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Abstract: Maurice Blondel wrote in 1906: “Plato and Spinoza have long said:
‘philosophy is the learning of death), that is, it is the anticipation of life, life that
for us is indivisible knowledge and action” (BLONDEL, 1997, p. 569). Following
a dialectical and phenomenological methodology, this work intends an appro-
ximation to the meaning of philosophy as “learning of death" or “anticipation of
life", having as a priority orientation the text of Action (1893) and the two articles
that compose Le point de départ de la recherche philosophique (1906). A charac-
terization of human life as an action and, consequently, carrying out a task will
be explained. In the meantime, the phenomenology of action will be elucidated
as the realization of the dialectics of the human will, which must, after a long
process, put up the problem “of death or life of action”, which will correspond to
the very question of “death or life of intelligence”, or rather, “of life that for us is
indivisible knowledge and action” (BLONDEL, 1997, p. 569).
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Resumen: Maurice Blondel escribié en 1906: "Hace mucho tiempo Platon y Spinoza
dijeron: ‘La filosofia es el aprendizaje de la muerte', es decir, es la anticipacion de la
vida, de la vida que para nosotros es indivisivamente el conocimiento y la accion’
(BLONDEL, 1997, p. 569). Siguiendo una metodologia dialéctica y fenomenologica,
este trabajo pretende aproximar el significado de la filosofia como “aprendizaje de la
muerte” o “anticipacion de la vida', teniendo como guia prioritaria el texto de la Accion
(1893) y los dos articulos que componen Le point de depart de la recherche philoso-
phique (de 1906). Se explicara la caracterizacion de la vida humana como acciony, en
consecuencia, como tarea. Mientras tanto, la fenomenologia de la accion se aclarara
como la realizacion de la dialéctica de la voluntad humana, que debe, después de
un largo proceso, poner el problema “de la muerte o de la vida de accion’, que cor-
respondera a la misma cuestion de ‘muerte o vida de inteligencia’, o mejor, “vida que
= para nosotros es indivisivamente conocimiento y accion” (BLONDEL, 1997, p. 569).
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Introducao

Em um dos mais marcantes trechos da fi-
losofia do ultimo século, lé-se: “Os sessenta
ultimos anos do seculo XIX foram [...] umas das
etapas menos favoraveis a filosofia. Uma idade
antifilosofica. Se a filosofia fosse algo de que se
pudesse radicalmente prescindir, nao ha duvida
de que durante esses anos teria desaparecido
por completo (ORTEGA Y GASSET, 2016, p. 30).
Apesar de tal situacao, cerca de trés decadas
depois da virada do século, Ortega y Gasset
ensaiava uma mudancga proxima por pelo menos
mais duas motivacdes. A primeira delas porque,
sendo impossivel “arrancar da mente humana,
desperta para a cultura, sua dimensao filosofante”
(ORTEGAY GASSET, 2016, p. 30), 0 maximo que
se poderia fazer contra a filosofia seria reduzi-la
a um minimo. Ademais, e como consequéncia
disso, a filosofia parecia encontrar ventos, ou
mais precisamente, ‘temperamentos favoraveis”
(ORTEGAY GASSET, 2016, p. 30).

Todavia, como, em fins de conta, o século XX,
reino dos totalitarismos e de ideologias monstru-
0sas, com seus mais de 150 milhoes de assassi-
nados, teria testemunhado algum renascimento
da filosofia? Para uma geracgao filosofica inteira, na
qualme incluo, parece ser ridiculo acreditar que a
filosofia possa ter contribuido para a constituicao
do espirito geral do século da morte; mais facil é
crer que nele ela tenha faltado. Nesse sentido,
somos herdeiros do Quixote, enquanto a filosofia
nao aparenta poder sendo ser “boa’, seja la qual
for sua interpretacao do nosso tempo ou daquele
que ha de vir; seja la por qual motivo enfrente
seus moinhos de vento.

Minha tese aqui sera a de que, aplicada a fi-
losofia, a bondade depende de sua fidelidade a
verdade, o que inclui a minha verdade, ou melhor,
a verdade sobre a minha existéncia, entendida
aqui como o conjunto integral de minhas expe-
riéncias; mais ainda, a de que essa fidelidade a
verdade implica em trilhar um sentido que me
€ ofertado, ndo de modo aleatdrio, mas com
caminhos muito bem definidos, ainda que nao
sem exigir uma escolha livre, por mais paradoxal
que isso possa parecer em um primeiro instante.

Por essa razao, ha muito o que aprender com o
século da morte. Ainda mais dos fildsofos que o
experienciaram e nao passaram por ele mudos.
Afirmava Maurice Blondel, em 1906: “Ha muito
tempo Platao e Spinoza disseram: ‘a filosofia € a
aprendizagem da morte’, ou seja, € a antecipacao
da vida, da vida que para nos ¢ indivisivelmente
conhecimento e acao" (BLONDEL, 1997, p. 569).
Quixotescamente e sob a guia de uma filosofia da
acao, gostaria de me expressar, entao, sobre esse
tempo como uma era de “antecipagao da vida"

1 A impossibilidade de se negar a
dimensao filosofante a uma mente
aberta a cultura

Adistingao proposta por Santo Agostinho entre
ciéncia e sabedoria, encontrada, entre outros
lugares, no De Trinitate, no De libero arbitrio e
nas Confessiones, € uma parte do horizonte de
consciéncia da cultura antiga e medieval que hoje
pode parecer muito estranha. Dentre os varios
modos de entendé-la, ha o da compreensao da
antinomia sobre a interpretagao do conhecimento
como “saber pelo saber” ou como “saber para ser
feliz" (GILSON, 2007). Sem duvida, Agostinho se
poe do lado dos que entendem o conhecimento
nessa segunda acepcao, o que se evidencia em
seu esfor¢o de colocar no centro da filosofia a
subordinacao da ciéncia a sabedoria e, conse-
quentemente, entendé-la - a filosofia -, mais
do que simplesmente como uma teoria, como
uma atividade pratica, na qual entra em jogo
a vontade: “[..] como € certo que todos quere-
mos ser felizes, € também certo que queremos
possuir a sabedoria. Pois ninguem é feliz sem
a posse do Sumo Bem, cuja contemplacao e
posse encontram-se nessa verdade que deno-
minamos sabedoria’" (AGOSTINHO, 1995, p. 107).
Para Agostinho, a distincao entre a ciéncia e a
sabedoria, que é determinada pelo empenho
da vontade comprometida ou nao com o Sumo
Bem e, assim, com o0 amor as coisas segundo sua
correta ordem, distinguiria o cientista - cultor do
conhecimento - do filésofo - amante da sabe-
doria, do Sumo Bem. Em sua acepc¢ao, € possivel
uma separacao entre ciéncia e sabedoria, mas



Entre a morte e a vida da acéo: meditacdes sobre o que se pode aprender com uma filosofia de naufrago

Galileu Galilei Medeiros de Souza 3/16

nao uma sabedoria sem verdade e amor, sem
contemplacao e posse do Sumo Bem.

Descartes introduzira sutilmente uma mudanca
que, com o passar do tempo, ganhara corpo, o
que se prova facilmente pela consideragao das
filosofias de Spinoza - com sua divisao dicotdmica
dos dois modos da Substancia - e de Kant - com
suas criticas ao uso abusivo da razao pura. Trata-se
da separacao entre os planos teorético e pratico
(moralidade), ndo mais no sentido de um conhe-
cimento que € julgado como fim em si mesmo
(conhecer por conhecer), mas que se associa
com a técnica para encontrar seus fins, pela pre-
visao e controle dos fenédmenos, tendo em vista a
vida comoda. Segundo Cartésio, tanto a vontade,
quanto a razao, poder de entender e conceber,
sao recebidos de Deus, sendo ambos limitados no
homem. Nao por iniciativa divina, mas por culpa
humana, a vontade se estende demasiadamente,
superando os limites do entendimento, ao abarcar
também as coisas que ndo entendemos. E desse
modo que a filosofia cartesiana sustenta que o
pecado e 0 engano possuem uma raiz.comum, a
saber, a corrupcao da vontade;

De tudo isso reconheco que nem o poder da
vontade, o qual recebi de Deus, ndo € em si
mesmo a causa de meus erros, pois € muito
amplo e muito perfeito na sua espécie; nem
tampouco o poder de entender ou conceber:
pois, hada concebendo senao por meio deste
poder que Deus me conferiu para conceber,
nao ha duvida de que tudo o que concebo,
concebo como € necessario e nao é possivel
que nisso me engane. Donde nascem, pois,
meus erros? A saber, somente de que, sendo
a vontade muito mais ampla e extensa que o
entendimento, eu ndo a contenho nos mesmos
limites, mas estendo-a tambem as coisas que
nao entendo; das quais, sendo a vontade por si
indiferente, ela se perde muito mais facilmen-
te e escolhe o mal pelo bem ou o falso pelo
verdadeiro. O que faz com que eu me engane
e peque (DESCARTES, 2004, p. 127).

Claro est3, pela leitura desse trecho, que a argu-
mentagao cartesiana aponta para certa corrupgao
no uso de nossa faculdade volitiva que se estende
ao entendimento, o qualem si mesmo Nnao possui-
ria degradagao alguma (como, alias, em simesma,
tampouco seria corrompida a faculdade volitiva).
Esse detalhe é fundamental para configurar um
profundo distanciamento da tese agostiniana. Para

Agostinho a corrupg¢ao humana nao s6 ocorre no
ambito da vontade, como também no da inteli-
géncia, razao por que a distingao em um mesmo
plano entre ciéncia e sabedoria se explica ndo so
pela ‘posse do Sumo Bem' (realizagao da vontade),
mas também pela “‘contemplacao da verdade” (re-
alizacao da inteligéncia). A interpretacao em jogo
aqui, portanto, muda profundamente a depender
da compreensao da relagao entre inteligéncia e
vontade. Para Agostinho nao s6 a sabedoria €
superior hierarquicamente a ciéncia, o que so se
entende por que elas estao em um mesmo plano
ontologico, como também nao ha sabedoria sem
a conversao da vontade. Para Cartésio, diversa-
mente, nao ha hierarquia ai, mas separacao de
planos: a ciéncia (sabedoria teorética) cabe a busca
da verdade e ndo a moral. O fato de a moralidade
sair do plano da investigacao filosofica cartesiana,
para hunca mais voltar a ser ai incluida - ainda
que a contragosto, como faz pensar a proposta de
uma moral provisoria —, aparece como uma forte
evidéncia dos corolarios resultantes das premissas
assumidas por essa filosofia. Descartes contribui
com isso para robustecer o modo de entender a
filosofia como um projeto de redencao racional da
humanidade. A “conversao filosoéfica” ainda € um
problema da vontade, mas s6 de forma acidental,
porquanto nao se trata de amar ordenadamente,
mas de nao permitir que a vontade desoriente
a inteligéncia fazendo-a ir além de seus limites
ou, de forma propositiva, de fazer com que a
inteligéncia se liberte da influéncia da vontade,
para corretamente distinguir o bem do mal e o
verdadeiro do falso.

Ora, a perspectiva dessa questao que me inte-
ressa aqui € a de saber se a filosofia continuaria
cumprindo sua tarefa restringindo-se a ser apenas
ciéncia, ou mais propriamente “filognose". Nessa
direcao e parailustrar o percurso, o que falar, por
exemplo, da proposta de Ortega y Gasset (1999),
segundo a qual a cultura seria um remedio para
espantar o desastre civilizacional que se apro-
ximava? A filosofia exigida por essa proposta e
amor pela sabedoria ou pela ciéncia?

Recorrendo ao texto orteguiano Misséo da Uni-
versidade, descobrimos que o seu autor entende
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por cultura ‘o que se salva do naufragio vital, o
que permite ao homem viver sem que sua vida
seja uma tragédia sem sentido ou um aviltamento
radical. [..] Cultura é o sistema vital das ideias em
cada época” (ORTEGA 'Y GASSET, 1999, p. 62-63),
composto, no século em questao, por conheci-
mentos em fisica, biologia, historia e filosofia (OR-
TEGAY GASSET, 1999).2 O sistema vital das ideias
em cada época ou, em uma linguagem metaforica,
as ideias de naufrago sao aqueles conhecimentos
que verdadeiramente importam, ideias as quais
alguém se agarra e leva consigo no momento
mesmo do periculum mortis. O cenario em que se
insere tais observacoes € o da proposicao de uma
reforma no ensino superior que priorize o aluno
e, segundo suas reais necessidades culturais,
adeque o curriculo € a atividade dos professores.
Seria necessario pensar em uma educacao que
de fato pudesse fornecer aos estudantes conheci-
mentos vitais, o que entra diretamente em choque
com o modelo de uma educagao enciclopédica,
mas tambem com aquele de uma educagao que
menospreze o conhecimento. Ha muito a se dizer
a respeito, mas o que nos interessa saber no mo-
mento é que o filosofo em questao acredita que
sem o ensino e a transmissao da cultura a historia
humana futura estara fadada ao fracasso; mas,
paradoxalmente, € o modo em que se da o proprio
ensino e a transmissao da cultura o responsavel
por esse fracasso.

Arazao da - segundo sua avaliagao - deploravel
situacao civilizacional em que se encontrava a Eu-
ropa do inicio de seculo XX se devia ao fato de que
a educacao havia aberto mao de formar homens
cultos, ao que se acrescentou a falta de qualidades
excepcionais espontaneas, que compensassem tal
estado de coisas? Se para o pensador espanhol o
homem culto é precisamente aquele que tem “[...]
uma ideia do espacgo e do tempo em que se vive"

(ORTEGAY GASSET, 1999, p. 68), parece que nao
se pode construir tal ideia sem a constituicao de
uma visao filosofica, que precisamente se encar-
rega de “formar um plano do Universo” (ORTEGAY
GASSET, 1999, p. 68). Desse modo, “nao se poder
negar a dimensao filosofante a uma mente aberta
a cultura” significa nao tanto que o homem culto
naturalmente possui uma mente aberta a filosofia,
mas sim que a filosofia ndo se acrescenta a cultura,
mas dela é parte essencial.

AobraOqueé filosofia? (ORTEGAY GASSET, 2016)
fornece a esse respeito um diagnostico muito claro.
Arevitalizagao da filosofia no século XX deveria sig-
nificar um renascimento cultural. Entretanto, o que
adveio realmente foi uma catastrofe humana sem
precedentes historicos. Aceitando-se que o fend-
meno do renascimento da filosofia nesse periodo
nao pode ser negado, considerando-se a imensa
atividade filosofica que ai foi gerada, posso pensar
em algumas alternativas para explicar a aporia que
ai se substancia: a) ou a filosofia em geral € incapaz,
por sua propria esséncia, de cumprir a tarefa que
lhe € atribuida por Ortega y Gasset (1999); b) ou
a filosofia desse seculo foi incapaz de fazé-lo. A
diagnose de Albert Camus, em O homem revoltado,
a esse respeito & desconcertante:

Ha crimes de paixao e crimes de logica. [..]
Estamos na época do crime perfeito. Nossos
criminosos nao sao mais aquelas criancas
desarmadas que invocavam a desculpa do
amor. Sao, ao contrario, adultos, e seu alibi &
irrefutavel: a filosofia pode servir para tudo,
até mesmo para transformar assassinos em
juizes. Heathcliff, em O morro dos ventos ui-
vantes, seria capaz de matar a terra inteira
para possuir Kathie, mas nao teria a ideia de
dizer que esse assassinato é racional ou jus-
tificado por um sistema. Ele o cometeria, ai
terminatodaa sua crenca. Isso implica a forca
do amor e carater. Sendo rara a forca do amor,
o crime continua excepcional, conservando
desse modo o seu aspecto de transgressao.
Mas a partir do momento em que, na falta do
carater, o homem corre para refugiar-se em

2 "[.] o cavalheiro [..] se ignorar o que € hoje o cosmos fisico para o homem europeu, ele € um perfeito barbaro, por mais que conheca
suas leis ou seus componentes, ou seus santos pais. E diria 0 mesmo de quem nao possuisse uma imagem medianamente organizada
das grandes mudancas histéricas que conduziram a humanidade até a encruzilhada do hoje [..]. Assim como de quem nao tiver qualquer
ideia precisa a respeito de como a mente filosofica encara, agora, seu ensaio permanente de formar um plano do Universo ou da inter-
pretagao que a biologia geral da aos fatos fundamentais da vida organica” (ORTEGA Y GASSET, 1999, p. 67).

3 "Por nao estar compensado com excepcionais qualidades espontaneas, € inverossimil sobremaneira que um homem assim possa
ser, realmente, um bom médico, um bom juiz, ou um bom técnico. E certo, porém, que todas as demais atividades de sua vida ou tudo
quanto nas respectivas profissdes transcenda o estrito oficio, hao de tornar-se deploraveis. Suas idéias e atos politicos serao ineptos;
seus amores, a comecar pelo tipo de mulher que preferir, serdo extemporaneos e ridiculos; dara a sua vida familiar um ambiente inatual,
obsessivo e miseravel, que envenenara para sempre seus filhos, e na tertulia do café exteriorizara pensamentos monstruosos e uma
grosseria sem fim" (ORTEGA Y GASSET, 1999, p. 68).
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uma doutrina, a partir do instante em que o
crime é racionalizado, ele prolifera como a
propria razao, assumindo todas as figuras do
silogismo. Ele, que era solitario como o grito,
ei-lo universal como a ciéncia. Ontem julgado,
hoje faz a lei (CAMUS, 2017, p. 13).

Sem querer conceder demais, fico com a ex-
plicacao de Camus (2017) e com o entendimento
de que a filosofia do século da morte fracassou
pelo menos em sua missao popular, a de ser guia
das interpretagdes em geral. Mas acrescento que
a filosofia apenas poderia cumprir a missao que
lhe ¢ atribuida por Ortega y Gasset (1999, 2016)
se a tese agostiniana fizesse sentido. E preciso
que 0 amor a sabedoria nao seja apenas ques-
tdo de quaisquer verdades, mas implique seja
o conhecimento, seja a posse daquela verdade
sobre a qual, em sua época e utilizando a primei-
ra pessoa do plural, Agostinho assim se referia:
“‘chamamos sabedoria”.

2 O Sumo Bem

A expressao agostiniana ‘chamamos sabedoria’
(ha forma do plural da primeira pessoa) ndo pode
ser pronunciada hoje de forma completamente
auténtica, ou seja, de acordo com uma atitude
e crencga de fato assumidas e possuidas pelos
membros de um grupo qualquer de referéncia do
discurso, por uma razao muito simples: nao ha hoje
acordo a respeito do que seja sabedoria. E isso nao
tanto porque haja dissenso em relagao a formula,
ou seja, a expressao agostiniana segundo a qual “a
sabedoria € a posse do sumo bem’, mas porque &
dificil determinar precisamente o sentido de "bem”.

Tomo como ponto de apoio para continuar esta
investigacao um trecho de Aristoteles em sua
Etica a Nicémaco: “Toda arte, toda investigacao
e igualmente toda acao e projeto previamente
deliberado parecem objetivar algum bem. Porisso
se tem dito, com razdo, ser o bem a finalidade de
todas as coisas’ (ARISTOTELES, 2014, p. 45). Rico
de significado, em um primeiro plano, esse texto
anuncia a percepcao comum de que as acdes
humanas providas de intencionalidade possuem
sempre como seu fim um bem. E, entdo, alargan-
do a nocao de causa final, assume-a como sendo
universalmente idéntica ao bem. Assim, com

‘bem"” ndo sO se nomeia a causa final das acoes
humanas deliberadas, mas de todas as coisas.
Evidentemente, o sentido que Aristoteles im-
prime ao conceito de bem € polissemantico ou,
como se diz hoje, analogo. Um € o bem da inves-
tigacao, outro o bem da arte, e assim por diante.
Nesse sentido, pode-se falar em relagao ao ho-
mem que muitos sao seus bens. Ora, um problema
quase que espontaneamente se apresenta a esse
respeito: se muitos sao os bens para o homem,
ha alguma ordem em sua natureza - ou, se for
preferivel, em sua condicao -, ou sua esséncia €
nao querer nada de especificamente ordenado?
Nao quero correr o risco da diacronia, mas me
parece claro que Aristoteles tem diante de si a
preocupacao ontologica de falar do princeps ana-
logatum. Com efeito, imediatamente apos essas
primeiras aproximacoes a nogcao de bem afirma:

Se, portanto, uma finalidade de nossas acdes
for tal que a desejamos por simesma, ao passo
que desejamos as outras somente por causa
dessa, e se nao elegemos tudo por causa de
alguma coisa a mais (o que, decerto, prosse-
guiria ao infinito, de sorte a tornar todo desejo
futil e vao), esta claro que se impde ser esta o
bem e o bem mais excelente (ARISTOTELES,
2014, p. 46, grifo do autor).

‘O bem"nao é “‘um bem” qualquer, mas aquilo a
que mais propriamente se pode chamar de bem,
sendo excelente. E interessante observar que
Aristoteles ndo diz ser esse bem excelente para
a natureza humana, mas simplesmente “o bem
mais excelente” Ainda que isso nao fosse preciso
- e que Aristoteles se referisse apenas ao bem
excelente em relacdo a natureza humana -, pelo
menos trés conclusdes se impdem com certeza:
a) para o homem “o bem excelente” é o princeps
analogatum, a partir do qual os outros bens sao
ditos tais; b) esse “bem excelente” se define como
0 que se deseja ultimamente, quando se deseja
tudo o mais; e ¢) precisamente por isso a ana-
logia se torna possivel, ou seja, em virtude nao
s6 da correspondéncia com a hatureza humana,
enquanto os bens sdo causas finais para ela, mas
também porque os bens se subordinam em uma
hierarquia, segundo a qual o bem excelente ¢ a
causa final das causas finais.
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A esse respeito, por fim, ha uma ressalva feita
por Aristoteles que nao nos pode passar des-
percebida. E suficientemente claro que o bem
excelente € aquele que € desejado por simesmo
e desejado quando se deseja qualquer outra
coisa. Esses sao seus primeiros tracos caracte-
risticos, mas ha um outro: a finalidade ultima de
nossas acoes se impode como o bem excelente
“[..] se nao elegemos tudo por causa de alguma
coisa a mais (o que, decerto, prosseguiria ao
infinito, de sorte a tornar tudo desejo futil e vao)"
(ARISTOTELES, 2014, p. 46, grifo do autor). O
sentido dessa passagem seria: @) “o fato de nao
podermos eleger tudo por causa de alguma coi-
sa a mais nos atesta que ha um bem excelente,
que é justamente a finalidade ultima de nossas
acdes"? b) Ou, de modo diverso, “‘nao pode haver
bem excelente para nos caso elejamos tudo por
causa de alguma coisa a mais"? Trata-se aqui,
portanto, de um bem ultimo que se impde por
forca de uma necessidade ontologica, porque
nao é possivelir ao infinito na cadeia das causas
finais de nossa acao ou, diversamente e ao modo
de um imperativo hipotético, esse bem excelente
se impde e se nos apresenta como tal apenas
sob a condicao de respeitarmos uma espécie de
logica em nossa agao e nos abrirmos a ele como
se ele de fato fosse nossa absoluta causa final?
Em outros termos, o bem ultimo se apresenta a
nos como uma verdade que se impde ou ela €
optativa? Adianto que essa parece sera mesma
questao agostiniana sobre a diferenca entre
ciéncia e sabedoria. Por enquanto a deixo em
aberto, mas retornarei a ela antes do fim deste
texto, apos aplainar melhor o caminho.

3 A filosofia da acao como ciéncia do
Sumo Bem

Imediatamente apos o ultimo trecho ha pouco
reportado da Etica a Nicémaco, referindo-se ao
bem excelente, retoricamente pergunta Aristo-
teles: "E ndo serd o conhecimento dele muito
importante do ponto de vista pratico para a vida?
Nao nos tornara ele melhor capacitados para
atingir o que devemos, como arqueiros que tém
um alvo no qual mirar?" (ARISTOTELES, 2014, p.

46). A hipotese que procurarei sustentar, seguira
esse plano aristotélico. Almejo captar a atencao
do leitor precisamente na direcao da determina-
cao do sentido de uma “ciéncia do sumo bem”,
que também pode ser chamada, para ser mais
preciso, de “ciéncia da agao humana". Por se
tratar de observar o agir, seu procedimento sera
fenomenologico. Enfocado na observacao da
acao humana, procuro identificar sua ordem e
inteligéncia. A orientacao que tomo sera inspi-
rada na filosofia de Maurice Blondel, mais es-
pecificamente na sua LAction (1893), devedora,
sem duvida alguma, da filosofia de Aristoteles
(D'AGOSTINO, 1999).

3.1 Adialéetica da Vontade

Segundo Aristoteles, toda acao deliberada
tende a algum bem. Bem € um fim, que como tal
atrai a vontade. Sua causalidade, entao, consiste
em provocar o movimento da vontade, ndo por
transmissao de for¢a ou energia, embora eviden-
temente se produza um movimento enérgico - e
se me perdoe a redundancia -, mas por atracao.
E 0 que se chama querer ou amor.

O homem nao apenas € um ser que quer, mas
ele tem consciéncia disso. E essa uma verdade
irrefutavel, ao estilo do cogito cartesiano, ja que
a pergunta sobre se "eu quero’, € ja expressao
de um querer: querer saber. E mesmo querer
nao querer € ja querer. Em poucos termos, nao
se pode negar o querer, nao somente em virtu-
de de uma necessidade logica, mas em fungao
de uma necessidade vital, factual, ja que em se
‘querer nao querer’, procura-se nao querer por
um mesmo ato em que se o produz.

Por seguirirremediavelmente querendo, a vida
humana € sempre a experiéncia de uma despro-
porcao. Querer € sentir a incoeréncia no que eu
sou, entre o que eu sou e 0 que eu ainda Nao soul.
Querer e fazer a experiéncia dessa desproporgao.
Querer € ser finitamente, € escolher, preferir algo
e, nessa escolha, preterir outras coisas. Porisso, a
realizacao de nosso querer nao ¢ indiferente e o
Compromisso moral que assumimos em razao dele
€ obrigatorio, de tal modo que n&o apenas me é
impossivel ndo querer, como € impossivel realizar
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meu querer sem com isso ensaiar uma resposta
a pergunta sobre o sentido de minha existéncia.

Um certo tipo de niilista, porém, argumentara
que, por um lado, se me € impossivel nao querer
e se é contraditorio querer nao querer, por outro,
posso querer o nada; ou ainda melhor, sustentara
que quando quero, na verdade quero o nada, ndao
COMO quem quer Nao querer, mas como quem
assume a conclusao de que o querer nao possuli
nenhum termo ultimo. Sendo a vida interrompida
pela morte, a vontade deveria se contentar com o
pouco que esta a seu dispor, o que se mostrara,
por fim, um nada diante do desejo de infinito que
€ ela. Para esse niilismo tragico que sustenta o
‘querer o nada’, a pergunta sobre o sentido da
vida é absolutamente real e relevante. O homem
quer e quer infinitamente, mas se iludindo projeta
0 seu querer infinito no extremo oposto do nada,
ao qual denomina “ser”. O problema é que esse
querer nao possui um correlato, ja que nao ha
nenhum “ser” capaz de apazigua-lo. Ao contrario,
apenas da morte se deve esperar algo assim, e
essa parece mesmo ser a Unica constatagao racio-
nalmente possivel a tal respeito: a morte encerra
avida; do aléem-morte ndo ha nada mais a ser dito,
rigorosamente falando. Ainda que a pergunta ndao
seja ilusoria, ilusoria € a solugao que ela espera,
ilusorio esse ser que se busca. Em outros termos,
a pergunta do querer é sincera, profundamente
radicada no homem, mas nao existe solucao para
ela. Em virtude de necessariamente querermos
e querermos seriamente, somos condenados a
decepgao do vazio a que conduz 0 NOSSO querer.
Querer € como que uma doenca cronica incuravel;
sem poder dela livrar-se, € preciso aprender a
com ela conviver e, assim, “querer o nada’ € inter-
pretado como sendo o procedimento adequado
para curar-se da vontade do ser.

Como observa Maurice Blondel (1993) na Action,
algumas experiéncias humanas poderiam ser
aproximadas aquela do nada, sendo que a mais
propria experiéncia desse nada hipotético seria
a da morte como completo aniquilamento. Com
efeito, o niilista tragico ndo poderia ser refutado,
se a experiéncia da morte correspondesse a esse
completo aniquilamento. Entretanto, as dificulda-

des na comunicagao de tal experiéncia sao obvias,
como mais uma vez lembra Blondel (1999): quem
dos pessimistas ja a viveu para documenta-la?
E claro que se pode falar de uma experiéncia
aproximada, aquela de uma vida mortificada,
mediante a ascese, como previa ja Schopenhauer
(BLONDEL, 1999). Mas a analogia nesse caso nao
funciona muito bem. A probabilidade, de fato, esta
do lado oposto, ja que geralmente os ascetas que
a viveram possuem uma opiniao bem diferente
daquela insinuada por essa forma de niilismo.
Muito menos o soffimento ou a morte alheia sao
suficientes para nos dar uma solucao definitiva a
respeito de se o querer se realizaria ou nao, ja que
nesse caso nao se trata nem mesmo de explorar
uma analogia a partir de uma experiéncia propria.
Em suma, e € nisso que a argumentagao niilista
considerada é logicamente invalida, da conside-
ragcao da experiéncia da morte nao se pode fazer
derivar argumentos racionais - controlaveis — que
sustentem esse tipo de pessimismo.

Ainda assim, pode-se reverter a questao e
pedir argumentos ao lado oposto, utilizando
um procedimento de prova por absurdo. Nessa
direcao, avaliemos se ha alguma resposta mais
otimista, sobre essa correspondéncia entre von-
tade e ser, que conduza a alguma contradigao
logica ou ontologica. A estratégia argumentativa
a ser empregada aqui € muito simples: trata-se
de determinar o significado de nosso querer,
acompanhando seu desenvolvimento até as
ultimas realizagdes da acao humana, para en-
tdo nos perguntarmos se ha ainda espago para
a questao sobre o sentido de nossa existéncia.
Deve-se responder até onde vai a acao humana,
em sua busca pelas causas finais, e o que ela
encontra nos seus limites. Encontrara ela algo
mais do que o aniquilamento e a morte?

Qual € a experiéncia que fazemos quando
procuramos realizar nossa vontade? Por um lado,
0 agente se sente livre, autdbnomo, capaz de au-
todeterminacao; sente que, em ultimo caso, s6
encontra na sua vontade mesma a razao decisiva
de suas escolhas e agdes. A percepcao dessa
forca infinita e interior se lhe comunica precisa-
mente porque sente que deseja muito mais do
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que consegue; que sua vontade, desejosa de se
adequar percebe-se mendicante da perfeicao em
toda experiéncia que realiza. Mesmo quando é
escravo de seus habitos, hao se contenta consi-
go, 0 que ja é expressao de uma antevisao, nem
sempre lucida, de que ele poderia ser mais. Em
suma, ele sente-se livre, mas, apesar disso, nao
domina nem a origem, nem o fim de seu querer.
Nao comeca a querer por escolha, nem pode
prescindir do seu querer fundamental, que o leva
a querer sempre o melhor, o que se prova pela
impossibilidade mesma de fazer um juizo sobre
0 que seria "‘melhor” sem estender seu querer,
ou seja, sem que esse ‘melhor” ja seja querido.
Sobre a impossibilidade de burlar o querer ja
foi dito o suficiente. Quanto a possibilidade da
nao escolha do fim do querer, de modo sintético
podemos fazer alusao a interpretacao pessimista
e tragica, ha pouco considerada: a vontade se poe
como um desejo infinito, fazendo a experiéncia,
em cada coisa ja querida e possuida, da finitude
e da inadequacao. Essa finitude e inadequacao
nao poderiam ser sentidas sem o contraste da
atracao do perfeito e da saciedade plena da
vontade, que em sua agao o agente insiste em
continuar a buscar. Tal impulso o faz querer ser
sempre mais do que ja &, subordinar todos os
seus desejos parciais a esse querer que lhe atrai
com a forca de uma causa final excelente.
Habitualmente a sorte ou o destino parecem
ser indiferentes em relacao ao nosso bem ou
mal. A experiéncia comum, de fato, € a de que
0s percalcos da vida como também suas alegrias
infligem seus golpes indiferentemente sobre bons
e maus. E isso, quando nao no percurso da vida,
seguramente em seu fim. A corrupcao davida e a
morte atingem todos: “Bens e males misturados,
indiferenca e desordem aparentes no caos da vida
universal, eis a evidéncia dos fatos: aamoralidade
mesma" (BLONDEL, 1993, p. 281). Entretanto, por
um misterioso sistema de compensagoes, por uma
dialética concreta da vontade, surge em nos, de
modo espontaneo, a concepgao e o sentimento
do sentido da vida. A medida que concebemos
uma perfeicdo sempre ulterior para a nossa acao,
somos atraidos por ela como a um fim e, a partir

dela, julgamos nossos atos. Assim, “A vontade e
forcada a se querer ela mesma" (BLONDEL, 1993,
p. 328), ou melhor, a querer migrar do que ja é em
direcao ao que poderia ser. Nao s6 somos forcados
a querer a adequagao de no6s mesmos, a apaziguar
essa dialética da vontade, mas a querer tudo o
mais a partir da logica que rege essa adequacao.
No confronto desse querer fundamental tudo o
mais € nada ou, menos que nada, & dor, porque
nao e indiferente como poderia ser o nada ou,
talvez, a morte. Este € o duplo determinismo da
vontade, como nos alerta Blondel (1993, p. 326);
“Trata-se daquilo que, em n6s mesmos, € o prin-
cipio de nossa propria vontade. Daquilo que, fora
de nos, revela-nos que esse principio ndo parece
Ser nosso, porque somos sempre vencidos na
vida e na morte”.

Poderia parecer que a realizacao de suas
inclinagdes representasse para a vontade um
apaziguamento, mas atravessando as satisfacdes
fenomenais, a vontade apenas descobre estar
dotada de um desejo muito mais amplo. E nao
€ preciso tudo provar para constata-lo. Basta,
para tanto, a aproximacao do mal, do sofrimento
e da antecipagao da propria morte, que o agente
experiencia em sua tentativa de se adequar feno-
menalmente. Nao ha como nao as compreender
como oposicoes a vontade (BLONDEL, 1993). A
vontade contra elas se rebela e quando por elas
se decide é apenas porque as compreende como
meios de chegar aos seus opostos:

Eis porque, no confronto das obras feitas, das
palavras e dos pensamentos definidos, parece
que o verdadeiro nome desse desconhecido
seja "‘morte e nada" e nao ser e vida. A fim de
nao o reduzir as determinacdes e aos simbolos,
que o aniquilariam de algum modo, indica-se
0 que ele ndo é e nao o que &, dizendo com
verdade que ele nao € nada, nada de tudo o
que é: de tal modo o homem é pleno do impe-
rioso sentimento que em sua a¢ao o essencial
supera a realidade percebida ou produzida
(BLONDEL, 1993, p. 342).

A experiéncia dessa aspiracao excelente, se-
gundo a qual tudo o que nao € sua realizagao
parece mesmo ser um nada, € a experiéncia da
propria metafisica, do fendmeno da metafisica,
nao apenas como teorizar, mas como vivéncia.
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3.2 O fenémeno da Metafisica e sua superacdo

A experiéncia que o agente vivencia em toda
sucessao de desejos realizados € a da insuficién-
Cia, expressao da percepcao de sua finitude. Tudo
somado, a percepcao geraldo agente € ade uma
certa decepcao, em razao do contraste entre o que
as experiéncias lhe podem proporcionar e o que
ele deseja mais profundamente quando as quer
e realiza. Um agente, vivendo um tal estado de
consciéncia, pode se convencer de que seu que-
rer € ilusorio; talvez, até de que seu querer € uma
patologia. No entanto, isso nada muda em relacao
a sua experiéncia da finitude e, desse modo, da
experiéncia correlata da presenca do infinito, como
um contraste incontornavel. A percepcao de nossa
propria finitude ou da limitacao de nossa agao nao
vem nunca isolada. Sempre a acompanha a ideia
de uma perfeicao ultima, pondo-se, em razao
desse consorcio, o problema do sentido de nossa
acao-limite, ou seja, do que realmente seria, no
que diz respeito ao agente, a acdo alem da qual
ndo haveria nada de mais perfeito a ser realizado.

Com isso, nao estou afirmando que nossa
acgao-limite corresponderia a essa ideia metafisica
de perfeicao ultima, mas chamando a atencao
para a questao filosofica que se impde a partir do
exame do sentido da percepcao de nossa finitude.
O que significaria um saber e querer finitos sem
referéncia a essa percepcao contrastante, de
certo ndo tao clara, mas inegavel da infinidade,
da nocao de perfeicao possivel de nossa exis-
téncia ou de nossa acao? Nosso saber e querer
nao sao finitos simplesmente porque € sempre
possivel enumerar outras coisas a se saber e
querer. Isso & apenas um corolario, um efeito
segundo. A finitude nao é algo que se produz
em nos pelo contato com as coisas, mas uma
condicao original de nosso ser. Ao querer nao
queremos tanto coisas ou objetos, mas ser algo
diverso do que somos, mais e melhor.

Somos abertura a possibilidades, movimento
para o outro nos de nds mesmos. Dado que
querer € comecgar a migrar de onde se esta, é
desegjar e ja ser mais do que somos, querer € ser
finitamente e, desse modo, tender a uma consu-
macao infinita. Enquanto ha vida e vontade, essa

abertura se conserva em um movimento infindo,
é vontade que quer. E desejo de uma realizacdo
que, conservando-se na vida e se opondo ao
nada, nao dé mais lugar ao tédio nauseante ou
a penuria sufocante: que seja eterna. E, todavia,
ela ndo deixa de pagar o pedagio de sua deter-
minagao, transformando-se em vontade querida,
feita, realizada (BLONDEL, 1993).

Esse dinamismo da vontade profunda que as-
sume muitas determinacodes é, portanto, um fato
experienciado. Em cada um dos escaldes onde
a vontade se determina, tornando-se vontade
querida (finita), projeta-se no objeto do desejo o
ideal de que nesse particular objeto se realizara
a equacao da vontade, ou seja, o ideal de que a
vontade que quer (infinita) consumara seu infinito
desejo, o ideal de que a acao perfeita sera alcanga-
da. Entretanto, no ideal realizado renasce sempre
um ideal superior, ressurge incessantemente a
inadequacao da vontade (indeterminavel), que
somente poderia ser negada negando-se a fini-
tude de nossa propria acao, o que, de fato, nao
€ para nos, enquanto conscientes, possivel. Essa
percepcao dainadequacao da vontade faz surgir
sempre um impulso de continuidade, um dever, ao
mesmo tempo real e ideal: “[..] real porque fundado
sobre a experiéncia ja constituida [..], mas verda-
deiramente ideal porque a partir da propria agcao
ele faz surgir aquilo que nao se reduz ao simples
fato (BLONDEL, 1993, p. 286). Do fenbmeno mais
simples, como a sensagao mais elementar, ao
mais complexo, 0 homem ¢ inclinado a buscar no
além desse fendmeno o seu sentido, de modo que
“Parece que nés emprestamos a todo realalgo que
permite entrever que ele nao é o que deve ser,
que ele ndo € o que nos queremos que ele seja.
Do fato, entdo, o homem passa fundamentalmente
ao direito (BLONDEL, 1993, p. 290).

Blondel chamara essa inclinacao, do fato ao
direito (ideal), de "geracao necessaria de uma
metafisica" (BLONDEL, 1993, p. 290), identificada
como “fenédmeno da metafisica’. Ele o explica
como sendo um produto proprio do homem,
consistindo na criacao de noc¢des universais, com
as quais se conformam sentimentos e fatos. Assim
entendida, a metafisica € a filosofia enquanto se
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aplica a elucidar esse especifico fendmeno do
pensamento, fendmeno metafisico, responsavel
pelo movimento tedrico que constitui a cadeia
de todos os objetos da vontade, permitindo o
movimento da vida. O fendmeno da metafisica
€ a determinacao no real daquilo que supera o
fato materialmente posto; € o que ‘..l em uma
palavra constitui a contribuicao permanente do
pensamento e da acdo no conhecimento do mun-
do e na organizacao da vida humana" (BLONDEL,
1993, p. 297). O fendmeno da metafisica marcara o
compasso da passagem, de estagio em estagio,
por diversos circulos concéntricos onde a agao
procura realizar-se. De modo sintético, procure-
Mos seguir esse movimento.

Tendo em vista a perfeicao da acao, o sujeito
depara-se em um primeiro momento com o seu
proprio corpo. Expressao privilegiada da vontade
querida, o corpo é uma condicao indispensavel
para a resolucao da equacao da vontade (BLON-
DEL, 1993). E aqui nao ha nenhuma coeréncia em
ser partidario de qualquer interpretacao dualista
do individuo humano como composto de corpo
e alma, entendidos como partes separaveis. O
individuo humano, de fato, constitui-se como
sendo uma sintese dinamica entre os seus diver-
s0s elementos e tendéncias esparsas que pouco
a pouco se vao integrando. Ora, € somente por
um procedimento artificial que se pode analisar
(pretender conhecer analiticamente) as partes de
um todo, isolando-as desse mesmo todo.

Na tese francesa (LAction), a sintese concreta
que é o individuo humano é em funcao de mui-
tas condicoes: de muitos moventes e motivos
da acgao. Algumas destas condigdes sao intrin-
secas ao individuo humano, outras sao a ele
extrinsecas, ou seja, algumas dessas condi¢coes
sao elementos internos da sintese que € o indi-
viduo humano - acao e paixao das partes sobre
a sintese - e outras lhes sao externas - acao e
paixao do universo sobre o individuo humano.
Ora, “corpo” € o nome que se da as condicoes
intrinsecas da sintese que € o individuo humano.

Sabemos, porém, que nenhuma sintese pode
ser conhecida como a simples soma de suas
partes. Afirmar isto € tambem sublinhar o cara-

ter original de toda sintese (BLONDEL, 1993, p.
80-93). Se as coisas estao assim, se nao posso
conhecer uma sintese senado nestas condicoes,
logo conheco a sintese que eu sou como sendo,
a0 mesmo tempo, “meu corpo” sem poder ser re-
duzido a ele (meu corpo). Como o todo hao pode
prescindir das partes, nao ha individuo humano
sem corpo. Mas, como o todo ndo se reduz as suas
partes, o corpo nao é todo o individuo humano.
Resta, como em toda sintese, um “x" inexplicavel
(BLONDEL, 1993, p. 91). A essa incognita que nao
se deixa identificar como um elemento entre os
outros elementos da sintese, como uma parte
entre outras partes, mas que explica a originali-
dade da sintese, Blondel (1993, p. 87) chamara de
‘subjetividade’, referindo-se a ela como sendo “[al
alma de todo conhecimento positivo e de toda
operacao eficaz’ (BLONDEL, 1993, p. 91).

Voltando a dinamica da agao, dizia eu que o
corpo € uma condicao da vontade. Mais precisa-
mente, como se pode concluir a partir do que foi
dito acima, o corpo é condicao da vontade e da
realizagao da vontade: nao so enquanto constitui
0 meio sem o qual a vontade nunca se realiza
(vontade querida), mas enquanto, alem disso, &
condicao de possibilidade da propria vontade
(do proprio querer), sendo condi¢cao necessaria
e indispensavel da sintese concreta que € o indi-
viduo humano. Essa sintese concreta (o individuo
humano) se constitui pelo vinculo da acao através
da qual paulatinamente serao reunidos os diversos
elementos e tendéncias esparsas em uma opera-
¢ao comum, denominada por Blondel de sinergia
interna (BLONDEL, 1993). A acao, enquanto sinergia
interna, embora se realize através do corpo, ndo
encontra neste o seu acabamento ultimo. De fato,
0 corpo € essencialmente abertura, existindo ape-
nas em relacao. A acao, entdo, deve prosseguir, ja
que nao encontra, no isolamento do corpo em si
mesmo, seu limite ou o fim de suas possibilidades
e, muito menos, sua perfeicao.

No decurso posterior da agcao serao revela-
dos diversos “lugares" de interagcao ou ciclos. O
primeiro dos ciclos é constituido pelo mundo
ambiente. Pelo corpo, encontramo-nos irreme-
diavelmente sujeitados a suas leis, mas tambem
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somos capazes de agir sobre ele (BLONDEL,
1993). Assim, pouco a pouco, a agao procurara
associar o mundo ambiente a seus fins, mas
irremediavelmente nao conseguira resolver a
equagao da vontade e é por isso que prossegue.
Existem outras fronteiras a serem exploradas.
Toda agao exigira uma colaboragao de forgcas
estranhas ao agente, de modo que nao se dara
acdo sem coacdo. E o que Blondel chamara de
allergie* (BLONDEL, 1993). Toda acao tera, en-
tdo, como que uma duplice marca ou selo: a do
agente e a do agido. Toda acao levara consigo
a marca de seu autor, de tal modo que a vida
subjetiva se registrara na obra - por exemplo, a
obra de arte leva a marca inconfundivel de seu
autor. Todavia, toda acao também se forma a
partir da colaboragao de poténcias estrangei-
ras em relacao ao agente, de tal modo que a
obra nao € nunca uma criagao a partir do nada.
Agindo, o autor principal procura associar a si e
a seu agir essas forgas obscuras. Nao ha como
fazer isso a nao ser procurando conhecé-las e
estabelecer com elas uma colaboracao. Ora,
nesse movimento, dois fatos serao marcantes:
a) a acao nao dependera so da subjetividade de
onde brota, mas também de outros centros de
forca. Fugindo do dominio estreito do agente,
a acao nunca sera totalmente conforme a sua
intencao inicial. Seus coagentes nao so serao
colaboradores, mas também poderao assumir o
papel de centros de resisténcia, de obstaculos.
Ainda assim, deverao ser associados para que a
acao tenha sucesso; b) a acao encontrara nao so
coagentes brutos, mas também outras liberdades.
Como os coagentes brutos, essas outras li-
berdades poderao com essa colaborar ou, ao
contrario, prejudica-la. Naturalmente, a acao
somente sera beneficiada e podera prosseguir
em seus limites por meio da colaboragao, que
se caracterizara por ser uma colaboracao de
liberdades e, assim, se transformara em coagéo
livre. A acao se mostra, dessa forma, como sendo
mais uma vez vinculo, desta vez vinculo social

(BLONDEL, 1993). Este que sera o segundo ciclo,
o ciclo social, possuira, para Blondel, o seu inicio
no principio primeiro da amizade.

O movimento da agao se expandira no interno
do ciclo social em diversos ambitos, a partir de
uma acao particular que langara seus fundamen-
tos: a uniao conjugal, alargada, naturalmente,
em uniao familiar. A familia ndo bastara para
realizar os fins da agao, pressupondo toda uma
organizacao social que se alargara da cidade a
constituicdo de uma nacao e de um estado, e das
diversas nagdes a uma ordem mundial, nas quais
a colaboracao das liberdades se potenciara cada
vez mais fortemente (BLONDEL, 1993).

Mesmo que a ordem social pudesse alcangar
um estado satisfatorio, resta a pergunta sobre se os
fendémenos nao poderiam oferecer mais possibilida-
des avontade e, assim, uma melhor satisfacao. Da
puraimanéncia do plano empirico, entao, se passa a
buscar uma superacao transcendente. Impulsiona-
da por seu querer infinito a agao procurara sempre
uma superacao do que ja é e, em ultima instancia,
uma transcendéncia. E aqui reencontraremos de
modo explicito o tema da metafisica, entendida,
por enquanto, como fendémeno.

Como ocorre com as tentativas de realizacao
imanentes da experiéncia, o fendmeno da metafi-
sica também estara na raiz de todas as tentativas
de sua transcendéncia, como a arte e a moral.
Dessa forma, procurando a transcendéncia, a
agao far-se-a, primeiramente, agao cultural ou ar-
tistica, tendo em vista uma espécie de superacao
da morte e a permanéncia na historia (BLONDEL,
1993. Porém, a arte conserva somente produtos e
nao o seu autor. Querendo mais, far-se-a em se-
guida acao moral, procurando viver e esclarecer
o significado do imperativo da consciéncia e a
realizacao da perfeicao de si mesmo (BLONDEL,
1993). Todavia, a vida moral sera sempre um meio,
nobre é claro, mas somente um instrumento que
aponta para um fim ultimo que nao é ela mesma,
porque ela nao pode construir e se dar, por sua
finitude, a consumacao infinita a que homem al-

4 Escrevera Blondel (1993, p. 215), referindo-se ao sentido da allergie: “Nossa agao nunca € somente nossa agao. Nao ¢ suficiente que
seja induzida a sair do recinto do individuo; € necessario também que, por uma espécie de afinidade natural e por coacéo, suscite po-
téncias estranhas a nos, e que sua obra ou seu fendmeno seja resultado de uma convergéncia e de uma sintese de operagdes saidas

de origens diferentes”.
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meja. Em fim de contas, a morte nao lhe permite
e, assim, nem mesmo pela transcendéncia moral
a equacgao da vontade encontra sua solugao.
Blondel (1993) falara a esse ponto de um es-
gotamento dos recursos humanos e da via dos
fenbmenos. Atensao entre a vontade que quer e
avontade querida nao se resolve, restando duas
solugdes: a) ou a capitulacao do dinamismo infi-
nito, pela admissao da hipotese de seu absurdo,
constituindo o que sera conhecido como acdo
supersticiosa, ou seja, aquela que procura atribuir
arbitrariamente a um dos elementos encontra-
dos durante o desenvolvimento da acao o valor
infinito que sabemos que estes nao possuem,
instituindo, assim, uma espécie de idolatria da
finitude ou de autoidolatria; b) ou continuar o
movimento da acao e buscar o aliquid de nossa
vontade na unica hipotese que resta por exa-
minar, a do transcendente ou sobrenatural, que
Blondel chamara de Unico Necessario, ou seja,
a possibilidade de que essa consumacao, ja que
nao pode ser realizada por iniciativa do proprio
agente e de seus fendmenos naturais, possa ser
recebida como um dom (BLONDEL, 1993).
Chegando a proposicao desta ultima hipotese,
atinge-se a fronteira do fendmeno da metafisica.
Esse se mostra como necessario, incluindo todas
as possibilidades da experiéncia e a possibilidade
de um ente que nao se reduz ao experienciavel.
Em consequéncia, pode-se dizer que o assunto
de estudo do percurso que atinge o fendmeno da
metafisica € o ser, significando com isso a totali-
dade do que €5, 0 que inclui nao somente o ente
fenomenalmente experienciavel, mas tambéem a
possiblidade do ser nao fenoménico ou transcen-
dente a experiéncia e, nesse sentido, sobrenatural.
Ja que, nem mesmo considerando o fendmeno
da metafisica, chegamos a nossa acao-limite,
restando ainda por apreciar a hipotese do so-
brenatural, exige-se a consideragcao de uma
nova superagao. Negar-se a se abrir a essa nova
possibilidade é negar-se a ir até onde se poderia
ir, impedindo um exame completo da questao
e, assim, entregar-se a supersticdo, que Blondel

(1993) identifica, recorde-se a bom tempo, como
sendo a parada prematura do movimento critico
e pratico. S6 nesse sentido é valido o conceito
de superacao da metafisica em Blondel.

O agente nao pode querer sem que esse que-
rer passe pelo querer mais fundamental do unico
necessario. Ele ¢ livre para procurar ou nao re-
alizar seu querer, para ratificar ou nao a ordem
através da qual sua acao se lhe apresenta, ate
suas ultimas consequéncias; porém, nao ¢ livre
para prescindir de querer por intermédio do
querer do unico necessario, de forma que “No
que é voluntario, ha entao algo que pode nao
ser querido. No querido, algo que pode nao ser
voluntario” (BLONDEL, 1993, p. 360).

Negar-se a conceder a hipétese do unico
necessario uma prova € proibir-se tudo o que
realmente se quer, € parar supersticiosamente
0 movimento da vontade. Essa constitui a “opgao
negativa’, “a morte da acao" (BLONDEL, 1993, p.
360). Pela opcao negativa a agao se esteriliza,
devendo dirigir-se aos fendbmenos para neles
encontrar apenas a desilusao da inadequacao
entre a finitude - que oferecem a vontade -, e a
infinidade - que prometem e nao permitem que
seja esquecida. Por um lado, na opgao negativa,
os fendmenos alternadamente parecem ser tudo
0 que pode ser querido. Por outro, a aspiracao da
vontade nao cessa de parecer infinita; de querer
No que se quis 0 que Nao se pode ainda conquis-
tar; de reconhecer a incompeténcia fenomenal
em basta-la; de testemunhar que o que se quer
€ muito mais do que o que foi realizado; de reco-
nhecer a possibilidade de realizar uma agao mais
perfeita do que a que foi realizada, de alcancgar
um bem melhor do que aquele que ja foi feito.
Portanto, a atragao pelo bem permanece uma
lei para a acao: “[..] se eu 0 amo e se eu o quero
[o bem] como é necessario, eu estou pronto a
sacrifica-lo a um melhor" (BLONDEL, 1993, p. 363).

Pelo impulso natural da vontade, nossa agao
€ levada a realizar-se, mas na opcao negativa
esse impulso € confiscado e o agente por ela se
forca a considerar suficiente o que conhece como

5 E como o entende, por exemplo, Enrico Berti, segundo o qual: Ser se diz sobre tudo ao que se pode, se pode e se podera atribuir o

“verbo ser”, "[..] em qualquer declinacao ou caso" (BERTI, 2004, p. 55).
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insuficiente. Artificialmente, a vontade se enche
da enfermidade do finito e o finito da infinidade
da vontade. Todavia, como nosso querer nao &
infinito pelo que ja tem, mas pelo que lhe falta, por
essa estratégia nossa privagao nao € superada,
mas aprofundada. Na opcao negativa, sem perder
sua capacidade de estimular a abertura do finito,
a ideia de perfeicao serve agora para enfatizar a
percepgao da propria impoténcia, da privagao que
se ¢, sentida como infinita. Ao mesmo tempo em
que se fecha o caminho para a possibilidade do
infinito, termina-se por confirmar a necessidade de
considera-lo, ainda que de uma forma negativa.

Se a opcao positiva implica um “talvez” para
a realizacao do querer, a negativa implica uma
certeza: a de que, em razao dela, essa realizacao
nao sera mais possivel. Querendo ser sem o unico
necessario, a vontade querera o que jamais pode-
ra ser: "o que ela quer lhe escapara eternamente,
o que ela nao quer lhe sera eternamente presente”
(BLONDEL, 1993, p. 372). Desse modo, quem quis
0 que diante do Unico necessario representa a
possibilidade de uma desvalia absoluta - mais
que um nada, porque nao ¢ indiferente - o tera
e sabera que o tem, mas “nem por isso sera des-
truido” (BLONDEL, 1993, p. 372).

Incapazes de realizar nosso proprio destino,
Como agentes somos responsaveis por garantir
a abertura a possibilidade de sua realizagao. Eis
mais claramente porque a moral ou, caso se
prefira, nenhuma moral - como nenhum outro
fendmeno da agao - é suficiente para nos realizar,
embora a fidelidade ao determinismo da acao,
a lei do ser ou a lei interior da vontade, seja uma
moralidade indispensavel, ou melhor, a esséncia
da auténtica moralidade. Para que sejamos o que
queremos ser, € preciso que a totalidade do ser
Seja em nossa agao o que ela é para nossa vonta-
de mais profunda e, assim, € preciso que em nos
a moral e a metafisica convirjam uma para a outra
e se conformem. Mas como tornar isso possivel?

A supor que essa identidade seja possivel -
entre moral e metafisica -, ela s6 o podera ser
como um dom, como resultado de uma iniciativa
que nao é nossa, mas para a qual somos neces-
sariamente atraidos. Somos impotentes para nos

realizar, mas nao para acolher o dom de nossa
realizacao (BLONDEL, 1993, p. 375). Ao contrario,
o dom é insinuado no proprio determinismo de
Nnossa acao como seu ponto maximo de conver-
géncia. Em outras palavras, paradoxalmente, o
dom sobrenatural nao € nosso e, por isso mesmo,
€ um dom, mas nao nos e estranho, porque vir-
tualmente ele nos faz ser o que somos: relagao
dinamica com o ser percebido como infinito.

Em suma, enquanto nossa agcao nao € ainda
perfeita, o sobrenatural ndo pode ser para noés
sendao como uma promessa. E, assim, chega-
mos a uma observagao decisiva: a resposta do
sobrenatural, a perfeicao da acao, € exigida ne-
cessariamente pelo homem e ele absolutamente
impotente para realiza-la (BLONDEL, 1993, p.
388). Entretanto, a ciéncia ou filosofia da acao nao
pode se contentar em investigar a impoténcia da
acao humana sem trair as exigéncias da critica
a supersticdo. De fato, a necessidade cientifica
e critica a obriga a ir alem.

3.3 O compromisso pratico e cientifico
implicados na abertura da acdo a sua expansao

Se somos impotentes para nos realizar, se essa
possivel realizacao, a que aspiramos, nao € o re-
sultado de nossa iniciativa, por que continuar nos
preocupando com o sentido que imprimimos ao
nosso agir? Significaria isso que nossa propria inicia-
tiva € estéril? Nossa realizacao implicaria a absoluta
supressao de nossa autonomia, ou seja, da nossa
condicao de senhores de nosso proprio destino?

Nao ha como saber as respostas a essas ques-
tdées, sem levar a investigacao até onde ela pode
ir, renunciando a qualquer parada prematura. E,
entao, necessaria uma absoluta fidelidade ao que
Blondel (1993) chamara de critica a supersticdo, que
consiste em avaliar todas as hipoteses, pondo-as
a prova, enquanto isso for possivel. Como nos diz
Blondel, a principal caracteristica dessa critica € a
de superar a supersticao por meio da obra destrui-
dora do pensamento (BLONDEL, 1993, p. 318-319):

E um grande servico a se oferecer ao homem,
o maior de todos, o fazer dissolver-se sucessi-
vamente a seus olhos todas as supersticées [..]
assim, em lugar de esmagar este movimento,
€ preciso, com todas as forgas, impedi-lo de
parar prematuramente.
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E como descobrir o sentido da perfeicao ideal
sem permitir que o determinismo da acao seja
acompanhado até o extremo de suas possibili-
dades? Impossivel. E preciso ir até onde a acao
pode ir, mesmo que isso exija um risco extremo:
“[..] agir pelo que nao é nada diante dos sentidos,
nem mesmo do espirito. E essa aparente loucura
que exige a razao quando ela vai até onde deve
ir (BLONDEL, 1993, p. 377).

Consequentemente, a filosofia ou ciéncia da
agao ganha um acréscimo de luz em relagao a sua
tarefa propria. Por exigéncia da critica a supersti-
cdo, ela deve assumir como tarefa o estudo dos
meios adequados a garantir a continuidade do
progresso da acao. Nao € sua responsabilidade
realizar a acao humana, mas garantir, enquanto ha
possibilidade, que a acao humana esteja aberta
a sua plena expansao e adequacao.

Consideracoes finais

Existe um conhecimento necessario e abstrato
da realidade, subordinado a influéncia do feno-
meno da metafisica e anterior a opgao diante do
Unico necessario. Este conhecimento nao nos da
senao um esboco confuso e reduzido do que &,
nao sendo mais que uma representacao da ordem
universal “[..] nao € mais que a produgao pelo ho-
mem da ideia de que os objetos do pensamento
e as condicdes de sua acao sao forcosamente
reais" (BLONDEL, 1993, p. 438). Ora, optando pela
morte da acao, esse conhecimento inicial nao
se alterara, continuando a ser abstrato, porque
renunciara a tudo o que poderia descobrir pela
prova da extrema hipotese (GILBERT, 1989). O
conhecimento, ao limitar-se ao que ja era, sera
entdo privativo. De modo diverso, a opgao po-
sitiva, que garante a vida da acao, levara a um
conhecimento possessivo do ser, que traduz “o
ser” para o pensamento, naquilo que se fez em
favor da opcao positiva (Cf. BLONDEL, 1993, p.
440). Somente nesse conhecimento possessivo
do ser se da a possibilidade de uma metafisica
em segunda poténcia, ou seja, de uma metafisica
que se beneficia da acao levada as suas ultimas
exigéncias, o que permite descobrir se sua con-
sumacao seria realmente possivel ou nao.

Voltando as observagdes iniciais que fiz neste
texto, desconfio que a aproximacao entre a nogao
de sabedoria, como descrita em Agostinho, e a
nocao do sistema das ideias vitais de Ortega y
Gasset possa ser feita desde que se entenda por
‘sabedoria” a “vida boa". A passagem da ciéncia
para a sabedoria, em Agostinho, pressupde uma
conversao completa do homem a um amor or-
denado, ou seja, de acordo com uma hierarquia
tal de necessidades sem a qual o coracao nao
poderia ser apaziguado. A filosofia da agao - que
bebe dessa fonte - permite-nos entender do que
se trata a proposta agostiniana, ao fazer alusao
a escolha, de tons pascalianos, que se impde no
final do seu percurso, a favor ou contra a hipote-
se do unico necessario. A morte da acao, se me
€ permitido mais uma vez afirmar, corresponde
justamente a recusa em continuar acompanhando
0s possiveis desdobramentos da agao. Compreen-
de-se, por essa consideracao, em que consiste a
distancia abissal entre conhecimento e sabedoria.

Ortega y Gasset (2019), nhos trechos finais de
sua primeira aula de Licées de Metdfisica, adverte
que o ensino moderno em geral - e com isso
tambem o de metafisica e, assim, de filosofia -
tem cometido sempre o erro fatal de se desviar
do seu alvo, por ndo ser capaz de provocar nos
estudantes a necessidade imediata do saber. Car-
regada com o peso do acumulo de informagodes
sempre crescente, a pedagogia tem contribuido
para a falsificagao do estudar e do estudante,
acometendo-o com a obrigacao de fingir preo-
cupagao com uma ocupagao em relagao a qual
nao sente nenhuma necessidade intima, indigena,
auténtica. O unico modo de resolver essa situacao
seria “[..] virar do avesso o ensino e dizer: ensinar
nao é primaria e fundamentalmente senao ensinar
a necessidade de uma ciéncia e nao ensinar a
ciéncia cuja necessidade seja impossivel de fazer
o estudante sentir" (ORTEGA'Y GASSET, 2019, p.
29, grifo do autor). Trata-se, entao, de ensinar
um CoMpPromisso ou uma preocupagao com a
ocupagao da ciéncia - e da filosofia - que nao
passa apenas por uma adesao da inteligéncia,
mas, sobretudo, por uma conversao da vontade.

Nesse sentido, a filosofia € ao mesmo tempo
amor pela verdade e pelo bem, necessidade au-



Entre a morte e a vida da acéo: meditacdes sobre o que se pode aprender com uma filosofia de naufrago

Galileu Galilei Medeiros de Souza 15/16

ténoma, intima, direta da sabedoria. E, assim, um
amor ordenado ao bem excelente, como afirma
o estagirita. A respeito do texto de Aristoteles
e a interpretacao que foi deixada em suspen-
s0, depois de acompanhar a fenomenologia da
acao, pode-se dizer agora que os dois sentidos
sugeridos sao admissiveis, ja que o fendmeno
da metafisica serve de vinculo entre moral e
ciéncia. A dicotomia existiria ai apenas no caso
de se justificar a separacao entre pratica e teoria.
A proibicao ontologica, a de nao poder recusar
a hipotese do bem excelente, nao se deve a
que de outro modo se teria uma contradicao de
fato, o que € impossivel - ja que contradicoes,
no estrito sentido do termo, ndao podem se dar
entre fatos —, mas a que uma escolha se impoe
de qualquer modo, ao ponto em que mesmo nao
querer escolher, ja € escolher. Aopcao, e essa &
aimposicao ontologica, é obrigatoria. Seja la qual
opcgao se assume diante dessa suprema hipotese,
€ preciso conviver com suas consequéncias - e
aqui chegamos ao seu segundo sentido, que nao
exclui o primeiro, mas antes é exigido por ele.
Uma dessas consequéncias ocorre no ambito
da investigacgao filosofica, uma vez que a opgao
se mostra como um imperativo hipotético, que,
traduzido em linguagem blondeliana, poderia
ser formulado do seguinte modo: é preciso dar o
salto em direcao a hipotese do unico necessario,
de modo a fugir do ciclo vicioso que os fendme-
nos representam para a questao da adequagao
da vontade, caso se queira saber realmente a
resposta que essa comporta. Nesse sentido, as
opcoes possiveis aqui hao acarretam o mesmo
resultado para a investigacao. Uma delas per-
mite o seu prosseguimento e a realizacao de
uma metafisica em segunda poténcia, a outra
os detém, o que esta de acordo com o texto de
Aristoteles. Nele, o estagirita ndo so aponta para a
possibilidade de que o agente ignore o apelo ao
bem mais excelente, como também afirma que
fazé-lo €, como fica claro, “[..] tornar todo desejo
futil e vao” (ARISTOTELES, 2014, p. 46).

Enfim, a incursao filosofica que acabamos de
realizar permite vislumbrar como essas tradigcdes
filosoficas se unem para fazer entender por que

‘a filosofia é a aprendizagem da morte, ou seja,
€ a antecipacao da vida, da vida que para nos e
indivisivelmente conhecimento e acao" (BLON-
DEL, 1997a, p. 569). O movimento provocado pela
dialética da vontade explica, de fato, por que ndo
nos conservamos estaticos e, como os outros
animais, nao apenas reproduzimos, geragao apos
geracao, os mesmos habitos e acdes de nossos
antepassados, mas tentamos ordenar os seres
e nossas ideias vitais em um movimento cultural
criativo, que parte de uma necessidade imediata,
direta e autbnoma. Explica, ainda, por que nossa
historia nao € um progresso linear, mas uma
peregrinacao cheia de percalcos, em busca de
nossa agao limite, além da qual ndo ha nada de
mais perfeito a ser realizado. Em outros termos,
as exigéncias metodologicas da critica a supersti-
¢ao, que constringem nosso conhecimento a ndo
prescindir de nossa acao, nossa inteligéncia a ndao
desdenhar de nossa vontade, traduzem uma ideia
de naufrago, uma obrigagao vital que perpassa
toda e qualquer cultura e que garante tradicio-
nalmente a filosofia sua relevancia para o pensar
e para avida. Traduzem, ainda, a ideia de que nao
podemos reconhecer o bem supremo (questao
de ciéncia) se, adiando-a indefinidamente, nao
realizarmos a prova ultima de sua consisténcia
(questao vital), a saber, em linguagem agostiniana,
a de nos colocarmos diante da questao sobre a
possiblidade do conhecimento e posse da sa-
bedoria, que traduz a mais profunda e marcante
necessidade imediata do homem. Trata-se aqui
de uma logica profunda, que rege nossa existén-
cia, unindo pensamento e acao, e que nao pode
ser subvertida impunimente, no sentido de que,
embora possamos virar nossas costas a ela, ha
um preco a ser pago, o qual inclui a derrocada
de rumo na direcao de um conhecimento que,
revoltado e impaciente, corrompe-se pelo querer
desordenado das coisas inferiores e, na crueza
do naufragio, empurra para a morte da agao.
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