cdo de cada categoria. No terceiro capitulo sera detalhadamente verificado o
problema do reducionismo.
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elaborados pela tradi¢do, e, ao mesmo tempo, some as contribuicbes das ciéncias
modernas do homem; A segunda tarefa, em decorréncia da primeira, procura uma
justificagao critica dessa ideia de unidade dos diversos discursos sobre o homem. A
terceira tarefa é a sistematizagao filoséfica dessa ideia do homem, que possa fazer
do discurso da Antropologia Filoséfica uma ontologia do ser Humano'".

Alguns esclarecimentos sdo importantes. O primeiro € perceber que as
ciéncias do homem, por mais que ndo sejam filosoficas, muitas vezes extrapolam o
seu limite epistemoldgico, e em tantos momentos acabam por dar definicbes do que
¢ o homem’. Segundo aspecto importante a ser referido é que, ao fazer uma
analise sobre 0 homem, as ciéncias humanas procuram sempre abstrair um aspecto,
e, alicercadas nesse aspecto, discorrem sobre o objeto com a sua metodologia. Tal
metodologia trouxe uma multiplicidade de imagens do ser humano, que € ora um ser
bioldégico, ora um ser social, ora um ser psicolégico e, consequentemente, esse
homem parece ser, ao mesmo tempo, muitos homens.

Por isso a tarefa da Antropologia Filosofica € encontrar um “centro conceptual
que unifique as linhas de explicagdao do fenbmeno humano e no qual se inscrevam
as categorias fundamentais que venham a constituir o discurso filoséfico sobre o ser
do homem ou constituam a Antropologia como ontologia”’>.

Para o filosofo, a realizagdao de uma ontologia do ser humano garante uma
articulagao mais profunda do problema da unidade na diferenga. Por isso, o discurso
filosofico é capaz de realizar tal tarefa, porque nao “toma” um elemento especifico, e
dele generaliza o seu discurso, mas procura refletir sobre o que € o homem, na sua
esséncia de ser homem, explicitando por meio de conceitos, formulando categorias
para chegar a uma resposta coerente.

Ciente da tarefa a ser realizada, Lima Vaz elenca horizontes epistemoldgicos
que envolvem hoje o objeto-homem. Estes horizontes devem ser considerados

porque fazem parte do esforgco de compreender o que € o homem: Um chamado

""AF 1, p. 15-16.

2 Para Lima Vaz a resposta sobre “0 que € homem?” somente pode ser realizada pela
filosofia. Porque essa pergunta precisa de uma resposta de sistematizacéao filos6fica do homem tendo
em vista a constituigdo de ontologia do ser humano, ou seja, sendo um problema da esséncia do
homem s6 a Antropologia Filosdéfica unifica as multiplas linhas de explicagdo do fenébmeno humano.
Cf. AF |, 162.

AR, p. 17.
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Metacientifico’®, no qual se situam tanto a légica e a epistemologia das Ciéncias
Humanas, quanto das Ciéncias Naturais do homem; o outro Hermenéutico, que vai
da Etnologia, Antropologia Cultural, as Ciéncias Politicas, e, por fim, o chamado
dominio das ciéncias empirico-formais.

Estes horizontes sao verdadeiros polos de conhecimento do homem sobre si
mesmo que foram acumulados no decorrer da histéria. Lima Vaz propde chama-los
de polos epistemologicos, porque sao verdadeiros centros de referéncia
privilegiados segundo os quais se organiza a compreensao do homem ou se formam
‘imagens do homem” de acordo com cada grupo de ciéncia, evidenciando os
aspectos do contexto humano investigado.

De acordo com o esquema dialético: N — S — F (Natureza — Sujeito — Forma),
o filésofo distingue trés polos do seguinte modo: O polo do Suijeito (S), que se situa
no horizonte das ciéncias do individuo e do seu agir individual, social e histérico. O
polo das formas simbodlicas (F), que apresenta o homem através das ciéncias da
cultura, e o outro polo, chamado de polo da Natureza (N), que discorre a partir do
horizonte das ciéncias naturais. Segundo Lima Vaz, a atracdo de um desses polos
na ordem discursiva é que é responsavel pelos diversos reducionismos, e é diante
dessa preocupacgao que a dissertacdo procurou ter atengdo. Sendo o reducionismo
um problema que precisa de um método eficaz para equaciona-lo, sera exposto o

desenvolvimento do método da Antropologia Filosdfica.

1.4.3 O método da Antropologia Filoséfica

O método da Antropologia Filoséfica de Lima Vaz constitui uma parte
importante dentro da estrutura da sua obra. Sem a compreensao dele, torna-se dificil
perceber tanto a intencdo quanto a conclusdo as quais chegara o autor. Nao sera
realizada uma tentativa exaustiva de tratar o método, mas uma compreensao
introdutdria ao estilo vaziano de desenvolver o pensamento, que somente na
aplicagao direta as categorias € claramente compreendido - o que sera realizado no
proximo capitulo. A énfase no método também tem em vista o tipo de leitura que

sera feita a partir da estrutura que ele propde no pensamento antropoldgico. O

™ 0 filésofo nao explica o porqué dessa expressdo, mas pela explicagéo fica claro que o
intuito é situar além das ciéncias naturais e as ciéncias humanas, outras areas de conhecimento que
estdo para além delas, como o campo da Antropoteoria, representacdes paracientificas do homem,
da sociedade, da historia. Cf. AF |, p. 17.
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meétodo que ele utilizou para responder a pergunta “o que € o homem?”, visa, ao
mesmo tempo, superar todo tipo de reducionismo antropolégico, que esta
dissertagao ira expor no segundo capitulo, mostrando como cada categoria ao
passar para seguinte evidencia a sua incompletude ao ser langada para seguinte.
Como no terceiro capitulo ao compreender o tipo de reducionismo que Lima Vaz
tentou resolver.

Lima Vaz possui uma sensibilidade e valorizagado da tradigao filosofica, por
isso constroi 0 seu pensamento partindo sempre de uma perspectiva filosofico-
historica, que se confronta com o pensamento atual, trazendo problemas que
estejam em foco, sejam problemas da Antropologia, da Etica ou da Metafisica’.
Estes problemas em questdo sdo chamados de aporia, que significa “impasse”,
“dificuldade”, que precisam ser resolvidos. A solugdo destas aporias é fruto do
esfor¢o sistematico, que depende do esforgo rememorativo, ou seja, precisa ser
organizado num discurso coerente que leva em consideragdo os momentos
anteriores da tradicdo filoséfica’™. Para esse intento, Lima Vaz opta pelo discurso
dialético, que sera explicitado mais a frente.

A perspectiva historica, dentro da Antropologia Filoséfica, mostra que diante
da multiplicagdo de imagens do homem no periodo moderno, em que as ciéncias do
homem e da natureza tém, de um lado, o imenso enriquecimento da experiéncia
humana, de outro lado origina uma situagdo de extrema complexidade acerca do
problema “O que € o homem?”, o que torna consequentemente dificil montar um
roteiro metddico para responder filosoficamente esta pergunta, porque este homem
que é um, torna-se pela perspectiva das ciéncias, "diversos” homens. O fildsofo,
para esclarecer essas diversas concepg¢des do homem num discurso transparente,
compreende que é preciso um ponto de unidade. Porém, para que o discurso tenha
uma unidade na diferenga, ndo pode ignorar estas imagens dadas pelas ciéncias
humanas e naturais, nem a tradicdo do pensamento histérico filoséfico ocidental

sobre 0 homem. Para que todos estes aspectos sejam integrados num discurso, o

5 Cf. SAMPAIO, Rubens Godoy. Metafisica e modernidade: método estrutura, temas e
sistemas em Henrique Claudio de Lima Vaz. Sdo Paulo: Loyola, 2006, p. 249.

"® Este procedimento realizado por Lima Vaz esta longe de ser um fixismo estéril, ou mesmo
um culto ao passado, pois a filosofia para ele, como toda saber auténtico, é progressivo e, ao mesmo
tempo, criador. A visita aos autores da Antiguidade filoséfica ndo implica uma empreitada de simples
reconstituicdo histérica e apropriacdo anacrbnica de um pensamento antigo. Trata-se por exceléncia,
do exercicio hermenéutico de pensar a tradi¢cdo. Cf. Ibidem, p. 250; 254.
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fildbsofo escolhe a dialética, que € um discurso que sera capaz de fugir das
tendéncias reducionistas, por integrar as diversas imagens da tradigdo e das

ciéncias humanas e naturais, numa sintese.

A partir desta escolha de pensar de forma dialética, Lima Vaz acredita que o
ato de filosofar € uma rememoragao (Erinnerung, como diria Hegel), porque este ato
é sempre anamnesis - recordacéo — e é ndesis — pensamento’’. Por isso ele assume
esta tarefa de pensar o passado de forma tematica, unindo a anamnesis e néesis, e
com esta “rememoracgao pensante, reinventar os problemas que lhe deram origem e,
assim, cumprir o destino que, ainda segundo Hegel, esta inscrito na sua propria
esséncia: captar o tempo no conceito — o tempo que foi e o tempo que flui no agora

do filosofar’®.

Para Lima Vaz, se a Filosofia ndo tiver como uma tarefa este pensar o
presente com a memoria da tradigéo filosofica, ndo é Filosofia, mas arqueologia de
ideias mortas’®. Portanto, colocar-se de frente aos problemas contemporaneos
munido do saber formulado pelos séculos ajuda a diagnosticar os problemas reais e
propor uma reflexgo solida®.

A rememoragao (Erinnerung) histérica dos problemas filoséficos remonta,
como é sabido, a Platdo e foi ilustrada amplamente por Aristételes como
parte essencial do seu método de pesquisa. A essa rememoracao Hegel

deu uma estrutura dialética em suas célebres licdes sobre a Historia da
Filosofia®.

Ao longo da Histéria da Filosofia percebe-se diversas visdes do homem. De
maneira metodoldgica Lima Vaz as divide em quatro grandes momentos. A primeira
€ a concepgao classica do homem que vai do século VI a.C. ao século VI d.C. A

segunda € a concepgao biblico-cristd e medieval do homem, do século | ao século

" LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Morte e vida da filosofia. Ibidem. P. 16.
" Ibidem. P. 17.

" “Sendo a vida da Filosofia a vida da nossa Raz&o interrogante, toda a Histoéria da Filosofia
pode ser lida como o emergir, sob céus culturais diversos e sob constelagdes diversas das ideias
diretrizes da civilizagdo, das mesmas perguntas primeiras que a Razdo tem diante de si e que
renascem sob nova forma naquela conjuntura ideo-histérica. Perguntas germinais, das quais recebe
seiva e vida a arvore da Filosofia”. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Morte e vida da filosofia. Ibidem.
P.13.

8 Cf. SOUSA, Maria Celeste. Rememoracao dialética (influéncia hegeliana no pensamento
de Lima Vaz). Kairés, Fortaleza, Ano |IIl/2, jul/dez. 2006, p. 358. Disponivel em:
<http://www.catolicadefortaleza.edu.br/wp-content/uploads/2013/12/5.-CelesteSousa-corrigido.pdf>
Acesso em: 11 abr. 2016.

8 AF I, p. 27.
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XV d.C. A terceira é a concepcao moderna do homem, do século XVI ao século XVIII
d.C. A quarta e ultima, sao as concepgdes contemporaneas do homem, do século

XIX até os dias atuais®.

O percurso historico-filosofico percorrido por Lima Vaz permite perceber, num
quadro geral, as propostas feitas pelos diversos filésofos, ao responder a pergunta
‘o que € homem”. Para Lima Vaz, os resultados dessas tentativas sdo, em muitos

momentos, antagbnicos.

A Antropologia Filoséfica, segundo o filésofo, deve percorrer os trés
momentos ou polos fundamentais dos seus conhecimentos da Natureza, do Sujeito
e a Forma. A sistematizagdo fundamental da Antropologia deve balancear e dispor
estes trés polos sem privilegiar um em detrimento do outro, para nao incorrer em
reducionismo. Assim, € importante considerar a compreensao espontanea e natural
(senso comum) que o homem possui de si mesmo, a compreensao dada pela
ciéncia e a compreensao que é realizada pela Filosofia, que € a unica area de saber,
que segundo Lima Vaz, pode verdadeiramente propor um discurso universal sobre o

ser do homem. Esses trés momentos Lima Vaz expde da seguinte maneira:

1° plano - pré-compreensado: O prefixo “Pré”, neste caso, significa o
precedente, ou toda e qualquer outra compreensado, anterior a uma compreensao
formulada pelas diversas ciéncias do homem e por outras instancias de
conhecimento formalizado (Teologia, Filosofia, Sistemas Eticos)®. Esta
compreensao esta no plano da experiéncia natural que o homem faz dele mesmo,
ou experiéncia chamada do “mundo da vida"®. Sdo uma série de dados necessarios
e ineliminaveis que estdo inerentes ao contexto histérico-cultural, desde
representagcdes, crengas e simbolos. Tudo isto constitui o “mundo da vida”
(Lebenswelt)®®. O “mundo da vida” ndo é propriamente uma explicagdo, mas um tipo
de conhecimento que gera a necessidade de um esclarecimento. Esse

esclarecimento € dado, segundo Vaz, pelas ciéncias naturais ou humanas.

82 Cf. AF I, p. 28.
8 Cf. AF 1, p. 161.

84 Expressao técnica criada por Edmundo Husserl para designar o conjunto de dados que se
oferecem ao homem, pelo fato mesmo de o homem se encontrar na sociedade, estar no mundo
convivendo com outros homens.

8 Cf. AF 1, p. 161.
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2° plano - compreenséo explicativa: Este é o plano no qual se situam as
ciéncias do homem. O mundo da ciéncia é feito de abstragbes, mas isso nao
significa que ndo tenha nada a ver com a realidade, pois a condicdo para que a
ciéncia proceda para explicar o seu contexto € que ela proceda abstrativamente. De
outro modo, ela ficaria s6 no mundo da pré-compreensdo natural. A objetivacéo
neste plano se faz de uma maneira mais sistematica, formalizada e elaborada. O
homem submete a si mesmo aquele processo especifico da ciéncia, e abstrai alguns
aspectos para poder estudar e observar aquele objeto sob aqueles aspectos e

canones metodologicos proprios. O homem se objetiva, mas nao totalmente.

3° plano - compreenséo filoséfica ou transcendental: Este ultimo traz a
experiéncia filoséfica, que também pode ser caracterizada como experiéncia do
sujeito (eu) enquanto sujeito. O que esta em vista neste terceiro momento é a

concretude conceptual. Sdo aqueles conceitos que tentam exprimir a totalidade.

E Diferente do mundo da vida (no plano da pré-compreensdo), que é a
experiéncia natural de si, como também diverso do plano da compreensao
explicativa, que considera aspectos especificos das ciéncias, a experiéncia filosofica
se situa no plano ontolégico, que, como explicagdo transcendental, possui dois
sentidos. O primeiro no sentido classico, ou seja, o sentido que atravessa todos os
aspectos do objeto ou, de outro modo, considera o objeto enquanto ser. Tal sentido
transcende os limites metodolégicos postos pela explicagdo cientifica, o que néao
exclui que a compreensao filosofica seja apenas a sintese dos resultados das

ciéncias do homem®,

Ha um segundo sentido no termo transcendental, que é o kantiano-moderno,
que exprime a condigdo de possibilidade das outras formas de compreensdo do
homem — pré-compreensao e compreensao explicativa. Essa compreensao filosofica
tematiza a experiéncia original que o homem faz de si, e o torna capaz de responder

a pergunta, “que é o homem?"?'.

A compreenséo filosofica ou transcendental €, como sabemos, exercida no
nivel conceptual no qual se constitui propriamente a categoria e no qual o
discurso dialético articula seus elos para ordenar-se como discurso

8% Cf. AF I, p. 164.

8 Cf. CRUZ, Pedro Cunha. Antropologia e Razdo moderna no pensamento de H.C. de Lima
Vaz. Roma: Pontificium Athenaeum Sanctae Crucis, 1997, p. 28.
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ontolégico, vem a ser, como logica do ser na sua estrutura e o seu
movimento.®

O que se tematiza nesses planos € uma autocompreensao do sujeitosg, como
um entrecruzamento epistemolégico de sujeito e objeto. Esta experiéncia esta no
fundamento mesmo da Antropologia Filosofica, que “procedera justamente a
objetivacao conceptual e discursiva dessa subjetividade”go. A experiéncia trata de
uma interpenetragdo de presengas, sendo o homem presenga no mundo (ser-no-

mundo), um ser-com-os-outros e uma presenca a si mesmo®".
Itinerario metodoldgico da Antropologia filoséfica

Para constituir uma metodologia no seu pensamento antropolégico, Lima Vaz
articula dentro do terceiro momento (plano da compreensao filoséfica) a chamada
categoria, que constitui um momento delicado e dificil na Antropologia Filosdfica.
Diferente das Ciéncias do Homem nas quais pode-se distinguir metodologicamente
o homem-objeto (no sentido formal de objeto cientifico) do homem-sujeito (no
sentido formal de sujeito ou portador do saber cientifico) - pois nho homem-objeto
estdo contidos os aspectos subjetivos que s&o suscetiveis de objetivacdo - em
relagdo a experiéncia que esta relacionado a compreensao filosdéfica, essa distingcao
perde pertinéncia na Antropologia Filosofica. Porque, dentro da compreensao
filosofica, trata-se de uma autocompreensdo do homem na qual o sujeito e objeto se
entrecruzam epistemologicamente, pois 0 que € tematizado é justamente o conteudo

ontoldgico a partir da resposta a pergunta “o que € o homem?"%.

A experiéncia da Antropologia Filosdéfica tem como conteudo o homem-sujeito
enquanto sujeito e, portanto, € experiéncia de uma subjetividade abstrata. Essa
experiéncia € deste sujeito como ser situado no “mundo da vida”, portanto trata-se

de uma experiéncia de “interpenetracado de presencas: a presenca do homem é uma

8 AF 11, p. 215.

8 E nesse sentido que a Antropologia Filoséfica é essencialmente socratica, porque a
pergunta sobre o objeto € ao mesmo tempo sobre o proprio sujeito, € assim € um saber do sujeito,
portanto manifesta claramente o “conhecga-te a ti mesmo”.

QO AF 1, p. 163.
T Cf. AF 1, 163.
%2.Cf. AF 1, p. 163.
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presenga no mundo (ser-no-mundo), um ser-com-0s-outros e uma presenga a Si

mesmo”®.

Essas trés dimensbes - a Natureza, o Sujeito e o Eu - sdo as dimensbes, ou
espacos da experiéncia filoséfica fundamental, que a Antropologia Filoséfica deve
tematizar, esse espaco aberto, pois que as trés dimensdes se abrem para a

transcendéncia.

O roteiro metodolégico que Vaz utiliza no seu itinerario € uma retomada dos
momentos classicos de Aristételes, que sdo o Objeto, o Conceito e o Discurso, com

suas particularidades.

O primeiro momento (Objeto) trata do homem enquanto objeto, mas também
sujeito. A particularidade do objeto-sujeito encontra espago tanto na pré-
compreensao, como na compreensao explicativa, mas € no plano da compreenséo

filosofica que o sujeito é tematizado como suijeito.

No segundo momento (Conceito) é quando o conceito do objeto assume a
forma de categoria, ou seja, do conceito que exprime o objeto como ser, e € aqui,

neste ponto, que se constitui um saber do sujeito.

O terceiro e ultimo momento (Discurso) é o que efetiva o movimento Iégico de
constituicdo do sujeito e que engloba o significado original da experiéncia
antropoldgica. Essa articulagcdo € necessariamente dialética porque as categorias
sao suprassumidas e, segundo Vaz, origina uma integragao, que vai até chegar ao

nivel de totalidade, que sera a categoria de pessoa®.

O homem dentro dessa articulagado realizada por Lima Vaz, manifesta-se
desde a pré-compreensdo como passagem do dado a expressdo, portanto trata-se

de um movimento dialético®.

Esse movimento dialético de passagem do dado a expressdo, € chamado
também de passagem da Natureza a Forma. Essa dindmica tem como mediador o

homem que, através desse processo, assegura a sua afirmagdo como sujeito. O

B AF I, p. 164.
% Cf. AF I, p. 166.
% Cf. AF I, p. 166.
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esquema® da (N) — (S) — (F), esta presente desde a pré-compreensdo até a
compreensao filoséfica, e é constitutivo do sujeito ontologicamente considerado,
porque exprime a logica do ser da subjetividade, que é o ser proprio do homem. A
l6gica dialética presente neste processo € arquitetada pelo movimento de
suprassung¢ao (Aufhebung), da Natureza a Forma, mediados pelo Sujeito, que, na
sua subjetividade, integra e une até atingir o nivel de esséncia, ou seja, do sujeito

como totalidade ou como pessoa.
O processo da conceptualizacao filosoéfica

No momento conceptualizacdo filoséfica, existe o processo’” metodoldgico
que é construido por categorias%, que para serem articuladas no discurso filosofico
precisam, segundo Lima Vaz, do discurso dialético. Este discurso que discorre sobre

as categorias € regido por trés principios.
a) Principio da limitac&o eidética®®.

Este principio surge justamente pelo fato da dialética ser discursiva. Se a
inteligéncia fosse intuitiva, iria-se ver uma circunstancia sobre todos os seus
aspectos, num unico ato da inteligéncia ndo se precisaria de dialética. Por exemplo:
ao pensar na existéncia de Deus, esse Deus seria uma inteligéncia intuitiva, portanto
ele nao iria discorrer sobre o conhecimento de algo, ele ndo precisaria passar de um

termo para outro, de um objeto cognoscivel para o outro, porque ja teria vislumbrado

% «5 conceito de “esquema” (schéma ou figura) pertence a fenomenologia do conhecimento;

os “esquemas” sdo delimitagdes representativas fundamentais na apreensdo de uma realidade
complexa, que assim aparece simplificada ou “esquematizada” no campo da experiéncia. O exemplo
mais notorio é o “esquema” de coisa na experiéncia do mundo exterior”. AF I, p. 170, nota 18.

0 processo de conceptualizagao filosofica passa por trés momentos antes da dialética das
categorias. O primeiro é a determinagédo do objeto, que € o momento aporético (aporia, embarago,
perplexidade), que problematiza o objeto. No caso da Antropologia Filoséfica, o objeto é o ser do
homem. O momento aporético tem dois estagios, a aporética histérica, que recolhe a tematica do
problema em questdo pela linha de evolugéo filoséfico-histérica, e a aporética critica, que faz a
pergunta no contexto problematico do saber do homem. O segundo momento € o momento eidético,
que a partir da aporética histérica leva em conta as perguntas que emergem dela. O terceiro
momento € o momento tético, no qual a pergunta € dirigida a mediagdo do sujeito enquanto sujeito
(mediacdo transcendental). A pergunta o que € o homem? é referida a uma determinada
autossignificacdo do seu ser. Cf. AF I, p. 169-170.

% 0 termo “categoria” (de Kategorein, acusar) designa, na terminologia aristotélica, o conceito
mais universal em seu género atribuido a um “sujeito” (hypokeimenon). A concepgéo que Lima Vaz
utiliza é acordada com a significagao aristotélica original, de um atributo fundamental entre os que
exprimem o ser do sujeito e, portanto, & atributo no discurso ontolégico sobre o0 mesmo sujeito. Cf. AF
I, p. 170, nota 21.

*Eidos = Forma, ideia. Cf. AF I, p. 171.
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a totalidade. Como a inteligéncia ndo é totalmente intuitiva, mas discursiva, € preciso

ver os aspectos separados.

O principio da limitacdo eidética significa que cada passo do discurso da
dialética corresponde a um aspecto, ou, um eidos do objeto. Isso corresponde a uma
categoria, que, para se constituir, precisa do seu momento eidético, que tem por
caracteristica exprimir o ser. O ser tem varios aspectos, a categoria exprime um
daqueles aspectos. Por exemplo: o homem. Possui o corpo, a alma, a liberdade, as
sensagoOes, a inteligéncia. A categoria exprime um desses aspectos por causa do
carater ndo totalmente intuitivo do conhecimento. A inteligéncia n&o pode captar
num sé ato todos os aspectos do objeto, precisa passar de um aspecto para outro
do objeto a ser conhecido.

Assim, o Eidos &, justamente, este aspecto, de modo que ele se torna

10 & nesse

inteligivel. Ele corresponde ao momento eidético da aporética critica
momento que Vaz discerne qual é o conteudo eidético, ou qual é verdadeiramente a
ideia que se tem investigado sobre o ser, €, nesse caso, o ser que esta filosofando é

o0 ser do homem.

A categoria, ou o0 aspecto categorial feito ideia, pde ao discurso essa limitacéao
eidética. O discurso em cada passo s6 pode tratar de uma categoria, porque do

contrario pode confundi-las.

Este aspecto eidético distingue-se do conceito abstrato da ciéncia, justamente
por conter uma referéncia constitutiva ao ser, ou seja, uma referéncia ontologica. O
conceito abstrato da ciéncia que é verificado no plano da compreensdo explicativa
considera um aspecto, e prescinde do resto, trabalhando s6 com aquele aspecto.
Por exemplo: ao considerar a ciéncia econdmica — que trata do homem como ser
produtor e consumidor - que desenvolve o seu discurso do inicio ao fim
considerando esse aspecto. Se necessitar de outros elementos, como variaveis
subjetivas ligadas a psicologia do consumidor, ou a propaganda para criar maior
consumo, sera preciso o auxilio de outra area do saber, entretanto, a ciéncia
econbmica nao avancara na sua tarefa, se precisar considerar todos os aspectos.
Se a cada passo tivesse que levar em consideragao todos os aspectos do homem, a

ciéncia nunca chegaria a termo.

19 f. nota 84.
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b) Principio da ilimitac&o tética’™*

O principio da ilimitacdo tética, ou negacado da limitacdo, corresponde a

momento tético da aporia'®.

Este principio decorre do dinamismo do conhecimento intelectual que aponta
para a ilimitacdo ou infinidade do ser e, portanto, vai além de todo o horizonte do
objeto em sua limitagdo eidética. A afirmagdo de uma categoria € feita em dois
niveis de inteligibilidade. O nivel eidético, que significa um aspecto na medida em
que ele é transformado em conceito, no nivel essencial do objeto, e o nivel tético, da

totalidade ontolégica do objeto, do objeto enquanto ser.

A ilimitacdo tética introduz, no seio do discurso eidético, a negagcao que
origina a oposicdo no meio das categorias, avangando no discurso dialético. Por
exemplo: na categoria de corporalidade, o principio da limitagao eidética afirma que
o homem ¢é o (seu) corpo. O principio de ilimitacdo tética insere a negatividade no
discurso, portanto afirma: o homem né&o é o (seu) corpo, no sentido de que o homem
transcende os limites da corporalidade, que uma parte ndo pode ser o todo. Assim

sendo, este principio langa o discurso dialético para 0 momento posterior.
c) Principio da totalizacao.

E o principio segundo o qual o movimento discursivo deve ter como objetivo a
igualdade inteligivel entre o objeto do discurso e o ser. Essa adequagao entre a ideia
do objeto e o ser, deve organizar-se em sistema de categorias, e somente na

totalidade dessas categorias € que ira formar a ideia do objeto.

Aplicando o principio sobre o homem, por exemplo: o discurso dialético
procura falar sobre o ser do homem respondendo a pergunta “o que € o homem?”. A
resposta a esta pergunta se cumprira quando se estabelecer uma igualdade entre a

totalidade das categorias e o ser do homem.

Esse discurso das categorias realiza-se com a ideia adequada e
compreensivel do homem. Compreende-se o0 homem através desse discurso. Se o

discurso permanecesse somente num aspecto, por exemplo, o0 homem € corpo,

%" Thesis = significa posi¢do. Corresponde ao ato de afirmagao do ser no juizo, préprio da

metafisica do conhecimento. Portanto, na Antropologia Filoséfica, € o0 momento de referéncia da
limitagcao do eidos do sujeito enquanto objeto ao &mbito da ilimitacdo da autoposigdo do Eu como ser.
Cf. AF I, p. 170.

192 Gf. nota 84.
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entdo esse discurso € inadequado. O homem € um ser corporal, mas nao € so
corpo. Eu n&o posso estabelecer um ser de igualdade entre ser homem e ser corpo.
Da mesma maneira com o psiquismo. O homem é psiquismo, tem emocgdes e afetos,
mas também nao posso estabelecer igualdade entre o seu ser psiquico e o ser

homem.

Tendo definido o objeto e o itinerario metodoldgico, a Antropologia Filosofica
de Lima Vaz percorre o longo percurso filoséfico-histérico do saber acumulado sobre
o homem. Diante dessa gama de conhecimentos, que sdao ao mesmo tempo
complexos para constituir um conhecimento filoséfico fiel a tradigdo e considerando
o0 homem na sua totalidade, o fildsofo traga um roteiro que acompanha os esquemas

basicos desses conhecimentos.

A distingdo das areas em que se inscreve o ser-homem s&o chamadas de
conceitos de estrutura ou niveis ontologicos constitutivos do ser do homem
(categoria do corpo préprio; categoria psiquismo; categoria do espirito). Os conceitos
de relacdo exprimem as orientagdes ad extra do homem (categoria da objetividade;
categoria da intersubjetividade; categoria da transcendéncia). A ultima parte, que
sdo os conceitos de unidade, sdo aqueles que unificam estruturas e relagdes

(categoria de realizacéo; categoria da esséncia)'®.

A partir das explanacdes da biobibliografica, das influéncias de Lima Vaz, e,
de forma particular, do método empregado por ele, pode-se constatar que ele possui
um sistema que nado parte, de forma alguma, do zero. Ao expor o sistema de
categorias que estdo presentes na Antropologia Filoséfica percebe-se que ele foi
constituido de maneira articulada com os conteudos historico-filosoficos, com os
dados recebidos pelas ciéncias numa conceptualizacao filosofica, que se constroi a
partir das regides categoriais de estrutura, relagdo e unidade, para formar o homem
como pessoa, com a pretensdo de excluir todo tipo de reducionismo. A pessoa

aparece, assim, como ato total, que opera a sintese entre todas essas regides'*.

% Cf. AF 1, p. 173.
194 Cf. Ibidem.
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CAPITULO 2 — AS ESTRUTURAS E AS RELACOES FUNDAMENTAIS DO SER
HUMANO.

“A alma humana’ esté [...] na fronteira das
criaturas espirituais e corporais, por isso, nela se

relnem as poténcias tanto de umas e outras

n 1105
criaturas

Percorrido o itinerario biobibliografico, a delimitagdo do tema e do método de
Lima Vaz, se percebe que a sistematicidade de sua filosofia procura, através da
construgcdo categorial, um discurso visando a totalidade do homem com referéncia
ao ser, ou seja, ha uma unidade ontolégica no homem que se abre ao contexto no

qual ele se situa.

Para que este discurso se realize de modo a cumprir esta exigéncia, o fildsofo
procura equilibrar os polos da Natureza, do Sujeito e da Forma, que ndo podem ser
privilegiados em nenhuma dire¢cdo da ordem discursiva, 0 que suscita a necessidade

de procedimentos sistematicos que os coordene.

A tarefa posta neste capitulo € mostrar que, através da construgéo categorial,
tanto da estrutura, como da relagdo, o modo que o fildésofo articula dialeticamente o
seu pensamento filoséfico-antropoldgico tem, entre outros, o objetivo de nao recair
num reducionismo discursivo acerca do ser humano. Diante desta constatacao
mostra-se a necessidade de expor cada categoria, verificando o porqué da
passagem de uma categoria para a outra. Por isso, o0s momentos das passagens
dialéticas, que sdo componentes importantes do método de Lima Vaz para resolver
diversos problemas contidos na Antropologia Filoséfica, receberam uma analise

mais apurada por esta dissertacao.

O comentério de cada categoria mostrara como o projeto vaziano de uma
antropologia integral tem um propdsito sistematico para incorrer em reducionismo e,
nao somente isso, mas visa pér em relevo como cada categoria ndo se encerra até
se consumar dialeticamente na categoria de Pessoa, que é ao mesmo tempo apice

e principio do seu discurso, que sera analisada no terceiro capitulo.

10 AQUINO, Tomas de. Suma Teoldgica, |, g. 77, a. 2. Disponivel em:<
http://permanencia.org.br/drupal/node/2360>. Acesso em: 13 abr. 2016.
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2.1 REGIOES CATEGORIAIS DE ESTRUTURA

O capitulo tratara das chamadas regides categoriais, tanto de estrutura
(somatica, psiquica e espiritual), como as de relagdao (objetiva, intersubjetiva e
transcendental). Importante salientar que estas categorias estdo profundamente
relacionadas entre si e que a linha “invisivel” que as une é sempre de carater

metafisico.

Lima Vaz, na estrutura da sua obra Antropologia Filosdfica | e Il, dispde antes
da parte sistematica, uma parte histérica em que percorre os diversos modelos da
Antropologia Filoséfica no ocidente. Esses momentos histéricos ndo seréo
apresentados, todavia, estardao presentes em diversas etapas, principalmente no
momento da aporética historica, na aporética critica de cada categoria e no terceiro

capitulo.

As regides categoriais de estrutura sdo os niveis ontolégicos de mediagédo do
ser humano consigo mesmo (ser-em-si). Na primeira categoria — corpo como corpo
proprio — sera demonstrado de forma mais clara o passo-a-passo do método
utilizado, para se situar no estilo do fildsofo. Com o desenvolvimento de categoria
em categoria, as passagens tornar-se-d0 evidentes, por isso n&o havera
necessidade de enfatizar qual etapa esta se realizando. Trata-se do mesmo estilo
adotado por Lima Vaz, que, aos poucos, vai se tornando mais direto no seu

desenvolvimento'®.

2.1.1 O corpo proprio como Expressividade

O problema primeiro do qual Lima Vaz parte na sua reflexdo sobre a estrutura

do ser humano ¢ a presenca do homem ao mundo por seu corpo*®’, e ndo por acaso

1% Acredita-se que esse desenvolvimento foi adotado por Lima Vaz porque ele intui que o
leitor vai se habituando ao seu método, sendo desnecessario uma retomada em cada categoria. “e no
interior da compreenséo filoséfica, ao menos inicialmente, as passagens referentes a cada um dos
momentos do discurso (objeto, categoria e discurso) também v&o sendo indicados com clareza
meridiana. Mas, gradualmente, as passagens internas ao momento da compreenséo filoséfica vao
ficando menos nitidas e o leitor pode ndo perceber o momento em que as passagens foram
realizadas. [...] E obvio que essa forma de conduzir o discurso ndo se configura como um
relaxamento da parte de Lima Vaz. Trata-se apenas de perceber que o leitor ja alcangou certa
autonomia e uma certa maturidade para seguir os passos metodologicos do discurso sem a
manuducao paternal do autor’. SAMPAIO, Rubens Godoy. Metafisica e modernidade. Método e
estrutura, temas e sistema em Henrique Claudio de Lima Vaz. S&o Paulo: Loyola, 2006, p. 273

7 Cf. AF I, p. 177.
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¢ também o dado primeiro'® e mais evidente para o processo de
autocompreenséomg, porque as categorias articuladas pelo filésofo seguem do
. . - . . 110
composto (corpo, psique) para o simples (espirito). O espirito apesar de simples
esta mais oculto, por isso se segue do composto, a fim de que, comegando por esta

categoria, a exposicao se apresente mais logica e mais facil de ser seguidam.

Para a categoria corpo, Lima Vaz utiliza o termo contemporaneo corpo
proprio. A opgéo feita vislumbra a delimitagdo que ele trabalhara, pois, nao tratara do
corpo apenas no aspecto fisico ou biolégico, mas na dimenséo da intencionalidade e

da expressividade.
2.1.1.1 O corpo como Corpo Préprio

O primeiro problema que esta presente na pré-compreensao do corpo € uma
distingdo entre o corpo como substancia material (totalidade fisica e bioldgica) e o
corpo como corpo proprio (intencionalidade). Para encontrar uma resposta

adequada sobre o que é o corpo''?, o fildsofo fara uma distingdo semantica.

O corpo, entendido como corpo proprio, € caracterizado pela intencionalidade
do sujeito que se auto expressa, € um EU corporal, ideia que procura superar uma

compreensao de corpo nas dimensdes fisica ou bioldgica.

Lima Vaz, para distinguir claramente entre a dimenséao fisico-biolégico e a

dimenséao da intencionalidade, recorre a dois termos em alemzo'. Um termo diz o

108 | . L .
Lima Vaz concebe o corpo como o primeiro modo do homem, como existente, se

apresentar, se dar a conhecer. Este, porém, alerta o filésofo, tanto pode ser concebido como um
objeto, entre objetos, como pode ser concebido na sua dimensdo de corpo-sujeito, ou de corpo-
préprio na terminologia de Merleau-Ponty.

% Cf. AF I, p. 178.

"0 Cf. AF I, p. 205.

""" Esta maneira de expor as categorias se assemelha com a filosofia de Tomas de Aquino

explicitada no De Ente e Esséncia. Cf. AQUINO, Tomas de. Os pensadores. Sdo Paulo: Nova

Cultural, 2004, p. 27.

"2 Lima Vaz procura repensar o corpo como uma definicdo do homem, algo recente na

histéria da filosofia ocidental que, de alguma maneira recebeu maior for¢a, abandonando o dualismo
dos séculos passados, colocando o homem com ser-no-mundo pelo corpo, portanto tornou-se a
corporalidade um elemento essencial do homem.

"3 “dessa distingédo, hoje, deve tomar partido qualquer estudo sério da somaticidade, porque

existem efetivamente dois aspectos do corpo. De um lado, temos uma dimensao fisica que se
descobre em sua estrutura coisal objetiva; de outro, temos o vivido imediato da consciéncia, sem
distancia ou objetivagao, uma estrutura proxima da subjetividade constantemente operante no seu
relacionamento com o mundo”. MONDIN, Battista. O homem, quem ele é?. S&o Paulo: Paulus, 1980,
p. 28.
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corpo como Korper, entendido no sentido fisico e biolégico, mais como animal. E o
outro termo é Leib, que caracteriza o corpo como corpo préprio**. Como corpo
proprio o sujeito € capaz de dar-lhe uma intencionalidade, o que claramente

demonstra uma transcendéncia do nivel fisico e biolégico”5.

As distingcdes feitas por Lima Vaz sdo uma na ordem da posse, outra, na
ordem do ser. Sob um aspecto, o corpo € a primeira instancia de mediagédo com o
mundo de maneira fisica e bioldgica, caracterizado por um sentido mais passivo,
denominado estar-ai. No outro aspecto, o corpo é caracterizado como mediador de
uma intencionalidade, ou seja, capaz de intencionar o corpo para além das fronteiras
“fisico e biologico”, numa situacdo fundamentalmente ativa, por exemplo, pelo
trabalho, para a satisfacdo das necessidades exclusivas do ser humano''®, portanto,

um ser-ai, ou um ser-no-mundo.

Estas duas acepcgdes estdo acordes em declararem o corpo como o
realizador do estar-no-mundo de maneira espago-temporal, tanto de maneira natural
(fisica e biolégica), quanto intencional (¢ o espago-tempo propriamente humano). Na
presencga intencional o corpo proprio € vivido como estruturagdo para-o-sujeito, ou
espago-tempo para o mundo, que se manifesta como espago-tempo do sujeito,

psicoldgico, social e cultural.

Ao nivel da pré-compreensado do corpo-préprio, 0 homem organiza o0 seu
estar-no-mundo, suprassumindo a perspectiva do corpo fisico-biolégico,
significando-o e articulando-o em perspectiva propriamente humana, que se

distingue da seguinte forma:

A) Nivel de reestruturacdo do espago-tempo fisico-bioldgico pelo corpo
proprio. Este nivel é onde se forma a imagem do corpo proprio, tanto pela postura
relacionada ao espaco, como pelo ritmo, relacionado ao tempo. E neste horizonte
que se insere a dimensao da sexualidade, passando do nivel fisico-biolégico para o
corpo proprio, que se manifesta como essencialmente sexuado.

B) Nivel da reestruturagdo do espaco-tempo psiquico do estar-no-mundo

pelo corpo préprio. E neste enfoque que o corpo proprio tem a sua presenca na

"4 Esse sentido que Lima Vaz da ao corpo é influenciado pela escola fenomenolégica, além

do entendimento de corpo, tem outros sentidos mais amplos que néo serdo tratados aqui.
15 Cf. AF 1, 179.

"6 Cf. AF 1, 179.
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ordem da afetividade, ou seja, a manifestagédo por meio do sentimento, da emocao,
da imagem ou como ser no mundo: “Etre au monde & travers un corps™’. A
sexualidade aqui também é transposta pelo corpo proprio, isto €, a passagem do
corpo fisico-biolégico, pelo espago-tempo psiquico, modelando o ser por meio da
afetividade.

C) Nivel da reestruturacdo do espacgo-tempo social do estar-no-mundo por
meio do corpo-proprio. Este € o nivel da comunicacéo que se da através dos sinais,
gestos ou linguagem, que demonstra de modo explicito a expressividade, em que a
sexualidade encontra sua forma social de tradugdo em simbolos e comportamentos.

D) Nivel da reestruturacdo do espaco-tempo cultural do estar-no-mundo
por meio do corpo-préoprio. Neste ponto o corpo € o regulador da imagem dada pela
tradicao cultural. Neste nivel sédo incluidas as manifestagcbes como o jogo, ginastica,
refeicéo, etiqueta, moda. O homem neste nivel se mostra capaz de manejar o corpo,
adestra-lo e torna-lo habil a realizar movimentos admiraveis'"®.

No nivel da pré-compreensdo o sujeito faz a mediagcdo do corpo como
Natureza (N) na Forma (F) do corpo préprio, que € o corpo propriamente humano.
Neste nivel ha uma intencionalidade que exprime a corporalidade do Eu, que
reestrutura o espacgo-tempo fisico-bioldégico e o espago-tempo psiquico para uma
intencionalidade intersubjetiva do corpo e reestrutura corporalmente o espago-tempo
social e o espacgo-tempo cultural.

A compreensédo explicativa da corporalidade é dada pelas diversas ciéncias
da vida e da biologia humana'™®. As ciéncias possuem o seu método e regras
especificas, que tomam o corpo como objeto no sentido estrito do termo, ou seja,
como total objetivagcdo, ndo entrando aqui a compreensdo do corpo como corpo
préprio.

A mediacdo entre o dado na Natureza e a Forma é exercida pelo sujeito
abstrato, que usa o conhecimento cientifico segundo as leis de um saber empirico-
formal. Lima Vaz cita trés leis, que vao de um tempo longo, outro curto e uma lei

estrutural. Sdo elas: a filogénese, ontogénese e do corpo como organismo. Por

"7 MERLEAU-PONTY, Maurice. Phenoménologie de la perception. Paris: Gallimard, 1945, p.

357.

"8 Cf. MONDIN, Battista. O homem guem é ele? Elementos da Antropologia Filoséfica. Séo

Paulo: Paulus, 1980, p. 30.
"9 Cf. AF I, p. 181.
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exemplo: o corpo pela compreensdao explicativa pode ser estudado
experimentalmente, ser analisado em seus elementos fisicos e quimicos. A partir
dessa abstragdo do corpo na sua composi¢ao quimica ou fisica, ela explica o que é
o corpo. Essa explicagdo nao se trata da concepgado do homem na sua totalidade,
mas somente enquanto corpo humano fisico ou biolégico, ndo falando, por exemplo,
da intencionalidade e expressividade do corpo humano. Esta caracteristica
explicativa da ciéncia € importante para compor o discurso sobre o corpo. As
ciéncias empirico-formais, com seus métodos reducionistas contribuem para o

conhecimento til'?°

, mas ndo explicam o fenbmeno humano de modo abrangente
como a filosofia.

Na compreenséo filoséfica do Corpo, € preciso compreender “o0 que é o
corpo?”. Para isso, o primeiro passo € 0 momento da aporética histérica, que revela
diversos problemas sobre o corpo, que o homem carrega sobre a compreensao de si
mesmo. Um esquema que pode ser claramente observado na histéria sobre o
problema do corpo € a oposi¢ao alma-corpo. Neste sentido ha, segundo Lima Vaz,
quatro versdes.

A versao religiosa que esta no dualismo 6rfico-pitagorico, no periodo da
antiguidade.

A versao filoséfica que remonta ao platonismo em certos didlogos da
maturidade, e também na filosofia moderna, a partir do dualismo cartesiano.

A versao biblico-crista, que ndo opde alma e corpo.

A versao cientifica moderna, na qual a dualidade alma-corpo é explicada
segundo esquemas reducionistas'?’, que possuem sua importancia dentro de um

todo da compreensao do homem.

A aporética critica € o momento de perguntar sobre a compreensao do
problema naquele instante do discurso, tendo como base a aporética historica, dada

pela pré-compreensao e pela compreensao explicativa. Num primeiro aspecto, o que

200 homem como ser vivo pode ser objeto das ciéncias naturais como a medicina, a

genética e a biologia. Todas elas revelam algo muito importante para compreensao do ser humano.
Diversos avancos cientificos mostram como s&o importantes esses métodos que objetivam o corpo
humano e tornam a vida humana mais confortavel. Esses métodos de andlise do corpo sao
reducionistas, mas nao demonstram problema enquanto operam no seu campo de saber. Se a partir
delas ha uma generalizagdo hiperbdlica para tudo que o homem representa, elas realizam um
reducionismo explicativo.

121 Apesar do filésofo afirmar isso, o elemento cientifico para ele, ndo € menos importante,

prova disso € que ele esta presente no discurso filoséfico antropoldgico.
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estda compreendido é o sujeito interrogante que tem intencionalidade na
compreensao do corpo, como corpo proprio e, portanto, tem uma abertura a
espiritualizacdo dele. No outro aspecto, o corpo como corpo-objeto, que manifesta

uma coisificagéo do corpo.

A aporética critica precisa percorrer dois momentos. Primeiro, o momento
eidético, que pde a questdo a respeito do eidos do corpo, e conclui que o corpo,
tanto na pré-compreensdo como na compreensédo explicativa, € compreendido como
‘lugar originario de significagcbes que aparecem integrando necessariamente o
campo de expressao do Eu, desde a percepgcdo mais simples até a prolacdo dos
sinais”'??, portanto, é estruturalmente constitutivo da esséncia do Eu.

Depois, 0 momento tético, considera o corpo como polo imediato da presenca
do homem no mundo, impelido pela pergunta filoséfica: o que é o homem? Nesta
pergunta sobre o ser dentro do movimento de autocompreensdo, o sujeito se
questiona sobre a corporalidade como estrutura essencial que constitui o seu ser. A
finalidade da interrogagao encaminha-se, entao, na viabilidade da mediacao dialética
na qual o Sujeito {S} suprassume o corpo como Natureza {N} na Forma {F}. A Forma
€ aqui a expressdo da categoria da corporalidade, ou seja, sera integrada na
estrutura categorial do discurso da Antropologia Filoséfica, como resposta sobre o

ser do homem'?3,

A categoria da corporalidade €, portanto, parte do movimento dialético em que
o corpo, entendido aqui como corpo proprio da pré-compreensao, e o corpo abstrato
da compreensao explicativa, € suprassumido pelo sujeito e se mostra como um
eidos categorial. Constata-se a partir desse movimento que ao “situarmos a
corporalidade no interior do movimento dialético de constituicdo do sujeito,
atribuimos ao corpo o estatuto estrutura fundamental do ser do homem, e a
corporalidade o estatuto de categoria constitutiva do discurso da Antropologia

Filosofica™?*.

Lima Vaz, neste momento do movimento dialético, expde duas proposicoes

fundamentais acerca do corpo.

'22 |bidem, p. 184.
'2% |bidem, p. 185.
2% |bidem; p. 185.
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Num sentido em que o corpo € o proprio sujeito (Eu), desde a sua
expressividade, até a sua presenga exteriorizada no mundo; e noutro sentido, o
corpo € o sujeito dando a estas formas de expressividade a natureza do sinal na
relacdo intersubjetiva com o Outro, e a natureza das significagcbes na relagao
objetiva com o mundo. Essa correspondéncia, sendo estabelecida dialeticamente,

exprime uma identidade na diferenca.
Lima Vaz, a partir destas proposi¢gdes enuncia o seguinte:

1- O homem ¢é o seu corpo, e, em virtude do principio da limitagdo eidética
€ correto afirmar que o corpo é constitutivo da esséncia do homem, o corpo proprio é
o0 polo que imediatiza a presenga do homem no mundo. Sem a corporalidade o
homem nao € mais homem, porque ndo pode mais realizar diversas atividades que
sao caracteristicas suas, como o falar, o sentir, o jogar, o cantar, o trabalhar'?.

2- O principio de ilimitacdo tética introduz a negatividade no seio do
movimento dialético, afirmando que o homem nao é o seu corpo. Isso fica claro caso
ocorra a perda de um membro do corpo, a pessoa sente que é substancialmente ela
mesma, por isso ndo pode se identificar totalmente com a dimensao corporal. A
importancia do principio esta no sujeito que, ao suprassumir o corpo-objeto no corpo
préprio, o seu ser transcende os limites da corporalidade.

3- O principio de totalizacdo impele o discurso para além da presenga
imediata do homem no mundo pelo corpo. Esta presenga do homem pelo corpo néo
€ uma presenca total, ndo implica a plena relagéo de identidade do homem consigo
mesmo que exprime o seu ser'?®. Portanto, ha dentro do homem um elemento que o
faz superar os confins que sao prescritos pelo corpo, e esse elemento € a abertura

ao ser'?’, isto é, o corpo como corpo préprio é cheio de intencionalidade porque ele

125 Cf. MONDIN, Battista. Ibidem, p. 38.

126 Gabriel Marcel, em quem Lima Vaz busca também inspiracdo, tem uma concepgao

parecida neste aspecto, quando diz que a relagdo do homem com o préprio corpo é caracterizada por
uma duplice impossibilidade: ndo é possivel identificar-se com ele e ndo € nem mesmo possivel
distinguir-se dele. Cf. PSICONE, E. Antropologia e apologética in Gabriel Marcel. Apud. GALANTINO,
Nunzio. Dizer o homem hoje: novos caminhos da Antropologia Filoséfica. Sdo Paulo: Paulus, 2003, p.
146.

'?7 para Lima Vaz o apice da unidade do ser humano é categoria do espirito. O espirito é o

lugar do acolhimento e manifestacdo do Ser e do consentimento ao Ser: capax entis. Cf. AF I, p. 205
“o espirito, pois, sendo abertura transcendental ao ser é, no ritmo mais profundo de sua vida,
inteligéncia e amor” AF |, p. 245.
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possui uma situacdo que transcende a sua prépria natureza, o que mostra um
elemento mais profundo que o perpassa totalmente, que € a realidade do espirito.

O corpo, enquanto intencionado pela consciéncia sensivel, representa o
primeiro plano e a primeira forma de unificagdo dos objetos e de unidade do sujeito
no aqui e agora da percepcdo, que € um contexto cheio de sentido. Como
encarnacgao do sujeito, ele é, a0 mesmo tempo, intencéo e expressividade'?2.

A categoria do corpo proprio, ndo esta de modo algum numa fungao antitética
com o psiquismo'®®, nem numa andlise independente. N3o se trata de uma
separagao real das categorias do corpo, psiquismo e espirito, mas uma distingao
discursiva, por isso, € essencialmente relevante compreender a unidade e a
interligacado das categorias. Isto se evidencia no principio de totalizagdo, que mostra
a unidade na diferenca. Ao mesmo tempo em que, o ser humano nao se identifica
totalmente com o corpo, ndo é possivel estar totalmente distinto dele, porque todo o
movimento interior tem influéncia num movimento exterior, o que mostra que o corpo
nao é separado da psique.

A afirmagao “eu sou 0 meu corpo préprio” ndo € uma redugao ao bioldgico,
mas se trata de ressaltar a dimenséo corporal como pertencente a existéncia. Ser
corpo proprio € um modo de ser do homem. O elemento mais importante categoria
corpo proprio nao €, pois, a dimensao fisica ou bioldgica, embora as vicissitudes
bioldgicas afetem muito o nosso cotidiano, seja quando se esta doente, seja quanto
se esta sdo. Corpo proprio € importante para dizer “o que Eu sou”. Atras do corpo,
metaforicamente dizendo, esta o sujeito que diz “Eu sou”, por isso, o corpo é tao
importante, porque € uma maneira fundamental do “eu” se manifestar. O ser humano
€ necessariamente um ser que precisa se manifestar, e, é através do corpo que ele
o faz. Nesse sentido, percebe-se que essa manifestagcdo do corpo préprio pede uma
categoria em sequéncia, porque o0 homem como ser corporal ndo esgota a amplitude
da pergunta “o que € o homem?”. O homem nao pode se pensar s6 como Corpo,
inclusive 0 “eu penso” ultrapassa os limites da categoria da corporalidade, o que

obriga o discurso da antropologia filoséfica seguir para outra categoria.

128 Cf. EF VI, p. 250.

2% Essa dimens&o antitética era muito comum na concepgao platénica. Para Lima Vaz o
corpo esta no interior de um movimento dialético da constituicdo do sujeito, portanto, ele é parte
constitutiva e ndo esta em confronto com outra categoria. Cf. AF I, p. 185.
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Essa passagem dialética da categoria do corpo proprio para a categoria do
psiquismo ja mostra, por exemplo, a insuficiéncia de uma antropologia materialista
que é reducionista. O homem para esse tipo de antropologia € corpo, e nada mais
além de corpo. Nesse sentido, para o materialista, a Antropologia Filoso6fica acabaria
nessa categoria do corpo, o que revela um carater de n&do reducionismo no
pensamento antropoldgico de Lima Vaz.

Portanto, essa passagem dialética é marcada pela capacidade de o homem
dizer “eu sou meu corpo préprio”, somente pode ser realizada pelo sujeito em si
mesmo, ou seja, pela sua consciéncia-de-si, pela sua singularidade, em ultima
instancia pela dimensao espiritual, que faz perceber o individuo como unico, mesmo
com todas as mudangas que ocorrem pelo tempo no corpo.

Nesta primeira categoria formulada pelo filésofo, verifica-se o movimento
dialético interno da pré-compreensdo, compreensao explicativa e compreensao
filosofica que, em particular, tem seu movimento mais complexo pela sintese dos
momentos anteriores. A categoria do psiquismo que se seguira, ira suprassumir a
categoria do corpo proéprio, isto €, negando-a, mas conservando-a em uma unidade
superior. E este sera o movimento que se repetira de forma muito encadeada por

Lima Vaz na sua obra Antropologia Filosdfica.

2.1.2. Psiquismo

O dominio do psiquismo apresenta toda uma face voltada para a exterioridade
objetiva do mundo, por meio do “corpo préprio” e do corpo como organismo. O
psiquismo esta constitutivamente ligado a 6rgaos e fungdes corporais € aqui ele é
considerado como o primeiro estagio de interiorizagdo do mundo no sujeito ou de
constituicdo de mundo interior.

130) 'mas triadico

Lima Vaz n&o utiliza o esquema dual (relagédo alma — corpo
(corpo-psique-espirito). Isso é condizente com o movimento dialético que Lima Vaz
continuamente utiliza, posicionando o psiquico como mediagao entre o corporal e
espiritual.

Na pré-compreensdo do psiquismo, o movimento de auto-compreensao

enquanto psiquico parte da situacdo fundamental do homem de estar-no-mundo

130 A formulagdo mais classica tem suas variagdes entre psyché (alma) e o séma (corpo), ou

entre psyché e o no(s (alma e intelecto) ou entre a psyché e o pnelima (alma e espirito). Cf. AF |, p.
189.



54

como Natureza, que o determina ou submete as leis. Porém, trata-se de uma forma
diferente em relagédo a categoria do corpo, que € um ser-ai (intencional) e um estar-
ai (natural). A presenga corporal é imediata e a presenga na esfera psiquica é
mediata, manifestando-se através do desejo e da percepcado. A passagem do estar-
no-mundo para o ser-no-mundo (da Natural para a Intencional) da-se numa
“interiorizacdo do mundo ou na constituigdo de um mundo interior’™".

Comparando o modo de ser do corpo com o modo de ser do psiquismo pode-
se afirmar que, pelo corpo préprio, 0 homem é constituido como expresséao ou figura
exterior, assim o Eu corporal é de alguma maneira absorvido nesta exteriorizagao.
No psiquismo o homem plasma a sua expressao ou figura interior, de modo que se
possa falar realmente de um Eu psiquico. Este dominio do psiquico é o primeiro
passo do homem interior, que comeca a despontar ao centro dessa interioridade,
isto é, a consciéncia. Desse modo, aflora aqui claramente o polo do Eu, sendo que
sO é possivel falar de consciéncia a partir da consciéncia de um Eu, acarretando a
reflexividade que possibilita contrapor o Eu a seus objetos'?2.

A pré-compreensao do psiquico tem por primeiro aspecto a vida consciente
ao polo do Eu e, por outro, o psiquico como captacdo do mundo exterior e a
reconstru¢cdo desse mundo exterior num mundo interior, com dois grandes eixos: 0
imaginario (representacao) e o afetivo (pulsdo). A passagem dialética do espaco-
tempo fisico para o espacgo-tempo propriamente humanos se da pela categoria da
corporalidade.

Ao nivel psiquico, o espacgo-tempo emerge do Eu como polo do mundo
interior, em oposicao a exterioridade do mundo, imediatizada pelo corpo proprio.

O Eu psiquico traz a temporalizacéo do espaco’?, manifestada, por exemplo,
na sucessao dos estados de memoaria. Ou seja, tanto o espago como o tempo tém
uma configuragdo e um ritmo préprio na vida psiquica.

O filésofo assume que ha uma suprassuncgao dialética, em que a exterioridade
objetiva do espacgo-tempo do corpo € negada em si e se conserva na interioridade

subjetiva.

BTUAF I, p. 191.
32 Cf. AF 1, p. 191.

0O Eu psiquico difere do corpo préprio que, ao invés de temporalizar o espago, especializa
o tempo. Cf. AF I, p. 192.
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A pré-compreensdo demonstra que o psiquico € irredutivel ao somatico, mas
sdo ao mesmo tempo constituidos de uma profunda unidade, e a psique € uma
continuidade funcional do corpo. Ha uma convergéncia dupla do psiquico que se da
pelo imaginario e pelo afetivo, ao polo da unidade consciencial. A pré-compreensao
psiquica neste momento vai revelando a identidade do sujeito, que se exprime como

“sentimento-de-si’, e que se efetivara na unidade espiritual do Eu inteligivel ™.

Na compreensao explicativa do psiquismo, o filésofo especifica o objeto no
campo da ciéncia. A ciéncia do psiquismo, ou psicologia, ndo se refere a “ciéncia da
alma”, no sentido literal, porque sendo ciéncia, utiliza o método empirico-formal, ou
seja, € a ciéncia do psiquismo na medida em que essa é uma parte constitutiva do

homem e pode ser investigada de forma experimental.

Lima Vaz especifica duas grandes correntes de psicologia cientifica, uma - a
Behaviorista - que trabalha com estimulo e resposta (S-R), portanto ndo considera
estados interiores (inconsciente). E outra - a corrente cognitiva - que se utiliza do
método hipotético-dedutivo. A psicologia cientifica € uma ciéncia de condutas, que

ndo visa s aspectos fisioldgicos, mas a influéncia do meio ambiente°.

A reflexdo na compreensao explicativa se desenvolve em torno da nogao de
sujeito consciente ou a nocgdo ja bem consagrada de consciéncia'®®. A consciéncia
tem uma funcao unificadora e é considerada como centro que organiza a vida
psiquica - no ambito da compreensdo explicativa - na qual estdo contidas também

as dimensdes do inconsciente e do supraconsciente.

Em todos os aspectos da psicologia, dois dados aparecem sempre presentes:
0 primeiro é o problema da impossibilidade de objetivar totalmente a vida psiquica e
0 segundo € o carater abstrato da mediacdo com que o sujeito opera a passagem do
dado (os fendbmenos psiquicos observaveis) a forma (os conceitos e explicagdes da

Psicologia cientifica)'®’. O carater abstrato da mediacdo (passagem do dado a

134 Cf. AF 1, 193.

'3 Devido a utilizagdo desse método que esse ramo da Psicologia estuda as condutas de
animais para depois passar para as condutas humanas. Cf. AF I, p. 194.

3% 0 termo possui diversos significados tanto na linguagem filoséfica, cientifica e vulgar. Por

isso, faz-se necessario compreender e distinguir pelo menos trés sentidos fundamentais: A
consciéncia psicolégica (o Eu do fluxo interno da vida psiquica), a consciéncia moral (o Eu da
obrigagao moral), e a consciéncia transcendental (o Eu penso). Cf. AF |, p. 194.

37 Cf. AF I, p. 195.
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forma) é colocado pelo préprio limite metodolégico da ciéncia do psiquismo. Ele
devera ser suprassumido no nivel da compreenséao filosofica que pode, de fato, fazer

um discurso de totalizacao.

A aporética histérica do psiquismo nos apresenta o problema estrutural corpo-
alma, que perpassa toda a historia das ciéncias humanas e da filosofia. Lima Vaz
localiza quatro etapas: a Filosofia classica, a tradigdo biblico-crista, a era do
racionalismo no empirismo moderno e o aparecimento da ciéncia do psiquismo sem

“alma”, denominada psicologia.

A aporética critica coloca a tensdo sobre duas formas. Uma tensdo entre o
psiquico e somatico e, outra, entre psiquico e o noético. O psiquico ndo define a
nossa forma imediata no mundo, mas ela é mediatizada pela presenga somatica,
que demonstra a distancia entre o sujeito e o0 mundo. O mundo ndo é apenas

captado, mas também interpretado pela atividade psiquica.

O momento eidético define o psiquismo como mediador entre a presenca
imediata no mundo pelo corpo proprio e a interioridade absoluta pelo espirito. O
psiquico ndo se organiza no espago-tempo como no corpo que é fisico-bioldgico,

mas no seu ritmo proprio.

O psiquico ordena o fluxo da vida psiquica em termos de percepcgoes,
representacdes, memoria, emogdes e pulsdes. Comparando com o somatico, em
que ha uma espacializagdo do tempo, no psiquico ha uma temporalizagdo do

espaco.

O momento tético coloca a pergunta “o que € o homem?” no dominio do
psiquico, que, referindo-se a aporia, mostra uma oposi¢cado entre a unidade do Eu
que se interroga sobre si mesmo e a pluralidade das formas de consciéncia

psicoldgica. Assim, nesse ambito, se mostra como o unificador da vida psiquica.

O psiquismo no momento tético tem a posicdo de mediador entre a
imediatidade do somatico e a universalidade, ou abertura a totalidade, do ser, que se
manifestara no nivel noético. O psiquico € a mediagcdo do homem no mundo, como
uma primeira presenca do homem a si mesmo, presenga essa que € mediatizada

pelo mundo interior do proprio psiquismo. Portanto, pode-se afirmar que
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“estruturalmente o psiquismo é o sujeito exprimindo-se na forma de um Eu

138 »139

psicoldgico, unificador de vivéncias ~°, estados e comportamentos

O Eu, nesse momento do discurso, ja assumiu a categoria da corporalidade e,
em virtude do proprio movimento dialético, demonstrou a inadequagao entre a
igualdade do ser-homem e do ser-corpo, porque ser-homem esta para além da

corporalidade, ou seja, 0 ser-homem nao se resume a esta categoria do ser-corpo.
Ha dois momentos de oposicao dialética no nivel psiquico:
1- A oposigao entre somatico e psiquico e a sua irredutibilidade ao somatico.

2- A oposicao dialética no nivel psiquico que demonstra a amplitude
transcendental do sujeito afirmante (principio da ilimitacdo tética) e o eidos do
psiquico (principio da limitacdo eidética). Aqui se manifesta a oposi¢cao classica
entre o Eu transcendental e o Eu psicolégico. Ha uma conjugagdao assumida do
somatico pelo psiquico e entre o psiquico e o transcendental. O momento unificador
€ realizado na exterioridade do somatico pela interioridade do psiquico e

suprassumido no Eu transcendental, como momento consolidador.

Assim, Lima Vaz une as proposi¢des no momento categorial do psiquico, no

discurso dialético sobre o homem, afirmando:

1- O Homem é o seu psiquismo. Isso quer dizer que o psiquismo é parte do
momento categorial pela confirmacdo transcendental de seu préprio ser pelo
homem.

2- O homem n&o é o seu psiquismo, porque, segundo o principio de
ilimitacao tética, que introduz a negatividade no discurso dialético do homem, se
verifica que a autoafirmacdo do sujeito ultrapassa os limites do eidos psiquico.
Mostra, portanto, que a categoria do psiquismo ndo esgota a autoafirmagao do

sujeito enquanto sujeito.

O psiquismo é uma categoria ontologica e, em virtude do principio de
totalizacdo, esse discurso sobre o ser homem € impelido para além das fronteiras do
somatico e do psiquico, ou seja, surge a necessidade de outra categoria que integre

estas duas, pois elas nao conseguem dar um sentido integral do ser humano, nem

38 O nivel psiquico, relacionalmente dizendo é aquele que se realiza através da linguagem e,

portanto, a comunicagdo entre os sujeitos. A linguagem seréd a mediadora na relagdo intersubjetiva.
3 AF 1, p. 198.
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sdo capazes de gerar a propria inteligibilidade, que somente pode acontecer pela
inteligéncia, que é caracteristica da categoria do espirito. O psiquico € a categoria
que recebe do corpo préprio toda condi¢do do estar-no-mundo e transforma isso em
ser-no-mundo, mas como € a primeira etapa de interiorizagao nao leva a cabo toda a
consciéncia-de-si, como capacidade de dizer “Eu sou”. Se o discurso da
Antropologia Filoséfica parasse na categoria do psiquismo seria um reducionismo
profundo, porque faltaria a categoria que € essencial, e possibilita a pergunta “o que

€ 0 homem?” que somente é possivel no nivel espiritual.

Nesse sentido, o ser humano esta para além do seu corpo préprio, que €
expressividade, e esta para além do psiquismo, que € um primeiro passo para a
interioridade, que exprime um Eu psicoldgico, unificador das vivéncias, estados e
comportamentos. O psiquismo € o nivel que esta identificado com a relagao
intersubjetiva (relacdo entre os sujeitos) e que tem a linguagem como forma
especifica de comunicagcdo. A relacdo corpo e psique nado é de elementos
heterogéneos, como a concepg¢ao mais platdnica de relagéo de “corpo como veiculo”
da alma'®. A compreensdo vaziana é do entrelacar-se dessas dimensdes, que

passam dialeticamente de uma para outra.

A categoria do espirito que se seguira ira realizar a tarefa de unificar os polos
somatico e o psiquico, porque, segundo Lima Vaz, a unidade do ser humano sé
pode ser realizada pelo espirito, que € homdlogo a nogédo de Ser. Apesar da nocao
de espirito ndo ser, em si mesma, uma nogao univocamente antropoldgica, ela
mostra que o ser humano esta na fronteira entre o espirito e a matéria. Sé no
horizonte da estrutura espiritual, ou noético-pneumatica, sera possivel assumir

dialeticamente a dimensao que vai, de forma gradativa, do material ao espiritual.

40 « os deuses concederam também o corpo a seu servigco, depois de té-lo composto,

sabendo que ele devia ser participe de todos os movimentos, quaisquer fossem. E para que a
cabega, rolando sobre a terra, que tem alturas e profundidades de todo tipo, nao tivesse dificuldade
em superar umas e sair de outras, deram-lhe o corpo como veiculo e capacidade de superar
aquelas dificuldades”. PLATAO, Timeu, 44 d — 45 a. apud. REALE, Giovanni. Corpo, Alma e Saude: o
conceito de homem de Homero a Platdo. Trad. Marcelo Perine. Sado Paulo: Paulus, 2002, p. 184.
(Grifo nosso).
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2.1.3 Espirito, nivel noético-pneumaético

A categoria do espirito, ou nivel estrutural noético-pneumatico, é reconhecido
por Lima Vaz como o apice da unidade do ser humano™, pois, justamente nesse

nivel, o ser humano se abre para transcendéncia'*.

Este nivel antropoldgico € o mais profundo da sua unidade estrutural, e ele
contém a abertura para a estrutura de relagéo, ou seja, abertura para o Outro: seja o
outro relativo da relagcédo de intersubjetividade, seja o Outro absoluto da relagdo de

transcendéncia.

Lima Vaz, nesta categoria, salienta o problema contemporaneo das correntes
que, ou sao contra, ou negam o espirito como parte integrante da Antropologia
Filoséfica, o que incorre num reducionismo. Neste sentido, esta categoria sera mais
extensa, porque ira mostrar a sua necessidade dentro do discurso da Antropologia

Filosdfica.

Na categoria do psiquismo ndo eram presentes alguns temas que, em outras
antropologias, sao apresentadas como parte integrante. Por exemplo, a consciéncia,

ou a alma, como principio vital'.

Estes temas estdo presentes dentro desta
categoria do espirito que, para o filésofo, sdo as dimensdes ndo materiais, que,
diferente do imaginario e do afetivo, sdo uma tradu¢do do mundo exterior para o
mundo interior. O espirito tem referéncia ao Ser, e essa abertura se da pela

estrutura noético-pneumatica, da qual participa também o psiquico e somatico.

" Cf. AF I, p. 203.

%2 A transcendéncia é entendida aqui, seja no sentido classico, seja no kantiano-moderno.

*® Nas antropologias filosoéficas que tem o esquema dual corpo-alma, € comum atribuir a
alma tanto aspectos afetivos como intelectivos. Tomas de Aquino faz a divisdo da alma de maneira
tripartida que ajuda a entender a divisdo adotada por Lima Vaz. A razdo da divisdo em trés almas
“esta no fato de que as almas se distinguem segundo o modo diferente com o qual as operacdes
vitais ultrapassam as operagdes das coisas corpoéreas: os corpos, de fato, sao inferiores a alma e
servem-na, como matéria ou como instrumentos. Ai esta, portanto, uma operagdo da alma que
transcende de tal maneira a dimensao corpérea que nao haveria sequer a necessidade de um érgao
material para torna-se explicita. E essa é a operagado da alma racional. Ha outra operagao da alma,
inferior a precedente, que se exercita mediante 6rgdo material, porém ndo mediante qualidade
corporea. Tal é a operagdo da alma sensitiva... A mais baixa entre as operagbes da alma é a que se
desenvolve mediante 6rgéo corpoéreo e em virtude de certas qualidades fisicas. Também ultrapassa a
operagdo da dimensdo material, porque os movimentos dos corpos sao originados por movimento
externo, enquanto as operacdes em palavras s&o originais de movimento interno: aspecto comum,
esse, a todas as operagdes da alma, porque todo ente animado de qualquer maneira move a si
mesmo. Assim se apresenta a operagdo da alma vegetativa”. AQUINO, Tomas. De anima, I, 4.
Apud. MONDIN, Battista. Homem, quem ele €? S&o Paulo: Paulus, 2012, p. 53.
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A nocdo de espirito ndo é propriamente do dominio da Antropologia
Filosdfica, ela € uma nogao coextensiva de Ser, entendida em suas propriedades
transcendentais de unidade (unum), verdade (verum) e bondade (bonum). E essa
nogdo que realiza o elo, ou a interseccédo, entre a Antropologia Filoséfica, a
Metafisica e a Etica. De fato, em sua estrutura espiritual, ou noético-pneumatica, o
homem tem a abertura pela inteligéncia (nols) a abrangéncia transcendental da
verdade (dimensdo metafisica) e, enquanto liberdade (pnedima), a abrangéncia
transcendental do bem (dimenséo ética). O homem como espirito € espago de
acolhida, da manifestacédo e do consentimento ao ser: capax entis'**. Em outras
palavras, sem essa relagdo com a verdade, com o bem, com a unidade, o homem
ndo pode ser de fato homem'*. Essa relagdo com o ser torna o homem capaz de
fazer a pergunta sobre o seu proprio ser: “0 que € o homem?”. A tarefa que a
Antropologia Filosdfica deve realizar é a explicitagdo discursiva da experiéncia
ontoldgica, quer dizer, da experiéncia que o sujeito faz do proprio ser como sujeito, a

experiéncia espiritual ™,

O espirito no homem n&o é como a dimensao somatica e psiquica, que sao

ligadas a sua contingéncia e finitude. O espirito faz do homem participante da

147

infinitude ™" e, por isso, o espirito no homem faz o papel mediador com a infinitude.

Ele &, pois, a marca do Infinito, ou “segundo a terminologia classica, uma perfectio

simplex: em si mesmo, atualidade infinita de ser”'*®.

4 Cf. AF I, p. 205.

'%® Essa é uma concepgéao influenciada pela visdo platbnica da alma. Para Platdo a questéo
tanto moral como a constituicdo da forma do homem, passa pela contemplagdo do Ser Absoluto.
“explica-se, portanto, que as almas que conseguem tornar-se semelhantes aos deuses dos quais sdo
seguidoras e que contemplaram algumas das Verdades, permanecem ilesas até o préximo giro, e,
obviamente, se conseguem fazer isso sempre, permanecem imunes para sempre. Se, ao contrario,
por alguma razdo ndo conseguem seguir o deus, esquecem a Verdade, caem sobre a terra e se
encarnam em algum corpo. A estatura moral dos homens que nascem desse modo corresponde a
quantidade de Verdade que, antes de cair, as suas almas conseguiram contemplar. A alma que
nunca contemplou a Verdade, ao cair sobre a terra, ndo assume a forma de homem. Sem relacéo
com a Verdade a alma néo pode se tornar ou ser homem”. REALE, Giovanni. Corpo, Alma e Saude.
Conceito de homem de Homero a Platdo. Trad. Marcelo Perine. Sdo Paulo: Paulus, 2002, p. 200

146 OLIVEIRA, Claudia Maria Rocha de. Metafisica e Etica. A filosofia da Pessoa em Lima Vaz

como resposta ao niilismo contemporaneo. Sdo Paulo: Loyola, 2013, p. 233.

"7 Infinitude tem aqui uma nogao metafisica, no sentido de que existem fundamentos que sao

atemporais, perenes e plenamente estaveis. Sdo sobre esses fundamentos que o devem ser
postulados a antropologia, e ao mesmo tempo, o préprio homem é a atualidade desses fundamentos.
Cf. SAMPAIO, Rubens Godoy. Metafisica e modernidade. Método e estrutura, temas e sistema em
Henrigue Claudio de Lima Vaz. Sao Paulo: Loyola, 2006, p. 105.

"8 AF 1, p. 205.
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Nesse aspecto percebe-se que a “nocdo de espirito transcende os limites da
conceptualidade antropoldgica, € claro que sua atribuicdo ao homem sé é possivel
segundo uma analogia de atribuicdo, na qual o princeps analogatum é o Espirito

Infinito ou Absoluto e o espirito, no homem, é o analogatum inferius™*°.

No homem ha a dimenséo espiritual (com “e” minusculo) que o liga ao Espirito
(com “E” mailsculo) - isto € chamado de analogia'® de atribuicdo'™". A nocéo de
espirito encontra o seu significado no analogado primeiro, que é o Espirito Infinito. O
espirito no homem € um analogado secundario, porque nao se encontra nele
efetivamente a nog¢do de espirito. Portanto, o homem & um ser composto de matéria

e espirito, um ser de fronteira como afirmou Tomas de Aquino'®?.

Lima Vaz, para compor a categoria do espirito, expde quatro temas

fundamentais da nogao de espirito dados pela tradi¢ao:

1. Espirito como perfeicdo ou pnelima: € uma acepgéo literal do termo
‘espirito”, que significa sopro ou respiragdo. Foi muito utilizada nas linguagens
filosofica e teoldgica, seja na tradigdo greco-latina (pnedma, spiritus), como na
tradicdo biblica (ruah). Essa acepgédo exprime a natureza do espirito como forga
vital, dinamismo que € organizador da vida.

2. Espirito como unidade ou nods: Este termo remonta a tradicdo antiga
da filosofia grega, que, em Platdo e Aristételes, alcangou o auge. O espirito aqui
significa inteligéncia, € a atividade de contemplagdo (theoria), o que depois, na
tradicao latina, ficou traduzido como intellectus (visdo em profundidade — intus
legere). Este termo perpassou toda a antiguidade, o periodo medieval, até chegar a

Hegel.

'%® |bidem, p. 205.

%00 conceito de analogia é uma caracteristica fundamental do ente e da atividade do logos.

Ele esta presente desde as origens do pensamento classico, mas recebeu de Tomas de Aquino suas
caracteristicas mais marcantes. No periodo tardomedieval, a partir de Duns Scotus, a primazia passa
a ser dada a univocidade em detrimento da analogia. Essas caracteristicas serdo uma marca muito
intensa na modernidade.

1 «de propor¢ao ou atribuigdo (secundum prius et posterius): quando um termo é predicado
de muitos, mas referindo-se sempre a uma condi¢ao originaria, de modo que o atributo se realiza com
perfeicdo no analogado principal e variamente nos analogados secundarios; trata-se, pois, de um
atributo realmente presente em todos, ainda que em intensidade diversa (ou seja, por atribuicdo
intrinseca; pode haver ainda analogia por atribuicdo extrinseca, mais débil que a anterior)” OLIVEIRA,
Juliano de Almeida. Transcendéncia e religifio no pensamento de Lima Vaz. 2014. 332 f. Tese
(doutorado em Filosofia). Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo, Sdo Paulo, 2014, p. 201.

%2 AQUINO, Tomas de. Suma Teoldgica. la, 98, a1 Disponivel em:
<http://permanencia.org.br/drupal/node/3814>Acesso em: 24 abr. 2016.



http://permanencia.org.br/drupal/node/3814
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3. Espirito como ordenacdo ou logos: também remonta as origens do
pensamento filosofico e contém a ideia de uma Razao Universal, ou Ordem da
Razao, que estabelece uma profunda ligagéo entre o espirito e a palavra (logos),
sendo “a palavra proferida, sobretudo no dialogo, e a palavra escrita”'>®. A tradigao
grega ira convergir com a tradigdo sapiencial biblica e também com a tradi¢ao crista
do Novo Testamento, na correspondéncia logos-pnelma.

4. Espirito como reflexividade ou synesis: este ultimo termo tem a
expressdo de espirito como consciéncia-de-si. A tradicdo também remonta a
antiguidade, provavelmente uma interpretacao socratica do preceito délfico do gnéthi
sauton. Essa acepgao esta presente em Aristételes, nos neoplatonicos, nos
medievais, na Filosofia Moderna a partir de Descartes, na filosofia do espirito de
Hegel e também na filosofia da subjetividade.

Esses sdo os quatro aspectos fundamentais segundo os quais Lima Vaz
constroi a sua reflexao sobre a categoria do espirito, sendo espirito como vida, como

inteligéncia, como ordem da razdo e como consciéncia-de-si.
2.1.3.1 O espirito finito e Espirito infinito

A experiéncia da pré-compreensdo do homem no nivel espiritual € o
fundamento segundo o qual o homem esta presente a si mesmo e esta presente no
mundo, ou seja, a experiéncia de autoconsciéncia. Se o0 homem fosse somente um
organismo biopsiquico, ele ndo ultrapassaria o nivel do estar-no-mundo, mas, como

sujeito, ele faz a mediagdo do somatico e do psiquico para o nivel do espirito.

O homem é necessariamente uma manifestacao do espirito e nele o somatico
e 0 psiquico participam dessa manifestacdo do ser, ndo sendo obviamente

anulados, mas suprassumidos numa unidade ontoldgica do ser-homem.

A pré-compreensao do espirito como experiéncia espiritual se manifestou de
diversas maneiras na historia espiritual ou, como o filésofo designa, “historia

segundo o espirito (Geistesgeschichte)'*”.

Existe um entrelagamento e uma interdependéncia dessas formas que

constituem a pré-compreensao do espirito, e nessa totalidade ha uma unidade,

153 |bidem, p. 206.

" AF I, p. 208. Este termo é a jungéo da palavra Espirito com a palavra Histéria. Pode ser
traduzido também como histéria intelectual.
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mesmo que, de alguma forma, prevaleca um tipo de experiéncia da manifestagao do
espirito™>. Dessa experiéncia é importante salientar que n3o é redutivel ao somatico

€ nem ao psiquico, porque sendo espiritual ela se manifesta com os atos proprios do

156

espirito Significa que s&o suprassumidos o somatico e o psiquico pela

intencionalidade prépria do espirito, que se enraiza no espago-tempo da presenca
do homem ao mundo exterior, e no espago-tempo psicolégico de sua presenga ao
mundo interior de cada um'’. As diferenciacdes da experiéncia do espirito se dao

conforme o contexto cultural, seja pela religido, pela arte, pelo saber, pela vida

social®.

Qual é o elemento especifico da pré-compreensao do espirito, ou em que ela

difere da compreensao explicativa e filosoéfica?

Segundo Lima Vaz, a pré-compreensao € caracterizada pelo aparecimento da
consciéncia racional - a maneira do homem estar presente no mundo pelo espirito
em forma da Razdo, que organiza as outras formas de consciéncia, e tem dois

tracos decisivos:

1. Prioridade em-si ou normatividade absoluta do objeto em sua
essencialidade intrinseca, ou seja, em sua verdade e bondade. No nivel do
espirito ou ainda no ato espiritual enquanto formalmente ato noético-
pneumatico, o objeto ou o0 mundo objetivo ao qual o homem se abre por
meio desse ato deve ser intencionado em sua existéncia ideal, que constitui
em norma necessaria e objetiva do ato, transcendendo tanto a sua
contingéncia empiricamente objetiva (expressdo somatica) como a sua
contingéncia subjetiva (expressdo psiquica). Essa idealidade do objeto é
fundamento das normas do pensamento e da agdo que serdo codificadas
na ciéncia do préprio pensamento (I6gica), do objeto como ser (Ontologia) e
do agir (Etica).

%% Essa experiéncia espiritual € aquela experiéncia que o espirito faz de si mesmo, ou seja, o
homem como um ser dotado de espirito faz essa experiéncia. Essa experiéncia se manifesta em atos
espirituais porque ndo ha uma intuigdo direta do espirito, através desses atos pode-se perceber a
experiéncia espiritual. Portanto, essa experiéncia se desenvolve através da histéria do espirito que se
manifesta em obras espirituais. E o que Hegel chama de espirito objetivo, ou o espirito que se
objetiva. A sociedade humana é organizada pelo espirito e em funcdo do Espirito, diferente dos
animais que ja tem uma organizagdo dada pela Natureza. A sociedade humana se organiza por si
mesma, por exemplo: a arte, a literatura, ou tudo o que é cultura, tudo o que o homem acrescenta a

natureza sido obras espirituais.

1% Essa nocao de “ato espiritual” (geistiger Akt), foi desenvolvida por Max Scheler, que a

analisou fenomenologicamente. O ato espiritual € a intencionalidade que ndo se reduz ao somatico
nem ao psiquico ou fisiolégico. Essa intencionalidade corresponde ao desvelamento a manifestagédo
de uma “essencialidade” (wesenheit). Cf. AF I, p. 209, nota 18.

ST Cf. AF I, p. 242.

%8 Todas essas formas e especificidades das distingbes da consciéncia, com o0s seus

respectivos atos, pertencem ao dominio da estrutura espiritual.
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2. Prioridade para-si ou normatividade absoluta do sujeito na plenitude
imanente de seu ato, que tem em si mesmo a sua propria perfeicdo e nela
acolhe a perfeicdo do objeto (verdade e bem), segundo a norma intrinseca
de seu manifestar-se ao sujeito ou de tornar-se perfeicdo do sujeito. O
fundamento dessa prioridade para-si do espirito € sua reflexividade ou o
conhecer-se no conhecimento do objeto, segundo o qual o espirito se

constitui sujeito no sentido estrito. 1°°

Ou seja, ha, de um lado, a existéncia de uma norma ideal, e, de outro, a
perfeicdo do sujeito no agir. Essa inter-relagdo do em-si do objeto e do para-si do
sujeito € uma inter-relagao dialética, que esta na constituicdo da pré-compreensao
do espirito.

O em-si do objeto nega o para-si do sujeito. A verdade do objeto (que é o

160)

conteudo, o dado, o determinismo imanente ao objeto °") € mensurante com relagéo

ao sujeito; e o para-si do sujeito (que é significacdo, intencdo e o finalismo do

161

agente ') nega o em-si do objeto na ordem do ato ou da existéncia (o objeto existe

intencionalmente no ato do sujeito que €&, portanto, mensurante com relagdo ao

objeto enquanto conhecido)'®.

O espirito na pré-compreensdo aparece como uma estrutura dialética de
identidade na diferenca. Identidade do ser e do manifestar-se do espirito, segundo o
esquema vaziano da Natureza {N} e da Forma {F}. Diferenca porque a
demonstracdo implica para espirito-no-mundo “a alteridade do objeto que se
manifesta ao espirito e no qual o espirito se manifesta: a ndo identidade, em suma,

do em-si do objeto e do para-si do sujeito”"®.

Com base nessa dialética do em-si do objeto e do para-si do sujeito, se
caracteriza a presenga do homem no mundo segundo o espirito como uma presenca
propriamente espiritual e, por isso, uma presenga reflexiva, que ndo encontra
correspondéncia nem no somatico e nem no psiquico. Ele € o “analogatum inferius

da intuicdo absoluta de si mesmo no Espirito infinito”'®*.

Nessa analogia de atribuicdo, o primeiro analogado (analogatum princeps)
€, evidentemente, o Espirito absoluto, ao passo que nds, enquanto

' AF 1, p. 210.

180 cf. EF I, p. 36.
'°1 Cf. EF I, p. 36.
182 Cf. AF I, p. 211.
'%% |bidem, p. 211.
%% |bidem, p. 211.
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constituidos estruturalmente como espiritos finitos e situados, somos os
analogados secundarios (analogata inferiora). E em virtude dessa analogia
que a categoria do espirito como vida, inteligéncia, ordem e consciéncia-de-

. . .. n . 165
si pode ser predicada dos frageis e efémeros seres que somos noés.

Para Lima Vaz, a presenca espiritual do homem no mundo é uma presenca
do espirito a si mesmo. E por meio dessa presenga, ou melhor, suprassumida por
essa presencga, os outros niveis (somatico e psiquico) se promovem a uma presenga

propriamente humana ou a um ser-no-mundo.
2.1.3.2 A impossibilidade de objetivacao do espirito

Considerada em si mesma, a estrutura noético-pneumatica ndo pode ser
objetivada pela ciéncia, porque ndo € possivel aplicar a ela os procedimentos

metodoldgicos proprios que dao origem a formalizagdo abstrata de seu objeto.

Ao mesmo tempo, certas operagdes do espirito podem ser objeto da ciéncia.
Lima Vaz cita a Psicologia da Inteligéncia, Psicologia da Vontade e as Ciéncias da
Linguagem. “Com efeito, sé pelo espirito o homem opera humanamente e produz
obras propriamente humanas”'®®. Assim, torna-se impossivel a mediacdo abstrata
que é propria da compreensao cientifica, porque o espirito € reflexividade consigo

mesmo.

Na compreensao Filosdéfica, a nogado de espirito transcende os limites da
conceptualidade antropoldgica, por se tratar de nogdo correlativa ao ser. “Essa
categoria do espirito no homem, ou estrutura noético-pneumatica de seu ser, é

atravessada pela tensdo entre o categorial e o transcendental”’®’

, OU seja, uma
afirmagdo do homem como espirito, e a outra afirmagao da transcendéncia propria
do espirito. Neste sentido sdo duas maneiras de entender o termo transcendental.
No sentido categorial € a condigdo intrinseca de possibilidade, o espirito que
pertence a estrutura transcendental do ser do homem, ou seja, uma categoria
ontoldgica interior do discurso, no qual se afirma o ser do homem. No sentido
transcendental, que é o classico, o espirito € entendido em correlagdo a nogao
analdgica de ser, que ultrapassa o homem e vai na diregdo do Espirito absoluto e

infinito como princeps analogatum.

* AFII, p. 73.
1% |bidem, AF I, p. 213.
'%7 |bidem, AF I, p. 214.
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O filésofo afirma que € nesse segundo sentido que se encontra a maior
dificuldade para elaboracdo, no nivel antropoldgico, da categoria do espirito. Ao
mesmo tempo, o filésofo elabora a nog¢do considerando ambos os conceitos

(categorial e transcendental).

Partindo de quatro temas fundamentais do termo espirito (pnelma, nods,
logos e synesis), se compde as dimensodes do espirito efetuando um entrelagamento
entre os conceitos categorial e o transcendental. Ou seja, ao falar, por exemplo, do
espirito enquanto pnedima, vai entrelagar o sentido categorial e o transcendental, e

assim por diante, passando por cada um dos quatro temas.

1. O primeiro elemento constitutivo da nocdo de espirito € aquele que
expressa sua relacdo com o ser, como relagdo ativa de conhecimento e amor, ou
como movimento imanente (enérgeia ou perfeicao). Na dimensao transcendental do

)168

conceito situa-se a nocao de ato (enérgeia) ~-, e na dimensao categorial situa-se a

“limitacéo do espirito finito que se exprime em relagdo do mesmo ao diferente, ou na
distingéo real do sujeito e do objeto”"®°.

2. O segundo aspecto € a nogao de espirito que expressa sua relagao
com o ser como intuicdo de sua unidade e expressdo do dom de si mesmo —
inteligéncia (nods) — que € uno e unificante; como liberdade é em razdo de si mesmo
(autou éneka) ou fim a si mesmo (autarqueia)'’®. A dimens&o transcendental deve
ser buscada como Uno absoluto. Sendo correlativo ao ser e correlativo ao uno,
entrelagando os dois se postula o Uno absoluto como principio do ser, ou seja, o

Espirito como Uno absoluto precede a unidade (relativa). Essa unidade absoluta é

'%% Nesse caso como perfeicdo simples e infinita e cujo movimento imanente (ou vida) se

exprime na relacao dialética do mesmo no mesmo. Esse é um trago da teologia trinitaria, que pensa a
relagéo pessoal na identidade de natureza. Para aprofundar esse tema ver Suma Teol. la, q.q.26 e
27. Sobre a beatitude divina e Da processao ou da origem das pessoas divinas.

1% |bidem, AF I, p. 216.

70 A reflexao classica sobre o ser, no que concerne ao espirito finito, fala sobre uma distingao

real entre a esséncia da alma e suas poténcias ativas, entre a poténcia e o seu ato e entre o ato e o
objeto. Citando Santo Tomas “Por onde, nao é pela esséncia, enquanto quanto forma, mas pela
poténcia, que a alma é potencial em relagdo a outro ato. E assim, enquanto submetida a sua
poténcia, ela se chama ato primeiro, ordenado ao ato segundo; pois, como se verifica, quem tem
alma nem sempre exerce, em ato, as operagdes da vida. Por onde, na definicdo da alma se diz que é
o ato do corpo tendo a vida em poténcia, cuja poténcia, todavia, ndo exclui a alma. Logo, conclui-se
que a esséncia da alma n&o é poténcia da mesma, pois nada que seja ato pode estar em poténcia
atual.” AQUINO, Tomas de. Suma Teolégica. la, q. 77, a.1. Disponivel em:
<http://permanencia.org.br/drupal/node/2359> Acesso em: 16 maio 2016.
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expressa como intuicao intelectual. O Uno absoluto é independente e, por isso, &
razao em si; portanto, é Liberdade absoluta.

A dimenséo categorial do conceito de espirito como intuigdo intelectual (nods)
pode ser entendida, de um lado, como inteligéncia e, de outro como inteligivel
(noetdn)*™t. No Espirito infinito a identidade precede a diferenca, “essa & diferenca
na identidade, sendo a intuigdo a unidade absoluta da inteligéncia e do inteligivel ou
a intuicdo absoluta de si mesmo (ndesis noéseods)’'’%. Ja no espirito finito & quase o
inverso: a diferenca precede a identidade e essa € a identidade na diferenga, ela
unifica, mas nao € una. “Em suma, no Espirito infinito a intuicdo manifesta o Um uno;
no espirito finito, o um unificante™">.

3. O terceiro componente da constituicdo da nogao de espirito, na sua
relagdo com o ser como ordenacgao inteligivel dos seres, ou como universo das

1" ou l6gos (termo de

ideias, aqui é correlativo ao ser como totalidade inteligive
origem platdnica que tem a visdo do inteligivel como ordem). J&4 no platonismo
médio aparece a identificagdo como “lugar das ideias” (t6pos ton eidén) e a
“inteligéncia” (notis)'”®. Na dimens&o transcendental a nogdo de espirito como Légos
€ pensado como nogéo de Espirito infinito, que é o principio de toda inteligibilidade.
Por isso o logos se manifesta como sabedoria (sophia, sapientia), ou seja, seu ato
proprio €, justamente, contemplar ou ordenar segundo o principio ou uma causa
elevada'’®. Ele é a lei eterna ou a medida, sendo “liberdade absoluta como idéntica
ao Bem absoluto e norma de toda liberdade finita e de todo bem finito”'"’. A
dimensao categorial do espirito como Logos mostra-se, de um lado, como ordem

objetiva do ser e a ideia ou sistema da ordem no espirito finito, sendo a primeira

' “A descoberta platbnica do mundo inteligivel como verdadeiro objeto do conhecimento
intelectual, implicando a homologia nous-noetdn, levanta necessariamente a questdo do modo de
presenca do noeton (inteligivel) no nous (intelecto), ou seja, postula a existéncia do modo intencional
de ser do objeto conhecido como tal, modo que sera designado mais tarde, na terminologia
escolastica, como modus cognoscentis.” E.F. lll, p. 156-157.

2 AF 1, p. 217.
' |bidem, p. 217.
174 Cf. Ibidem, p. 217.

'7® A essa doutrina Santo Tomas de Aquino trara uma expressao definitiva. Ele distingue das
rationes aeternae de Sto. Agostinho, e enquanto exemplares das coisas criadas. Ele afirma que no
espirito finito a alma é o “lugar das formas”, mas somente em poténcia. O Espirito Infinito &
(exemplarmente) o “lugar das ideias” de todas as coisas na identidade absoluta do seu ser. Cf. AF |,
p. 218, nota 48.

176 Cf. Ibidem, p. 218.
""" Ibidem, p. 219.
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mensurante com relagdo a segunda; e, de outro lado, como estrutura deontologica
do bem de maneira objetiva com sua relagédo ao dever-ser da Liberdade finita. “O
espirito finito € logos ou ordem necessaria de inteligibilidade e bondade enquanto
participa da ordem arquetipal da Inteligéncia infinita e da ordem e medida da lei
eterna da Liberdade infinita”’®.

4. O quarto elemento que constitui a nocado de espirito, provavelmente o
mais importante, € o que esta ligado a nogéo de reflexividade ou a consciéncia-de-si
— synesis. Esse termo perpassou toda a historia do pensamento filosoéfico ocidental e
chegou a contemporaneidade como filosofia da subjetividade.

A dimensao transcendental do espirito como synesis ou reflexividade
absoluta, ou ainda como pensamento do pensamento, tem o0 seu momento inicial na
teologia do nols em Anaxagoras e atravessa a histéria do pensamento filoséfico
desde Platdo, Aristoteles, Plotino e os neoplatbnicos. Contudo, sera em Santo
Tomas de Aquino que atingira a definicdo do conhecimento de si do Espirito
absoluto, na identidade da sua esséncia e da sua existéncia'’®. Essa tematica, vai
se tornar presente novamente no idealismo alemao, que tera o seu apice em Hegel,
que faz do “conceito do espirito, coroado pelo Espirito absoluto em sua absoluta
reflexividade, o conceito central de sua filosofia”'°.

A dimensao categorial do espirito como reflexividade nao trata de uma
reflexdo absoluta na propria esséncia, conforme ocorre com o Espirito absoluto.
Neste caso é a consciéncia-de-si que se volta sobre si mesma, a partir de um
conflito com a exterioridade da natureza.

A dimensao categorial do espirito no homem aparece, desta sorte, como
dimensdo na qual se situa o seu conhecimento do mundo e o seu
relacionamento do Outro. Ela submete, pois, o espirito como consciéncia-
de-si ao movimento dialético da identidade na diferenca, em que esta é

continuamente posta seja na objetividade do mundo, seja na
intersubjetividade da pluralidade das consciéncias-de-si e, ao mesmo

'8 |bidem, AF I, p. 219.

7% “Como ja dissemos, inteligir ndo é ato orientado para nada de exterior, mas imanente no

sujeito, como ato e perfeicdo do mesmo, porque o ser é a perfeicdo do que existe; pois, como o ser &
consecutivo a forma, assim o inteligir € consecutivo a espécie inteligivel. Ora, em Deus ndo ha forma
diferente do seu ser, como ja dissemos. Por onde, como a sua esséncia mesma é também a espécie
inteligivel, conforme ja dissemos, segue necessariamente que o seu ato mesmo de inteligir € a sua
esséncia e o seu ser.” AQUINO, Tomas de. Suma Teolégica., la, q. 14, a.4. Disponivel em:
<http://permanencia.org.br/drupal/node/240> Acesso em: 16 maio 2016.

'8 |bidem, p. 220.
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tempo, é suprassumida na identidade do sujeito como Eu pensante e Eu
livre'®".

Segundo estes quatro temas fundamentais que se entrelagam no nucleo
conceptual do espirito, Lima Vaz, enumera as propriedades essenciais desse nucleo
constituido da estrutura noético-pneumatica do homem, ou seja, estrutura enquanto
inteligéncia e liberdade.

O homem sendo um ser inteligente € um ser-para-a-verdade. Do ponto de
vista do homem como um ser de vontade € um ser-para-o-bem. Estas duas
intencionalidades — liberdade e inteligéncia — se cruzam numa unidade do
movimento espiritual, pois “a verdade € o bem da inteligéncia, e o bem é a verdade
da liberdade”'®*.

Portanto, o espirito como estrutura de verdade ou noética € ato, unidade,
ordem e reflexividade. E, enquanto estrutura de bondade (pneumatica), o espirito &
vida, independéncia, norma e fim.

No momento da aporética histérica, Lima Vaz considera primeiro o espirito
como Inteligéncia (Razao) e depois como Vontade (Liberdade).

Na aporética historica do espirito como Inteligéncia, Lima Vaz enumera trés
tépicos dos grandes problemas:

a. O problema da Ideia no pensamento antigo: em primeiro lugar a Ideia
como objeto inteligivel (a transcendéncia ontolégica como Ideia — Platdo),
depois como transcendéncia gnosiolégica Universal, por Aristoteles. Em
sequéncia, uma dupla questdo do percurso da inteligéncia — do sensivel a
Ideia? Ou da Ideia ao sensivel? Depois ainda, outra aporia sobre objeto da
Ideia estar no dominio da Razao (logos) — € um discurso sobre o ser ou é
um discurso sobre as formas de saber como légica? E, por ultimo, € uma
relagao de contemplagao (theoria) ou uma relagao de agao (praxis)?

b. Problema do sujeito no pensamento moderno: essa aporética do espirito

como Razao no pensamento moderno se desenvolve a partir do sujeito do

1 AF 1, p. 220.

'8 |bidem, p. 221. Esse quiasmo do espirito esta estabelecido por Tomas de Aquino, em que

ha uma relagéo Inteligéncia —Verdade e Liberdade — Bem. “Por onde se vé a raz&do por que essas
poténcias; pelos seus atos, se incluem uma na outra; pois, o intelecto intelige o querer da vontade; e
esta quer o inteligir do intelecto. E, por semelhante razdo, o bem esta contido na nogédo do
verdadeiro, como um verdadeiro inteligido; e o verdadeiro, na nogao do bem, como um certo bem
desejado.” AQUINO, Tomas de. Suma Teolégica.,, la, q. 82, a. 4. Disponivel em:
<http://permanencia.org.br/drupal/node/2462>. Acesso em: 16 maio 2016.
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conhecimento, formulagdo que o pensamento antigo ndo conhecia. As
questdes sado sobre a natureza do sujeito (cogito cartesiano); estrutura do
sujeito (Kant); a atividade do sujeito como processo historico (Fichte,
Hegel e filosofias da cultura e da histéria); a intencionalidade do sujeito
(Husserl e a fenomenologia). As aporias estdo entre a aprioridade do
sujeito e a objetividade do mundo.

c. O problema da linguagem no pensamento contemporéneo: esse € 0
momento da crise das filosofias do sujeito. Ha a primazia do problema da
linguagem na filosofia contemporanea, que basicamente foca sobre a
significagao.

Na aporética historica do espirito como Liberdade: séo trés grandes topicos.

a. A liberdade como libertagdo no pensamento antigo: a liberdade aparece
como libertacdo dos determinismos e constrangimentos. Primeiro no tema
do destino, como personalizagao do divino (moira), seja a necessidade
universal (ananke). Diante do destino, a liberdade tende a caracterizar-se
como liberdade interior. Em segundo lugar a liberdade como libertagdo do
poder despdtico na politica. No Cristianismo, no sentido soteriologico de
libertacdo do pecado.

b. A liberdade como autonomia no pensamento moderno: essa acepgao
parte da forma classica do racionalismo a partir de uma concepgao de
liberdade divina, autonomia absoluta em Descartes, depois se estende
para esfera politica (Hobbes, Locke, Rousseau). Liberdade como
autonomia da pessoa moral em Kant, liberdade face a histéria em Hegel e
liberdade como existéncia em Kierkegaard.

c. A liberdade e a estrutura no pensamento contemporaneo: aqui se

confronta a liberdade individual e o determinismo das estruturas.

O filésofo, diante da aporética historica, percebe que a tarefa de pensar o
espirito no homem ¢é indeclinavel, porque ela ndo encontrou uma resposta

adequada.

No momento da aporética critica, Lima Vaz, procura pensar o espirito como
categoria antropoldgica, percebendo a tensao entre o categorial e o transcendental,;
do outro lado, a tensao entre o espiritual e o0 psicossomatico.
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O entrelagar-se destas partes € um emaranhado de elementos a que o

fildsofo procura dar uma conceituagao.

Ele afirma que, por um aspecto, o homem é abertura transcendental para o
verdadeiro-em-si e inclinacdo transcendental para o bem-em-si'®*. O Verum-Bonum
como transcendéncia n&o é algo exterior. Ela penetra na “mais profunda imanéncia
do espirito, sendo constitutiva da sua esséncia, uma vez que o espirito é

coextensivo ao ser e o ser é logicamente convertivel com o Verdadeiro e o Bem”'®,

Em contrapartida, pela virtude da finitude humana, a abertura a Verdade e a
inclinacdo ao Bem situam-se subordinadas a situagdo do sujeito e a mediagdo do
mundo exterior. Essa transcendéncia ndo é atingida pelo espirito finito por meio de
uma intuicdo numenal ou ontoldgica. Ela é refratada no aquém do mundo exterior
“onde a verdade e o bem se relativizam na multiplicidade e fluidez das coisas. Essa
€ a raiz da dualidade estrutural que se manifesta no espirito finito entre Inteligéncia
ou Razao (nods, intellectus, Vernunft) e Entendimento (dianoia, ratio, Verstand) e

entre Liberdade e Livre-arbitrio”®.

Em outras palavras, o eidos da aporética critica mostra o espirito humano, a
medida que é finito e mundano, localizado entre a “universalidade absoluta do

»186

espirito enquanto tal e a particularidade da estrutura psicossomatica” =°, através do

qual ele se situa no espaco e tempo do mundo.

O momento tético coloca a possibilidade da interrogagdo do sujeito sobre si
mesmo, que se chama paradoxo da autoafirmacéo, sendo que o espirito € a propria
reflexividade. Mas, o que ocorre nesta reflexdo é a existéncia de uma identidade
entre o ser e a reflexdo. No Espirito infinito existe uma diferenca dialética na
identidade entre ser e ser-refletido. Essa diferenga, segundo o filésofo, pode assumir
a questao do espirito, que reflete sobre si mesmo: “o0 que € o homem?”.

A diferenca na identidade dialética do sujeito e de sua reflexdo pode

assumir, e de fato assume, a forma de interrogacdo sobre o estatuto da
Razdo e da Liberdade, ou seja, da interrogagdo sobre o ser do espirito na

183 Cf. Ibidem, AF I, p. 226.
'8 |bidem, p. 227.
'8% |bidem, p. 227.
'8 |bidem, p. 228.
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unidade estrutural do ser-ggmem, questdo que nao se pde senao no ambito
reflexivo da propria razéo .

Isto desemboca num problema radical que impede o homem de nao se

“autoafirmar como razdo e liberdade”'®®

, sendo que ele € um ser intrinsecamente
interrogador de si e, nessa interrogacéo, € que acontece a hermenéutica da sua
prépria estrutura racional e livre, ou seja, negar isso € uma autocontradigao fatal no

mais intimo do seu ser'®.

2.1.3.3 O espirito apice das categorias de estrutura

O espirito, portanto, difere das categorias anteriores (do somatico e psiquico),
porque ele é automediacdo'®, sendo toda exterioridade suprassumida nessa
autoposicao. A esséncia de toda mediacdo € espiritual e no momento que ela
mediatiza a si mesmo acontece de o espirito plenificar “a suprassuncéao dialética da
Natureza na Forma ou do dado na expressdo, mesmo no ambito das estruturas

ligadas a exterioridade espaciotemporal, como a estrutura somatica e psiquica”®".

Dizer que o homem ¢é espirito significa, pois, afirmar a abertura transcendental
do homem a universalidade do ser, segundo um duplo movimento do acolhimento e
do dom, da razdo e da liberdade. A categoria do espirito é a coroa da estrutura

ontoldgica.

O discurso dialético, portanto, parte da categoria do corpo, que € situado na
exterioridade do mundo, mas é plasmado pela intencionalidade como corpo proprio,
que é o Eu corporal. A passagem dialética se faz ao psiquismo que estrutura o
espaco-tempo interior da imaginacdo, da memoaria e da afetividade. Na passagem
dialética ao espirito, a oposicao entre 0 mundo exterior e o mundo interior € negada
pela sintese entre exterioridade e interioridade com que o espirito se manifesta em

seus dois momentos de razao e de liberdade:

¥ AF 1, p. 228.
'8 |bidem, p. 228.

189 Cf. Ibidem, p. 229.

190 A mediagao € um conceito que esta presente no interior do movimento dialético. A psique

€ a categoria que mediatiza a experiéncia somatica que é uma experiéncia imediatizada com o
mundo. O Espirito ser automediagdo significa dizer que ele nado precisa de uma instancia
intermediaria, mas ele proprio realiza esse movimento de mediagdo porque a esséncia de toda
mediagao € espiritual.

YTAF I, p. 229.
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1- A razao é interioridade absoluta do sujeito em relagdo a sua identidade
formal com a exterioridade absoluta da Ideia.

2- A liberdade é igualmente interioridade absoluta em sua identidade
formal com a exterioridade absoluta do Bem.

Lima Vaz, neste fechamento da categoria do espirito, enfatiza o movimento
de inteligibilidade em-si e para-nés. Chegando ao termo das categorias de estrutura,
0 movimento se completa na circularidade, ou seja, a autocompreensdo do homem
enquanto estrutura chega ao apice no espirito. Assim, fecha num circulo dialético:
inteligibilidade para-nés (corpo ao espirito), e da inteligibilidade em-si (do espirito ao
corpo).

Este movimento sé € possivel por causa do espirito que esta no inicio e no
fim do percurso pela fungdo mediadora do sujeito (que é espirito) - nele acontece a
passagem da Natureza a Forma. Isto &, o sujeito como mediador, sendo espirito,
consegue se autocompreender neste movimento que é espiritual, ou seja, s pelo
espirito o proprio espirito € compreendido’®?.

Portanto, este homem que ¢é espirito, também é um ser situado e finito. E esta
realidade de ser situado, ndo é somente no sentido de ser entre os seres, mas que
se defronta constitutivamente com a multiplicidade dos seres organizados na forma
de um mundo'®. Dessa condicdo, emerge a necessidade de passar para outra

categoria, que ¢é a de relacgao.

2.2 REGIOES CATEGORIAIS DE RELACAO

Terminado de percorrer o discurso sobre as categorias de estrutura, em que
se analisou os fundamentos da experiéncia do homem-sujeito enquanto sujeito, na
triplice articulagdo do modo de presenga do homem ao seu contexto como “corpo

”

préprio”, “psiquismo” e “espirito”.

Convém passar as categorias de relagdo, nas quais sera analisado o sujeito
que se experimenta enquanto um ser situado no mundo, com os outros e com 0o
transcendente. O homem é, em sua esséncia, um ser de relacdo com o contexto que

€ interpretado por ele.

92 Cf. AF I, p. 238.
98 Cf. AF I, p. 141.
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Para habilmente definir o homem como ser situado, é importante analisar que
tal situagao é referida a totalidade do seu ser. Essa totalidade provém da unidade
ontolégica que esta subjacente a sua presengca no mundo exterior como corpo
proprio, no mundo interior do psiquismo, e a identidade dialética do exterior e do
interior no espirito. Essa totalidade compreende o espago intencional da sua

presenca ao Sser.

O problema a ser resolvido nessa segunda parte da Antropologia Filosoéfica de

Lima Vaz, é:

Como nesse dizer-se a si mesmo, o homem diz igualmente o0 mundo e 0s
outros e tenta mesmo dizer o Outro absoluto, ou seja, desdobra o seu dizer — ou a
sua expressividade — na dimenséao objetiva das coisas e na dimensao intersubjetiva

dos outros sujeitos?***

A formulacéo da resposta a este problema sera o itinerario das categorias de
relacdo. O homem é expressividade. O que precisa ser verificado é, justamente, qual
€ a esséncia dessa expressividade. Ela ndo é criagdo do homem, mas ao mesmo
tempo € inegavel que o homem seja um ser de relagdo. Essa relagdo nasce porque

o Ser que se manifesta no homem o langa para essa expressividade.

E importante enfatizar que a passagem das categorias fundamentais do ser
humano, como ser em-si, para as categorias de relagdo, acontece de maneira
dialética, da forma ao conteudo da expressdo, ou em termos de linguagem, do

significante ao significado.

Nas categorias de estrutura, o homem é um dizer-se que passa de um
contetido para uma forma de autoexpressdo. E uma passagem dialética em que a
mediacdo € realizada pelo Eu, sobre o préprio Eu, ou seja, de si mesmo para si
mesmo, do mesmo para 0 mesmo. Essa relagdo consigo mesmo mostra a prépria
caracteristica ontolégica do homem, que é a reflexividade. Essa reflexividade
também é igualmente uma abertura a dimensao exterior, ou seja, ao mesmo tempo
em que o homem, nessa reflexividade, demonstra a sua ipseidade, ele faz isso como
ser-em-situacdo, e essa situagado é dada numa realidade, que faz uma passagem

dialética do interior-exterior.

94 Cf. AF I p. 11,
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Lima Vaz, neste percurso das categorias que s&do muito bem articuladas,
afirma que no apice da condicdo fundamental do ser humano (estrutura em-si),

portanto na categoria do espirito, ha um movimento de negagao da negagao.

Em outros termos, o corpo-proprio € negado e assumido no psiquismo da
mesma forma que é pelo espirito. O espirito € a dimensao ontolégica mais profunda,
€ o intimo do interior, que se abre a relagdo impulsionado pelo proprio movimento do
ser, que por isso nega o interior para joga-lo no exterior das relacdes'®.

Aqui, ao iniciarmos o estudo das categorias de relagédo, aparece toda a sua
importancia, pois € em virtude dela que podemos falar de uma abertura
intencional do homem, na sua unidade estrutural de corpo-alma-espirito, a
realidade na qual esta situado. Abertura que se desdobra em niveis
relacionais distintos, segundo a forma propria da realidade com a qual o
sujeito se relaciona, mas que ¢ determinada fundamentalmente pela
presenca espiritual, regida pela dialética do em-si e do para-nds descrita a
propdsito da pré-compreenséo do espirito®.

O movimento dialético continua e as categorias de relagdo suprassumem as
categorias de estrutura. As categorias de relagédo definem a situagcdo fundamental do
homem. Sao elas o mundo, os outros e o Transcendente. Neste movimento dialético
ha uma profunda correspondéncia entre as categorias, ocorrendo que na relagao de
objetividade, a primazia é dada ao corpo; na relagao de intersubjetividade a primazia
€ dada ao psiquismo; e na relacdo de transcendéncia é dada ao espirito. Isto
equivale a dizer que o Mundo, a Histéria e o Absoluto (mundo, outros e o
Transcendente), sdo os termos das relagdes constitutivas da abertura do homem ao

seu contexto, ou seja, da sua situacao fundamental.

H4, pois, nessa correspondéncia uma tematica muito cara a Lima Vaz, o tema
da identidade na diferenca. Ao mesmo tempo em que o homem é um ser-em-relagéo
com esta estrutura (corpo, psique e espirito), ele pode referir-se a si mesmo, ou
referir-se a outro, essa diferenca de identidade da relagdo que permite articular

diferentes relacdes daquelas que foram anteriormente tratadas.

19 Neste ponto o que se descreve € a passagem ou 0 movimento em que a regido categorial
da “estrutura” é suprassumida pela regido categorial da “relagédo”.

% AFII, p. 13.
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2.2.1 Categoria de objetividade

“O corpo é nossa ancoragem no mundo [...], o ponto de passagem de meu

. . ~ ”1 7
constante movimento na direcdo do mundo °

O termo objetividade'®®

para Lima Vaz é a designagdo do primeiro tipo de
relagdo do homem com o que Ihe € exterior, que esta sempre em face do homem
como ob-jectum (o que esta sempre langado diante)'®®. Logo, existe um sentido
antropoldgico de abertura a condigdo a esta relagado, que € estabelecida pela nao
reciprocidade. Em outras palavras, € um tipo de relagdo do homem com o ser, e que

elucida a posigcao do homem na universalidade do ser.

No nivel da pré-compreensdo da objetividade, o sujeito ja aparece como
mediador na sua totalidade (corpo proprio, psiquismo e espirito) e, como tal, ele
mediatiza a passagem da exterioridade dada a exterioridade significada. Enquanto
ser uno na sua estrutura diferenciada, o homem existe objetivamente no seu mundo,

ou seja, 0 homem é um ser-no-mundo %,

A relagcdo do homem com o mundo acontece no movimento dialético entre
exterioridade e interioridade. Tal movimento do discurso dialético parte do corpo
situado na exterioridade espaco-temporal do mundo, modelando, porém, esta forma

de exterioridade através do “corpo proprio”.

A caracteristica da relacdo de objetividade é fundamentada na néo-
reciprocidade, porque o mundo nio esta para o0 homem numa relagcéo de igualdade,
no sentido que ele nao se representa, mas € representado “E o proprio mundo € o

que é porque esta presente no homem, encontra nele o seu centro e seu sentido”?".

7 MERLEAU-PONTY, Maurice. Phanomenologie der Wahrnerhmung. Berlim, 1996. Apud.
ARLT, Gerhard. Antropologia Filoséfica. Petrépolis: Vozes, 2008, p. 249.

% Este termo no sentido filosofico possui diversas acepgdes, Lima Vaz emprega seis
diferentes sentidos. O sentido légico, gnosioldgico, epistemoldgico, dialético, moral e o antropoldgico,
que designa a relagao nao reciproca do homem com o seu contexto, pelo esquema S -> O. Cf. AF I,
p. 15.

99 Cf. AF II, p. 22.

20 Cf. Ibidem, p. 16. Lima Vaz utiliza o termo “mundo” ndo somente no sentido da Filosofia
Classica (cosmos/mundus) que tem um significado ontoldégico que indica o Todo (to pan), ou a
totalidade ordenada dos entes, mas se servindo do significado fenomenolégico e personalista, como
o contexto no qual o homem vive, enquanto ele € uma estrutura existencial.

2T GUARDINI, Romano. O mundo e a pessoa. Trad. Fernando Gil. Sdo Paulo: Duas cidades,
1963, p. 91.
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O homem como um ser de linguagem € o unico que pode exprimir essa relagéo, por
ser o termo ativo dessa relagcdo. Portanto, este nivel traz o primeiro estagio de
abertura ao ser.
Essa mediagao tem lugar inicialmente no plano da pré-compreensao e aqui
ela pode ser denominada uma mediagado empirica no sentido de que a sua

forma de expressdao compreende a experiéncia do mundo como horizonte

englobante do relacionar-se do homem com a realidade exteriozroze como
solo fundante (“mundo da vida”) da sua presencga e essa realidade”™.

2.2.1.2 O Homem e a Natureza

Na compreensdo explicativa da relagdo de objetividade, o mundo sera
caracterizado como Natureza®®®. Assume-se uma concepgdo abstrata, que dela
oferece ao homem como campo do seu fazer (poiesis) e do seu contemplar
(theoria). O sentido em que Lima Vaz desenvolve a objetividade € antropoldgico,
segundo o qual o homem se comporta diante do mundo, transformando-o pela

Técnica e explicando-o pela Ciéncia.

A Natureza®® é, no plano da compreensdo explicativa, submetida as normas
de uma racionalidade especifica, exprimindo-se em teorias, leis, modelos, conceitos,
e que se amplia com a possibilidade de ser aplicada tanto a explicacdo (Ciéncia)

como a utilizagao (Técnica) dessa dimensao.

Neste sentido, a Natureza apresenta dois aspectos fundamentais do homem
com relagdo a dimensao exterior: o fazer e o conhecer, ou seja, a Técnica e a

Ciéncia, que correspondem, respectivamente, a uma necessidade de satisfacdo das

22 |pidem, AF II, p. 33.

% | ima Vaz lembra que esta distingdo entre Mundo e Natureza é relativamente recente na
sua conceptualidade e terminologia filoséficas. A partir das analises de E. Husserl e M. Heidegger,
passando entdo a “mundo” a ser empregado como nogao fenomenoldgica e “natureza” como nogao
cientifica, no sentido das ciéncias empirico-formais. A distingdo feita por Vaz, entre poiesis-
fabricadora, e poiesis-epistémica, tem uma finalidade didatica, abrangendo as dimensbes da
compreensao explicativa da relagdo de objetividade que a tradi¢do reuniu sob o nome de Natureza.
Cf. Ibidem, AF II, p. 24-25.

204 Existe uma gama enorme de distingbes para o termo Natureza. A distingdo natura

naturans-natura naturata, de origem medieval, é aplicada por alguns autores a distingdo entre Deus e
as criaturas; ver, p. ex., Santo Tomas, Suma Teol., la. llae. q. 85 a. 6c¢., mas foi Espinoza que a
celebrizou, dando-lhe uma sentido panteista (Ethica, I, prop. 19, schol.). No entanto, ndo é a
designagédo de Deus ou do divino que Lima Vaz se refere, mas sim ao sentido de natura naturans,
como matriz das experiéncias e conhecimentos. Cf. ibidem, AF Il, p. 44 nota 45
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caréncias, se estendendo do biolégico para o espiritual®®®; e a necessidade de

satisfazer a sua inata necessidade de conhecer®®.

A objetividade da natureza é correlativa a forma de presenca do homem no
mundo, que se exprime nessa forma de atividade humana que se revelou dotada do

mais poderoso dinamismo: a atividade cientifico-técnica.

A compreensao filosofica dessa relagdo de objetividade vem demonstrar que
o homem é um ser finito e situado, ou seja, um ser-no-mundo, compreendendo
mundo num sentido de mundo vivido, ou, “mundo da vida”, e noutro sentido, como

mundo construido, que é objetivado pela tecnociéncia.

Destas duas acepgdes, o sujeito se relaciona com o seu contexto enquanto
tarefa e destino. Tarefa enquanto o homem nao € para este mundo sendo na medida
em que sobre ele age pela experiéncia, pela ciéncia e pela técnica. Como destino,
porque no horizonte deste mundo ele esta fixado de forma estatica num determinado

espaco e aponta para o horizonte absoluto da morte.

Ao mesmo tempo que o homem € um ser-no-mundo-natureza, esta condigcéo
como exterior ndo encontra correspondéncia plena na afirmagdo Eu sou, no
horizonte ultimo do ser. Porque ele se abre pela estrutura de ser espiritual a uma
relagdo que exige reciprocidade, o que, neste nivel da objetividade, ndo é
correspondido. Portanto, apesar da relagdo de objetividade ser o primeiro nivel de

207

viver a vida do espirito™’, ela ndo corresponde com a linguagem, que € elemento

exclusivo do homem, por isso, ndo esta na mesma altura que ele, o que faz emergir

a necessidade de uma relagdo com o “outro eu” no horizonte do mundo®®,

2.2.2 Categoria da intersubjetividade

Depois de percorrer a construgdo da categoria de objetividade, em que

predomina a caracteristica da relagdo de nao reciprocidade, mostrando, no ser

295 pode-se afirmar que a Técnica é sob um ponto de vista, um poderoso meio de satisfagdo
da necessidade eminentemente espiritual da comunicagéo. Cf. AF Il, p. 45.

2% “Todos os homens, por natureza, tendem ao saber” Cf. ARISTOTELES. Metafisica, |
(alpha), 1, 980, a. trad. Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 2014, p. 4

27 Cf. AF I, p. 35.
208 CfAF I, p. 36.
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humano, a presenca de uma dimensao irredutivel ao dominio da objetividade, sera
analisada a relagéo entre iguais, ou seja, a relagao eu-tu que gera o circulo do Nos.
E nessa categoria que surge um tema caro a Lima Vaz, que é a dimens&o ética, que

tem a comunidade ética como lugar dos sujeitos éticos.

Sera analisado o conteudo dessa relagao, com o interesse de perceber a

passagem dialética dessa categoria para a categoria de transcendéncia.
2.2.2.1 Ser-com-outro

Essa relagao € marcada pela reciprocidade que se constitui por dois “infinitos”

que se relacionam, ou dialeticamente se opdem.

Essa reciprocidade da relagdo entre as duas infinitudes ira estabelecer o
paradoxo proprio desta relacdo, que se apresenta primeiramente na finitude da

linguagem, que é portadora de um universo infinito de significagao®*®.

E no medium da linguagem®'® que se desdobra a relagdo intersubijetiva,
(relacdo dual Eu-Tu que gera o circulo do Nés). Assim, como na relagao objetiva, a
condicdo exterior é assumida pelo sujeito, nas formas de expressdao que
caracterizam as areas do mundo e da natureza, da mesma maneira a relacdo de
intersubjetividade encontrara formas de expressédo que caracterizam o encontro do

outro — dos outros — no horizonte do mundo.

O discurso da Antropologia de Lima Vaz segue o esquema dialético de
inteligibilidade que, a cada categoria, suprassume o momento anterior e avancga na
compreensao do objeto. Por isso, a instancia do “Eu” sé se compreende como tal
pela relagdo com o outro, mas sem prescindir da objetividade. Um discurso que nao
levasse em conta esses aspectos seria, segundo o fildsofo, incorreto e incorreria em
irremediaveis extrinsecismos, nao propiciando um discurso unitario sobre o

homem?'".

299 Ha uma infinitude intencional no sujeito, por isso o paradoxo.

219 A linguagem é entendida por Lima Vaz num sentido amplo, de gestos, postura corporal e
discurso e didlogo. Cf. AF Il, p. 50.

21 Cf. AF I, p. 52.
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Se é verdade que o homem € um todo na circularidade dialética do corpo, do
psiquismo e do espirito, se esta diante de um todo aberto que, como afirma Jacques

Maritain, € um “todo aberto e generoso™'%.

O homem néo se abre ao mundo e ao outro, segundo Lima Vaz, como uma
‘mbnada leibniziana”, onde a dimenséo exterior e o outro sdo apenas algo a ser
contemplado pelo sujeito; mas € uma abertura constitutiva do sujeito e, como afirma
Lima Vaz se inspirando nos textos neotestamentarios, seria um “perder-se para
encontrar-se”'®. O movimento de lancar-se no mundo e para o outro é crucial para
um acertado prosseguimento do discurso antropoldégico, que se efetiva nestas

categorias de relacéo.

Importante salientar que, na linha do discurso, o Eu antecede as categorias
de objetividade, intersubjetividade e transcendéncia, portanto esta presente de forma
anterior na composi¢ao delas. Ao mesmo tempo, a figura do Eu s6 chega a
inteligibilidade plena na categoria de esséncia, quando o Eu abstrato é
suprassumido no Eu concreto que se relacionou com o mundo, o outro e o

transcendente®*.

Nesta relagao de reciprocidade, o Eu situa-se no medium da linguagem, que é
0 que constitui a relagdo de intersubjetividade. Esta situagédo de reciprocidade exige
a habilidade de interpelagdo e resposta, entre o Outro e o Eu. E neste modo que o
homem entra numa relagao propriamente dia-légica, de reciprocidade entre sujeitos.
A autoexpressado do Eu sou esta em referéncia ao termo outro Eu (alter ego), em
que o segundo termo suprassume o primeiro no movimento relacional que, segundo

Lima Vaz, gera a autocompreensdo do sujeito, permitindo falar de um primum

212 MARITAIN, Jacques. La personne et le bien commum, Paris, Desclée, 1947, p. 43. Apud

ibidem, AF I, p. 80, nota 9. Essa expressao todo aberto sera trabalhada pelo autor no ultimo capitulo
da Antropologia Filoséfica, na categoria de pessoa e sua realizagéo.

213 Cf. Mt 10,39; Lc 9, 24; 17, 33; Jo 12, 25.

14 Na otica do discurso, a autoposigéo do sujeito € o inicio. Essa autoposi¢cao € na categoria

de estrutura uma posigdo abstrata e através das categorias de relagdo chega a uma autoposigao
concreta que se encaminha para a sua autoposi¢cdo concreta nas categorias de autorealizagéo e de
esséncia. Essas categorias suprassumem no Eu sou concreto o ser relacional do homem. Esse ponto
é demonstrado pela inteligibilidade radical do sujeito na sintese do ser-em-si e do ser-para. Cf. AF II,
p. 52.
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relationis, que, neste intercambio de ir-e-vir ontoldégico, denomina-se a

intersubjetividade?™®.

2.2.2.2 A impossibilidade do Solipsismo

Lima Vaz faz um jogo com os termos cartesianos para indicar a sua ideia de
suprassung¢ao quando fala da passagem do cogito ergo sum, para o cogito ergo
sumus, em que o Nés, aparece como um resultado da reflexividade do eu, portanto,
s6 é possivel a relagdo de intersubjetividade pela estrutura reflexiva®'®, que, além da

reciprocidade, é especificamente uma relagao de reconhecimento.

O outro é inserido, segundo Lima Vaz, na esfera da dialética do

reconhecimento (Anerkennung), fazendo certa analogia a Hegel que expde na

Fenomenologia do Espirito a dialética do reconhecimento®’.

O resultado da dialética do jogo reciproco das forgcas que faz surgir o
conceito de infinidade como distingdo no seio do que é idéntico — ou como
emergéncia da vida — desenha, desta sorte, uma nova figura da
consciéncia. Hegel a descreve assim: "A consciéncia de um outro, de um
objeto em geral, é ela propria, necessariamente, consciéncia-de-si, ser-
refletido em si, consciéncia de si mesmo no seu ser outro. O progresso
necessario das figuras da consciéncia até aqui exprime exatamente isto, ou
seja, que ndo somente a consciéncia da coisa € possivel unicamente para a
consciéncia-de-si, mas ainda que somente esta é a verdade daquela"*'®.

Em outras palavras, esta dialética explica que a consciéncia, na sua relagao
com o mundo objetivo, confronta-se com a nogdo de infinito, ou Espirito®’®. O

Espirito como a consciéncia maior, faz a consciéncia®®® desdobrar-se sobre si

mesma num movimento de autocompreensao, que faz surgir a consciéncia-de-si.

% Lima Vaz afirma que existe uma lei de circularidade dialética muito clara, que partindo da
unidade estrutural do Eu para pensar a relagdo de objetividade e essa, no que Ihe concerne,
suprassume o Eu na posigado relacional do ser-no-mundo, que por sua vez, € suprassumido na
relagdo de intersubjetividade (o EU e 0 mundo).

2% A dialética de Lima Vaz procura sempre no decorrer do discurso lembrar que a
suprassunc¢do € um movimento de superacédo, mas que conserva a totalidade do sujeito.

217 o filesofo utiliza essa dialética para pensar outra dialética, a da alteridade, ou da

“constitutiva relacao do sujeito, enquanto situado e finito, ao seu outro”. Cf. AF Il, p. 55.
218 SNF, n. 21, p. 14.

219 Cf. SOUSA, Maria Celeste. Comunidade ética: sobre os principios ontoldgicos da vida
social em Henrique Claudio de Lima Vaz. Sao Paulo, Loyola, 2014, p. 35.

220 “Aqui a consciéncia faz verdadeiramente a sua experiéncia como consciéncia-de-si porque
0 objeto que é mediador para o0 seu reconhecer-se a si mesma nao é o objeto indiferente do mundo
mas é ela mesma no seu ser-outro: € outra consciéncia-de-si.” LIMA VAZ, Henrique Claudio de.
Fenomenologia do Espirito. Parte I. Petrépolis, Vozes, 1992, p. 17.
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Nesse nivel a consciéncia-de-si ndo tem mais interesse pelo mundo da
objetividade, e, por isso, num momento de reconhecimento, ela vai ao encontro de
uma outra consciéncia-de-si (alter ego), que faz a mediagdo na qual se conhece no
ser-outro. Essa mediagcdo realizada pela outra consciéncia, ndao €&, senao, o

reconhecimento da prépria consciéncia.

O que importa dessa relacdo do sujeito em relacdo ao outro € que seja
equioriginaria, o que implica entdo a passagem do outro-objeto para o outro-sujeito,
ou seja, ha um paradoxo de reciprocidade, segundo o qual o sujeito € ele mesmo
(ipse). Nesse ambito ha um relacionar-se com o outro sujeito que, por sua vez, é
igualmente ele mesmo “no seu ser-reconhecido e no conhecer seu outro: em suma,

no reconhecimento”??’

. Dito de outro modo, a relagdo do sujeito com o outro é
essencial para que, tanto o sujeito, como o outro, sejam eles proprios, sendo o

reconhecimento do outro, imprescindivel para um reconhecimento de si.

Esta reciprocidade que constitui a relagdo com o outro confere a
impossibilidade de um solipsismo e, inclusive, é a unica capaz de abrir espaco para
gratuidade e para o dom?*2. O movimento dialético de suprassuncdo®* da categoria
de objetividade pela categoria de intersubjetividade mostra que, a forma do sujeito
ser-no-mundo como autoexpressao implica necessariamente com a forma de ser-

com-o-outro, que é, justamente, a forma intersubjetiva.

O tema da intersubjetividade € muito caro a filosofia contemporanea. Lima
Vaz expbe dire¢gdes que, por vezes, tendem ao solipsismo, outras tendéncias em
que predominam o operacional da relagdo intersubjetiva ou até a tendéncia do

dominio da relac&o de objetividade.

A relacdo intersubjetiva na dimensao da pré-compreensao € designada pelo

encontro, que desempenha o ato de conhecimento do outro na sua irredutivel

224

originalidade ante a relacdo de objetividade O que emerge nesta pré-

221 Cf. AF I, p. 55.

22 pERINE, Marcelo. Légica da eficacia e légica do reconhecimento. Disponivel em:

<http://www.hypnos.org.br/revista/index.php/hypnos/article/viewFile/323/336>. Acesso em: 06 maio
2016.

25N suprassuncdo significa neste momento que a forma do ser-no-mundo como

autoexpressao do sujeito acarreta necessariamente a forma do ser-com-outro que é, propriamente, a
forma da relagao intersubjetiva. Cf. AF Il, p. 55.

224 Cf. AF I, p. 57.


http://www.hypnos.org.br/revista/index.php/hypnos/article/viewFile/323/336
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compreensao € a coexisténcia da ipseidade do Eu, que emerge de forma reflexiva,
na reciprocidade da relagdo com o outro. Ou seja, da relagdo objetiva para a

intersubjetiva o homem passa do ser-no-mundo para o ser-com-0-outro.

No que se refere a compreensao explicativa desta relagdo, o que emerge é
essencialmente a comunhdo ou o encontro, que € o lugar da reciprocidade dos atos
espirituais (reconhecimento e liberdade). Esta relacdo ndo pode ser submetida
diretamente ao procedimento abstrativo da ciéncia. E claro que as ciéncias
desejariam fazer um processo empirico, mas, para tal tarefa, ndo se levaria em
conta o que é préprio desta relagao, isto €, o encontro das identidades reflexivas. O
que se poderia empiricizar sdo as praticas dentro dessa relagdo intersubjetiva.
Contudo, penetrariam em outros campos, como o0 das ciéncias humanas, o das

ciéncias hermenéuticas e da filosofia.
2.2.2.3 A relagéo intersubjetiva no plano transcendental

A tarefa da elaboracdo desta categoria possui um aspecto muito singular,
porque o sujeito tem diante de si o outro sujeito, e deve assumi-lo no discurso da

autoafirmacéo de si mesmo?®°.

A categoria de intersubjetividade deve, portanto, explicitar o fundamento
conceptual que permite ao sujeito se afirmar na sua infinitude intencional do Eu,
acolhendo o outro que é também uma infinitude intencional®®. Sendo este encontro
espiritual®®’, deve haver um intercambio de compreensdo, sentimento e querer
reciproco, porque do contrario, recairia-se na relagdo objetiva, num processo de

coisificacao do outro.

%5 Essa dialética intersubjetiva no plano transcendental é s6 possivel por causa do espirito,

ou, dessa caracteristica ser espiritual que ha no homem: “somente o espiritual é o efetivamente real.
E a esséncia ou o existente para si — 0 que se relaciona e é determinado, o ser-outro e o ser-para-si —
e que nessa determinidade ou no seu ser-fora-de-si que constitui o ser espiritual € primeiramente
para nés ou em si é a substancia espiritual” HEGEL, G. W. F. Fenomenologia do Espirito, prefacio.
Trad. Henrique Claudio de Lima Vaz. Sao Paulo, 2005, Nova Cultural, p. 304.

226 Cf. AF I, p. 65.

22T Existem formas de encontro com o outro que nao sao correspondentes com o nivel

espiritual, porque sao aquelas relagbes em que o outro é coisificado, alienado, portanto,
desumanizado. Por isso, Lima Vaz propée como ideal de encontro com o outro, aquele que é
realizada pela conceptualizagédo filoséfica da categoria de intersubjetividade. A categoria faz do
encontro com o outro, um encontro entre totalidades de ser, em outras palavras, na totalidade
estrutural (em que o espirito que suprassume o somatico e o psiquico). Cf. AF Il, p. 87, nota 81.
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A problematica que surge em sequéncia esta no nivel da relacdo “Nos”: a
tensdo existente entre a preservacdo do Eu e o ser suprassumido pelo Nés. Para
Lima Vaz, o homem & um ser-no-mundo e, ao mesmo tempo, ser-com-os-outros, por
isso a mediagdo do Eu ao Nos é realizada no mundo, portanto “0 mundo é, para

cada um de nds, caminho para o encontro com o outro”??,

Esta afirmacdo do outro na relagdo de intersubjetividade é,
fundamentalmente, um encontro entre sujeitos, e por isso é um encontro
espiritualzzg. O reconhecimento na dialética entre o ser-em-si do sujeito e seu ser-
para-o-outro, € no momento tético afirmado como “Eu sou um Nés” - o eu € um nos!
Porém, no interior desta afirmagao surge a negacéo na identidade entre o Eu e o
Noés, que esta presente no Eu sou. Isto significa que a identidade entre o Eu e o Nds,

sem ser dialetizada por essa negacgao, seria uma contradigao.

Existe uma identidade do Eu, que n&o pode ser absorvida pelo Nés, portanto,
o0 Eu ndo é um No6s. No horizonte universal do ser, surge o principio de ilimitagéo
tética que faz pensar esse horizonte como comunidade. Essa comunidade ¢é lugar de
sujeitos contingentes, situados na mundanidade, que torna impossivel uma intuigao

absolutamente transparente dos sujeitos entre si*°.

Nesse ambito é introduzido por Lima Vaz o conceito da identidade na
diferenga, que constitui a dialética da ipseidade e da alteridade. Este movimento
dialético de negagao do Eu no outro, e a negacao do outro pelo Eu, demonstra a
essencial abertura para a transcendéncia presente no sujeito, na sua estrutura

espiritual, que é a sua dimensao mais interior que o langa para a mais superior.

E na relacdo de intersubjetividade da Antropologia Filoséfica que se insere o
elo entre Antropologia e Etica. Dessa categoria intersubjetiva essencial do ser

humano, entre o Eu-Tu, surge o horizonte do N&s, que traz a possibilidade de uma

228 Cf. AF I, p. 74.

229 Na estrutura fundamental do homem, Lima Vaz conceptualizou a categoria do espirito

como apice da dimens&o ontoldgica. Sendo assim, a relagdo intersubjetiva para que seja adequada
deve ser realizada num encontro de sujeitos na sua totalidade estrutural. Como o espirito que
suprassume o psiquico e o somatico, o encontro espiritual € uma relagdo que esta para além da
expressividade no mundo pelo corpo préprio, do mundo interior (afetos e representagdes) pelo
psiquismo, mas esta no nivel do Bem da vontade e a Verdade da razéo.

20 A histéria da filosofia atestou diversas tendéncias de vivéncias comunitarias que, ora se
acentuava num solipsismo absoluto, ora num absoluto altruismo. Essa alternancia muito atestada na
histéria recente demonstra a impossibilidade de fazer uma comunidade de sujeitos como horizonte
ontoldgico. Cf. AF Il, p. 76.
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comunidade de sujeitos que tem como mediag&o o agir ético subjetivo, chamada por
Lima Vaz de comunidade ética. Aqui se percebe a clara transposi¢cdao de uma
categoria antropologica fundamental por uma categoria ética, na medida em que o

ser-com-o-outro se abre no horizonte do dever-ser?,

Dentro dessa articulagdo entre Antropologia e Etica, se articula quatro niveis

de existir intersubjetivos.

O nivel do encontro - que é regido pela relacdo Eu-Tu, em que se situa a
realidade do amor, amizade e dom. O nivel do consenso espontaneo pela relagao
Eu-Nés - que é o nivel de convivio no qual se situa a realidade da virtude da
amizade. O nivel do consenso reflexivo, do existir-em-comum - em que aparece a
dimenséo politica. O nivel intracultural - em que o existir historico o engloba numa

relagdo Eu-Humanidade®*?.

Lima Vaz articula as categorias de objetividade e intersubjetividade tendo em
vista a abertura a0 mundo e ao outro como indispensaveis para salvar o
pensamento filoséfico de uma asfixia subijetivista; estas duas categorias compdem o

discurso antropologico de maneira a excluir o solipsismo.
2.2.3 A Transcendéncia®® na reflexdo da Antropologia Filoséfica

“Vivere viventibus est esse’***

A categoria de transcendéncia € o apice das categorias de relagdo. Ela esta
profundamente relacionada com a estrutura do espirito. Essas duas categorias
foram muito contestadas pela Filosofia contemporanea, o que ajuda a perceber a
motivacdo pela qual o fildsofo ndo parou na categoria anterior (da psique na
estrutura, e da intersubjetividade na relagcdo). Devido a isso, compreende-se a

importancia dessa categoria dentro do quadro da Antropologia Filoséfica. Sera dada

%1 No sentido kantiano do imperativo categérico. Nesse sentido é impossivel segundo Lima

Vaz, uma relagao intersubjetiva que seja eticamente neutra. A comunidade humana é pois, na sua
origem, constitutivamente ética. Cf. AF Il, p. 77.

%32 Essa dimens&o da Histéria com a nossa historia, ligado por mil fios do universo cultural

sera trabalhada nas categorias de realizagéo e pessoa.

33 | iteralmente o termo transcendéncia significa “subir além de...” (trans-ascendere). O termo
aqui tem o sentido de ir para além da condigdo imediatamente acessivel, portanto ndo é um atributo
de um Ser “transcendente”, mas pretende designar um movimento intencional pelo qual o homem vai
além dos limites da sua situagao no Mundo e na Histéria. Cf. SNF, n. 59, p. 444.

%% Summa Theol,, I. g. 18 a. 2. “para os seres vivos, viver é ser.”.
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um pouco mais de atengao na passagem dessa categoria, deixando de modo claro a
necessidade de ultrapassar os limites da intersubjetividade e porque seria um

reducionismo nao avangar para categoria da transcendéncia.

Lima Vaz, no principio de ilimitagado tética da categoria de intersubjetividade,
inseriu a negatividade no seio do discurso, e demonstrou que n&o fez um juizo
arbitrario ao apelar para a categoria da transcendéncia, mas que, de fato, no
movimento de autoafirmagao do sujeito, tanto o outro, como a comunidade humana,
nao respondem ao anseio humano, devido ao excesso ontoldgico do sujeit0235,
langando necessariamente o sujeito além dos limites da relagdo com o Mundo, com
a Historia, ou seja, vai além do ser-no-mundo e do ser-com-o-outro, buscando o

fundamento ultimo do Eu sou.

A relagdo de transcendéncia é considerada por Lima Vaz a suprassungao
dialética final da oposicao entre interioridade e exterioridade, e se destina a significar
a distingdo entre o sujeito finito e o mundo objetivo, seja no plano do conhecimento

intelectual seja no da liberdade®®.

A relagao de objetividade demonstra a relagdo com o mundo de irredutivel
exterioridade, com a caracteristica da nao reciprocidade. Na relacdo de
intersubjetividade, a exterioridade do outro € suprassumida na reciprocidade, na
forma do existirr-em-comum. Esta reciprocidade cria um espacgo intencional nos
sujeitos, e a pura exterioridade deles é negada pelo reconhecimento dado pela
interiorizagédo reciproca. No entanto, esse espacgo intencional entre os sujeitos na
relagédo intersubjetiva é igualmente ocupado pelos limites da comunicagéo, que é
feita pela linguagem como medium. Ou seja, n&o ha intuicdo transparente entre o Eu
e o outro. Assim essa oposic¢ao entre interioridade e exterioridade impele o discurso
da Antropologia Filoséfica numa direcdo para além do mundo e do outro, que vem a
ser, justamente, a diregdo da transcendéncia®’. Portanto, se o discurso nao

avangasse para a categoria de transcendéncia, deixaria a comunidade humana num

2% Esse excesso ontoloégico é expresso na categoria do espirito, que esta relacionada a
categoria de transcendéncia. O dinamismo da Historia atesta que sempre houve expressdes do
Absoluto, o que evidencia a presenca da relacdo de transcendéncia na constituicdo ontoldgica do

sujeito. cf. AF Il, p. 94.

26 Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Transcendéncia: Experiéncia historica e interpretagao

Filoséfico-Teoldgica. Sintese Nova Fase, Belo Horizonte, CES: Loyola, v. 19, n. 59, p. 443-460, 1992,
p. 445.

27 Cf. AF I, p. 94.
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tipo de reducionismo que se pautaria num fundamento imanente incapaz de gerar
inteligibilidade. A comunidade humana é fundamentalmente ética, e essa eticidade
se entende, na sua razao ultima, pela submissao dos sujeitos, a primazia e a norma
do ser®®, por isso torna-se essencial a passagem dialética da categoria de relagao

intersubjetiva para a categoria de transcendéncia.

O termo transcendéncia usado por Lima Vaz nao se refere, num primeiro
momento, a um ser transcendente, mas quer designar o movimento intencional pelo
qual o sujeito, pensando o transcendente como exterior a sua finitude e a sua
situacdo no mundo, lanca-o na direcdo de uma circunstancia Transmundana e

Trans-historica®®,

Esta sintese de interioridade e exterioridade é retirado de Santo Agostinho.
Trata-se da dialética do superior summo e do interior intimo?*°, ou seja, a “identidade
na diferenca (identidade em-si, diferenga para-nds) entre o transcendente e o
imanente apresenta-se, para o sujeito, como estrutura conceptual fundamental do

»241

pensamento do Absoluto™”'. Porque a Verdade ndo € qualquer categoria abstrata,

mas uma presenca atuante no mais intimo da mente — no reduto ultimo do “cogito” —

ela é transcendente como Existéncia absoluta®*?.

A questao do Absoluto, dentro do itinerario da Antropologia Filoséfica, tem um
papel fundamental e constante na experiéncia humana, caracterizada por aquilo que

Lima Vaz chama de excesso ontoldgico®*, mediante o qual o homem n&o encontra

28 Cf. AF I, p. 77.
239 Cf. SNF, n. 59, p. 444,

%9 Como explica prof. Joel “Wemos, assim, que, para Agostinho, esse movimento ao interior,
implica também um movimento ao superior. Ele encontra, portanto, aquele Deus que é mais intimo do
que a sua parte mais intima e ao mesmo tempo transcende tudo o que ele é concebido como
elevado. Supera-se, assim, a partir da inspegao do espirito, toda multiplicidade, espacialidade e
dispersdo, encontrando uma presenga, porque ndao se esta mais no plano da exterioridade, onde
varios seres nos chamam a atengdo, mas no plano do recolhimento interior e, por conseguinte, de
uma unidade nao espago-temporal.”. GRACIOSO, Joel. Interioridade em Santo Agostinho. 2010. 131
f. Tese (doutorado em Filosofia). Universidade de Sao Paulo, Sao Paulo, 2010, p. 54.

T AF I, p. 95.

%2 Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. A Metafisica da interioridade Santo Agostinho. In: EF
VI, p. 86.

23 Esse excesso ontoldgico é para Lima Vaz a atestagdo mais evidente da presenca da
relacdo de transcendéncia na constituicdo ontoldgica do sujeito. E um fator que sempre esteve
presente no curso da Histéria, demonstrando que nem a Natureza e nem a Histéria sdo capazes de
darem a autocompreensdo ao sujeito, sendo a relagdo com o ser, a Unica que corresponde a essa
necessidade ontolégica de se autocompreender. Cf. AF I, p. 94-95.



88

sua autocompreensdo nem na Natureza, nem na Histéria, recorrendo como sua

fonte de identidade, a dialética entre o espirito e o ser®**.

Essa relacdo com o ser €, necessariamente, uma relacdo de transcendéncia,
em virtude da diferenga real entre o sujeito, finito e situado, e o ser. Assim sendo, é
uma relagdo com o Absoluto, uma vez que € a universalidade absoluta do ser que se

constitui em horizonte ultimo do espirito.
2.2.3.1 O homem e a transcendéncia®”

Essa relagdo de transcendéncia implica, pela sua propria natureza, a
imanéncia do ser — ou Absoluto — no sujeito enquanto sujeito. Esta imanéncia € uma
forma prépria de presenca do Absoluto ao sujeito inteligente e livre. Isso é atestado
pela Histéria da Filosofia, que recebeu diversas expressdes, como a suggéneia da
alma com o inteligivel de Platdo, a teoria agostiniana da iluminacdo, ou a teoria
cartesiana da presenca da ideia do Infinito na imanéncia do Cogito. A presenca do

246

Absoluto como transcendente-imanente“™ ao sujeito espiritual encontra o seu apice

nos atos de inteleccdo e de amor?*’.

Em outras palavras, o sujeito pensa o Transcendente ndo como algo

extrinseco a ele, mas que é mais intimo do que o seu proprio intimo, ou seja, o

248

Transcendente € imanente ao sujeito”™, é anterior ao préprio sujeito. Anterior ndo no

244« relacdo que suprassume no sujeito a oposigéo entre a exterioridade e interioridade é a
relagdo com o ser, considerada enquanto formalmente como tal”. AF I, p. 95.

50 sujeito e o Transcendente (seja ele o Absoluto real — Deus seja o Absoluto formal — a

Unidade, a Verdade e o Bem). A distingdo entre o formal e o real &, aqui, decorréncia da finitude da
nossa inteligéncia que nao tem a intuicdo ontolégica ou numenal do ser e deve formar os conceitos
analdgicos transcendentais do Ser, da Unidade, da Verdade e do Bem. Ou seja, a construgao se da
por meio do analogado primeiro, em referéncia ao Absoluto ou como identidade real de Ser, Unidade,
Verdade e Bondade. Cf. AF Il, p. 95;97; nota 14.

26 A ideia de interioridade indica a percepcao da verdade eterna e a transcendéncia indica a

impossibilidade de assenhorar-se a ela, portanto € ao mesmo tempo possivel de ser captada como
objeto, mas esta para além do suijeito.

247 Cf. AQUINO, Tomas de. Suma Teoldgica., |, q.88, a.3; ver também em Santo Agostinho,
Confissoes, liv. I,1. 1 = V. 5.

248 Possenti, fazendo uma relagdo com o cristianismo, fala dessa relagdo do Transcendente

imanente. “Transcendéncia imanente significa que o eterno se introduz no tempo e no mundo. Ela
culmina na verdadeira morte de Deus, a morte na cruz na sexta-feira santa: Deus entrou a tal ponto
na histéria que o homem pode mata-lo. Qualquer “transcendéncia imanente” era, pelo contrario,
bloqueada no divino politeista, como também no Uno plotiniano, entendido como um exemplo
privilegiado do Deus dos fildsofos. O primeiro se apresentava como demasiado imanente para incidir
verdadeiramente como alteridade na histérica, o outro demasiado transcendente para atuar no
mundo, do qual tudo o separava e para o qual nada o inclinava”. POSSENTI, Vittorio. Transcendéncia
Imanente: sobre a relacéo entre Deus e o mundo. SNF, N. 110, p. 313.
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sentido cronolégico, mas no sentido ontologico. Por isso, a afirmacéo “Eu Sou” é
submetida ao absoluto, porque essa afirmacao s6 pode ser feita no reconhecimento

da transcendéncia como telos supremo da autoafirmacdo do seu ser®®.

Esse
Transcendente, sendo imanente ao dinamismo intelectual do sujeito, permite ao

sujeito articular o discurso da sua autoafirmag¢do como suijeito.

Todas as categorias de relagdo manifestam a saida de si mesmo do sujeito,
para sua autocompreensdo. Sendo finito e situado, o sujeito vai além destas
fronteiras para se afirmar como ser-no-mundo e ser-com-o-outro. Ao encaminhar-se
para transcendéncia, a reflexdo total do espirito sobre si, 0 sujeito reencontra-se no
nivel mais profundo do seu ser.

A relagéo de transcendéncia €, pois, a suprassungédo da nao reciprocidade
da relacdo de objetividade e da reciprocidade da relagdo de
intersubjetividade. Nela a nao reciprocidade tem lugar justamente na

transcendéncia do Absoluto e na infinitude do seu ser que exclui qualquer
relagéo real ou relagdo de dependéncia ad extra®®.

Lima Vaz, neste itinerario sobre a Transcendéncia, possui a clara intencao de
justificar, de forma quase peremptoria, que a negacdo do espirito e, por
consequéncia, da transcendéncia por parte das filosofias pds-hegelianas, pressupde
0 espirito e, assim, afirma implicitamente a abertura a transcendéncia do ser. Ou

seja, na negacdo do espirito se aplica o argumento de retorsdo (elentikds®®*).

A peculiaridade desta categoria de transcendéncia, dentro do discurso da
Antropologia Filosofica, esta no fato de compor-se com uma categoria antropolégica,
ou seja, € um conceito ontoldgico por meio do qual o sujeito se afirma como ser. O
homem é constitutivamente um ser-para-a-transcendéncia. E esta relagdo com o
Transcendente ndo é de uma reciprocidade ontoldgica, mas € de uma dependéncia

radical dele, afirma Lima Vaz, citando Kierkegaard®?,

249 Cf AF 11, 96.

20 AF I, p. 96.

#1360 espirito da testemunho ao espirito, portanto, sé o espirito pode negar-se a si mesmo,

o que segundo Lima Vaz, significa, ao mesmo tempo, afirmar-se. Cf. AF. Il, p. 126, nota 15.

%2 40 eu é a sintese consciente de finito e de infinito que se relaciona consigo mesma e cuja

tarefa consiste em tornar-se si mesma, o que s6 consegue relacionando-se a Deus. Mas, tornar-se si
mesmo é tornar-se concreto, e devir concreto ndo € devir finito ou infinito, porque o que deve devir
concreto é a sintese de finito e de infinito. O desenvolvimento deve consistir, pois, em afastar-se
infinitamente de si mesmo, tornando o eu infinito e retornar infinitamente a si mesmo, tornando
o eu finito.” KIERKEGAARD, Soren. Desespero Humano. Tavares Martins, Porto: 1979. P. 61.
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2.2.3.2 A transcendéncia na Histéria da Filosofia

A compreenséao do termo transcendéncia esta relacionada a compreenséo do
termo imanéncia. A imanéncia € entendida no ambito do mundo como horizonte que
inclui experiéncias imediatas do homem; a transcendéncia, como ja se viu, sao
aquelas condigdes “supostamente existentes para além das fronteiras do mundo e

postuladas como causa, fundamento ou modelo ideal das realidades mundanas”®®°.

O termo transcendéncia se opde ao termo imanente, mas sem o sentido
espacial. Essa oposi¢ao vem desde as origens da metafisica e, do ponto de vista
antropoldgico, a experiéncia que Lima Vaz denomina como transcendental é a
descoberta ao homem de uma insondavel profundidade e a infinita amplitude do ser
como tal. Esta experiéncia traduz a inquieta insatisfagdo da raz&do, que visa sempre

ir além de qualquer ser particular ou limitado pelo seu estar-no-mundo.

A primeira tematizacdo do termo transcendéncia®* na Histéria da Filosofia se
encontra em Platdo, com a teoria das Ideias, e pela doutrina dos Principios. Sua
Metafisica € designada como ciéncia da transcendéncia, ou ciéncia das Ideias, que
nada mais é do que a transcricdo dessa experiéncia fundamental no cédigo do l6gos
demonstrativo. As experiéncias da transcendéncia sdo elementos presentes em
diversas culturas humanas, desde os seus inicios. Elas sdo experiéncias dos limites
e da contingéncia, circunscritas ao horizonte do estar-no-mundo, ser-no-mundo e

ver-o-mundo®®®.

Esta experiéncia, ndo obstante, s6 é constituida de fato na medida em que

estes horizontes do viver e deste ver sao transgredidos na direcdo da misteriosa e

23 AF 11, p. 99.

254 Segundo Lima Vaz, a descoberta da ideia de transcendéncia foi uma grande revolugéo do

tempo-eixo, “A experiéncia dessa ideia deu origem, entre outras, a duas versdes que vieram a
constituir-se verdadeiramente em matrizes das quais procederam, no correr dos séculos, nossa Etica,
nossa Politica e nosso Direito. Na primeira dessas versdes a transcendéncia manifesta-se através da
ideia de Revelagdo. Na segunda, através da ideia de Raz&o. Elas encontraram seu solo cultural
respectivamente no pais biblico e na Grécia, ou seja, na ultima fronteira ocidental das civilizagbes do
tempo-eixo. Para podermos avaliar a repercussao e a profundidade da experiéncia da transcendéncia
sobre a milenar tradicdo do ethos arcaico devemos nos lembrar que a ideia de transcendéncia
merece ser assim designada por ter operado uma ruptura decisiva no compacto véu cdsmico-
biolégico que circunscrevia o espago simbolico das primeiras culturas e das primeiras civilizagdes”.Cf.
LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Etica e justica: filosofia do agir humano. Sintese, n. 75, 1996, pp.
547-552. (e).

%5 Cf. AF II, p. 99.
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ilimitada profundidade do ser, que se expande para além do estar, viver e ver, nos

limites do mundo, e que &, enquanto tal, propriamente transcendente®®°.

A experiéncia da transcendéncia, surge no chamado “tempo-eixo” que se
estende na histéria das culturas de 800 a.C. a 200 a.C. Ela revela a procura do ser
humano na compreenséo da sua propria existéncia®’. Sobre a grandiosa obra de E.
Voegelin, Ordem e Historia, Lima Vaz comenta que a experiéncia da transcendéncia
nestas culturas tem por base a ideia de participagcdo no ser como totalidade, na qual
o homem se sente integrado, e que ira se manifestar como esséncia da sua
existéncia. As filosofias de Platdo, Aristételes e Santo Tomas, sdo um exemplo
memoravel dessa ideia. Este ser-parte no Todo, constitui o problema central do qual
surge a ideia de ordem, e, a experiéncia de transcendéncia, que alcangou suas
expressdes paradigmaticas na ideia de Revelagdo em Israel e na ideia de Filosofia

na Grécia®®.

Estas expressdes paradigmaticas, ndo sdo e nem se realizam como frutos da
revolugdo tecnoldgica, ou dos bens materiais da civilizagdo, nem como
consequéncia de uma ordem social e politica®®®. Por serem parte da estrutura do
espirito humano, sao conceitos e simbolos com que o homem exprime seu

conhecimento da ordem do ser e sua participagao nela.

Segundo Voegelin, esses simbolos ou conceitos se apresentam em quatro
feicOes tipicas: a experiéncia de participagcado, a preocupagcdo com a permanéncia e
o fluir dos seres na comunidade, o processo de simbolizagdo da ordem do ser, a
convivéncia em tradicbes distintas e a emergéncia do verdadeiro e do falso no

monoteismo de Israel e na filosofia grega.

Sao estas experiéncias que dao todo o sentido do homem com o seu
contexto, ou seja, da relagdo com o mundo e com o outro. Tais experiéncias,

segundo Lima Vaz, foram sendo substituidas por outras que tinham um carater de

2% Cf. AF 11, p. 99.

%7 Essa experiéncia € muito impressionante pela sua sincronia nas diversas areas das

civilizagdes, sendo possivel tragar uma analogia.

28 Cf. AF 11, p. 100.

%9 Lima Vaz refuta nesse sentido aqueles que entendem a reflexdo do tema da

transcendéncia como uma simples fabricagéo social ou politica.
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pseudoexperiéncias®®’, originadas pelo niilismo contemporaneo, que caracteriza o

retraimento da transcendéncia, dando lugar a diversas gnoses da imanéncia.

A experiéncia de transcendéncia se refere a dimensao antropoldgica, que
pode ser traduzida em trés grandes experiéncias no pensamento filoséfico, sao elas:
experiéncia noética da Verdade; experiéncia ética do Bem e experiéncia noético-

ética do Absoluto.

A experiéncia noética da Verdade deu origem a metafisica como filosofia
primeira, foi uma matriz de pensamento que perdurou de Platdo até Kant. Nesta
experiéncia noética da Verdade define-se a partir do discurso, na medida em que se
constitui como discurso verdadeiro, no sentido de ser oposto a opinido (déxa), ou
seja, um discurso verdadeiro se caracteriza por ter homologia entre verdade e ser. A
ideia de Verdade como expressdo de uma relagdo fundamental do homem com a
realidade é a formulagdo ontolégica que transporta uma relagdo do homem ao ser,
experimentada na reflexéo do espirito sobre si mesmo®®",

Essa homologia entre Verdade e Ser tem sua origem em Aristételes, de quem

vira o termo “transcendental”?%?

em sua metafisica. A experiéncia da Verdade, no
sentido classico de que o objeto é apreendido pelo intelecto do sujeito, demonstra a
natureza propria da inteligéncia e sua correspondéncia com o objeto. A experiéncia
noética da Verdade é a transcendéncia do objeto, ou do ser, com relagédo ao sujeito
cognoscente finito?%3, Modernamente, esta experiéncia, segundo Lima Vaz, sera
transportada do campo ontoldégico para o campo gnosioldgico, isto €, o ser ou objeto
deixa de ser o fundamento e cede espaco a finitude ou imanéncia do sujeito, que € o

sentido dado por Kant desta experiéncia.

20 ¢f, AF I, p. 101. Onde a transcendéncia tem mais uma vez o sentido de uma oposi¢céo ao

nilismo e as ditas gnoses. Para aprofundar a questdo sobre o avango contemporaneo das diversas
formas de gnoses da imanéncia, cf. E. Voegelin, Order and History. The Ecumenic Age, Vol IV,
Louisiana 1956-1974, p. 330-335.

%61 Cf. De Verit. q. 1, a. 9 apud. AF. II, p. 129.

%2 Cf. AF Il p. 103. Os “transcendentais” sdo as nog¢des cuja predicacado do conceito de ser

exprime os atributos com ele relacionados, como é o caso do conceito de Ser (ens), Uno (unum),
Verdadeiro (verum), Bom (bonum) e Belo (pulchrum). Segundo o autor, a doutrina dos
“transcendentais”, apesar de ter sido sistematizada na Ildade Média e lida pela Tradigao escolastica
no Corpus Aristotelicum, deve ser buscada de preferencia nos dialogos platbnicos e na teoria
platénica dos principios.

63 “35e ha uma presenga da verdade que se revela definitivamente no encontro da mente
consigo mesma — no “cogito” -, a busca da verdade, a organizagao da experiéncia em dialética, € um
movimento do espirito. Mas a verdade n&o se procura a si mesma; ela é, simplesmente. Daqui sua
transcendéncia sobre o espirito”. EF VI, p. 85.
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A experiéncia ética do Bem se desenvolve a partir de Sécrates, alcanga em
Platdo um vértice metafisico e em Aristételes é codificada como “ciéncia pratica”. A
Verdade e o Bem sao as duas experiéncias articuladas que se entrecruzam com o

movimento dialético da Inteligéncia e da Liberdade, chamado quiasmo do espirito.

O Bem sera visto desde Sdocrates como metron e como telos, que estabelece,
na esfera conceptual, o conceito de “ordem” (taxis), que sera um conceito central no

pensamento classico.

Assim, a experiéncia noética da Verdade, presume uma homologia entre a
inteligéncia (ndesis) e o ser na possibilidade de inteligibilidade (noeton), que permite
estabelecer correspondéncia: Intuigdo = Verdade (noésis = alétheia). Ha também
uma homologia entre Verdade e Bem, no sentido de que a ética do bem revela na
liberdade humana a capacidade de uma perfeicao (agathdn), que € homodloga ao
ser. Portanto, a perfeicdo do Bem deve corresponder com a perfeicdo do sujeito, o
que vem a ser a virtude (areté). E possivel assim fazer uma equivaléncia de virtude
= bem (areté = agathdén), como uma relagao ontolégica. Verdade e Bem ou alétheia
e agathdn s3o correlativos ao Ser (6n ou ousia)?®*; essa correlagdo, que foi exposta
por Platdo nos didlogos da maturidade, passa a constituir-se o entrelagamento

conceptual basilar do pensamento metafisico.

Enquanto experiéncia ética, a experiéncia do Bem exige também um
fundamento absoluto. Esta experiéncia exige uma “experiéncia transcendental” do
Bem, ou seja, um Bem que n&o é relativo a contingéncia, mas que tenha identidade

com a infinitude do ser®®°.

Deste modo, o Bem é a norma, o principio, a beatitude (eudaimonia) e o Fim
ultimo (telos). Esse esquema era seguido também por Tomas de Aquino, em que
Etica e Metafisica estdo profundamente unidos, mas que, na modernidade, a partir
de Kant, acontece a virada da transcendéncia para o sujeito, ocasionando o conceito
de imperativo categorico, que impde sobre o sujeito a obrigagdo, o dever de agir

moralmente.

6% Cf. AF 1, p. 105-106.

%5 Esse tema foi desenvolvido por Santo Tomas de Aquino. Essa reflexdo sobre a
experiéncia do bem, a passagem do ético ao noético constitui um aspecto fundamental do modelo
filosofico platénico-aristotélico.
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A experiéncia noético-ética do Ser ou do Absoluto assume a experiéncia
noética da Verdade e a experiéncia ética do Bem sé como “experiéncia
transcendental”’, na medida em que nelas transparecem a identidade da Verdade e

do Bem com o Ser.

A experiéncia noético-ética é, certamente, a experiéncia do Ser e, assim
sendo, € uma experiéncia metafisica, ja que ela € a base e o parametro de toda
“‘experiéncia transcendental’, ou mesmo da relagcdo de transcendéncia. Esta
experiéncia foi apreendida pelo pensamento grego como a base e génese do saber
racional, e chamada de Teologia, como experiéncia metafisica do Ser, conceituada
como uma espécie de “experiéncia religiosa” do Absoluto®®. E da mesma forma esta
a experiéncia metafisica que se tem em mente ao analisar o tema da relagcédo de
transcendéncia nesta altura do caminho antropoldégico. Precisamente como
experiéncia da Verdade e do Bem (noético-ética), a experiéncia metafisica (Ser e
Absoluto) foi adotada na tradicdo filosofico-teoldgica cristd, especialmente em

Agostinho e Tomas de Aquino®’.

Dentro deste caminho histérico e conceitual que foi percorrido na pré-
compreensao da relacdo de transcendéncia, fica patente que essa experiéncia esta
no solo mais profundo da condicdo humana. Ela confirma que, desde as origens do
pensamento e das culturas até o tempo presente, ha sempre uma irrupgao da
transcendéncia na imanéncia, que perpassa as categorias de relacdo (objetiva e

intersubjetiva).

Ndo ha como pensar a experiéncia humana sem que a contingéncia seja
perpassada pela dimensao transcendental como Bem, Verdade, Unidade, Beleza e,

finalmente, o Ser.

A dimensao da transcendéncia € um constitutivo fundamental do ser-para do

homem e é como tal que deve ser tematizada como categoria antropoldgica.

%6 Cf. EF I, p. 241-256.

%7 Cf. AF 11, p. 110. A experiéncia de Agostinho é chamada de teoria da “lluminagéo”
(transcendentalidade formal), da mesma maneira que Tomas de Aquino esta situado na experiéncia
do Ser, ou na sua transcendéncia real, como (Ipsum Esse subsistens), o existir subsistente. Os dois
descrevem a mesma experiéncia.
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2.2.3.3 A compreenséo explicativa da relagdo de transcendéncia

Da mesma maneira que a categoria do espirito e a da relagéo intersubjetiva
nao podem ser objetivadas pela ciéncia, a categoria de transcendéncia também nao.
Lembrando que o espirito total, sendo reflexividade sobre si mesmo, ele nao pode
aplicar-se os procedimentos abstrativos e operacionais da ciéncia, nem se submeter
as regras de explicagao cientifica®®®. Porém, precisam ser consideradas as
compreensdes explicativas (indiretas). Sendo a experiéncia da transcendéncia uma
marca fontal para o homem, em todas as suas manifestagdes aparecem tragos da
experiéncia de transcendéncia, como as interrogagdes em torno do sentido da sua
existéncia. Nesse sentido, as formas indiretas de compreensdo explicativa da
relagdo de transcendéncia, podem ser vistas na Antropologia cultural, na Historia
das religides, na Fenomenologia da Religido, na Historia da cultura, na Psicologia

Religiosa.

2.2.3.4 A compreenséao filosofica da relacéo de transcendéncia

Segundo Lima Vaz, essa reflexdo é das origens da Filosofia e perdurou até
Hegel. Nos periodo pos-hegeliano iniciou o declinio do pensamento sistematico na
Filosofia, com a negacéo do espirito e da transcendéncia. Isso, segundo o filésofo,
minou a concepgao de “inteligéncia espiritual’, abandonando a matriz até entéo
platbnica do pensamento. Esse polo da transcendéncia ficou sob a nuvem da
suspeita pelas criticas de Feuerbach (Deus como projecao), Marx (como alienacgao),
Freud (ressentimento ou ilusdo), e acabou se voltando para imanéncia - seja na
imanéncia da Historia, da Natureza, ou do proprio homem. Além desta modificacédo
na estrutura vertical, ha também na horizontal, que, no campo do operavel (pragma),

a Razéo vai reinar como razao calculadora e organizadora.

Estas modificagdes irdo desembocar no niilismo ético e metafisico, que
impregna toda a atmosfera espiritual hodierna. Ele proclamara a equivaléncia entre
ser e nada na raiz ultima da atividade interrogante do pensamento, e entre o bem e

o mal estara como critério Ultimo apenas a liberdade?®.

28 Cf. AF 11, p. 113,
%9 Cf. AF I, p. 115.
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Para expor esta compreenséo filosofica da relagdo de transcendéncia, Lima
Vaz, especifica bem o termo ad quem desta relacéo, que € o Absoluto formal (ideia
de Ser e seus atributos transcendentais), e o Absoluto real (o existente subsistente —

Ipsum Esse subsistens).

2.2.3.5 Aporética historica da relagdo de transcendéncia

O problema se situa a partir de trés concepgdes do Absoluto em trés épocas
distintas. A concepgao do Absoluto como ldeia, que esta situado no periodo antigo,
sob a maior influéncia de Platdo, em dois aspectos fundamentais do Absoluto como
Ideia: O Absoluto como Ser-Uno e o Absoluto como Principio, isto €, a concepgéao

onto-henolégica e a concepgao ontoteoldgica do Absoluto.

No periodo medieval a concepg¢ao de Absoluto como Existéncia, a partir da
Revelagao biblica, que modifica o vetor da transcendéncia, que n&o consiste mais
na “subida” (anabasis) da alma ao Absoluto como a Ideia, mas na “descida”
(katabasis) do Absoluto como existéncia. Duas afirmac¢des fundamentais do credo
cristdo sdo a Criagao e Encarnacao. Estas afirmagdes serdo o fundamento do que,
em Santo Tomas de Aquino, se constituirA como a nogao metafisica de Analogia da
ideia de Ser. Ela se define como uma nocgao logico-abstrata (analogatum princeps
como Absoluto na esséncia) e uma nogao ldgico-concreta (analogatum princeps

como Absoluto da existéncia)?’®.

No periodo moderno e contemporaneo, o vetor metafisico é invertido para
imanéncia do sujeito; assim surge o Absoluto como Sujeito. Essa é uma profunda
ruptura com a tradicao filosofica. Atingiu a esséncia da concepcgao de “inteligéncia
espiritual”, e, por consequéncia, o pensamento do Absoluto e a relagdo com o

Absoluto. O desaparecimento da ideia de analogia do ser € a ruptura mais notéria.

Contudo, a proclamacao do fim da Metafisica pela Filosofia contemporanea,
nao possibilitou a supressdo da relacdo de transcendéncia que é constitutiva do
homem, mas suscitou, na verdade, figuras e suceddneos do Absoluto,
demonstrando a irreprimivel inquietacdo humana em torno do ser e do sentido. A

consequéncia dessa proclamagdo do fim da metafisica € o surgimento de

20 Cf AR I, p. 117.
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substitutivos do Absoluto, como o naturalismo e historicismo, que trouxeram em

cena o niilismo metafisico e o niilismo ético da nossa cultura.
2.2.3.6 A relacao de transcendéncia como apice do para-nos.

A compreensao filosofica da relagado de transcendéncia desenvolve-se, pois,
na esfera da inteligéncia espiritual e estrutura-se como um conhecimento por

analogia®’*.

Nesta categoria, como na categoria do espirito, ha rompimento pela infinitude
transcendental. A categoria deve abrigar a um tempo a finitude do eidos, que lhe

advém do ser finito e situado do homem, e a infinitude do seu conteudo originario.

O momento eidético emerge da oposi¢cao dialética entre o finito (terminus a
quo da relacdo) e o infinito (terminus ad quem), oposi¢gdo que € a prépria analogia
metafisica. Suprassumir essa oposi¢cado na unidade do ser do homem é a exigéncia
que se impde ao discurso da Antropologia Filoséfica, exigéncia contra a qual se

elevam as diversas formas de reducionismo?®’.

Ja no momento tético da relagdo de transcendéncia, ndo é o sujeito que se
pde diante de, mas ele é posto na sua situacdo de sujeito finito, pela

superabundancia e pela infinita generosidade ontolégica do Absoluto.

Aqui entra a relagdo agostiniana do transcendente que é imanente, e do
imanente que é transcendente. O Absoluto no conceito analégico, enunciado como
transcendente a razao finita (superior summo), pde o sujeito pelo Absoluto imanente
ao mais profundo e sagrado “lugar” do seu ser (o interior intimo), de onde brota a
fonte do espirito, e de onde, como um rio, fluem a inteligéncia e a liberdade para,
como ‘“inteligéncia espiritual” e “amor espiritual’, confluirem no mais essencial
movimento do espirito, ou seja, a marca da finitude e o signo de sua participagao a

273

inteleccao perfeita e ao amor perfeito do Espirito infinito“’°, portanto, a elevagao para

a transcendéncia®’*.

2 Aqui o sentido dado ndo é o préprio da ontologia ou da teologia, mas no sentido
antropoldégico. Cf. AF II, p. 122.

2CE AF I, p 122.

23 Cf. AF I, p. 247.

214 Cf.AF I, p. 122.
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O principio de ilimitacao tética recebe uma inversdo na direcido que parte da
infinitude intencional do Eu sou. O fundamento ultimo do sujeito (eu sou) € o seu ser-
posto pelo Absoluto. O homem é porque o Absoluto €, como causa primeira,

perfeicdo infinita e fim.

Na afirmagdo eu sou para a transcendéncia, a universalidade do ser nao é
posta aqui pelo Eu como horizonte da sua afirmagdo, mas €& posta pelo
Transcendente, ao qual o sujeito se refere. Portanto, a afirmacédo do Eu sou, implica
uma submissao do sujeito ao ser, enquanto ele € ser-para-a-Verdade e ser-para-o-
Bem. Na relacdo de transcendéncia ndo ha lugar para negagédo imposta pela

limitagdo eidética como nas categorias anteriores de relagéo.

Assim, o sujeito € para o Absoluto esse ser-para, que suprassume as
relagdes de objetividade e de intersubjetividade, compreendendo assim o momento
de totalizacao, todos os aspectos do homem, seja o ser-para como o ser-em-si. A
sintese do ser-em-si e do ser-para €, dialeticamente dizendo, uma tarefa para o

homem de construir a sua unidade, que sera tratado no préximo capitulo?’®.

25 Cf. AF I, p. 124.
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CAPITULO 3 — O REDUCIONISMO E SUA SUPERACAO PELA CATEGORIA DE

PESSOA

A partir da introdugcdo ao método e percorridas as categorias fundamentais
(categorias de estrutura) que sdo chamadas também de estruturas ontoldgicas, e as
regides categoriais de relagdo, que exprimem as orientagdes ad extra do homem, ou
seja, relacdo com o mundo, com o outro e com o transcendente, este capitulo ira
salientar a preocupagao de Lima Vaz com o problema da moderna imanentizagao do
absoluto, que resultou no reducionismo. O roteiro seguido se inspira no método de
rememoracao de Lima Vaz, que parte dos aspectos histéricos para perceber
diversas aporias. Segue-se uma breve memoria da modernidade pds-cristd com a
sua racionalidade especifica em descontinuidade com o modelo anterior classico. O
nascimento da ciéncia moderna foi um periodo que possibilitou diversos avancos,
mas €& também o momento que em que houve a fragmentacdo do discurso da

Antropologia Filosoéfica, segundo Lima Vaz.

3.1 A MODERNIDADE

O periodo denominado modernidade necessita de uma aclaragéo preliminar
da acepcado para nao incorrer em ambiguidade. Etimologicamente o termo
modernidade provém do advérbio latino modo que significa primeiramente “ha
pouco” ou “recentemente” (modo veni, “cheguei ha pouco”). Daqui advém o adjetivo
“‘moderno” presente ja no francés medieval desde o século XIV, e o substantivo

abstrato “modernidade” introduzido na metade do século XIX?'.

Modernidade é uma categoria propriamente filoséfica que exprime uma forma
tipica de leitura do tempo pela razao filosdfica. Lima Vaz observa que existe a
primeira modernidade a partir do surgimento da filosofia, no século VI a. C., quando
o logos como razdo demonstrativa passa a ocupar um lugar cada vez mais relevante
no universo simbolico da civilizagdo grega®”’. Nota-se que as civilizagdes néo-
filoséficas ndao conhecem uma leitura moderna do tempo, porque ndo submetem o
passado a um julgamento critico a luz da razdo e a partir do presente da reflexdo

filosofica.

28 EF 11, p. 225.
21T Cf. EF 1Nl p. 226.
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ApOs a absorgao pela tradigao religiosa cristd no discurso filosoéfico, surgiram
as teologias que prevaleceram durante a idade média dando, a partir do século
XVIII, origem a modernidade que Lima Vaz chama de modernidade pés-crista ou

modernidade moderna.

Esse momento da histéria do pensamento ocidental foi se entrelagando e se
tornando mais complexo. Desta maneira, com o surgimento das ciéncias humanas e

naturais, houve uma grande mudancga no procedimento de fazer ciéncia.

Dentro desse contexto surge o problema do reducionismo antropoldgico que
sera desenvolvido a seguir. O que se propde no presente trabalho ndo € uma
pesquisa a fundo sobre a modernidade, mas compreender os tipos de racionalidade
surgidos na modernidade, o impacto que tiveram na concep¢ao do homem e,
finalmente, como Lima Vaz vé o problema originado a partir da “pluralidade

antropoldgica™’®

, que num cenario de muitos reducionismos, nao foram capazes, ou
até distorcem a complexidade ontolégica da pessoa humana, com graves
consequéncias para sua autocompreensao, como também na condugao razoavel da

existéncia pessoal e coletiva.

3.1.1 Aracionalidade moderna

A modernidade é um tema que esta presente no bojo dos escritos de filosofia
vazianos. Para situar o problema da racionalidade moderna ¢é importante
compreender de forma breve o tipo de racionalidade que a precedeu®”®, nesse

sentido sera feita uma analise da racionalidade classica.
3.1.1.1 Racionalidade Classica

Como sinalizado anteriormente, no nascimento da filosofia classica com a
descoberta do logos demonstrativo acontece a primeira modernidade; na origem da
segunda modernidade (pos-cristd) sucede uma transformacgéao radical da relagéo do

homem?®° com um novo sistema de ideias e representagdes.

28 Cf. AF I, p. 79

19 Muitas vezes isso n3o é colocado em relevo, o primeiro aspecto importante é o fato de que

a cultura e o pensamento moderno ocidental fincam suas bases filosdficas, politicas e ideoldgicas,
num solo epistemoldgico de matriz teoldgica.

280 " < a . . . . . e o

Para o fildsofo ha trés tragos de raizes intelectuais relacionados a antropologia filoséfica

que cresceram na modernidade. O primeiro tragco esta inscrito dentro da relagado de objetividade, que
trata da relagdo do homem com o mundo. A passagem que ocorre neste periodo (séc. XVII) é de uma
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Essa transformacdo s6 foi possivel pela irrupcdo de uma razéo
estruturalmente operacional, diferenciada da racionalidade antecedente fortemente
influenciado por Platdo e Aristoteles. Ambos concebiam a Razdo pela abertura
transcendental ao Ser, pela sua identidade dialética com o ser, pela sua total
reflexividade. A identidade com o ser e a reflexividade permitem atribuir a Razao
uma unidade analdgica, segundo a qual as suas formas se diferenciam em virtude

281 Aristoteles

282

da referéncia a uma forma paradigmatica na qual é manifestada
relativiza o monocentrismo da concepgao platdbnica do conhecimento™ e realiza
uma divisdo do saber em trés grandes ramos?®®: ciéncias teoréticas, que buscam o
saber por si mesmo; ciéncias praticas, que buscam o saber para alcancgar, através
dele, a perfeicdo moral; e as ciéncias poiéticas ou produtivas, que buscam o saber
em vista do fazer, em outras palavras, com a finalidade de produzir determinados
objetos®*. As mais elevadas em dignidade e valor sdo as duas primeiras, sobretudo
a theoria que em Ultima instancia ordena e orienta os demais saberes®®. Essa
divisdo de saber ou diferenciagcdo da Razdo foi recebida pela Idade Média sem

modificagao perceptivel.

concepgdo do mundo natural ao mundo técnico. E um periodo marcado profundamente pela saida do
“aproximadamente” para o universo da “exatiddo”. um periodo de inovagao cientifica profunda e
marcado pela razao técnica.

O segundo tragco manifesta-se na relagao intersubjetiva, que torna visivel a aparicdo do
sujeito como individuo. O individuo comeca a ser identificado como ser social, porque esta implicado
numa teia de relagdes sociais, seja com o trabalho, com a formagéo, a profissdo, familia e o lazer. E
um periodo em que ao mesmo tempo ocorre a afirmacgéo de si préprio, que € chamado a tornar-se
outro, ou tornar-se social. O “social mostra-se como o lugar de realizagdo efetiva do postulado
fundamental da autonomia, sobre o qual repousa a concepgao moderna do individuo”.

O terceiro tragco se orienta dentro da relagdo de transcendéncia. Nessa categoria acontece
um dos aspectos mais frequentemente analisados na fenomenologia da modernidade, que diz
respeito a iniciativa tedrica, até agora inédita na histéria humana, que propugna a imanentizacdo dos
termos da relagao de transcendéncia, com a tentativa de excluir a dimensao metafisica e a proposta
de colocar o existente humano como fonte do movimento de autotranscendéncia, priorizando a
dimensao imanente, que prevalece nas instituicbes do universo politico, no mundo da técnica, pela
concepgao autondmica do agir técnico. Cf. EF VII, p. 15

281 Cf. LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Etica e Razao moderna, Ibidem, p. 60.

282 p|atdo ordena as formas de Razdo, fazendo que elas sejam referidas a uma Razao

superior que tem seu cume na Teoria dos Principios: esta razdo superior € a Dialética ou a Filosofia.
Cf. SAMPAIO, Rubens Godoy. Ibidem. p. 191.

83 Convém lembrar que, no entanto, a distingao entre uma ciéncia que tem em vista apenas o
conhecimento e uma ciéncia que visa também a praxis fora elaborada inicialmente por Platédo, ao
aplicar a busca da natureza da ciéncia do politico o método dialético da “divisédo” (diairesis). Cf. Pol.
258 c-e. apud. EF I, p. 97.

284 REALE, Giovanni. Histéria da filosofia antiga Il. Platdo e Aristoteles. Trad. Henrique
Claudio de Lima Vaz, Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 1994, p. 335.

% OLIVEIRA, Claudia Maria Rocha de. Ibidem, p. 34.
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O saber filoséfico que se produz a partir dessa Razdo de modelo antigo € de
uma experiéncia profunda da ordem divina que se eleva sobre a aparente desordem
do mundo. O cosmos aristotélico era perfeito e o ser humano néo possuia
capacidade de inserir qualquer elemento nele, por isso, a atividade mais alta era a
contemplagdo, ou seja, estava no dominio da theoria, que regulava os demais

saberes pelo critério da verdade®®.

3.1.1.2 Ruptura do modelo classico de racionalidade

Dos diversos tragos caracteristicos da cultura ocidental moderna destaca-se,
indubitavelmente, a concomitancia de diversos tipos de racionalidade, seguindo
l6gicas proprias e inspirando modos diversos, por vezes complementares, com
outras profundamente opostas de saberes e interpretagcdes do seu contexto. Esses
estilos de racionalidade seguem a forma da légica e do calculo tipicos das
racionalidades operativas da técnica. Todos eles compdem a imagem da nossa
civilizacdo e mostram ao mesmo tempo as diversas confluéncias histéricas que a

geraram.

Entre os diversos acontecimentos na modernidade, Lima Vaz aponta para o
rompimento da estrutura analégica?®’ da Razdo como a mais importante?®®. Com
progressivo abandono da nog¢ao analdgica de ser, abriu-se um espago para outra
concepgao do ser que comegou a ser difundida e gerou uma quebra na tradicdo do
pensamento, que até entdo seguia numa linha tematica continua de Platdo a Tomas
de Aquino®®. O entendimento de Lima Vaz acerca da analogia € compreendido a
partir de uma inspiragdo em Tomas de Aquino como analogia de propor¢do ou

atribuicao.

Na esteira de Aristoteles, Tomas de Aquino compreende que o Ser tem
multiplos sentidos, mas vai além: ele distingue, com mais precisdo, o ser das
criaturas, separavel da sua esséncia e, portanto, criado, do ser de Deus, idéntico a

esséncia e, portanto, necessario. Os dois significados de ser ndo sao univocos, ou

286 LADRIERE, Jean. Os desafios da racionalidade: o desafio da ciéncia e da tecnologia as

culturas. Petrépolis: Vozes, 1979, p. 9.
7 Analogia é um conceito central dentro do pensamento de Lima Vaz.
% |bidem, Etica e raz&o moderna, ibidem, p. 62.

29 Cf. AF I, p. 271.
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seja, idénticos, nem equivocos, isto é, simplesmente diferentes, entretanto sao

analogos®®, quer dizer, semelhantes, mas em proporcdes diversas®'.

Dessa maneira analdgica foi possivel falar sobre o ser com similitude parcial,
atribuindo uma ideia a termos n&o idénticos, contribuindo para uma unidade na
diferenca®?.

Ao considerarmos a auto-diferenciagdo da Razao no seu aspecto tedrico,
vimos que a analogia da Raz&o ordena-se segundo o nivel de participagao
das formas de racionalidade a relagcédo transcendental entre a Razéo e o
Ser. Essa relagao implica necessariamente a pressuposi¢cao de uma Razao
absoluta ou de uma identidade absoluta da Razido em si mesma, que é
igualmente a absoluta com o Ser, a Razao é nods ou intellectus. Na nossa
razao finita a identidade com o Ser é uma identidade na diferenca: a
identidade intencional (cognoscitiva) com o Ser, admite a diferenga real com

que o Ser subsiste em si mesmo, independentemente do nosso
conhecimento®®.

Para Lima Vaz, a nogao analdgica foi se desfazendo ao longo da histéria do
pensamento, sendo contraposta pela nogado univoca de ser, que teve como maior
nome Jodo Duns Scotus. Ao aplicar o conceito univoco de ente para tudo o que
existe, a diferenca entre Deus e 0 homem nao esta no fato de que o primeiro exista
e o0 segundo nao, mas sim no fato de que o primeiro existe de modo infinito e o
segundo de modo finito. Prescindindo da nogcado analégica do ser, Scotus acabou
igualando o Ser que subsiste por si com os seres que existem por outro. Ao aplicar
esse mesmo conceito univoco para o intelecto®®* do homem, nao ha mais diferenca

entre o conhecimento tedrico, pratico ou poiético, conforme Aristételes concebia.

290 «gg, pois, houver algum ente ndo contido em nenhum género, os seus efeitos ainda mais

remotamente terdo a semelhanca da forma agente e ndo chegarao a participar da semelhanca desta,
na mesma proporc¢ao especifica ou genérica, mas s6 analogicamente, no sentido em que se diz que
o ser em si € comum a tudo.”. AQUINO, Tomas de. Suma Teoldgica, |, q. 4, a.3. Disponivel em:
<http://permanencia.org.br/drupal/node/165>. Acesso em: 19 set. 2016. (grifo nosso).

29T ABBAGNANNO, Nicola. Analogia. Dicionario de Filosofia. Sd0 Paulo: Martins Fontes,
2003, p. 56.

22 EF 11, p. 91.
293 SN, n. 68, p. 64.

294 «po pretender explicar o ato intelectivo ou o conhecer, Duns Scotus substitui a teoria da
identidade no ato intelectivo entre o sujeito e a coisa, pela teoria da representacéo, teoria na qual o
objeto é representado pelo intelecto do sujeito. Em sua teoria Duns Scotus ndo contradiz a
identidade, ela pode existir, mas também pode haver distingdes, e se no processo de julgar podemos
diferenciar é isto justamente que torna as coisas e os fatos cognosciveis.” CORDEIRO, Analupe
Beatriz. Modernidade filosdfica e suas implicagdes na relacéo de transcendéncia: Uma abordagem do
pensamento de H.C. de Lima Vaz. 2011, 101 f. Dissertacdo (Mestrado) - Programa de Po4s-
Graduagdo em Ciéncias da Religidao, Pontificia Universidade Catdlica de Minas Gerais, Belo
Horizonte, 2011. p. 32.
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Mais tarde, com o nominalismo?®®

houve um maior avanco dessa
diferenciagao: a metafisica do ser analégico de Tomas e a do ser univoco de Scotus
sao substituidas por um conhecimento experimental, de cunho mais fisico, que tem
como causa principios verificaveis a partir dos fendmenos. O nominalismo tardo-
medieval ndo admite conceitos universais, diz que ele é apenas um nome porque
nega que ele corresponda a uma efetiva realidade igualmente universal, pois s6 o
singular existe. E nesse contexto que se insere Guilherme de Ockham. Para ele, os
singulares nao participando de uma natureza comum (cujo fundamento nas Ideias
divinas fora abolido), expressa gnosiologicamente por um conceito universal, eles
sdo designados, na medida em que formam comunidades de seres semelhantes,
apenas por uma unidade serial, da qual cada membro é um termo discreto
absolutamente unico e enunciado por um nome préprio € ndo pode ser sujeito da

predicacao de uma esséncia comum?°°.

As consequéncias do pensamento de Ockham sao que a experiéncia como
modo seguro de conhecimento, deve ser langada ao descrédito do procedimento
propriamente intelectual. A escola ockhamista conduz, assim, do nominalismo ao

empirismo?®’ e & afirmac&o da tendéncia individualista moderna®®®.

295 . . .
Trata-se de uma teoria que, negando qualquer valor aos universais, revela-se

fundamentalmente cética, porque anula alguns instrumentos do conhecimento humano, o qual se
torna simples atividade analitica de fatos concretos e individuais, incapaz de ascender a niveis de
carater geral. A maior fonte de dados sobre o nominalismo de Roscelino é constituida pelo De
incarnatione Verbi, de Anselmo de Aosta, ao qual remonta a definigdo segundo a qual os universais
seriam para Roscelino meros flatus vocis ou simples emissdes de vocabulos, sem que os termos
universais remetam a algo de objetivo. Anselmo explica tal nominalismo é com o fato de que a razéo
esta tdo envolvida "nas imaginagbes corpdreas” a ponto de ndo poder mais se libertar, incapaz de se
elevar acima das realidades individuais e materiais, incapaz de distinguir a intelec¢cdo universal da
razdo dos dados particulares da fantasia e dos sentidos”. REALE, Giovanni; ANTISIERI, Dario.
Histdria da filosofia vol. 2. Sdo Paulo: Paulus, 2005, P. 169.

2% Cf. EF IV, p. 250.

291 A "navalha de Ockham", assim formulada: "Nao se deve multiplicar os entes se nao for
necessario" (Entia non sunt multiplicanda praeter necessitatem), abre caminho para um tipo de
consideracgao "econémica" da razédo, que tende a excluir do mundo e da ciéncia os entes e conceitos
supérfluos, a comegar pelos entes e conceitos metafisicos, que imobilizam a realidade e a ciéncia,
configurando-se como norma metodolégica que mais tarde seria definida como rejeicdo das
"hipéteses ad hoc". Por outro lado, tal critica parte do pressuposto de que ndo é necessario admitir
nada fora dos individuos, bem corno, por fim, de que o conhecimento fundamental € o conhecimento
empirico. REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Ibidem. p. 301-302.

2% Cf. Ibidem. p. 300.
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3.1.1.3 Perda da concepcéo de inteligéncia espiritual

Inteligéncia espiritual € a capacidade mais alta da inteligéncia humana.
Tomando a metafora do espirito como pneuma, que esta presente na categoria do
espirito analisada no capitulo anterior, verificou-se que existem dois movimentos:
inspirar, que € a capacidade espiritual do ser humano de, através da inteligéncia,
acolher o ser; expirar, que € o dom ao ser. Respectivamente se compreende esses

dois movimentos como inteligéncia e liberdade.

A vida do espirito, enquanto Inteligéncia, tem na contemplagcédo (noesis ou
theoria) o seu modo de atuar, que € acolher o ser. Na qualidade de liberdade tem no
amor desinteressado (dgape) o seu modo de atuar, que € dom ao ser. Nesse
sentido, o espirito no homem é uma abertura transcendental ao ser que se manifesta
como Inteligéncia e Amor. A inteligéncia espiritual trata, pois, dessa capacidade
humana de poder captar como inteligir o ser, que na tradigdo platonica se explica
pela intuicdo (noesis) do inteligivel em ato (noetdn), e na tradigdo aristotélica, a
unido era explicada pela atividade da inteligéncia (nols panta poiein) que opera no
sensivel apreendido pela imaginagao, a atualizagdo do inteligivel em poténcia, nele

imanente como forma ou estrutura®®.

No desenvolvimento da filosofia antigo-medieval, de Platdo a Tomas de
Aquino, a inteligéncia espiritual supde uma correspondéncia ou homologia entre a
perfeicdo do ato do conhecimento e a perfeicdo do seu objeto, de maneira que a
inteligéncia espiritual se torne, finalmente, contemplagao pura (ndesis ou theoria) do
inteligivel puro (noetén)*®. Ha portanto, através dessa correspondéncia (ndesis —
noetdn), uma hierarquia de conhecimento no nivel intelectual do homem, ou seja,

existem graus de perfei¢gao do ser.

O que faz com que ato de inteligir — inteligéncia — seja espiritual é a primazia
do objeto ou do inteligivel sobre o sujeito ou sobre o ato intelectivo do homem. Em
outras palavras, a correspondéncia da contemplacdo pura com o inteligivel puro
determina uma ordenagdo da propria inteligéncia pelo supremo Inteligivel, nas

palavras de Lima Vaz:

2% CF. AF I, p. 248.
%0 Cf AF I, p. 272.
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A concepcao antigo-medieval da inteligéncia espiritual pressupde que a
abertura transcendental do espirito finito a infinitude do ser (capax entis)
implique sua ordenagéo estrutural ao Espirito infinito (capax Dei): é na linha
dindmica dessa ordenagao que a inteligéncia espiritual exerce com a theoria
(contemplagédo) do ser ou como prété philosophia (Metafisica) e como
theorfa (contemplagao) de Deus, ou como theologia®".

E nesse eixo noético da antropologia filoséfica que se encontra o fundamental
problema da Filosofia Moderna, quando surge um novo paradigma da metafisica da
subjetividade instaurado por Descartes. A fundamentagéo da inteligibilidade para ele
nao é mais presente no proprio Ser, que € transcendente ao sujeito, mas no proprio
pensamento (cogitatio) do sujeito: o que se verifica € uma inverséo, que sera levada
a cabo por Kant. Com isso, o destino da “inteligéncia espiritual” fica comprometido
pelo fato de ndo haver o Absoluto transcendente de inteligibilidade como principio
ordenador noético, em que o sujeito humano reivindica a tarefa de torna-se o em-si

inteligivel do objeto.

A “inteligéncia espiritual” pressupbe uma concepg¢do antropolégica de uma
abertura ao Ser, que considera o homem descentrado em relagdo a si mesmo, ou
seja, o homem & um ser que tem o seu centro mais profundo (interior intimo), no
absoluto transcendente (superior summo)*®2. Ja Descartes opera um recentracéo do
sujeito em si mesmo, e Kant, com o Eu transcendental que é dotado de uma
atividade de conhecimento essencialmente construtora, relega a metafisica ao

dominio da razao pratica.

Heidegger argumenta que a histéria da metafisica é€ a histéria do
esquecimento do ser®®. Ele compreende que no fio da historia do pensamento que

vai dos antigos até Nietzsche, foi tematizada uma ontologia na qual se verifica, tao

OTAF I, p. 273.

%2 Esse tema tirado de Santo Agostinho foi explicado com maiores detalhes no capitulo

anterior. Cf. AF |, p. 275.

303 Heidegger situou esse “esquecimento” no intervalo abstrato da chamada “diferenca

ontoldgica” entre o Ser e os seres, esquecimento que atinge o Ser em beneficio da onipresenga dos
seres (entes). Com efeito, porém, o esquecimento do ser no seu teor 6ntico independente do nosso
conhecer e do nosso agir e fazer caracteriza esse imenso processo de substituicdo dos seres que
nos sao dados pela natureza dos objetos que sdo produzidos pela técnica. Trata-se de um processo
concreto e palpavel que se estende e avanga por todos os caminhos da vida humana. A fascinagao
pelo objeto técnico na sua essencial referéncia antropocéntrica, seja tedrica (ciéncia), seja
operacional (técnica), € o fator verdadeiro e mais eficaz do esquecimento do Ser e do descrédito da
metafisica, bem como das consequéncias niilistas que dai se seguem. Cf. EF VII, p. 282.
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somente, a transposi¢cao das categorias do ente mundano (ousia) para a esfera do
sujeito, operada dentro da mesma visdo (noein) e da mesma expressao (légein) do
ser (Sein) que se manifesta como presenca no ente (Seiendes)*®. Evidentemente,
um pensamento profundo e complexo como o de Heidegger, ndo pode ser discutido
em poucas linhas, mas o que se pretende é perceber como o0 seu pensamento,
apesar de procurar reestabelecer a metafisica, € uma das formas de dissolu¢ao da
“‘inteligéncia espiritual”, porque sua compreensao do Dasein torna inutil ou sem
objeto o NoUs ou a mens da tradi¢ao classica, por ser a “inteligéncia espiritual” o que
no homem é “a faculdade da ascenséao transtemporal por meio do qual é atingida, no

tempo e pela mediagéo do tempo, a eternidade do Ser absoluto”.

Em resumo, com Descartes, a concepgao de inteligéncia (nods) e intuicdo do
inteligivel (noetdn) desaparece, nao havendo mais a possibilidade de uma subida da
mente ao inteligivel, ou seja, ndo ha contemplacédo do ser porque é na imanéncia do
sujeito pensante que se formula tudo e, assim, desaparece a possibilidade de se
estabelecer uma relacéo analdgica de conhecimento®®. Nesse sentido, por exemplo,
tanto a liberdade humana quanto a divina se tornam uma coisa sé pelo pensamento

univoco®®’.

O desaparecimento, na idade cartesiana e pos-cartesiana, da ideia que Lima
Vaz chama de “inteligéncia espiritual”’, como forma mais elevada do conhecimento
filosofico, € uma dissolugao da figura do homem que foi elaborada pela histéria do
pensamento classico. Tendo perdido o seu centro de unidade — o espirito -, a
imagem do homem se fragmenta e se ocasionam os diversos reducionismos que

sao propostos pelas chamadas ciéncias humanas.

%04 Cf. AF I, p. 276.

35 Cf. AF I, p. 280.

36 «O raciocinio cartesiano baseia-se inteiramente ‘no pressuposto implicito de que a mente

s6 pode conhecer aquilo que ela mesma produz e retém de alguma forma dentro de si mesma’.
Assim, o seu mais alto ideal de deve ser o conhecimento matematico, tal como era moderna o
concebe, isto &, ndo o conhecimento de formas ideais recebidas de fora da mente, mas de formas
produzidas por uma mente que, neste caso particular, nem sequer necessita do estimulo [...] dos
sentidos por outros objetos além de si mesma”. ARENDT, Hannah. A condicdo Humana. Lisboa:
Relégio D’agua, 2001, p. 348.

07 Cf. AF 1, p. 287.
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3.1.1.4 A ciéncia moderna

A ciéncia moderna nasceu e se desenvolveu segundo Jean Ladriere - autor
em que Lima Vaz se inspira para falar sobre esse tema -, num ambiente cultural ja
profundamente marcado pela ideia de racionalidade. Essa racionalidade ainda era
ligada a cultura grega, o chamado logos apodeiktikos. A verdade era compreendida

de maneira classica, como a identidade entre o intelecto e a coisa inteligida.

Com o desenvolvimento autbnomo da ciéncia e também pela diferenga do seu
estatuto epistemoldégico, ela ndo foi mais considerada um departamento da filosofia,
separando assim essas duas areas de saber. O que ocorreu, no entanto, com o
passar dos anos, “foi o deslocamento do método filoséfico para o método

cientifico”8.

A ideia que existia na filosofia, era de um conhecimento puramente tedrico
com objetivo de alcancar a sabedoria. Essa finalidade n&o é presente na dimensao
tedrica da ciéncia moderna, porque esta tem em vista uma finalidade utilitarista, e,

portanto, ndo € um modo de ver ou contemplar a realidade, mas um modo de acgao.

Hoje, a ciéncia moderna de cunho empirico-formal*® n3o é sé um modo de
agir eficazmente no mundo, mas se tornou um fenémeno sociocultural de amplitude

310 |sso é possivel,

gigantesca, que domina o destino das sociedades modernas
segundo Ladriere, por causa da mediagao realizada pela técnica entre a ciéncia e a
vida cotidiana. Essa relacdo ndo é nada casual, mas € algo que esta na propria

natureza da ciéncia.

A ciéncia modificou profundamente ndo s6é o seu conteudo, mas as suas

proprias bases.

%8 | ADRIERE, Jean. Os desafios da racionalidade: o desafio da ciéncia e da tecnologia as
culturas. Petrépolis: Vozes, 1979, p. 10.

%9 De acordo com Ladriére, a linguagem prépria da ciéncia empirico-formal, pode ser dividida
em parte empirica e parte tedrica. “a parte empirica € composta de designacgbes individuais e
observacbes. A parte tedrica, por sua vez, € constituida por um sistema dedutivo e de regras de
interpretacdo. A parte central do sistema dedutivo é constituida pelas hipéteses relativas ao objeto
estudado. A parte do sistema dedutivo chamada por Ladriére de parte anexa € composta de teorias
sobre os instrumentos de medida utilizados na investigacdo do objeto. Finalmente, as regras de
interpretacdo possuem como tarefa estabelecer ligacdo entre sistemas dedutivos e as partes
empiricas da linguagem”. LADRIERE, Jean. L’articulation du sens, |, 144. apud. OLIVEIRA, Claudia
Maria Rocha de. Metafisica e ética. A filosofia da pessoa em Lima Vaz como resposta ao niilismo
contemporéneo. Sao Paulo: Loyola, 2013, p. 42.

10 Cf. Ibidem, p. 11.
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A ciéncia, de modo nao explicito, ndo diretamente aparente, transformou
por completo a ideia que a tradicao ocidental se fizera da razao, da verdade,
das relagbes entre a razdo tedrica e a razado pratica, da finalidade do
homem e da natureza da historicidade®'".

O que a ciéncia moderna tem de especifico e por que adquiriu tanta
importancia nas sociedades modernas? O que importa € o seu conteudo e seu
meétodo. Seu conteudo fornece certo saber sobre a sua conjuntura, e o seu método
torna possivel um crescimento regulado desse saber. Segundo Ladriére, o aspecto
mais caracteristico da démarche cientifica € a capacidade de progresso, que define

certo tipo de evolugéo.

A ciéncia moderna esta associada a um poder sobre as coisas e sobre o
proprio homem. Por isso esta ligada a tecnologia. Importante entender que o tipo de
conhecimento gerado pela ciéncia nao € do tipo sapiencial, de tipo contemplativo,
nem tampouco hermenéutico, mas de tipo operatério®'?. Ja a filosofia, pelo menos
no seu inicio e até em tempos préximos aos nossos, se propunha como um método

de atingir a sabedoria pelo conhecimento.

Neste periodo de nascimento da ciéncia moderna ocorreu o processo de
autodiferenciacdo da Razao em relagdo a sua matriz anterior de cunho analégico. As
duas caracteristicas mais marcantes de razdo moderna sdo o seu método e a

natureza do sujeito>**.

O método em questao € o catersiano-galileano, portanto ndo mais no sentido
classico platonico-aristotélico que tinha como objetivo chegar ao conhecimento da
esséncia das coisas, sendo o sujeito um contemplativo da realidade.

Nao é mais o mundo das esséncias inteligiveis em si, a cuja ordem
universal e eterna 0 homem deve submeter-se, que se propde com objeto a
contemplagdo do Sabio. O inteligivel passa a ser construido, de alguma
sorte, pela propria ciéncia e a sua verdade é uma verdade verificavel
segundo os procedimentos experimentais e hipotético-dedutivos que
constituem a estrutura empirico-formal da ciéncia®".

O método moderno é composto de regras, formuladas pelo préprio sujeito,

que constréi um modelo matematico, que nao tera variagdes por ser exato, com o

*" Ibidem, p. 11
312 Ibidem, p. 27.
313 Cf. SNF, n. 68, p. 61.
4 EF 1, p. 196.
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objetivo de explicar os fenbmenos da natureza. Essa explicagdo dos fenémenos da
natureza é realizada através de leis de funcionamento. Portanto, esse método em
primeiro lugar formula uma hipétese, faz dedugdes, e em segundo lugar, realiza uma
verificagao experimental, ou empirica. Esse tipo de conhecimento da razdo moderna

ficou conhecido como ciéncia de tipo empirico-formal.

Essa ciéncia realiza um conhecimento em que ndo € o objeto que determina o
meétodo, mas através de um meétodo, o sujeito constroi o seu objeto, gerando desse
modo uma homologia entre o sujeito e seu mundo de objetos. Dito de outro modo, o
campo desse tipo de ciéncia ndo s&o os seres, 0s elementos, os fatos objetivamente
reais, mas somente aquilo que pode ser moldado dentro desse método, o restante
que nao “cabe” dentro desse método acaba dispensado por ser considerado de
menor importancia.

A ciéncia moderna com esse tipo de racionalidade®'®

comega a gerar algo
muito caracteristico desse periodo que € o crescente desaparecimento da distingcao
entre o conhecer (theoria) e o fazer (poiesis), tendo a primazia a poiesis, que

submete a préxis®'® as suas regras®"’.

5 Lima Vaz realiza um esbogo de tipologia das quatro racionalidades que formam o campo

da razdo moderna: 1. A racionalidade l6gico-matematica. E uma racionalidade matriz, considerada
puramente formal, que se expandiu no dominio da pesquisa contemporénea. Pelo seu rigor e
exatiddo do conhecimento, como também pela sua expressao, passou a ser propria para o método
cientifico moderno. 2. A racionalidade empirico-formal € prépria das ciéncias da natureza. O seu
método e sua sistematizacdo formal matematica tornam essas ciéncias muito representativas. A area
que se tornou um paradigma fundamental dessa racionalidade é a Fisica, que possui um conceito
profundamente diverso da physis antiga. Fazendo uso da categoria antropoldgica de objetividade,
essa relagdo com a natureza tem um carater profundamente técnico, nao se trata mais da natureza
que se contempla percebendo o seu finalismo, mas de perceber os fendbmenos cuja inteligibilidade é
medida (formalismo matematico) e definida operacionalmente (indice empirico). 3. A racionalidade
hermenéutica opera por meio da interpretagdao dos fatos, que em si mesmos tém um tipo de
interpretacédo. Essa racionalidade reina no campo da cultura®®®, e a sua construgdo tem uma histéria
complexa por ser formada por diversos contextos marcados com as suas dimensdes variadas, dando
origem a constelacdo atual das ciéncias hermenéuticas. 4. A racionalidade filoséfica nos tempos
modernos se submeteu a caracteristica desse periodo e se estabilizou no polo Iégico em detrimento
do polo metafisico. Com isso a filosofia na modernidade acaba por ter um lugar obscuro, umas vezes
procura problematizar resultados dados pela ciéncia, na qual a filosofia ndo pode interferir, ao mesmo
tempo em que a ciéncia, por ndo ter um discurso metafisico, produz um resultado que ela mesma nao
sabe o que é, outras vezes a ciéncia se contenta com uma racionalidade alternativa de tipo
fenomenoldgico, existencial, hermenéutico ou critico.

316 o consequéncia pratica caracterizada por esse tipo de inversao se da na ética moderna.
No pensamento classico a relagao de sujeito e objeto da praxis, tinha como finalidade a perfeigdo do
sujeito. E a relagdo sujeito e objeto da péiesis, a finalidade é a perfeicdo do objeto. A primazia da
poiesis sobre a praxis tem como consequéncia, o desaparecimento do conceito de energeia, fim
imanente e perfeicdo do ato. Esse desaparecimento traz consigo o esvaziamento do conceito de
virtude (areté) como perfeicao e medida qualitativa da propria agdo. E neste contexto que Lima Vaz
capta a raiz do niilismo ético. Cf. EF II, p. 111-112.
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Portanto:

A razao cientifico-operacional € uma razao intrinsecamente ligada ao agir e
ao fazer humanos. Ela observa, estabelece normas, formula hipoteses,
enuncia teorias, verifica leis, propde modelos, simula situagbes, mede e
calcula, rege a producao de objetos. Pressupbe, portanto, o estar-no-mundo
do sujeito racional, o seu simples existir enquanto dado a si mesmo, em
meio as coisas que igualmente lhe sdo dadas. Mas essa situagdo, que pode

ser denominada situagao Ontico-primaria, permanece impensada pela razao

cientl'fico-operacional318.

Essa razao cientifico-operacional carece de ontologia. A prova de que isso
tem implicagdes antropoldgicas € o grande numero de cientistas que migram para a
area da filosofia, justamente para compreender o que a ciéncia enquanto tal nao
consegue responder. Assim, as ciéncias, sobretudo as humanas, vivem uma
permanente crise epistemoldgica, ja que se mostram insuficientes para compreender
0 seu objeto, ou seja, ao individuo humano, seu comportamento e suas obras. Essa

razdo fabricadora do seu proprio objeto>'

, hdo consegue fabricar um sentido para
que o homem possa caminhar numa existéncia realizada, e o efeito disso é o
niilismo.

3.2 REDUCIONISMO ANTROPOLOGICO

O reducionismo antropoldgico foi o problema que inspirou este trabalho. O
contexto em que surgiu o problema esta ligado a interrogacao filoséfica sobre o
homem que encontrou, desde os fins do século XVIII, um desenvolvimento muito
rapido com o surgimento das assim chamadas “ciéncias do homem”. Diante dos
novos saberes que surgiram, a situacdo da Antropologia filoséfica assume

caracteristicas de crise diante da pluralidade antropologica.

Essa pluralidade antropolégica € o momento em que a imagem do homem,

que possuia uma unidade cultural (pela influéncia grega) e religiosa (pela influéncia

0

do cristianismo), sofre uma decomposicd0®® através da descoberta da imensa

7. ¢f. EF 11, p. 110.
¥8 EF VI, p. 101.

¥9 O homem nunca pode ser totalmente objetivado por um método, justamente por ser o
sujeito e objeto da ciéncia. Ao se submeter a um método rigoroso e definido a partir de certos
postulados, eles se demonstram incompativeis como a complexidade do objeto homem. Cf. LIMA
VAZ, Henrique Claudio de. Antropologia Filosofica Fita 1. Documento em audio ndo publicado, 1992,
Minuto 25.

30 Esse foi 0 mesmo proposito de Max Scheler. Considerado o fundador da Antropologia

Filoséfica como se entende atualmente. No seu texto “A posicdo do Homem no cosmos” ele diz o
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diversidade de culturas e dos tipos humanos e pelo préprio avancar das ciéncias do
homem que subordinam o seu objeto a uma analise precisa e, aparentemente,

desagregadora de sua unidade®".

Ha no periodo moderno diversos desenvolvimentos sobre o problema do
homem. A Renascenga veio a ser conhecida como a idade do humanismo. Esse
termo tem uma conotagdo peculiar que indica a sensibilidade do homem na
redescoberta e exaltagao da literatura classica, especialmente a latina, considerada

a mais pertinente expressao de valores pregados pelo humanismo3%.

Alguns acontecimentos auxiliaram muito para a propagacdo dos valores
humanistas, entre eles, o nascimento da filologia classica e a invengédo da imprensa
que possibilitou uma literatura em torno da antropologia renascentista. A
caracteristica que aparece na antropologia renascentista € de ruptura e transicéo:
ruptura com a imagem cristd-medieval do homem e transicdo para a imagem

racionalista que dominara os séculos XVII e XVIII*Z,

A concepgao de homem na modernidade € a racionalista, a partir do século
XVII. Na antropologia racionalista se propagara a tradigao do zoon logikén, trazendo
uma nova caracteristica influenciada pelo esquema mecanicista, que se prolongara

a explicacado da vida e do homem.

Sem duvida o nome mais emblematico desse periodo € René Descartes
(1596-1650). Ele tem como principio a imanetizagdo no préprio sujeito do
fundamento que confere ao ato de filosofar seu privilégio no tempo®?*. A revolugdo
cartesiana na filosofia e a revolugdo galileana na ciéncia abrem um espago

epistemoldgico no qual virdo a constituir-se as chamadas ciéncias do homem?3%,

A crise que se instala a partir das ciéncias do homem, segundo Lima Vaz, é a

crise da concepcéao unitaria do homem que possui duas vertentes: 1. Histérica, que é

seguinte: “Mas nao possuimos uma ideia una do homem. Além disso, por mais valiosas que possam
ser a pluralidade sempre crescente das ciéncias especiais que se ocupam com o0 homem sempre
encobre a esséncia do homem muito mais do que ilumina”. Cf. SCHELER, Max. A posicdo do homem
no cosmos. Rio de Janeiro: Forense Universitaria, 2003, p. 5-6 (grifo nosso).

321 Cf. AF I, p. 80
22 cf. AF I, p. 80.
323 Cf. Ibidem, p. 85.
324 Cf. EF I, p. 237.
35 Cf. AF 1, p. 90.
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formada pelo entrelagar-se, no tempo, das inumeras imagens do homem que se
difundiram na cultura ocidental, como o homem classico, o homem cristdo e o
homem moderno. 2. A metodoldgica, que é provocada pela fragmentacao do objeto
da antropologia filoséfica — o homem — nas multiplas ciéncias do homem, por
possuirem diversas particularidades, tanto sistematicas, quanto epistemoldgicas de

dificil conciliaggo®?°.

Para resolver o problema da crise de vertente historica, o autor procura
realizar duas tarefas de grande importancia em duas etapas distintas dentro da obra
Antropologia Filosofica. A primeira tarefa foi realizada no primeiro tomo da obra, que
ele dedica a historia das concepgdes do ser humano na filosofia ocidental. Ele
mostra uma sucessao de modelos conceptuais com que a tradicao filosofica

ocidental se constitui e se exprimiu como reflexdo antropolégica.

Essa primeira parte da reflexao filoséfica € a primeira rememoracéo que Lima
Vaz realiza dentro do seu livro Antropologia Filoséfica. Com o objetivo de percorrer
as vicissitudes tedricas da tradicao filoséfica nas aporias acerca do homem, ele vai
caminhando ao longo do tempo e percebendo os problemas e propostas, as
oposicoes e sinteses e, nesse sobrevoo, além de demonstrar todo o seu apreco pela
tradicao filosofica, elabora um método inspirado nos grandes da Filosofia. Como é
sabido, a Erinnerung historica dos problemas filoséficos remonta a Platdo e € muito
bem ilustrada por Aristdteles como parte essencial do método de pesquisa®*’, por
isso Lima Vaz, ciente dessa tarefa indispensavel, sabe que nio se faz filosofia sem
abragar os problemas que emergem da historia, e, nessa rememoragao pensante,

repropde o problema no ambito de uma nova iniciativa de filosofar®?®.

A segunda tarefa de rememoracao que o filésofo realiza ¢ dentro da parte
sistematica da sua obra, que se soma ao aspecto metodoldgico. Dentro do plano da
compreensao filoséfica, que € o terceiro momento do processo metddico, existe a
aporética histérica, que procura recuperar a tematica do problema particular do

homem em questdo (o corpo, a psique, espirito etc..), acompanhando as grandes

36 Cf. AF 1, p. 14.

%7 Uma grande parte da metafisica de Aristoteles é dedicada a verificagdo e critica dos

filosofos que o precedera. Cf. ARISTOTELES. Metafisica, A 3, 983 b 14 — A 10, 993 a 22-27. Trad.
Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 2002, p. 17 — 67.

328 Cf AF I, 27.
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linhas de evolugdo daquele tema em especifico ao longo do fio da histéria. Com
esses dois procedimentos, Lima Vaz procura resolver um tipo de reducionismo que
tende a considerar um fragmento da histéria, sem olhar as questbes gerais da
histéria do pensamento sobre 0 homem. Um discurso filoséfico sobre o homem, se
nao parte de uma grande visdo dos contornos que esse objeto percorreu, vai
quebrar a unidade ou vinculo que construiu a filosofia ocidental, e desde modo o
homem tornar-se-a incompreensivel. Ao contrario dos saberes cientificos®®®, a
filosofia ndo pode prescindir da sua propria histéria®*°. Lima Vaz, no artigo “Itinerario
da ontologia classica” explica bem isso:
A reflexao filosofica, bem como sabemos, verifica por exceléncia a lei de
todo o pensamento auténtico: ela é progressiva e criadora. Mas importa
sobremaneira definir a alma desse progresso e discernir os frutos auténticos
dessa atividade de criagdo. [...] E na consciéncia de uma continuidade viva
com o passado que, para o filésofo como para todo homem, se abre o
acesso a terra nutriz onde se alimenta nossa auténtica humanidade... **'
Por outro lado, ndo se trata de se fixar na histéria do pensamento como uma
mera nostalgia, mas como uma reinvengao, como um progresso filoséfico que deve
consistir ainda em desocultar o “dado” auténtico recebido do passado nao de forma

inerte, mas uma acolhida vital e que seja um alimento real para o presente.

Na segunda crise, que é de vertente metodoldgica, foram realizadas, segundo
o filésofo, diversas tentativas de conciliacdo e de superacdo dessa tensdao da
concepcao do homem na cultura ocidental, desde o século XIX.

O século XIX assistiu ao rapido desenvolvimento das ciéncias do homem
num arco muito vasto que vai das ciéncias da vida as ciéncias da cultura,

329 Segundo Ladriére, os saberes cientificos partem primeiramente de uma hipétese, em

seguida aplica-se a eles regras de deducdo para serem colocadas a provas. No terceiro momento
essas proposicdes sdo efetivamente colocadas a prova gragas as regras de interpretacdo, e sao
traduzidas em proposi¢cées formuladas em termos empiricos € podem assim ser comparadas as
proposicdes empiricas que exprimem os resultados da observacdo. Cf. LADRIERE, Jean.
L’articulation du sens, |, 144-145 apud. OLIVEIRA, Claudia Maria Rocha de. Ibidem. P. 41. Desde
modo, o saber cientifico pode ser realizado por um individuo que nao necessita de partir de
premissas anteriores, porque o seu conhecimento se realiza a partir de procedimentos em que o
objeto é submetido por ele, ou seja, € uma forma de construtivismo.

%0 DRAWIN, Carlos Roberto. Entrevista: Interseccdo entre metafisica e ética em Lima Vaz.
Disponivel
em:<http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=6509&secao=4
88>. Acesso em: 25 set. 2016.

%1 CF. EF VI, p. 57- 58.



http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=6509&secao=488
http://www.ihuonline.unisinos.br/index.php?option=com_content&view=article&id=6509&secao=488
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passando pela geografia humana, pelas ciéncias econémicas e sociais e

pelas ciéncias do psiquismo’*.
Os principais problemas filos6ficos sdo marcados pelo advento das multiplas
linhas das ciéncias humanas que tiveram repercussao muito grande na medida em

que se desenvolviam e se diversificavam.

Entre as diversas tendéncias, as que mais se tornaram relevantes foram as
correntes do naturalismo “que professa um reducionismo mais ou menos estrito do
fendmeno humano & natureza material como fonte ultima de explicacdo™*. O
culturalismo “que acentua a originalidade da cultura em face da natureza, separando

m334

no homem o ‘ser natural’ e o ‘ser cultural , € 0 idealismo que acentua a dimensao

do sujeito na sua intencionalidade.

Nesse sentido, a resposta ao problema “o que € homem?” fica distendida
entre esses diversos polos epistemoldgicos, que Lima Vaz chamou de Polo da

natureza (N), polo das Formas simbdlicas (F), e polo do sujeito (S).

A partir de uma atragdo predominante de um desses polos sobre o trabalho
de teorizar a resposta “o que é o homem?”, pode-se incorrer, ou ndao, em um
reducionismo. O reducionismo que se vé aqui implicado pelo filésofo é o de reduzir a
complexidade das manifestagdbes do fendbmeno humano a uma unica matriz
explicativa. Trata-se, portanto, de uma redugdo que visa a simplificacdo de algo
complexo (as manifestacbes do fendmeno humano) para uma vertente que
compreende o homem numa acentuagdo segundo a seu enfoque, seja o
culturalismo, seja o naturalismo, seja o idealismo, como se esse enfoque fosse o

todo da compreensao do que € o homem.

Para Lima Vaz, tomar um aspecto da dimensdo do homem através de um
meétodo, considera-la mais relevante para a explicacao, constitui um reducionismo. O
procedimento reducionista incide, conforme se percebe, sobre o método que se
propuseram seguir as diversas correntes da Antropologia Filosofica no século XX.
As abordagens contemporéaneas procuraram atingir aquela ideia unitaria do homem,

cada uma com o seu método, orientadas por um procedimento epistemoldgico

B2 AF 1, p. 140.
%3 |bidem, p. 15.
% Ibidem. p.15.
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fundamental inspirado na ciéncia considerada a mais apta a fornecer uma

explicacdo global do homem?®°.

O reducionismo metodoldgico se caracteriza “na medida em que um dos
polos epistemoldgicos fundamentais que definem o espago de compreensdo do

homem passa a imprimir uma direcdo privilegiada na ordem do discurso”®.

Os trés polos epistemoldgicos fundamentais Natureza, o Sujeito e a Forma:
(N), (S), (F), Lima Vaz utiliza para que nado haja nenhum desequilibrio que, na
compreensao do homem nos discursos contemporaneos da antropologia filosdfica,

ficaram deficitarios devido a auséncia do elemento metafisico.

Dentro desses polos, Lima Vaz elaborou o seu método em trés momentos: a
pré-compreensao, a compreensao explicativa e a compreensao filoséfica. Nestes
trés momentos estdo presentes os diversos perigos que a antropologia vaziana se
propde contornar, sédo eles: o abstracionismo filosofico, o subjetivismo da vivéncia e
o reducionismo cientifico. Conforme se percebe pelo processo histérico do
pensamento ocidental, a razao cientifica que domina nos dias atuais, faz com que o

338

ultimo perigo, o reducionismo cientifico®’, seja o mais evidente®*, porém nao mais

importante que os outros problemas, que sao também tipos de reducionismos.

Os reducionismos identificados pelo fildsofo estdo enquadrados dentro das

areas estabelecidas (N), (S) e (F).

O campo da Natureza (N), que € o campo das ciéncias empirico-formais, &
importante salientar que o espirito cientifico dos séculos XIX e ainda na primeira
metade do século XX foi dominado pela ideia de evolucio. Essa ideia se estendeu

do campo do conhecimento biolégico®*® para todos os ramos de conhecimento e, em

35 Cf. AF 1, p. 160.

338 Ipidem.

%7 Convém lembrar que o problema do reducionismo existe em todos os campos do saber.

Existem reducionismos também nos campos filoséficos, teoldgicos e até das agbes praticas. Nao se
visa aqui abordar todos os tipos de reducionismos, mas priorizar aqueles que o filésofo procurou
resolver através da sua obra. Pode-se a partir da solugdo dada por Lima Vaz aos reducionismos,
pensar como resolver reducionismo diferentes daqueles aos quais ele nao tratou diretamente na obra.

38 Cf. DRAWIN, Carlos Roberto. Ibidem. O procedimento cientifico possui um recorte
metodoldgico da dimenséo observada de modo a marcar um campo especifico de objetividade e com
este procedimento abdica de intencionar a totalidade das coisas.

339 Biologia — ciéncias da vida. Desde o século XVII teve grande impacto na concepgao de
homem, através do aperfeicoamento do microscépio. No século XVIII acontece um grande avanco
nas pesquisas de biologia e o processo de catalogacdo das espécies cresce muito e também o
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particular, as ciéncias humanas que, foram profundamente influenciadas pela

mentalidade cientifica®*°.

Toda essa a influéncia do polo da Natureza possui o seu valor, por isso &
importante compreender bem o que se concebe como método reducionista e o

reducionismo antropologico.

N&o sdo as metodologias reducionistas que devem ser combatidas, mas a
extensao hiperbdlica do reducionismo a quaisquer contextos e abrangéncias. Por
exemplo, quando se faz um recorte do homem como ser biolégico. Esse recorte é
uma redugdo, que € valida metodologicamente e, além disso, tem um valor
epistemoldgico quando consegue prover um conhecimento sobre esse contexto, ou
seja, levanta problemas®'. As metodologias podem ser reducionistas, mas precisam
ter uma perfeita clareza de que, como no exemplo, embora 0 homem seja um ser
bioldgico, ele transcende essa dimensdo puramente bioldgica, ou seja, esta vertente
nao € capaz de esgotar o conceito de homem, sendo ao mesmo tempo, fundamental

para compor uma matriz que precisa de muitos outros componentes>*?.

Deste modo, ndao haveria problema de assumir uma postura neste campo
epistemologico da Natureza, como metodologicamente reducionista, mantendo uma
clara recusa de proclamar-se como correspondente da imagem unitaria e total do

homem.

Ainda neste campo epistemoldgico da Natureza, encontra-se o naturalismo
como “tentacdo” extrema. Ele € um tipo de tendéncia que se compreende como a
posicdo mais compativel com os resultados da ciéncia. Sua pretensdo de gozar
dessa autoridade acaba rejeitando a consisténcia de teorias que incluem referentes,

tais como “subjetividade” ou “mente”, classificando-as como ficgcdes antropomorficas

homem ¢é colocado como um ser vivo entre os seres vivos. Surge assim o problema quando o homem
entrar nessa arvore da vida (arvore filogenética), pois, entra em conflito com a visdo teoldgica e
classica do homem.

0 Cf. AF I, p. 140-141.

31 Cf. BASTOS FILHO, Jenner Barretto. Reducionismo: Uma abordagem epistemoldgica.

Maceio6: EDUFAL, 2005, p. 23.

%2 Neste sentido que Lima Vaz tem a preocupacao de inserir no discurso da antropologia

filosofica elementos da ciéncia. Ele compreende que sao partes importantes para composicdo de uma
imagem unitaria do homem.



118

ou residuos filosoficos que ndo resistem a analise cientifica®*®. Esse tipo de
pretensdo gerou uma crise, pois, reduz a intencionalidade filosofica, € uma redugao
da racionalidade a racionalidade cientifica®**. E Importante salientar que o mundo-
da-vida (Lebenswelt), que é o lugar das elaborag¢des originarias das “formagdes de
sentido”, nasce antes do surgimento da ciéncia. Ao prescindir do mundo-da-vida, se

incide prontamente num reducionismo.

Ainda no polo da Natureza, outra corrente muito forte € a da ideologia do
“biologismo”, isto €, uma ideia de que a ciéncia impde a identidade entre o que é
“real” e 0 que é “material”, entre 0 humano e bioldgico, de maneira que se postulam
de forma reducionista todas as dimensdes humanas, como a mente, o psiquismo, a
subjetividade, mas também a cultura, a linguagem o pensamento, a uma explicagao

1345

biolégica e, em ultima instancia, “fisicalista”, que € um materialismo com dois

tracos fundamentais: o reducionismo e o determinismo>*°.

No polo epistemoldgico da Forma (F), inclui-se o reducionismo que no campo
da cultura compreende o homem levando em consideragé&o a origem e evolugao da
cultura e, a partir disso procuram entender a esséncia do homem como ser criador
das formas culturais. O homem para o culturalismo é intencionalmente aberto a

infinitude do mundo das formas, que é oposto a natureza.

As tendéncias estruturalistas estdo na direcdo de destronar o sujeito, se
caracterizando por uma atitude contra o subjetivismo, o0 humanismo, o historicismo e
o empirismo**’. Em particular na antropologia estrutural de Lévi-Strauss e de todos
os outros estruturalistas € a pretenséo de reduzir o estudo do homem ao estudo das
suas obras e de substituir o estudo dos resultados concretos da atividade humana
pelo estudo dessa mesma atividade em seu conjunto, desconhecendo o homem
como o criador de toda a expressao cultural. Outro limite dentro dessa abordagem

estd em considerar a estrutura como o unico objeto do conhecimento. As extremas

%3 DRAWIN, Carlo Roberto. A recusa da subjetividade: ideias preliminares da recusa ao
naturalismo. Belo Horizonte: Psicologia em revista, 2004, n. 15, p. 32.

34 REALE, Giovanni; ANTISERI, Dario. Histéria da filosofia vol. lll. Sdo Paulo: Paulus, 2003,
p. 566.

5 |bidem. p. 35.

346 FERRY, Luc; VINCENT, Jean-Didier. O que é o homem? sobre os fundamentos da
biologia e da filosofia. Porto: ASA, 2003, p. 17.

37Cf. REALE, Giovanni. ANTISERI, Dario. Ibidem. P. 942.
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consequéncias sao realizadas pelos discipulos de Lévi-Strauss, como Michel
Foucault, quando proclama uma “histéria sem homens, reduzida a puro jogo de
estruturas culturais™*®. Tanto é assim que Foucault declarou que nao se trata mais
de declarar a morte de Deus como fizera Nietzsche: “nos nossos dias, antes que
auséncia ou morte de Deus é proclamado o fim do homem [...] o homem esta para
desaparecer™*°. E em outra passagem: “o homem é uma invencao cuja recente data
a arqueologia de nosso pensamento mostra facilmente. Talvez o fim proximo”®®,
Elimina-se assim qualquer sujeito da antropologia, nesse sentido, 0 homem nao esta
no centro das relagbes, mas € apenas um elemento entre outros, um reducionismo

radical da antropologia.

Também dentro do polo da Forma, existe o problema do homem como ser
social e econdmico que, busca através dessa 6tica uma resposta sobre o ser social
do homem. Estas questbes levantadas sobre as relagbes sociais de um lado
procuram compreender a atividade laboriosa do homem, e a génese dialética do
social nas relagdes de reconhecimento e trabalho, de outro, a investigagao em torno
das estruturas sociais que conduzem a pergunta sobre a esséncia do homem como
ser social e produtor, dando origem as formas reducionistas do sociologismo e do

economicismo®’,

As antropologias materialistas estdo também dentro desse polo da Forma,
mas com o procedimento metodolégico que atribui primazia aos fatores naturais. As

antropologias que mais tiveram influéncia na vida intelectual do ocidente se filiam a

352

tradicdo marxista®™<, que compreende o homem sobre o fundamento do materialismo

% MONDIM, Batista. O homem, quem ele é? Sao Paulo: Paulus, 2012, p. 190.

%9 FOUCAULT, Michel. Les mots et les choses: une archéologie des sciences humaines.
Paris: Tel/Gallimard, 1966, p. 396.

%0 |bidem, p. 536.

%1 Cf. AF 1, p. 20.

%2 Existem diversas correntes de pensamento influenciadas por Marx. Ndo se quer aqui

expor de maneira superficial um pensador que tanto influenciou o ocidente. As corretes de
pensamento marxistas podem ser divididas em dois grandes ramos. O primeiro ramo € 0 marxismo
ortodoxo, conhecido como marxismo-leninista, que Lenin desenvolveu-se a partir da influéncia de
Marx e Engels, considerando-se o leninismo ou marxismo-leninismo como uma forma aplicada da
teoria marxista em um dado momento histérico na Unidao Soviética, transformando-se depois em
doutrina oficial do Partido Comunista, o que acarretou um forte dogmatismo, como ocorre com todo
pensamento "oficial". O segundo ramo é o marxismo ocidental ou teérico. O pensamento marxista no
Brasil teve maior desenvolvimento na década de 60, a partir da crise epistemoldgica gerada na
Europa em torno da questdo das varias formas de reinterpretacdo de Marx e do marxismo,
encontradas nas obras de pensadores como Louis Althusser, Anténio Gramsci, os da escola de
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histérico ou, em ultima analise, sobre a definicdo marxiana do homem como ser

produtor®>3,

As antropologias materialistas se caracterizam pelo fato de assumir como
referéncia epistemoldgica essencial certa ciéncia que passa a tornar-se a ciéncia
normativa para o conhecimento global do homem e para o contorno do modelo de

homem que se considera ratificado pelo conhecimento cientifico®>*.

Dentro do polo epistemolégico do Sujeito (S) os problemas se estendem a
ciéncia experimental do psiquismo, que foram precedidas por vezes de formas
geniais como as de Aristoteles, e depois constituiram-se num campo vasto e
complexo das ciéncias psicologicas. Estas estdo também associadas as ciéncias da
linguagem, que também tiveram um enorme avango. Esses dois campos, psiquismo
e linguagem estdo dentro daquilo que foi caracterizado de maneira classica como
zoon logikon, que implica ao mesmo tempo uma definicdo do homem como animal
racional, em oposicdo ao corpo. Nesse sentido entra o aspecto do reducionismo,
que opera seja na redugao do psiquico ao somatico, genética e estruturalmente, ou
na reducao do psiquico ao noético, com teorias racionalistas do psiquismo como

estagio confuso do noético®.

No geral, desses métodos que procuraram conceituar uma antropologia a
partir desses polos epistemologicos, aquelas que mais recaem no reducionismo sao
na maior parte as antropologias atraidas pelo polo da Natureza. Principalmente
aqueles que tém como fundamento as ciéncias biolégicas. Isso mostra uma
poderosa atragdo desse polo de saber cientifico, e a isso se deve o seu grande

sucesso e crescimento.
3.2.1 Reducionismo na categoria de estrutura corpo-préprio
Na tentativa de superacdo do modelo dualista alma e corpo, como também de

tirar a énfase na dimensao espiritual como mais importante, o periodo moderno

procurou resolver essa polarizacao a partir do método cientifico.

Frankfurt, Lucien Goldmann e outros. Cf. JAPIASSU, Hilton. MARCONDES, Danilo. Lenin; Marxismo.
Dicionario basico de filosofia. Rio de Janeiro: Zahar, 2001, p. 117; 126.

%3 |bidem, p. 151.
%4 |bidem, p. 152.
5 Cf. AF 1, p. 21.
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O corpo, na compreensao explicativa € um dado do polo da Natureza, nesse
aspecto ele é objetivado pela ciéncia, esse processo retira a intencionalidade prépria
que ha no corpo como corporalidade do Eu, que por isso € designado como Leib —
corpo proprio. Segundo Lima Vaz, esse processo € “total redugdo do corpo a um
objeto como no cadaver™*®. Nao se chega a perder a referéncia humana, que
integra a totalidade do fendbmeno da vida, mas isso é por ele descrito como certa
impossibilidade, sendo que o corpo nédo pode ser objetivado pura e simplesmente
porque sendo humano sempre ha intencionalidade, e faz parte do processo
intrinseco da identidade do ser humano.

Para o fildsofo o periodo moderno € o momento histérico que mais contribuiu

3%7 1sso ocorreu

para uma explicacao do fenbmeno humano de maneira reducionista
porque muitos dos filésofos modernos tinham uma confianga cega no método
cientifico, que os induziu a conceber o corpo de forma reducionista como uma
maquina ou uma coisa, justamente pelo método de sé reconhecer como verdadeiro
e real o que é experimental, por isso o corpo dado fisico foi introduzido nesses

moldes>®®.

Nesse sentido ha uma citacdo de Descartes muito emblematica desse que é
um dos precursores do método da ciéncia moderna:
[...] o corpo de um homem vivo difere de um morto como um reldgio, ou
outro autdmato (ou seja, outra maquina que se mova por si mesma),
quando esta montado e tem em si o principio corporal dos movimentos para
os quais foi construido, com tudo o que se exige para a sua agéo, distingue-

se do mesmo relégio ou da outra maquina quando estd quebrada e o
principio de seu movimento para de atuar.**

Ha casos em que sao legitimos o trato em relagdo ao corpo como objeto,
sendo a medicina uma técnica que precisa se apoiar em resultados. Nesse sentido
que Lima Vaz, com o método dialético, considera o aspecto cientifico imprescindivel
para um entendimento global do homem, mas ao mesmo tempo vai adiante

considerando o corpo proprio como parte constitutiva do ser homem, n&o caindo

numa interpretagao unilateralmente materialista ou exclusivamente fisioldgica. Nesse

B8 AF 1, p. 181.

%7 |bidem; p. 183.

%8 MONDIN, Battista. O homem guem ¢é ele? Elementos da Antropologia Filosofica. Sao

Paulo: Paulus, 1980, p. 28.
%9 DESCARTES, Rene. Os pensadores. Sdo Paulo: Abril, 1979, p. 102.
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sentido o corpo pode ser concebido enquanto objeto, entre outros objetos,
aparecendo com a caracteristica da instrumentalizagao, ou pode ser considerado na
dimensao do corpo sujeito, no sentido de “meu corpo” em que se supera a primeira
maneira de o compreender, na medida em que o corpo-sujeito aponta para a

encarnacdo como a situagdo de ser-no-mundo®®.

Portanto, a consideracdo de
corpo-instrumento consiste em reduzir a um conjunto puramente espacial,
apresentando-se como algo que eu possuo e que de certa maneira funciona como
um objeto, situa-se entdo na area do ter, da posse. Compreende-se que ha uma
ambiguidade na categoria de corpo. Ele esta entre a dimenséo da posse e do ser,
essa aporia se resolve pelo movimento dialético quando Lima Vaz suprassume o
corpo-instrumento, pelo corpo-sujeito, no momento tético que compreende que “eu
sou meu corpo proprio”. A concepg¢ao de corporalidade remete ao especifico do
corpo proprio que € o homem, a diferenga do universal corpéreo do animal

vivente®".

3.2.2 Reducionismo na categoria do psiquismo

O reducionismo nessa categoria esta na compreensao explicativa, chamada
também de abstrata. A dificuldade que se apresenta nesta categoria, segundo Lima
Vaz, é que a ciéncia do psiquismo possui dois elementos fundamentais: o primeiro
esta na impossibilidade de uma total objetivacdo da vida psiquica, ou da
impossibilidade de supresséo do sujeito na articulagdo sujeito-objeto que esta posto
como “objeto” da Psicologia cientifica. Essa impossibilidade é confirmada pelo
insucesso de muitas “formas de reducionismo, exemplarmente no caso do
‘comportamentismo’, e pela inexequilibilidade do programa de Augusto Comte de

reducdo do ‘psiquico’ ao ‘social”*®2.

O segundo estd no carater abstrato da
mediacao na qual o sujeito, enquanto mediagdo na compreensao explicativa, opera
a passagem do dado (os fendbmenos psiquicos) a forma (os conceitos e explicagdes
da Psicologia cientifica). Esse carater abstrato precisara ser suprassumido pela

mediacdo no nivel da compreensao filosofica, porque sé nesse nivel ontoldgico

%0 Cf. GANHO, Maria de Lourdes Sirgado. Existéncia e transcendéncia em Gabriel Marcel.
1994, 151 f. Dissertacao (Mestrado em Filosofia) - Universidade Catdlica Portuguesa, Lisboa, 1994. p.

53.

%1 Cf. GALANTINO, Nunzio. Dizer homem hoje. Novos caminhos da antropologia filosofica.

Sao Paulo: Paulus, 2003, p. 149, nota 43.
%2 AF 1, p. 195.
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percebe-se o psiquico como essencial e constitutivo da compreensdo do ser do
homem, caso contrario a compreensdo do homem fica diluida e fragmentada. A
mediacao transcendental que € a propriamente filosofica “se impde em face da
inconsisténcia dos reducionismos, seja do reducionismo materialista (reducdo do
psiquico ao somatico), seja do reducionismo intelectualista (redugédo do psiquico ao

"33 Portanto, a mediagdo transcendental coloca o psiquico na sua

noético)
originalidade e especificidade como um momento eidético essencial na estrutura
ontoldgica do sujeito, ou seja, nem como consequéncia do material, e nem tomando
lugar do espirito como nivel mais profundo de consciéncia-de-si, exatamente na

mediacao entre essas duas categorias.

3.2.3 Reducionismo na categoria de Espirito

Esta categoria para muitos pensadores contemporaneos ja seria omitida,
porque, segundo Lima Vaz, ela foi profundamente contestada dentro da reflexao
filosofica, principalmente por Friedrich Nietzsche e de forma exasperada por Ludwig
Klages. Esse contexto adverso ressalta a coragem e a profundidade de Lima Vaz ao

adentrar num territério “proibido”%*.

A exposicao da categoria do espirito tem em si, segundo Lima Vaz, o objetivo
de demonstrar que sem ela o discurso sobre o homem estaria “partido e
inconcluso™®°. Apesar de todo o protesto contra o espirito ou a negacdo do espirito
no homem tao forte na filosofia contemporéanea, o espirito da testemunho ao espirito,
€ a negacao é, ao mesmo tempo, a afirmagdo, como expde Aristételes no IV Livro
(gamma) da Metafisica®®. Conforme o chamado argumento de retorsdo explicado
por Lima Vaz: “ndo se pode negar o discurso da ontologia sendo com outro discurso,
€ esse, por sua vez, € necessariamente ontoldgico, pois nenhum discurso, articulado

em enunciados inteligiveis, pode fazer a economia do ser”*®".

Os diversos temas do espirito na aporética histérica possuem uma dupla face:
como Inteligéncia (Razao) e como Vontade (Liberdade). Os que se mostram como

Inteligéncia sdo assim enumerados: o problema da ldeia no pensamento antigo, em

3 AF 1, p. 198.

%% Cf. AF I, p. 204.

5 AF I, p. 204

%6 ARISTOTELES, Metafisica. IV (gamma), 4, 1006 a 35-1009 a 5.
¥ EF VI, p. 279.
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que o problema gira em torno do objeto do conhecimento; como o problema do
sujeito no pensamento moderno, a primazia esta no sujeito do conhecimento. Por
ultimo o problema da linguagem no pensamento contemporaneo, cuja ténica esta na
estrutura das significagcdes, ou seja, a linguagem como elemento constitutivo do

pensamento que é simbdlico.

O espirito como Liberdade mostra-se: na liberdade como libertagdo no
pensamento antigo; no cristianismo como libertacdo do pecado; no pensamento
moderno a liberdade como autonomia e no pensamento contemporaneo o confronto

entre a liberdade individual e os determinismos estruturais.

A aporética historica revela que o espirito esta presente em toda a historia do
pensamento filosofico ocidental, que impde desta maneira o imperativo
filosoficamente indeclinavel de pensar o espirito no homem, pois “nenhuma das
aporias assinaladas no roteiro histérico tanto da Raz&do como da Liberdade, e que
langam raizes nas camadas mais profundas da cultura ocidental, encontram
solugdes satisfatdrias em procedimentos reducionistas”®. Lima Vaz, desta maneira
procura trabalhar a categoria do espirito ndo s6 como antropoldgica, mas a fixa

como apice da dimensao estrutural do homem.

3.2.4 Reducionismo na categoria de Objetividade

O acento reducionista na categoria de objetividade acontece a partir da
mudanc¢a da concepg¢ao de Mundo, no sentido do pensamento classico, para a
concepgdao de mundo como Natureza. Conforme esse enfoque a Natureza é
compreendida pelos instrumentos da ciéncia empirico-formal nascida do
racionalismo moderno. Esse tipo de racionalidade compreende a relagdo de
objetividade destituida das caracteristicas de completude, de finalismo e de

organicidade inerentes a visao classica do mundo.

A Natureza goza de uma objetividade paradigmatica que € atributo da ciéncia
e se estende ao objeto técnico. Essas duas objetividades se relacionam com dois
campos oferecidos ao homem: o campo do contemplar (theoria) e o campo do fazer

(poiesis).

%8 AF 1, p. 226.
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A Técnica e a Ciéncia sdo duas maneiras pelas quais o homem satisfaz suas
das necessidades fundamentais que se manifestam na sua relagdo com o ambiente
exterior: a necessidade de satisfazer as suas caréncias, que se estendem do
biolégico ao espiritual, e a de satisfazer a sua inata e incoercivel necessidade de
conhecer®®. Esse tipo de atitude frente a Natureza, ganhou enorme abrangéncia no
periodo moderno gerando uma sociedade dominada pela tecnociéncia®®. Este
dominio, a sociedade contemporénea herdou da “primazia dada a relagdo de
objetividade na forma de compreensao explicativa da Natureza, na efetivagcdo do

ser-em-relagdo do homem moderno™""

. Desta primazia origina-se o problema da
subordinagdo da relagdo intersubjetiva aos padrdes e critérios da relagdo de
objetividade, em outras palavras, a redugcdo do outro a condicdo de objeto. O
reconhecimento e a reciprocidade que sao préprios da relagao intersubjetiva ficam
assim reduzidos aos esquemas de uma categoria que nao € apropriada para a sua

realizagao.

Esta atitude retratada pelas dimensdes da Técnica e da Ciéncia é posta por

Lima Vaz na aporética critica da relagao de objetividade, dentro de um quadro maior

em que a relagdo de objetividade para se equilibrar deve ser conjugada com dois
aspectos fundamentais:

de um lado o mundo vivido seja como Universo ou Protonatureza que

envolve o homem seja como solo concreto onde se enraiza a sua vida ou

que &, para ele o “mundo da vida”; de outro lado, o mundo construido seja

pelo processo de objetivagdo tedrica da ciéncia empirico-formal, seja pelo

processo de objetivagao pratica do fazer técnico, ambos se entrelagando no

universo da tecnociéncia que se dilata indefinidamente gg\ra estender-se a
todas as dimensdes da realidade exploravel pelo homem™~.

A relacado de objetividade deve unir o mundo vivido e o mundo construido
para poder se compreender como homem e, a partir desse contexto, compreender

que tipo de relagao intersubjetiva deve aparecer a partir dessa compreensao.

%9 Cf. AF 11, p. 26.

0 Cf. SAMPAIO, Rubens Godoy. Metafisica e modernidade. Método e estrutura, temas e
sistema em Henrique Claudio de Lima Vaz. Sao Paulo: Loyola, 2006, p. 182.

STAF I, p. 55.
2 AF 1, p. 32.
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3.2.5 Reducionismo na categoria de Intersubjetividade

O problema filoséfico do outro foi um dos inumeros temas tratados pela
filosofia contemporanea. Os diversos enfoques empreendidos revelam polarizagoes,

que Lima Vaz procurou superar na construgao do seu discurso dialético.

A partir da filosofia de Descartes, o acento sobre o sujeito cresceu muito, até
surgir o problema do individualismo®? moderno como um “heliocentrismo
egolégico”374. Numa tentativa de superar essa exacerbagao do sujeito, houve um
ressurgimento do outro na dialética do reconhecimento de Hegel e, no periodo
contemporaneo, foram realizadas tentativas pela escola fenomenoldgica a partir
Edmund Husserl, de uma egologia transcendental, para ultrapassar a barreira do
solipsismo. Também surgem filosofias da alteridade a partir de Emmanuel Levinas e
seus discipulos. Neste sentido, o discurso da Antropologia Filosdéfica deve encontrar
uma via média, entre ipseidade e a alteridade, para nao desequilibrar os polos da
relagao intersubjetiva375. As tentagdes simétricas do solipsismo absoluto (redugéo do
nos aos diversos “eus”) e do absoluto altruismo (redugao do eu frente ao nés) foram
muito ilustradas na histéria recente de politicas que variam entre ideologias do

individualismo e do totalitarismo®’®.

O equilibrio da relacao intersubjetiva acontece na dialética da ipseidade e da
alteridade. Na afirmacao “O eu € um ndés”, e na negagao “O eu ndo é um nos”, se
constitui a identidade na diferenga. No momento em que o sujeito se afirma como
ser — Eu sou -, ele estda entrando na dimensao categorial do espirito, fazendo
referéncia ao seu centro mais profundo, a sua interioridade. O eu transcende a
relagéo intersubjetiva, pela primazia do ser, e no seu intimo encontra o apelo ao
transcendente. E nesta esfera que acontece a interseccdo entre a Antropologia
Filosofica e a Etica. A via média para resolver a equacdo da tensdo entre a

ipseidade e alteridade é realizada pela mediacdo encontrada pelo agir ético

373 «5 individualismo se caracteriza pela emergéncia do valor-individuo no centro do sistema

social: do sistema simbdlico e do sistema organizacional da sociedade. Como o individuo se define
primeiramente pelas suas caréncias ou pelas suas necessidades, a comegar pelas necessidades
econOmicas: a ideologia do individualismo é homodloga a ideologia econdbmica moderna (Dumont) e
acompanha essa imensa revolugao nas bases da vida material que foi a formagéo do ‘sistema do
mercado™ SNF, n. 42, p. 39.

4 AF 11, p. 69.
%75 |bidem, p. 66.
%8 |bidem, p. 76.
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subjetivo, determinado formalmente pela consciéncia moral, e o universo ético
objetivo, constituido por valores, normas e fins*’’, formando assim o que Lima Vaz

chama de comunidade ética®’.

3.2.6 Reducionismo na categoria da Transcendéncia

Uma parte do problema do reducionismo na relagcao de transcendéncia foi

trabalhado no topico sobre a dissolugao da inteligéncia espiritual.

Ao refletir sobre a transcendéncia, Lima Vaz realga o problema do declinio do
pensamento filosofico em torno dessa tematica na época poés-hegeliana. Para ele
isso estda profundamente relacionado com a negagdo do espirito e da

transcendéncia, nos dois ultimos séculos da filosofia ocidental.

Na tradicdo classica, de fato, a Razdo construia todo o sistema com o
coroamento dado pela ideia do Absoluto transcendente, através do exercicio da
inteligéncia espiritual. A dissolucdo da ‘“inteligéncia espiritual”, ja tratado
anteriormente, € acompanhada pelo abandono da ambigao sistematica da Razéo, tal
como era concebida na tradicdo desde Platdo. Com essa concepgao nao
sistematica, encontra-se uma racionalidade metonimica. A relacdo de
transcendéncia que era constitutivamente uma categoria antropoldgica torna-se pela
Otica dos mestres da suspeita, duvidosa. Inicia-se um processo em que a razao
inverte 0 seu vetor, e aponta ndo mais para o Absoluto, mas para a imanéncia da
Histéria, da Natureza, e do proprio Homem. Nas filosofias contemporaneas ainda
denotam alguma transcendéncia metafisica, mas na transcendéncia do Sujeito, da
Historia, da Existéncia, da linguagem e, finalmente, numa transcendéncia do

Cosmos>"®, como um retorno ao cosmologismo antigo®®.

A proclamacgdo do fim da metafisica na filosofia contemporanea ¢é a
demonstracdo da impossibilidade de suprimir essa relacdo de transcendéncia que é
constitutiva do homem, justamente porque dessa proclamagdo surgem novos

sucedaneos de Absoluto, o que mostra a irreprimivel inquietagdo humana em torno

TCf. AF Il p. 77.

%8 |bidem. p. 77.

9 Ja no periodo da escrita da AF, Lima Vaz percebia uma mistificagdo da Natureza através

de uma grande efervescéncia das questdes ecoldgicas que ja mostravam uma imanentizagdo do
transcendente.

0 Cf. AF I, p. 114-115.
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do ser e do sentido. O homem na civilizagdo pos-metafisica elege outro Absoluto,
como uma substituicdo, seja ele com perfil historicista ou naturalista, mas é nesta

escolha que se gera o chamado niilismo, tanto metafisico como ético.

Para Lima Vaz, “o instrumento encontrado para essa enorme empresa de
obstrucdo de qualquer passagem na diregdo da transcendéncia é a redugdo da
Metafisica a Antropologia ou, sob diversas formas, a redug¢ao pura e simples do em-

"381 O reducionismo na

si do absoluto ao para-n6s da sua expressao humana
categoria de transcendéncia é esse retraimento das experiéncias auténticas da
transcendéncia e o avango de formas diversas de gnoses da imanéncia, verificadas

como inversao do vetor noético, do ser pelo sujeito, do ontoldgico para gnosioldgico.

Suprassumir oposic¢ao finito e infinito na unidade do ser do homem, para Lima
Vaz, é “a exigéncia que se impde ao discurso da Antropologia Filosdfica, exigéncia
contra a qual se elevam as diversas formas de reducionismos™®?. O recurso que
Lima Vaz utiliza para ndo cair no reducionismo na categoria de transcendéncia é a
inversdo do sujeito pelo vetor ontoldgico, se assim se pode falar®®®. O sujeito ndo se
opde ao absoluto, mas é posto por ele. Esse enunciado permite considerar a
posicdo do Absoluto no conceito analdgico, como transcendente a sua razéo finita.
O sujeito pode dizer Eu sou para a transcendéncia, porque é o Absoluto a causa
primeira. A universalidade do ser ndo é posta pelo Eu, mas € posta pelo

Transcendente ao qual o sujeito finito constitutivamente se refere.

3.3 CATEGORIA DA REALIZACAO

A categoria de realizagdo faz parte da unidade fundamental do ser humano,
que se constitui também da categoria de Pessoa, ultima parte da Antropologia
Filoséfica de Lima Vaz. Examinou-se as duas regides anteriores, a de estrutura
fundamental (corpo, psique e espirito), que mostra a dimenséo ontolégica segundo a
qual o homem é indivisivel em si mesmo, ou seja, na sua ipseidade, e a de relagéo

(objetiva, intersubjetiva e transcendental) que corresponde aos dominios da situagao

BUAF 11, p. 120-121.
B2 AF 11, p. 122.

3 No sentido que o lugar préprio do Ser enquanto tal é ser transcendente ao sujeito, mas
com a inversdo moderna do vetor metafisico, isso ja ndo é tal claro. Lima Vaz propde a inversao da
inversao.
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que se abrem a finitude e a situacdo do homem®®*, como alteridade. Trata-se,

portanto, das dimensdes de ipseidade e alteridade.

Essas duas regides categoriais se opdéem dialeticamente como formas de
expressao do ser-em-si e do ser-para-o-outro. As categorias de estrutura pensam o
homem como ser uno na sua indivisibilidade, e a de relagdo pensa a divisd0%*° como
relacdo aos outros seres. Essa oposigdo que surge traz o problema com relagéo a
unidade do ser humano. Como o homem pode dizer-se ao mesmo tempo um ser-

em-si, e abrir-se a multiplicidade dos seres, tematizado pela categoria de relagéo?

A categoria de estrutura que tem a sua unidade atestada pela vida segundo o
espirito, ndo pode ser ameacgada pela alteridade dos termos das relagbes ad extra?
Nado ha um risco de alienar-se? Para responder esses problemas tornar-se
importante retomar a prioridade em-si do objeto e a prioridade para-si do sujeito que
foram expostas na categoria do espirito. A unidade do homem é assegurada pela
dimensao do espirito que tem a intencionalidade na existéncia ideal, ao mesmo
tempo em que acolhe a perfeicao do espirito. Esses dois elementos mostram que ha
necessidade de unidade estrutural e relacional, e essa unidade é realizada
existencialmente como unidade in fieri — que se constroi pelo exercicio dos atos —

para alcancar a unidade de uma vida que deve ser sempre mais uma vida una®®,

Ao homem é dada esta tarefa de autorrealizagao pelos seus atos, numa forma
de

dialética do mesmo (autés) e do outro (héteron), ela ndo é sendo a
efetivagdo existencial do paradoxo segundo o qual o homem se torna ele
mesmo (ipse) na sua abertura constitutiva ao outro (alius vel aliud),abertura
atravessada pelo apelo profundo a uma generosidade no dom de si mesmo,
que podemos denominar como razao metafisica, na medida em que ela é,
em nds, o signo de que ndo podemos realizar-nos a n6s mesmos senao
como seres abertos a infinitude do Ser*®’.

%4 Finitude é a realidade do homem que esta frente ao ser, sendo ele um ser distinto dos

outros seres, trata-se de uma nocao ontolégica. Situacéo é a realidade do homem frente ao mundo,
sendo ele ndo s6 um ser entre os seres, mas na multiplicidade dos seres organizados na forma de
um mundo. Cf. AF II, p. 141.

%5 Divisao, aqui, tem um sentido de distingdo propriamente humana que ao relacionar-se ele

deve se exprimir e, portanto, ser ele mesmo para isso.
%6 Cf. AF 11, p. 144,

%7 Ibidem, p. 145.
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Nao sdo atos desordenados que efetivam a unidade existencial do homem,
mas atos que procedem do sujeito que se exprime a si mesmo como plasmador da
propria unidade e que, consequentemente realizam a mediagao integral do que ele

estruturalmente e relacionalmente é. O “torna-te o que és”%®

se realiza pela
mediacao do sujeito na suprassungao de todas as categorias anteriores, por iSso 0s
atos que a envolvem possuem toda complexidade estrutural e relacional, ou seja,
nao sao todos os atos que realizam o homem, mas somente aqueles atos com toda

a propriedade e perfeigao (enérgeia).

O movimento de autorrealizacdo do homem esta voltado, pois, para a
exceléncia e perfeicdo do ato, aquilo que Platdo e Aristételes designaram como
areté. E esse o vértice em que ha a jungdo entre a Antropologia e a Etica, que, ao
mesmo tempo é atravessado pelo metafisico por causa do apelo a unificagao regido
pela razdo (l6gos), o que confere aos atos do homem a condicdo de atos

humanos®®.

3.3.1 O homem e a sua Realizacao

A realizagcdo da propria vida € um desafio permanente e nunca acabado,
trata-se ndo apenas de um ser, que se perfaz sob o signo do dever-ser, ou seja, nela
tem lugar a permanente passagem da necessidade ontolégica, para a necessidade
moral. Nesse sentido o homem & um ser constitutivamente ético, e a sua eticidade é
ou deve ser “o primeiro predicado da sua unidade existencial em devir — ou

imperativo da sua autorrealizaggo”.

O movimento de autorrealizacdo no homem é a efetivacdo na existéncia da
sua unidade essencial que revela um carater ontoldgico, visto que € através dele
que o ser do homem se manifesta no seu tornar-se o que é. A manifestacdo nao é
estatica, mas possui um movimento de autoexpressdo da sua estrutura (corpo,
psique e espirito), desdobrando nessa expressao a sua estrutura de sujeito — como

ato primeiro de esséncia — a passagem da natureza a forma.

388 “segundo a maxima profunda da sabedoria grega, o homem deve tornar-se o que é.

Pindaro a enuncia assim: génoi’ oios essi mathén (torna-te o que és, tendo-o aprendido), Piticas, II,
71”. AF |, p. 236, nota 104.

%89 «T¢ érgon tou anthrépou” ARISTOTELES. Etica a Nicomaco. I, 6, 1097 b 24-25. Apud AF
I, p. 177, nota 22.

30 AF 11, p. 146.
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Esse problema da realizacdo do homem — ser que é ao ser que deve ser —
tem uma genial exposicao por Platdo. A realizagédo para Platdo era um problema que
ele pensava na sua paideia. A sua paideia visava uma articulagdo no pensamento
metafisico: ser, unidade, verdade, bondade, beleza. A filosofia pés-hegeliana possui
muitos matizes como processo de desconstrugdo da metafisica, sem a qual, para
Lima Vaz, ndo ha uma verdadeira Antropologia, pois “¢ a Antropologia que deve
elevar-se a Metafisica porque sé no seu horizonte é possivel desdobrar todas as

dimensdes da realizacdo do homem: da sua paideia™®".

A paideia platénica caminhava na dire¢do da transcendéncia, sendo o Bem
transcendente, que sé o filosofo pode alcangar, ou seja a vida filosofica com
paradigma da realizagcdo. No mundo antigo ha uma vasta corrente espiritual
proclamando a conversao a Filosofia, para adquirir a eudamonia e a exceléncia pela

pratica da areté.

Essa realizacdo da vida humana era um ideal de perfeicdo absoluta, que
levava o homem na diregdo do seu ser verdadeiro. Tratava-se de um programa de
paideia que eleva o paradigma da exceléncia humana ao vértice da Ideia, como

medida (métron) e que influenciaria toda a histéria da civilizagdo ocidental.

Entre Platdo e Aristoteles, ha um ideal de realizagdo humana como proposta
da Filosofia que se eleva da Caverna, atinge o vértice na plena luminosidade da
Ideia do Bem e retorna até atingir o terreno das “coisas humanas” (ta anthrdpina),

segundo a Etica aristotélica, a luz do Bem que é o seu fim (télos)*®

, 0 caminho da
vida humana como a vida segundo o bem (eu zen), que é a vida segundo a virtude

(kat' aretén).

Para Aristoteles existem o ideal da vida teorética (bios theoretikds) que se
define pela atividade de contemplacao (theoria), que orienta os outros tipos de vida;
a praxis que é dimensao intersubjetiva ou vida politica, e a vida voltada para o fazer
fabricador (poiesis). Esses tipos de vida tracam uma amplitude no horizonte da
realizacdo humana. Na Etica de Nicémaco, existe uma tarefa que compete ao
homem: realizar a sua vida humana segundo o predicado que distingue da vida

puramente vegetativa e sensitiva, vem a ser, o 16gos, que se entende como

¥TAF 11, p. 149.
2 Cf. AF I, p. 151.
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regulador da atividade do viver que compete ao homem, segundo 0 modelo mais

excelente.

Fica, desta sorte, completada a curva que, tendo unido Educacéo e Metafisica
na concepcao platdnica da paideia, une Metafisica e Etica na contemplagéo do Ser
como Bem e prolonga-se na conceptualizag&o aristotélica, ja explicitamente ética ou

pratica, da realizagcdo da vida humana como vida regida pela verdadeira areté.

Existem trés experiéncias na categoria de realizagdo que se entrelagcam: a
primeira € a vida como tarefa a cumprir; a segunda, que essa tarefa nao é
predeterminada pela natureza, mas a partir do préprio ser do homem que se orienta
para um fim que ele escolhe; e a terceira que esse fim escolhido deve lhe

corresponder.

3.3.2 O desafio da Realizacéo a partir da fragmentacdo contemporanea

O ideal da realizagdo humana que foi proposto pelo pensamento grego
classico perdurou por muitos séculos e tratava-se de um paradigma privilegiado do
pensamento antropoldgico. Com a chegada do cristianismo, o ideal de vida humana
como realizagao era inspirado na tradigdo hebraica com influéncia em elementos de
origem greco-romanas da antiguidade tardia, era inicialmente um desafiador
paradoxo. O modelo de realizacdo para o cristianismo era o santo cristdo, que
continha uma nova antropologia, mas com alguns predicados semelhantes ao
modelo classico como as aretai do individuo plenamente realizado, mas outros
diferentes como o logos da ciéncia que deve submeter-se a pistis (fé) e a autarkeia
ou autossuficiéncia do Sabio que era denunciada como orgulho. O ideal cristédo era
centrado no “homem perfeito” que acolhe um dom transcendente e doa aos outros,

vivendo uma tensao entre o esforgo humano e o abandono na graga.

No ideal de realizacdo humana da Renascenga, comeca a surgir a concepgao
moderna do homem como fratura do ideal cristdo. A ruptura consistia na
recuperacdo da autarkeia dos antigos, a primazia da vida ativa sobre a
contemplativa, da praxis sobre a teoria. Isso influencia muito a autonomia do homem
que se volta para a capacidade de transformar o mundo, € que encontrara sua
transposicao filosofica no conceito moderno de subjetividade. Esse modelo
humanista se seguira no ideal do homem moderno com trago cartesiano de

confianga na razdo metodicamente conduzida, no homem da ilustracdo que é
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caracterizado pela convicgao de ter alcangado uma maturidade, o homem burgués

conquistador que protagonizou a expansao universal da civilizagdo do Ocidente®®.

Ao longo do século XIX e na primeira metade do século XX, com as somadas
refragdes sociais e culturais do modelo humano, surge um fendmeno caracteristico
do periodo atual que é a fragmentacéo do ideal de realizagdo humana. O problema
que vem desde a renascenga € da dificuldade de efetivar um homo universalis, que
nao obteve éxito nos campos cultural e ético, mas ficou reduzido apenas ao campo

das ciéncias humanas.

A maior fragmentagdo dos ideais de realizagdo humana esta presente nos
universos culturais®®* do mundo contemporaneo. Esses “universos culturais” sdo
regidos por leis proprias cuja a interagdo obedece justamente as exigéncias dessas
caracteristicas. Eles exercem profunda influéncia na vida dos individuos, e nesse
sentido o homem contemporaneo experimenta a fragmentagcdo do ideal de
autorrealizagdo entre esses objetivos da vida que, “nas tarefas da existéncia,

disputam a primazia e solicitam a soma maior das suas energias”®.

O desafio da formulagdo tedrica do homo wuniversalis na cultura
contemporanea reflete a fragmentagdo dos modelos de vida na pluralidade dos
“universos culturais”. E possivel que a categoria de realizagdo encontre uma

correspondéncia na sociedade contemporanea?

A pluralidade de paradigmas de realizacdo do homem mostra que esta € uma
constituigdo ontolégica, sinal do excesso ontoldgico pelo qual o homem transgride os
limites da sua situacao e sua finitude. A aporia estd marcada pela oposicao entre a
normatividade ideal do modelo e a facticidade contingente do individuo. Eis o grande
drama existencial que s6 o homem pode viver. a oposigao entre a tendéncia
constitutiva a ser-mais, apontando para um polo ideal de realizagao, o poder-ser, e 0
peso das limitagdes existenciais imobilizando o individuo na rotina de simplesmente

ser®®,

33 Cf. AF Il p. 167-168.

394 « - . C . .
Temos, assim: o universo cultural da comunicagéo; o universo cultural da pesquisa; o

universo cultural da profissdo; o universo cultural da organizagdo (economia, politica e sociedade); o
universo cultural do lazer; o universo cultural tradicional (religido, moral tradicional, tradigcbes e
costumes populares)”. SNF, n. 4, p. 7.

35 AF 11, p. 169.
38 Cf. AF 11, p. 171.
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A esséncia dessa aporia esta, portanto, no modelo ideal que se pretende ser
ou a traducado da esséncia na existéncia, mas que esta submetido as limitagdes. O
homem € um ser que caminha na diregdo do ser ao ser-mais, essa dialética € o
paradoxo da existéncia humana, entre ser ao dever-ser, submetida ao aguilhdo

permanente do ser-mais.

Para Lima Vaz a unica saida para essa aporia é realizar uma ruptura com
univocidade do discurso. A realizagao somente pode ser pensada analogicamente
na medida em que a perfeicdo (energeia) realizavel pelo homem enquanto ser
espiritual e ser-para-a-transcendéncia mostra-se como o analogado inferior da
perfeigdo infinita do Absoluto, seja considerado como Absoluto formal da Verdade e
do Bem, atributos transcendentais do Ser, seja considerado como o Absoluto real ou
o Existente subsistente (Ipsum Esse subsistens)*®’. Ao realizar-se, o homem deve
avancar em dire¢cdo ao horizonte da Transcendéncia e, por isso, deve se submeter a

medida transcendente.

Portanto, o movimento de realizagdo humana, no pensamento antropologico
intrinsicamente relacionado com a Metafisica, ndao procede do Eu sou ou do seu
dinamismo imanente, mas é posto pelo Absoluto ao qual o sujeito, constitutivamente,
se submete (relacdo de transcendéncia) naqueles que sdo os atos supremos do
existir: conhecer a Verdade, consentir ao Bem, reconhecer no Absoluto de existéncia

a fonte primeira da Verdade e do Bem>®.

3.4 CATEGORIA DE PESSOA

A categoria de pessoa € o apice do discurso da Antropologia Filoséfica de
Lima Vaz. Para compreender o que ele entende por este conceito € importante
analisar os antecedentes historico-filosoficos, como também a intencdo que ele

aplica ao conceito de pessoa.

37 Cf. Ibidem, p. 173.

%8 |bidem, p. 174. “No movimento de realizagdo humana, o autor vé&, ndo somente o vetor
ontoldgico que parte do sujeito na direcao da infinitude intencional do ser-mais (ilimitagao tética) como
horizonte do seu operar poiético e pratico, mas também uma inversdo da diregdo deste vetor no
horizonte do operar teorético que vai do Absoluto ao Eu sou do sujeito. Assim, ele procura evitar
qualquer forma extremada de um dinamismo puramente imanentista da reflexdo antropolégica. O
homem é sempre um sujeito aberto que se completa e se reconhece no Absoluto”. CRUZ, Pedro
Cunha. Antropologia e Razao moderna no pensamento de H. C. de Lima Vaz. Roma: Pontificium
Athenaeum Sanctae Crucis, 1997, p. 85, nota 183.
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Das diversas nogdes do repertorio da Antropologia Filosofica, sem duvida, a
nogcao de pessoa é, provavelmente, uma daquelas que tem um antecedente mais
complexo. O termo pessoa (présopon, persona) percorreu diversos campos
semanticos (teatro, retdrica, direito, teologia), mas sem duvida sua origem reside na
linguagem teatral®®. Na origem, o termo pessoa esta referido diretamente com a
representacdo de papéis*®. O individuo que usava a mascara ndo exprimia o seu

ser, mas representava um papel, escondendo o rosto, dava voz ao personagem.

O termo migrou da linguagem teatral e pela influéncia da filosofia e da
teologia, para um sentido oposto a sua significagédo original: em lugar de mascara ou
titulo passou a significar a totalidade do sujeito na sua mais radical originalidade ou
“na propria raiz do seu ser que &, como tal, incomunicavel e irrepresentavel”’. O
novo sentido adquirido pelo termo pessoa, passou a designar o ser mais auténtico
do homem, mas ao mesmo tempo com caracteristica da sua acepg¢ao antiga, de

comunicac&o aos outros, englobando o ser-em-si e o ser-com-outros*%2.

Entre os diversos matizes para se encontrar o sentido do termo pessoa, uma
acepcao €, indiscutivelmente, certa, e ela nasceu no terreno teolégico4°3. Trata-se de
um dos casos notaveis do nascimento de um conceito no terreno do encontro entre
o loégos biblico-cristdo e o l6gos grego. Embora a prefiguracdo do conceito de
pessoa, tal como se formou na cultura ocidental a partir do cristianismo, fosse
desconhecido do pensamento antigo, € possivel perceber a raiz dele no conceito

404

socratico de psyché™ . Segundo Lima Vaz, foi no terreno das controvérsias

trinitarias e cristolégicas do século IV d.C. que o termo pessoa adquiriu a riqueza

39 Cf. AF 11, p. 189.

9 “Pessoa era em grego prosopon, ou seja, mascara de teatro, e esta acepgao nao favorecia

nos primeiros séculos do cristianismo o aprofundamento dos mistérios ftrinitarios e cristoldgicos,
porque tendia a conduzir em diregdo de uma ideia de pessoa como aparéncia. Na verdade, a pessoa
nao pode ser mascara, mas exatamente o contrario: o rosto, ndo mascara. Aquele rosto revela o
sujeito e seu coragdo, e que porta inscrito o apelo para ser respeitado. Esconder o rosto com uma
mascara é esconder a pessoa, reduzi-lo a outro. E se somos nés mesmos a esconder 0 nosso rosto é
porque pretendemos negar-nos aos outros, nao entrar em relagdo.” POSSENTI, Vittorio. Il nuovo
principio persona. Roma: Armando Editore, 2013, p. 37.
9T AF 11, p. 220.

92 OLIVEIRA, Claudia Maria Rocha de. Metafisica e ética. Filosofia da pessoa em Lima Vaz

como resposta ao niilismo contemporaneo. Sao Paulo: Loyola, 2013, p. 161.
193 Cf. AF 11, p. 189.

94 Cf. Ibidem, p. 219



136

conceptual que iria tornar uma das categorias basilares da filosofia de inspiragao

crista.

A partir de Boécio, a nogao de pessoa adquire um sentido ontolégico com a
sua célebre definicdo: “persona est rationalis naturae individua substantia™®. Na
sequéncia essa afirmacéo foi justificada por Tomas de Aquino, que incorporou uma
amplitude analdgica a essa afirmagdo, o que talvez tenha permitido ao Doutor
Angélico afirmar: “persona significat id quod est perfectissimum in tota natura™®.
Desse modo este termo tornou-se consagrado no ocidente e mesmo apds diversas

inversoes ainda continua sendo utilizado.

3.4.1 Sintese entre Esséncia e Existéncia

Para Lima Vaz o conceito de pessoa € o mais apto e € a ultima fronteira
ontoldgica da reflexdo sobre o homem, na qual a categoria de pessoa se apresenta

com uma riqueza inteligivel da autoafirmagéo do sujeito.

Nessa altura do discurso da Antropologia Filoséfica, o roteiro dialético
percorrido pelo autor foi realizado por duas chaves interpretativas: a primeira
procedeu segundo da seriacdo das categorias e das regides categoriais (secdes)
onde vigora a lei da negacao dialética (suprassungéo). A segunda acompanhou o
constituir-se dos niveis conceptuais que exprimem os principios primeiros do ser (a

esséncia e a existéncia).

A esséncia é pensada aqui como o0 momento da manifestacdo do que o ser-
homem € nos seus constitutivos ontologicos fundamentais, quer dizer, na sua

estrutura e nas suas relagdes.

Existéncia € o momento da manifestacdo do ser do homem que se torna na
sua realizagdo, e cumpre efetivamente o designio do seu ser no seu existir,

conforme a que foi exposto na categoria precedente.

A categoria de pessoa € a expressao da unidade final ou sintese entre
esséncia e existéncia do homem, ou pode-se dizer também, a sintese entre o ser

que é e o ser que se torna ele mesmo (ipse) pela realizagéo ativa in actu secundo ou

405 A pessoa € uma substancia individual de natureza racional. Cf. AF I, p. 239, nota 17

(traducao nossa).

4% Summa Theol., |, g. 29 a. 1 c. “a pessoa significa 0 que ha de mais perfeito em toda

natureza”.
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o perfectum, do que ele é in actu primo ou o perfeciendum. A categoria de pessoa &,

portanto, a categoria da esséncia como expressao ontolégica do homem*?”.

Na categoria de pessoa, por outra perspectiva, como categoria final, realiza a
compreensao do homem dentro do discurso da Antropologia Filoséfica em dois
momentos. O primeiro momento da realizagdo da inteligibilidade acontece na ordem
do em-si, como pessoa exprime a inteligibilidade radical do seu ser na passagem do
dado a forma pela mediagao do sujeito. Esse processo dialético foi se encadeando
da categoria do corpo proprio a categoria de pessoa, por isso € licito afirmar que o

homem é sujeito enquanto pessoa.

O segundo momento € na ordem da inteligibilidade para-n6és, como
constituicdo das categorias que no ritmo dialético se expande, a partir da categoria

de pessoa realiza-se a inteligibilidade de todo discurso da Antropologia Filoséfica*®.

A categoria de pessoa € a expressado acabada do Eu sou, de sorte se pode
estabelecé-la, como resposta a interrogacdo inicial ‘0 que é o homem?”. A
identidade na categoria de pessoa se da pela mediatizagdo das sequéncias de
categorias, entre sujeito e pessoa. “A pessoa é, portanto, expressdo acabada, a
forma formarum com a qual o sujeito ou o Eu se exprime ou se diz a si mesmo™*®°. A
categoria pessoa sendo um resultado do discurso ao responder a pergunta “o que €
o homem?”, torna-se principio de inteligibilidade, ou seja, a partir dela pode-se fazer
uma dupla leitura — como principio € como fim — desta maneira ela realiza a
superagdo das oposigcdes que dividem as correntes do personalismo

contemporaneo.

Como principio, a pessoa se opde como raiz inteligivel da afirmagéo Eu sou,

que percorre todo o discurso antropoldégico como mediacdo pela qual o homem se

97 Cf. AF 11, p. 190-191. No decorrer da antropologia, Lima Vaz tras duas significacdes do

termo esséncia: a) esséncia como expressao inteligivel das estruturas e relagbes constitutivas do ser
do homem, da sua ipseidade ou do seu eidos; b) esséncia como expressao inteligivel da totalidade do
ser do homem, respondendo a pergunta “que é o homem?”, desempenhando, assim, a fungao légica
da defini¢gdo que integra ser e devir na proposicao: “a Pessoa é a esséncia do homem”.

‘8 Cf. AF 11, p. 191. O autor realiza o esquema dialético do conceito de pessoa nas seguintes
formas: U-P-S: A Universalidade (U) da esséncia (estruturas e relagbes) que € mediatizada pela
particularidade (P) da existéncia (realizag&o), para efetivar-se na singularidade (S) da pessoa; b) U-S-
P: a singularidade (S) da pessoa é a mediacdo entre a universalidade (U) da esséncia e a
particularidade (P) da existéncia. A primeira forma mostra o0 homem constituindo-se inteligivelmente
como pessoa; na segunda, se expde o homem como sendo inteligivelmente pessoa. Ela é a sintese
dos momentos eidéticos (eu sou) e dos momentos marcados pela ilimitagéo tética (deve ser).

‘9 AF I, p. 192.
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significa e se unifica segundo as variadas perspectivas do seu ser. Como fim, a
pessoa suprassumindo a oposi¢cao entre esséncia e existéncia ou entre estruturas e
relagcdes, de um lado, e realizagdo, do outro, indica-se como a unidade que se
realiza existencialmente entre o em-si da estrutura e o para-o-outro da relagéo: o

410

em-si vem entendido como tal no seu abrir-se para-o-outro, na realidade™ ™, ele é a

pessoa como um “todo aberto e generoso”, segundo a expressao de J. Maritain*'".

Sendo a categoria de pessoa o ponto nodal do discurso da Antropologia
Filosofica, onde se entrelagam a inteligibilidade em-si e a inteligibilidade para-nés,
nela desempenha-se finalmente o principio de totalizacdo, com a adequacgao
inteligivel entre o sujeito e o ser. Nenhum excesso ontolégico*'? permanece fora da
autocompreensao do sujeito-objeto do discurso — do homem — quando ele se

declara como pessoa*™.

A adequacao inteligivel do sujeito e do ser € a expressao do eidos total do
homem, a suprassuncdo dos perfis eidéticos que se sucederam ao longo do
discurso, nesse sentido essa categoria é totalizacdo — plenum de inteligibilidade —
sobre todas as manifestacbes do homem, como manifestagcbes propriamente
pessoais. O ato pessoal é aquele que suprassume o universal (U) do sujeito
(estrutura e relagdes) mediatizado pela particularidade (P) da situagdo na presenca

unica e incomunicavel do singular (S).

Pessoa €, pois, o sujeito adequado da atribuicdo da vida segundo o espirito,
enquanto ela é constitutivamente um ser inteligente e livre, presencga a infinitude do

ser.

Como o ser, seja na sua infinitude intencional seja na real, se desdobra em

Unidade, Verdade e Bem, a pessoa é, por sua natureza, o sujeito dos atos que sao

a0 g possivel perceber nessas conclusées de Lima Vaz, que ele faz certa critica ao

existencialismo sartreano, por exemplo, que concebe uma subjetividade pura do sujeito langado na
existéncia, dicotomizando a unidade do homem ao afirmar a precedéncia da existéncia em relagcédo a
esséncia.

“" |bidem, p. 192.

42 ap inteligéncia e a vontade constitutivas da dimensdo espiritual sdo marcadas por um

excesso ontolégico. Ao experimentar-se como ser de razdo, o homem se descobre como abertura
ilimitada ao horizonte da Verdade. Ao reconhecer-se como ser de vontade, ele se percebe como
abertura ilimitada ao horizonte do Bem. O excesso ontoldgico constitutivo do homem o coloca em
relagdo com uma realidade que ele ndo é: o Absoluto”. OLIVEIRA, Claudia Maria Rocha de.
Metafisica e Liberdade no pensamento de H. C. de Lima Vaz. Sapere Aude, Belo Horizonte, v. 5, n.
10, p. 123-138, 2° sem. 2014,

13 Ibidem, p. 192.
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correspondentes a constelagao transcendental do Ser e dos seus atributos. Nesse
sentido, toda a visdo de Unidade, todo o conhecimento da Verdade, todo
consentimento ao Bem sdo atos da pessoa, e somente como atos
empenhativamente pessoais realizam no homem a sintese da esséncia e da

existéncia, do que é e do que deve ser***,

3.4.2 A filosofia da Pessoa como superacao do reducionismo

O conceito filosofico de pessoa como ja foi enfatizado, nasceu do encontro
entre o 16gos grego e légos biblico-cristdo. No periodo histérico da modernidade
ocidental houve um progressivo esvaziamento do conteudo metafisico da nog¢ao de
pessoa, o que fez sobrevir em seu lugar diversos enfoques, como o psicoldgico,

socioldgico, politico ou fenomenoldgico*'.

Apesar do esvaziamento do termo pessoa dentro do céu intelectual da
filosofia moderna, ele ainda brilha como estrela. Entretanto, a no¢cao da metafisica
da subjetividade retirou do conceito de pessoa a sua referéncia ao transcendente,

dando origem a um emaranhado de significacdes*'®.

A mudancga na significacdo do termo pessoa se iniciou com o advento do
nominalismo tardomedieval, que possibilitou uma matriz de racionalidade univoca,
gerando as ciéncias do individuo, que alcangaram um estatuto epistemolégico
proprio e passaram a abrigar-se sob o nome de “ciéncias humanas”, todos os
campos do conhecimento cientifico do homem*'”. A experiéncia do homem como
pessoa, no entanto, é, em sentido estrito, inexequivel a uma ciéncia da pessoa, pois
a pessoa nao pode ser aplicado nenhum conceito operacional, constituido segundo
um modelo que submeta o objeto a regras de experimentacdo. A experiéncia da
pessoa € articulada internamente a partir do centro dinédmico e ordenador do Eu sou:
e esse € inatingivel por qualquer processo objetivante de conhecimento, que “intente
reduzi-lo a estado de ‘coisa’ observavel e manipulavel”'®. No entanto, o homem
observavel tornou-se na modernidade o individuo, que € pensado na sua

universalidade da espécie, como exterioridade corporal e sujeito a leis. A pessoa €&

“1* Ibidem, p. 193.

415 Cf. AF 11, p. 189-190.
1% |bidem, p. 194.

417 Cf. Ibidem, p. 214.
8 |bidem, p. 213.
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sempre referida a interioridade espiritual, unica na sua originalidade, e irredutivel a

um denominador comum classificatorio ou a simples individuo de uma espécie.

Além da concepcgéao de individuo e pessoa, a modernidade trouxe o conceito
de sujeito a partir de Descartes. O sujeito na filosofia moderna é elevado a dignidade
de causa e razao da propria existéncia inteligivel. Esse novo perfil de pessoa tem
como atribuicdo o predicado de autocausalidade com relacdo ao seu existir
inteligivel, suprimindo qualquer referéncia ao Absoluto transcendente. Nesse sentido
coloca-se sobre a pessoa humana ou “sobre o perfil ideal e normativo da sua
existéncia empirica, o enorme peso ontoldgico de ser criadora de si mesma e do seu
mundo: da verdade e do bem, dos valores e dos fins. Cabe-lhe, em suma, a tarefa

verdadeiramente titanica de recriar um mundo”*'°.

A evolugado desse processo de imanentizagdo do absoluto no sujeito gera,
com efeito, a pds-modernidade que se caracteriza pela fragmentagao dos discursos
unitarios e “desconstrucdo” dos principios fundadores e ordenadores, tanto os
transcendentes, como Deus, como as nogdes “transcendentais” da tradigao classica.
A pos-modernidade proclama, pois, a dissolugcéo, por obras das ciéncias humanas,

do objeto-homem.

Segundo Lima Vaz, a légica da desconstrugao, tendo atingido o zéon légon
échon da tradigcao classica e o conceito de pessoa da tradigao crista, o que resta da
ideia do homem na filosofia moderna “sdo fragmentos de discurso ou microunidades
narrativas disseminadas num campo de linguagem de onde desaparecem as

grandes linguagens do sentido™%.

Para o filésofo a civilizagdo moderna vive uma situagao paradoxal. Ao mesmo
tempo em que ha o processo de fragmentacao e desconstru¢ao da ideia de pessoa,
ha também aspiracbes em que a sociedade moderna valoriza a pessoa.
Aproveitando dessa sensibilidade do pensamento contemporaneo de exaltagdo do
valor da pessoa, o filésofo procura repropor o conceito filoséfico de pessoa para
superar o reducionismo, o niilismo, o antropocentrismo imanentista, imposto pela
exclusdo da metafisica, através da referéncia analdégica que fora perdida na

modernidade.

Y9 AF I, p. 221.
2 |bidem, p. 222.
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A “experiéncia da pessoa”, como ja foi afirmado, procede de duas linhas,
pneumatica e noética, que procedem do l6gos biblico e do l6gos grego, que se
encontram, de fato, num evento histérico: o Fato Cristo. Desse mistério surgiu o
conceito de pessoa divina, tornado o princeps analogatum da ideia de pessoa na
tradicao ocidental. Na nocdo dogmatico-teoldgica de unido hipostatica (duas
naturezas, a divina e a humana, na unidade de uma pessoa divina) exprimem-se,
com toda a limitagdo e imperfeicdo do I6gos humano, o paradoxo do légos divino
feito carne. A referéncia que Lima Vaz faz ao dogma nao tem uma perspectiva
teolodgica, mas pretende descobrir a origem da experiéncia ocidental de pessoa. A
nocao de pessoa comega a significar os termos classicos de ousia (esséncia) e de
hypostasis (subsisténcia). Ao enraiza-los no terreno da inteligibilidade da existéncia,
implicara a analogicidade do conceito de pessoa, mostrando-o predicavel
primeiramente a Deus enquanto Absoluto de existéncia, livre criador dos existentes
finitos e unindo em si ousia e hypostasis no paradoxo da relagdo subsistente;

predicavel em segundo lugar da pessoa humana como analogatum inferius*?*.

O conceito de pessoa com essa referéncia analdgica retira do homem
contemporaneo a causa e razdo a sua existéncia e inteligibilidade, lanca-o no
horizonte do ser integrando numa unidade ontolégica definida pela adequagao
inteligivel entre sujeito e ser, e ndo mais uma homologia entre a estrutura racional do
sujeito e as razdes e fins do proprio sujeito. Desde modo Lima Vaz procurar retirar

toda a légica do imanentismo absoluto.

A analogia proposta pelo filésofo esta implicita nas categorias que exprimem
0 homem como ser situado: pelo “corpo proprio”, pelo “psiquismo”, nas relagdes de
“objetividade” e “intersubjetividade”. Mas elas estdo explicitas como matriz primeira
de inteligibilidade quando a autoafirmacgao do sujeito se confronta diretamente com a
universalidade do ser, isto é, quando se autoafirma como espirito e quando
autoafirma sua abertura para o transcendente. Nesses casos, 0 proprio eidos da
categoria € elevado ao nivel da conceptualidade analdgica: o espirito e o ser-para-o-
Absoluto sdo nogdes analdgicas que, no homem, referem-se a um primeiro
analogado (O Espirito absoluto e Transcendéncia absoluta) e no qual se da a

identidade absoluta de esséncia e existéncia. Ja a categoria de realizagdo €

421 Cf. AF I, p. 220.
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atravessada por duas linhas de razdes univocas, e uma analdgica. As duas
univocas sao o fazer (poiesis) e agir (praxis) e a analdgica, a abertura a infinitude do
Absoluto pela contemplagao (théoria). Nesse sentido ha a necessidade incessante
de viver realizando a propria vida por um estimulo metafisico que o impele a ser

mais.

O homem enquanto ser finito e situado possui duas tarefas. Enquanto situado
o homem é limitado pela conceptualidade univoca das categorias (corpo proprio,
psiquismo, relagdes de objetividade e intersubjetividade) que exprimem o seu fazer e
agir nos campos do Mundo e da Histéria. Mas, por outro lado, € aberto pelas
conceptualidades analogicas das categorias (espirito e transcendéncia) que o

referem a infinitude do Absoluto pela atividade de contemplacgao.

Nessa proposta de uma antropologia filoséfica que procura ser uma ontologia
do homem, Lima Vaz, ao responder a pergunta “o que € o homem?” faz uma
totalizacao das diversas categorias na categoria de pessoa e mostra 0 homem como
aberto a universalidade do ser a partir da particularidade da sua situagéo corporal no
aqui e agora do mundo. Mostra-o, outrossim, como lugar inteligivel (t6pos noetos) na
concretude da sua singularidade, onde se entrecruzam e se entrelagcam as linhas
que procedem de todas as regides do ser: do sensivel ao inteligivel. O paradoxo do
homem reside nessa unidade dos opostos ou nessa dialética vivente do uno e do
multiplo, realizada na unidade de opostos, e nela se realiza a perfeicdo mais alta do

universo: persona significat id quod perfectissimum in tota natura*®.

42 Cf. AF I, p. 227.
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4. CONCLUSAO

Esta conclusdo visa fazer um tipo de retrospectiva da dissertagdo, como
também uma demonstracdo da contribuicdo para os estudos feitos dentro da
pesquisa sobre o fildsofo Henrique Claudio de Lima Vaz, e concluir o percurso feito
pelos precedentes capitulos. O trajeto realizado nesta dissertagao, inspirada na obra
Antropologia Filoséfica, foi tentar responder a ultima das quatro perguntas célebres
de Kant:

O que o posso saber?

O que devo fazer?

O que me é permitido esperar?
O que é o homem?

De cada uma dessas perguntas kantianas**® outras nasceram e se
entrelacaram para formar, a filosofia contemporanea®?*. Responder a pergunta “o
que € o homem?”, de certa forma, responde as outras trés perguntas, porque todas

desaguam nessa ultima*®®.

A resposta que se procurou dar nao foi de facil construgdo. Essa pergunta
esta nas origens da filosofia e remete a Sdcrates*?. Trata-se, portanto, do sujeito se
objetivando a si mesmo e dando-se a explicagdo, € essencialmente uma atitude de
reflexividade, uma autocompreens&o, um gnéthi sautén*?’, um nosce te ipsum*®.
Nao se trata somente de um saber sobre o sujeito, mas deve ser um saber do
sujeito, que realiza a tarefa como filésofo sendo um intérprete da humanidade,
através do conhecer-se formalmente como sujeito, mostrando assim o carater

original da Antropologia Filosofica.

23 KANT, I. Logik, Einleitung (Werke, ed. Weischedel, Ill, p. 448) apud. AF |, p. 13.

24 LIMA VAZ, Henrique Claudio de. Morte e vida da filosofia. V 2, n. 1, p. 14. Disponivel em:
<http://faje.edu.br/periodicos/index.php/pensar/article/view/1052/1474>. Acesso em: 16 jun. 2016

% |bidem, p. 15.
426

“na visdo socratica, o “humano” sé tem sentido e explicagdo se referido a um principio
interior ou a uma dimenséo de interioridade presente em cada homem e que ele designou justamente
com o antigo termo de “alma” (psyché), mas dando-lhe uma significagdo essencialmente nova e
propriamente socratica. [...] Sécrates é considerado justamente o fundador da filosofia moral e, de

alguma maneira, pode ser considerado igualmente o fundador da Antropologia filoséfica”. AF I, p. 39

427 Maxima sapiencial ligada ao templo de Delfos. Significa “conhecga-te a ti mesmo”. Cf. AF |,

p. 31.
428 = .
Versao latina do mesmo termo.


http://faje.edu.br/periodicos/index.php/pensar/article/view/1052/1474
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Partindo do grande acumulo de conhecimento que o homem possuiu ao longo
de toda a tradigao filoséfica do ocidente, a resposta a pergunta “o que € o homem?”
€ um desafio, por dois fatores: o primeiro € como fazer um discurso coerente com a
tradigao filosdfica, porque para o filosofo, a filosofia € andmnesis e ndesis, e nessa
rememoracao pensante € que se realiza a filosofia, portanto, ndo ha filosofia
descolada da tradicdo filosofica que a precedeu. O segundo ponto nodal é que
dentro do periodo caracterizado como modernidade, houve a partir das chamadas

»429

“ciéncias humanas™“”, uma fragmentacao do discurso sobre 0 homem, passando de

|430 I431

do homem universal™" para o homem pluriversa

Deste modo, a tarefa da Antropologia Filosofica € encontrar um centro
conceptual que unifigue as linhas de pensamento, que se dispersam na
contemporaneidade. Cada uma das ciéncias humanas procurando responder “o que
€ o0 homem?”, fragmentou o seu objeto devido ao seu método e pela influéncia do

polo epistemoldgico.

Convém lembrar as palavras de Heidegger falando sobre a atualidade e

complexidade do problema do homem:

Nenhuma época teve nogdes tdo variadas e numerosas sobre o homem
como a atual. Nenhuma época conseguiu, como a nossa, apresentar o seu
conhecimento acerca do homem de modo tdo eficaz e fascinante, nem
comunica-lo de modo tdo facil e rapido. Mas também ¢é verdade que
nenhuma época soube menos que a nossa o0 que € o homem. Nunca o
homem assumiu um aspecto tdo problematico como atualmente**?.

Esse problema de ndo saber o que é o homem, ndo é como a douta
ignorancia de Soécrates, mas um problema que tem uma razao histérica e outra

metodoldgica. A razédo histérica € aquela que foi acenada sobre a continuidade

histérica do pensamento filosofico. Sem a nocéo do fio da histéria perde-se toda a

2 |bidem, p. 16.

% 0 homem universal ocupava o centro do universo fechado sobre si mesmo numa visao
imanentista, ou ocupa o centro do universo aberto para transcendéncia divina, como a visdo de
Tomas de Aquino: “a alma humana’ esta [...] na fronteira das criaturas espirituais e corporais, por
isso, nela se relnem as poténcias tanto de umas e outras criaturas” AQUINO, Tomas de. Suma
Teolégica, I, g. 77, a. 2. Disponivel em: <http://permanencia.org.br/drupal/node/2360 >. Acesso em:
13 abr. 2016.

431

O homem pluriversal esta também no centro, no entanto, o seu contexto nao se refere
mais ele, e sim, é ele que interroga o seu contexto dispersa em diversas dimensdes (sociais,
culturais, econdmicas). Cf. AF |, p. 155.

*32 HEIDEGGER, Martin. Kant and das Problem der Metaphysik, §37. Apud. MONDIM,
Battista. O homem, quem ele é? Sao Paulo: Paulus, 2012, p. 8.


http://permanencia.org.br/drupal/node/2360
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riqueza de uma tradigdo que ajudou a compreender o fenbmeno humano. Por outro

lado, a questao epistemoldgica foi a grande preocupagao de Lima Vaz.

Diante dessa crise ha diversas tentativas de superacédo que vém desde o

século XIX. Uma tentativa se da pela corrente naturalista®®

434

, outra pela corrente
culturalista™”, outra idealista. Todas as tentativas concorrem para uma explicacao
reducionista do fenbmeno humano.

A presente dissertacédo focou o seu problema a partir da preocupagao sobre o
reducionismo e como Lima Vaz se propbés ao que ele chama de tarefas da
Antropologia Filosdfica, sendo elencadas em trés momentos: a primeira tarefa é a
elaboracdo de um discurso sobre o homem que, de alguma maneira, ndo deixe
escapar nenhum dos temas elaborados pela tradicdo, e, ao mesmo tempo, some as
contribui¢cdes das ciéncias modernas do homem. A segunda tarefa, em decorréncia
da primeira, procura uma justificagdo critica dessa ideia de unidade dos diversos
discursos sobre o homem. A terceira tarefa é a sistematizacao filosofica dessa ideia
do homem, que possa fazer do discurso da Antropologia Filoséfica uma ontologia do

ser Humano™*®°.

Os polos epistemolégicos sao verdadeiros centros de referéncia privilegiados
segundo os quais se organizam a compreensao do homem ou se formam “imagens
do homem” de acordo com cada grupo de ciéncia, evidenciando os aspectos da

dimensao humana investigada.

De acordo com o esquema dialético: N — S — F (Natureza — Sujeito — Forma),
sdo distinguidos trés polos do seguinte modo: o polo do Sujeito (S), que se situa no
horizonte das ciéncias do individuo e do seu agir individual, social e histérico. O polo
das formas simbdlicas (F), que apresenta o homem através das ciéncias da cultura,
e o outro polo, chamado de polo da Natureza (N), discorre a partir do horizonte das

ciéncias naturais.

Para sistematizar esses polos, verificou-se que Lima Vaz propds um discurso

dialético que pudesse balancear esses trés polos sem privilegiar um em detrimento

43 0 sentido que Lima Vaz emprega o naturalismo é aquele que professa o fendmeno

humano a natureza material como fonte uUltima de explicacéo. Cf. AF I, p. 15.

3 Quando se acentua a originalidade da cultura em face da natureza, separando no homem

o “ser natural”’ e o “ser cultural”. Cf. AF I, p. 15.
5 AF 1, p. 15-16.
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do outro. A estrutura formada por ele constitui-se de trés momentos: pré-

compreensao, compreensao explicativa e compreensao filosdfica.

1° plano — pré-compreensao: esta compreensao esta no plano da experiéncia
natural que o homem faz dele mesmo, ou experiéncia chamada do “mundo da
vida™®. E uma série de dados necessarios e ineliminaveis inerentes ao contexto
historico-cultural, desde representacdes, crencas e simbolos. Tudo isto constitui o

mundo da vida (Lebenswelt)**’.

O “mundo da vida” ndo é propriamente uma
explicacdo, mas um tipo de conhecimento que gera a necessidade de um

esclarecimento.

2° plano - compreensao explicativa: este € o plano no qual se situam as
ciéncias do homem. O mundo da ciéncia é feito de abstragdes, mas isso nao
significa que nado tenha nada a ver com a realidade, pois a condicdo para que a
ciéncia proceda para explicar a realidade € que ela proceda abstrativamente. De
outro modo, ela ficaria s6 no mundo da pré-compreensdo natural. A objetivacéo

neste plano se faz de uma maneira mais sistematica, formalizada e elaborada.

3° plano - compreensao filosofica ou transcendental: este ultimo traz a
experiéncia filoséfica, que também pode ser caracterizada como experiéncia do
sujeito (eu) enquanto sujeito. O que esta em vista neste terceiro momento € a

concretude conceptual. Sao aqueles conceitos que tentaram exprimir a totalidade.

Diferente da pré-compreensao e da compreensao explicativa, a experiéncia
filosofica se situa no plano ontoldgico, que, como explicagdo transcendental, possui
o sentido que atravessa todos os aspectos do objeto ou, de outro modo, considera o

objeto enquanto ser.

Dentro de cada categoria, através da dialética dos trés momentos de
explicagdo, o edificio antropolégico € discursivamente erguido pela mediagdo do
sujeito. Na articulagcado da parte sistematica da Antropologia Filosoéfica de Lima Vaz,
existe a estrutura fundamental do ser humano, que se compde das categorias do
corpo proprio, psiquismo e espirito, e as estruturas fundamentais do ser humano,

compostas pela relagao de objetividade, intersubjetividade e transcendéncia.

436 Expressao técnica criada por Edmundo Husserl para designar o conjunto de dados que se
oferecem ao homem, pelo fato mesmo de o homem se encontrar na sociedade, estar no mundo
convivendo com outros homens.

437 Cf. AF I, p. 161.
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Cada categoria segue o movimento dialético internamente e também é
suprassumida pela categoria subsequente, sendo a categoria do espirito e da
transcendéncia, categorias que elevam do discurso para a ordem do ser, s&o apices

da estrutura e das relagdes.

A interpretagao que foi proposta da obra Antropologia Filosofica é que tanto o
meétodo, como a sequéncia das categorias, foram elaborados por Lima Vaz com uma
clara finalidade de superar, entre outros problemas, o reducionismo antropoldgico.
Os aspectos historicos e epistemolégicos sao suprassumidos numa dialética
rigorosa e dialogante, na tentativa de harmonizar as diversas aporias dos confrontos

surgidos.

Na ultima parte da Antropologia Filoséfica de Lima Vaz é tematizado a
unidade fundamental do ser humano, que se compde da categoria de realizacéo e

da categoria de pessoa.

A categoria de realizagdo conduz ao limiar da sintese entre a esséncia (0 que
o0 homem €, enquanto estrutura e relagao) e existéncia (a tarefa de realizar o que é).
O elemento que transpassa todas essas categorias é a referéncia ao ser. No
momento tético da aporética critica a pergunta ‘o que € o homem?” é uma
expressdo que determina a autosignificagdo do ser do homem. No principio de
totalizagcédo o discurso deve ter como alvo a igualdade inteligivel entre o objeto e o
ser, ou seja, € um conteudo conceptual concreto, mediatizado pelo sujeito numa

acepgao ontoldgica.

A partir dessa relagédo entre a ontologia e a antropologia, uma interpretacao
possivel da obra de Lima Vaz é que procurou resolver, entre outros problemas, o
reducionismo na concepgdao do homem. A causa do reducionismo e da
fragmentacdo da imagem do homem foi gerada pela perda da inteligéncia espiritual,
que pode ser resumida como a excluséo da racionalidade analégica na possibilidade

de pensar o Ser.

Esse retraimento do ser, que o privou da sua amplitude analdgica, instaurou
um novo sistema de referenciais intelectuais. Os referenciais da filosofia classica
afirmavam que havia uma identidade entre o pensamento e o ser, este é o chamado
realismo classico. O conhecimento era um abrir-se da inteligéncia para acolher a

verdade de uma alteridade e abertura do ser, a realidade era acolhida pelo ser. A
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representacao era o que tornava possivel o acesso a realidade, ndo tinha a primazia

no regime do conhecimento e nem o triunfo sobre o ser.
A finitude do espirito humano, que € a finitude de um espirito-no-mundo,
implica ndo s6 a distincdo real do sujeito e de seu objeto, mas a
exterioridade do objeto como inteligivel e amavel, ou seja, a potencialidade
do objeto com relagéo ao ato do espirito que o acolhera pela inteligéncia ou
a ele se inclinara pela liberdade. Em outras palavras, o espirito finito no
homem, ser-no-mundo, comporta-se diante de seu objeto como receptivo, e

essa receptividade implica um processo, a um tempo agécolégico e
gnosiologico, de assimilacao do objeto cognoscivel pelo sujeito™".

Para Aristételes e Tomas de Aquino ha uma distingdo entre nbus- logos e
intellectus- ratio. O intellectus ou ndus é a capacidade imediata de apreenséao do real
e o ratio ou l6gos € o que confere logica a essa dimensdo discursivamente. A
posicdo antirrealista ao afirmar que nao é possivel a identidade intencional entre
pensar e ser, promove uma ruptura entre pensar e ser. A intuicado intelectual nao é

439

mais possivel e a representacdo™”, ao invés de ser o meio de acolher a realidade

que se mostra, torna-se o fim.

Essa ruptura**, para Lima Vaz, acontece a partir de Duns Scotus. Quando
ele propde o ser de modo univoco ele nao distingue o Ser e os outros seres. O Ser
que era para tradicdo classica transcendente, acaba tornando-se um ente que,
apesar de alguma densidade ontolégica maior, ndo tem uma distingdo radical entre
ele e os outros seres. Se o0 ser € pensado como ente na hierarquia dos seres,
acontece uma imersao do sujeito como critério unico de discernimento. Ao inverter o
vetor metafisico da transcendéncia para imanéncia, o que se desenvolve
rapidamente € o modelo de racionalidade matematica e empirico-formal. A ciéncia
moderna ganha forga e se desenvolve, acentuando ainda mais o problema da

exclusao da metafisica.

O projeto da Antropologia Filosofica de Lima Vaz, pelo que se percebe, é uma
proposta de recolocar a metafisica no universo epistemoldgico contemporaneo, sem
deixar de considerar o discurso das ciéncias e também o conhecimento que o

homem possui do “mundo da vida”. Esse projeto encontra na nogao de pessoa, a

438 AF I, p. 247-248.

439 «3 teoria da representacdo, portanto, na acep¢do com que aqui a entendemos, € uma

teoria do conhecimento que confere novo estatuto gnosiolégico a representacdo do objeto ou ao seu
ser intencional objetivo na imanéncia do sujeito cognoscente”. EF I, p. 162

440 Cf. EF NI, p. 160.
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categoria final do discurso da Antropologia Filosdéfica, seu critério de unidade da
fragmentacdo contemporédnea do homem pluriversal e superagdo do reducionismo

antropoldgico.

Essa categoria, para Lima Vaz, tem uma dupla leitura de inteligibilidade, ele &
ao mesmo tempo, principio e fim. Como principio, a pessoa se pde absolutamente
na raiz inteligivel da afirmag¢ao Eu sou, percorre todo o discurso antropolégico com
mediacao pela qual o homem se significa e se unifica segundo as varias dimensoes
do ser. Como fim, a pessoa, suprassumindo a oposi¢ao entre esséncia e existéncia
ou entre as estruturas e relagbes, de um lado, e realizacdo, do outro, mostra-se
como unidade que se realiza existencialmente. Nessa unidade que se realiza na
categoria de pessoa, Lima Vaz coloca a inteligibilidade como adequagao entre o
sujeito e o ser, 0 que realiza um critério de objetividade, ou seja, todo o movimento
dialético no discurso antropolégico, sendo o ser o critério de inteligibilidade, por

definigdo, se torna absolutamente universal**’.

Resolvido o problema da inteligibilidade, Lima Vaz procurar refazer o caminho
da analogia do ser. A categoria de pessoa é escolhida por ele pelo fato de ser uma
nogédo intrinsecamente analdgica. Desta maneira, ele consegue repropor a
analogicidade que fora retirada na modernidade, além de ser a pessoa uma nogao

com grande aprec¢o na contemporaneidade.

Para o filésofo existem duas opg¢des no discurso dialético. Primeira opcgao
conduz a afirmacgéo da universalidade do sujeito na sua absoluta singularidade, ou
seja, a adequagao em ato entre sujeito e ser € interpretada de maneira que seja um
refluxo na propria imanéncia do sujeito. Sendo justamente pensado como paradoxo
da subjetividade infinita na finitude da situagao, trata-se da concepg¢ao moderna de
pessoa pela metafisica da subjetividade, que ndo consegue responder a
singularidade, nem criar critérios suprapessoais de valor. Segunda opg¢ao se
concebe a pessoa humana segundo o paradigma da racionalidade analdgica, que,
conforme o seu paradoxo de universalidade, a limitacao da situagao e a finitude do

sujeito, & pensada segundo a sua definicdo de subsistens in rationali natura, como

“A particularidade do ser-em-situacdo que é o homem, expressa em diversas faces

(categorias), organizadas no discurso antropoldgico, € justamente suprassumida na categoria de
pessoa, que exprime o homem como universal concreto, ou como singular. A pessoa € universal
porque € homologa ao ser; é neste sentido que ela pode ser dita, com toda a razdo, “sintese
metafisica”. Cf. AF Il, p. 250, nota 159.
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analogado inferior que participa da infinitude do Ser. A pessoa se compreende como
pessoa pela participagdo no ser*?. Por afirmar seu ser como pessoa, estabelece
entre os dois termos uma equacgao ontolégica. Nesta afirmagao o sujeito rompe a
sua limitacdo e abre-se a infinitude intencional do ser, tendo a orientar da sua
autorrealizagdo num unico alvo possivel, que € na correspondéncia da unido final,
pela contemplacéo e pelo amor, com a infinitude real do Existente absoluto (Ipsum

Esse subsistens)**>.

A categoria de pessoa manifesta a totalizagdo do discurso antropoldgico e
alcanga a sua inteligibilidade nesta sintese: segundo o ordo cognoscendi (para nés)
e segundo o ordo essendi (em si). A compreensao do homem como pessoa segundo
dois movimentos, da ascensdo e da descida, desde a sua utilizagao por Platao,

constitui uma das maneiras possiveis de exercicio do pensar dialético.

A pessoa nesta categoria final da antropologia se mostra neste vértice dois
elementos muito importantes para concluir o percurso dessa dissertagdo. A
categoria de pessoa € o apice, e neste apice se encontra a metafisica do ato de
existir. Segundo Lima Vaz, as duas possibilidades de realizar a leitura do seu
pensamento sdo a partir da via compositionis (antropologia, ética e metafisica) e da
via resolutionis (metafisica, ética e antropologia). Essa constatacéo revela que o
pensamento do fildsofo € essencialmente um pensamento de sistema, porém um

sistema aberto***.

42 “Deus e 0 homem, mundo e sociedade formam uma comunidade primordial do ser [...]. A
perspectiva da participacdo deve ser entendida na plenitude de sua qualidade perturbadora. Nao
significa que o homem, localizado mais ou menos confortavelmente no cenério do ser, possa olhar ao
redor e avaliar o que vé na medida em que o possa ver [...]JA participagdo no ser, entretanto, ndo é
um envolvimento parcial do homem; ele se envolve nisso com toda a sua existéncia, pois a
participagao é a propria existéncia. Nao ha nenhum ponto de vista além da existéncia de onde o seu
significado possa ser visto e um curso de acgéo tracado de acordo com um plano, ndo ha uma ilha
abengoada onde o homem pode se retirar de modo a recapturar o seu ser. O papel da existéncia
deve ser cumprido sem qualquer certeza de seu significado, uma aventura de decisdes na fronteira
entre a liberdade e a necessidade”. VOEGELIN, Eric. Ordem e Histéria: Israel e Revelagdo. Sao
Paulo: Loyola, 2014, p. 45-46.

443 Cf. AF I, p. 226.

44 “pA abertura do sistema vaziano procede, pois, do reconhecimento de um Absoluto
transcendente e pessoal, que, como fonte inexaurivel, comunica livremente o existir aos entes
contingentes. Mas este Absoluto é também o fim e, consequentemente, o bem para o qual o espirito
humano tende em virtude de sua abertura ilimitada para o ser como tal. No entanto, esta tendéncia
pode ser ou nao ratificada pela adeséo livre de cada um, o que confirma o carater aberto do sistema”
MAC DOWELL, J. A., —O pensamento do Padre Lima Vaz no contexto da filosofia contemporanea no
Brasill. Revista Portuguesa de Filosofia, vol. 67, n. 2, p. 247.
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A proposta realizada pela presente dissertacao visava expor, como se queria
demonstrar, que a Antropologia Filosofica vaziana é uma superagdo do
reducionismo antropolégico. O pensamento sistematico de Lima Vaz revela uma
atitude contraria ao reducionismo, por concatenar os conhecimentos do “mundo da
vida” e das ciéncias numa dialética filoséfica e, por saber que somente a filosofia
pode dar uma resposta sobre “0 que é o homem”, porém nao qualquer filosofia, mas
aquela que considera, como elo forte de resposta, a dimensdao metafisica. Neste
sentido é importante salientar que cada passagem dialética de categoria em
categoria apontou que elas superam o reducionismo, porque o homem é um ser
essencialmente de estrutura e relacdo. Com toda essa condi¢do, ele deve, sob o
impulso de ser mais, tornar-se o que é como tarefa para sua realizagao. Por possuir
um fundamento ultimo que esta no seu interior e, a0 mesmo tempo esta para além
dele mesmo (interior intimo, superior sumo), ele encontra o fundamento da resposta
‘0 que € o homem” somente no Ser por meio de uma categoria que carrega todas
essas proposicdes. Assim sendo, a reposta a pergunta ‘o que é o homem?’

encontra-se, em sintese, numa Unica proposicdo: 0 homem é pessoa*®.

5 Cf. AF I, p. 227.
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