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“N4&o saimos nunca de nossa vida. Jamais vemos a
ideia ou a liberdade face a face”
Maurice Merleau-Ponty






RESUMO

Essa dissertacéo discorrerd sobre conceitos de ontologia e de estética na
filosofia de Maurice Merleau-Ponty. A produtividade da natureza e
suas consequéncias para a esfera cultural é eixo teméatico no qual se
procurara compreender o momento da criagdo de um novo “‘ser
cultural”, especificamente no processo criativo da arte, para investigar
como ali a expressdo criativa, auténtica ou inédita ainda pode ser
pensada como exercicio de liberdade. E isso segundo as indicacdes da
“Gltima” ontologia de Merleau-Ponty, a que funda no real (no tecido do
Sensivel) toda a possibilidade do sentido emergente na cultura. Tal
proposta de investigacdo sobre a relacdo entre criacdo e liberdade a luz
dos escritos de Merleau-Ponty do final da década de 1950 exige, em
primeiro lugar, que o deslocamento dos conceitos de ontologia
referentes as imbricacbes entre a ordem da natureza e a ordem da
criacdo cultural seja devidamente descrito. Somente depois de realizada
essa tarefa, pautada no trajeto merleau-pontyano da eliminacdo dos
vestigios de uma filosofia da consciéncia, que num segundo momento
poder-se-4 abordar o problema da passividade na atividade de criacao.
Visto que o “ser cultural” é condicionado pelo “ser natural”, toda a
atividade de criacdo apenas retoma e amplia algo ja sussurrado pela
natureza. Desse modo devemos despojar a autarquia da atividade
criativa, isto &, retirar-lne uma autoria que exceda ou ultrapasse a ordem
da natureza; admitindo, desde entdo, certa passividade no exercicio livre
de criagdo. O agente da livre iniciativa assume um protagonismo
ambiguo ao inovar na criacdo, vive certa autoria repartida daquilo que
cria de inédito pelo que ha de passivo (e anénimo) em sua iniciativa. E
eis que se configura entdo o alvo principal desse discurso: tornar
presente ao pensamento 0s contornos da ambiguidade do sentido de ser
originario do horizonte cultural, aberto pela expressdo criativa na
compatibilidade entre natureza e liberdade.

Palavras chaves: expressdo criativa; advento da arte; temporalidade;
passividade.






ABSTRACT

This dissertation will discuss concepts of ontology and aesthetics in the
philosophy of Maurice Merleau-Ponty. The productivity of nature and
its consequences for the cultural sphere is a thematic axis in which one
will try to understand the moment of the creation of a new "cultural
being", specifically in the creative process of art, to investigate how the
creative expression, authentic or unpublished Can be thought of as an
exercise in freedom. And this according to the indications of the "last"
ontology of Merleau-Ponty, that founds in the real (in the fabric of the
Sensible) all the possibility of the emerging sense in the culture. Such a
research proposal on the relation between creation and freedom in the
light of the writings of Merleau-Ponty of the late 1950s requires, first,
that the displacement of the ontology concepts concerning the
entanglements between the order of nature and the order of the Cultural
creation is duly described. Only after this task, guided by the Merleau-
Pontyan path of the elimination of the vestiges of a philosophy of
consciousness, can the second pass of the question of passivity in the
activity of creation be addressed. Since "cultural being"” is conditioned
by the "natural being," all creation activity only takes over and amplifies
something already whispered by nature. In this way we must deprive the
autarchy of creative activity, that is, withdraw authorship that exceeds or
exceeds the order of nature; Admitting, since then, a certain passivity in
the free exercise of creation. The agent of the free initiative assumes an
ambiguous role in innovating in creation, he lives a certain shared
ownership of what he creates of unprecedented for what is passive (and
anonymous) in his initiative. And this is the main aim of this discourse:
to make present in thought the contours of the ambiguity of the sense of
being original of the cultural horizon, opened by the creative expression
in the compatibility between nature and freedom.

Key words: creative expression; Advent of art; temporality; passivity.
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INTRODUCAO

Este escrito convida a meditar sobre ontologia e filosofia da arte
partindo dos pensamentos do filésofo francés Maurice Merleau-Ponty
(1908-1961). A produtividade da natureza e suas consequéncias para a
esfera cultural é eixo tematico no qual se procurard compreender o
momento da criagdo de um novo “ser cultural”, especificamente no
processo criativo da arte, para investigar como ali a expressao criativa,
auténtica ou inédita ainda pode ser pensada como exercicio de liberdade.
Sobretudo perseguindo uma indicagdo da “Gltima” ontologia de
Merleau-Ponty, a saber, que no horizonte virtual da cultura o campo de
possibilidade de sentido que forma a vida da linguagem se origina em
dimensdes temporais que se auto-produzem sem requererem uma
articulagdo sintética da consciéncia.

A investigacdo que veiculamos agora sobre a relacdo entre
criacdo e liberdade exige, preliminarmente, certa descricdo do
deslocamento de conceitos de ontologia referentes as imbricacdes entre
a ordem da natureza e a ordem da cria¢do cultural. Somente depois de
realizada essa tarefa, pautada no trajeto merleau-pontyano da eliminagdo
dos vestigios da “filosofia da consciéncia”, que num segundo momento
poder-se-a4 abordar o problema da passividade na atividade de criacéo.
Sendo assim, os dois primeiros capitulos dessa dissertacéo se ocupam de
guestdes ontolégicas capazes de fundamentar nossa abordagem
particular da atividade artistica. Considerando que o oficio da arte é, por
nos, intuido como um limiar entre natureza e cultura no qual se reedita a
rede temporal que forma o horizonte de idealidade, demoramo-nos na
descricdo das duas faces intrinsecas ao livre gesto expressivo:
passividade e atividade, natureza e desejo séo dire¢des ou modos de ser
aparentemente opostos no ambito da arte; unidas, entretanto, no
movimento criativo.

Quando finalmente formos abordar o advento artistico, na altura
do terceiro capitulo, o faremos pela discussdo da qualidade do gesto
criativo que, em comum, compartilham escritores, pintores, musicos,
escultores, etc. Portanto o ponto sobre arte sublinha a “aventura
comum” que artistas vivenciam quando se deixam imergir no advento
da criacdo. Ndo procuramos, desse modo, tecer uma discussdo de
estética, debater a fruicdo que podemos ter quando entramos em contato
com obras de arte, nem tampouco esbocar a interpretacdo semantica a
proposito de alguma obra em particular. A delimitacdo da abordagem
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investigativa que aqui pretendemos oferecer consiste na descricdo de
uma atividade que é identicamente passividade, contornar com o
pensamento o oficio de criagio comum a confeccdo auténtica de
diversos entes culturais. Eventualmente vamos nos deparar com relatos
particulares dessa aventura da liberdade que é a arte enquanto
reconfiguracdo do horizonte de cultura, detalhando caracteres de alguns
pintores, escritores ou musicos. Todavia, este serd um recurso auxiliar,
pois essa pesquisa visa, de sobremaneira, apreender a arte desde o ponto
de vista do exercicio geral de criacéo.

Isso porque este exercicio, esse movimento criativo de expressao
pode, contudo, abrir o campo da liberdade andnima: poderemos
encontrar uma alternativa aos manuais classicos que versam sobre o
tema da liberdade, que tradicionalmente nos oferecem uma escolha entre
o ser livre definido pela auséncia de obstaculos exteriores a efetivacdo
de um impeto passional, ou do ser livre como poder de escolha absoluta
gue jorra ex nihilo. Sendo a expressdo criativa uma atividade de
modulagdo cultural que se processa sem modelos exteriores e sem
instrumentos predefinidos, entraremos em contato com uma dimenséo
da acgdo livre que ndo exige nenhuma deliberacdo volitiva para converter
um curso de existéncia, que tampouco germina do nada ou deriva das
determinacdes do regime do mundo natural. No jogo entre as aquisi¢des
prévias doadas pelo mundo constituido e as iniciativas construtivas do
agente livre, irrompe a liberdade sem que os elos que vinculam o agente
a seu mundo sejam rompidos.

Inicialmente proponho um encontro com a nogdo ontolégica de
“producdo natural” sob um ponto de vista inspirado, sobretudo, pelo
“reconhecimento de um ser ndo sabido”, de um “excesso do Ser sobre a
consciéncia do Ser”. O sentimento de que a abertura de minha
experiéncia com o mundo ndo pode ser encerrada por um pensamento
objetivo, quer dizer, de que a Natureza ndo pode repousar plenamente
diante de mim como um simples objeto, mas pelo contrario, sendo ela o
Ser que antecede, sustenta e escapa a toda reflexdo — visto ja estarmos
investidos desse Ser ndo sabido quando nos voltamos a ele — estimula
aqui o desejo de se pensar a Natureza enquanto solo de partida,
enquanto pregnancia e produtividade de sentido prévio as atividades da
vida consciente.

Todavia, quando se fala em produgdo natural na perspectiva de
Merleau-Ponty ndo se tem em vista a distin¢do tradicional entre
produtor e produto: o interior ou impeto produtivo da Natureza néo tece
a contextura dos acontecimentos que compde o mundo tal como o
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artesdo cria seus artefatos, estando deles separado pelos instrumentos
enquanto autor-mestre de uma pega. Para tratar desse “interior” da
Natureza seria mais coerente imaginar — assim queremos atestar — algo
como uma laténcia originaria que funda e engendra o fluxo dos vividos
de modo reciproco aos gestos daqueles que vivem tais cursos
existenciais, e que faz “algo acontecer”, aquilo que “faz mundo”, ou
melhor, faz com que uma experiéncia dele possa se abrir como
fendbmeno para mim numa espécie de co-autoria inseparavel entre
criador e criatura, na reversibilidade e na sobredeterminacgdo entre o que
ha de natural e o que ha de artificial: Ser bruto onde se situam espiritos
ancorados corporalmente num mesmo mundo que vibra e se desdobra
temporalmente.

O estudo sobre os vinculos entre Natureza, cultura e liberdade,
orientado pela reposicdo do mundo da percep¢do como fonte e critério
da verdade nesses discursos que refletem sobre um fundo irrefletido,
sera nessa ocasido levado adiante amarrando trés assertivas centrais, que
nada mais sdo do que uma constelagdo, ou matriz em triade das
proposi¢des indispensdveis para o leitor melhor acompanhar essa
pesquisa de filosofia que interroga a passividade no gesto livre de
criacdo. Se pudéssemos reuni-las aqui de modo breve, as enunciariamos
da seguinte maneira: a) o ser cultural € uma metamorfose ndo
dicotdmica do ser natural — atendendo a premissa ontoldgica de
reversibilidade e matua fundacéo entre naturante e naturado; b) a criacdo
cultural na dimenséo originaria da linguagem se erige de modo indireto,
alusivo e sempre aberto a novas investidas (especialmente na arte) —
porque tal atividade de criagdo se da ambiguamente como arrebatamento
por uma produtividade natural cega, gesto criativo que retoma uma
coesdo sem sintese do ser-prévio, producéo de sentido originrio que
jamais alcanga um termo ou significado definitivo; c) a criagdo do ser
cultural enquanto gesto livre pauta uma redefinicdo da liberdade que
inclui algo de andnimo no protagonismo do agente livre — ja que a
autoria repartida da criacdo (confusdo entre criador e criatura) atesta
uma passividade na atividade livre que desautoriza um estatuto
autarquico daquele que cria, ou daquele que age livremente.

Essa constelacdo de enunciados sdo centros de convergéncia no
caminho que parte do inquérito da Natureza como Ser bruto a descri¢do
da origem da cultura como Espirito Selvagem segundo o trabalho
simbdlico do Desejo, remetendo-nos finalmente a uma liberdade
anbnima na ontogénese dos cursos existenciais intercorporeos.
Gostariamos de questionar vossa anuéncia a enunciacao de que toda a
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atividade de criacdo apenas retoma e amplia algo ja sussurrado pela
natureza, isso porque estamos convencidos de que a passividade
operante na metamorfose do “natural” em “cultural” coage a despojar a
atividade criativa de sua pretensa exclusividade na génese do sentido
que institui cultura, isto é, retirar-lhe uma autoria que exceda ou
ultrapasse a ordem da natureza; admitindo, desde entdo, certa
passividade no exercicio livre de criagao.

Doravante, o agente da livre iniciativa assume um protagonismo
ambiguo ao inovar na criagdo, vive certa autoria repartida daquilo que
cria de inédito pelo que ha de passivo (e andnimo) em sua iniciativa. E
eis que se configura entdo o alvo principal desse discurso: tornar
presente ao pensamento 0s contornos da ambiguidade do sentido de ser
origindrio do horizonte cultural, aberto pela expressdo criativa na
compatibilidade entre natureza e liberdade.
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A PRODUGAO NATURAL

Tratemos agora dos pensamentos de Maurice Merleau-Ponty que
foram reunidos como anotacgdes de aula e referem-se ao exercicio de
docéncia de nosso autor na Collége de France (entre 1956 a 1960)
registrado em A Natureza (1995), postumamente publicado, assim como
daqueles pensamentos que transitam no manuscrito O Visivel e o
Invisivel (1964) e exprimem a tentativa inacabada do mesmo autor em
fundar uma nova Ontologia comprometida em descrever, sem 0s
equivocos seculares, a experiéncia-matriz que inaugura a abertura para o
mundo.

Proponho aqui, como primeira tarefa de dissertagcdo, um encontro
com a nogdo ontoldgica de “producdo natural” sob um ponto de vista
merleau-pontyano, nocdo essa  inspirada,  sobretudo, pelo
“reconhecimento de um ser ndo sabido”, de um “excesso do Ser sobre a
consciéneia do Ser” *. O sentimento® de que a abertura de minha
experiéncia com o mundo ndo pode ser encerrada por um pensamento
objetivo, ou seja, de que a Natureza ndo pode repousar plenamente
diante de mim como um simples objeto, mas pelo contréario, sendo ela o
Ser que antecede, sustenta e escapa a toda reflexdo — visto ja estarmos
investidos desse Ser ndo sabido quando nos voltamos a ele — estimula
aqui o desejo de se pensar a Natureza enquanto solo de partida,
enquanto pregnéncia e produtividade de sentido prévio as atividades da
vida consciente.

Mas ndo se pode confundir essa investigacdo de um interior da
Natureza e sua respectiva producdo natural com um idealismo que
transforma o ser natural numa abstracdo artificial, ou com um
misticismo que exige um posicionamento do artificial no &mbito de um
natural puro. A Natureza como ser prévio ¢ “aquilo a que estamos
misturados”, “o outro lado do homem”, a mistura entre ser natural e ser
artificial ou entre o eu o outro e outrem, o impulso mais primitivo no
qual se engrenam as artificialidades da consciéncia humana. Quando se
fala em producédo natural no horizonte de Merleau-Ponty ndo se tem em
vista, portanto, a distin¢do entre produtor e produto: o interior ou impeto
produtivo da Natureza ndo tece a contextura dos acontecimentos que
compde o mundo tal como o artesdo cria seus artefatos, estando deles

! Cf. MERLEAU-PONTY, 2000.
2«f o sentimento de que o Ser ¢é anterior a toda reflexdo sobre o Ser”.
MERLEAU-PONTY, 2000. pg. 60.
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separado pelos instrumentos enquanto autor de uma peca; 0 “interior” da
Natureza esti mais para uma laténcia que engendra o real ao fazer “algo
acontecer”, aquilo que “faz mundo”, ou melhor, faz com que uma
experiéncia dele possa se abrir como fendmeno para mim numa espécie
de co-autoria inseparavel entre criador e criatura, na reversibilidade e na
sobredeterminacdo entre o que ha de natural e o que ha de artificial, isto
é, no Ser bruto onde se situam espiritos ancorados corporalmente num
mesmo mundo que vibra e se desdobra temporalmente.

Depois de explorar tanto a estrutura do comportamento segundo
aquela ancoragem corporal do espirito no mundo, assim como 0 campo
da percepcdo e do corpo proprio, continua Merleau-Ponty, apds esses
projetos da década de 1940, a dar sequéncia aos problemas encontrados
na descricdo desse ser prévio que é solo para toda a vida consciente. Na
altura dos cursos sobre A Natureza nosso autor tinha por interesse
extrair a descricdo do entrelagamento entre Natureza e linguagem
visando depurar a qualidade da passagem da ordem perceptiva a ordem
simbdlica (no entanto, a formulacéo ontoldgica da passagem do natural
ao artificial, ou da carne & ideia, teve maior desenvoltura em O visivel e
o Invisivel). Tal entrelagcamento ou tecido vivo que ata o natural e o
cultural tem — no eixo irradiador da vida linguistica — a expressividade
corporal como co-autora da matriz originaria de secrecéo de sentido.

Suspeitando de um lastro comum no difuso deslizamento de
sentido ligado aos distintos empregos do termo Natureza ao longo da
historia, Merleau-Ponty levanta a seguinte questdo: “Nido se deve
reconhecer na linguagem uma vida que ndo seria nem fortuita nem um
desenvolvimento 16gico imanente?” (MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 3).
Nem arbitraria ou sob a tutela contingente de causas externas ou
internas, tampouco presente a si mesma como emanacdo de uma
necessidade teleoldgica, entrevemos uma ordem simbdlica que ndo pode
se divorciar da Natureza e que comunga de uma mesma laténcia de vida.
A linguagem se destaca — numa oposicdo sem ruptura e pela via da
expressdo corporal — de seu verso: a Natureza, que por sua vez
semelhantemente desponta exilando o fortuito e o teleolégico numa
produtividade cega do sentido cativo ao mundo, isto é, numa producédo
gue nunca leva a tona o sentido produzido, sem nunca hipostasia-lo.

Desse modo, a demanda de uma teoria do conhecimento em
Merleau-Ponty capaz de qualificar a ordem simbdlica deveria
coerentemente se fundar numa teoria da intersubjetividade, atendendo
ao privilégio do ser prévio — que é também mistura intercorpdrea ou
sujeito generalizado — como fundagdo do ser cultural. Ganha relevo
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entdo a tarefa de compreensdo da “camada” de anonimato existencial
onde se insemina primordialmente o enlace carnal entre as alteridades
responsavel pela passagem do perceptivo-motriz para a ordem
simbdlica. E para perseguir esse proposito, Merleau-Ponty situa um
ponto de partida no horizonte dos significados devotados ao termo
Natureza, especialmente da tradicdo classica, que mais se aproxima da
direcdo que o pensamento sobre a abertura originaria do natural ao
artificial deve tomar:

Busquemos o sentido primordial, ndo lexical,
sempre visado pelas pessoas que falam de
Natureza. Em grego a palavra (...) faz alusdo ao
vegetal; a palavra latina vem de nascor, nascer,
viver; é extraida do primeiro sentido, mais
fundamental. Existe natureza por toda parte onde
hd uma vida que tem um sentido mas onde,
porém, ndo existe pensamento; dai o parentesco
com o vegetal: é natureza o que tem um sentido,
sem que esse sentido tenha sido estabelecido pelo
pensamento. E a auto-producdo de um sentido. A
Natureza é diferente, portanto, de uma simples
coisa; ela tem um interior, determina-se de dentro.
(..) Ndo obstante a natureza é diferente do
homem; ndo € instituida por ele, opde-se ao
costume, ao discurso. (MERLEAU-PONTY,
2000, pg.4)

O estudo daquela “camada” primordial a partir da investigacao
das variagcBes do conceito de Natureza (ocupagdo da primeira secdo
dessa unidade), assim como a exposicao descritiva da dimensdo do Ser
bruto, isto é, de uma dimensdo primitiva em relacdo aos atos de
consciéncia onde se inaugura uma coesdo sem conceito na duracdo da
experiéncia ingénua com o mundo (tema entdo para a segunda secdo
dessa unidade), situam as atividades tedricas que nesse capitulo serdo
cumpridas de modo a atingir a nogéo de “producdo natural” na Filosofia
da carne merleau-pontyana, nogdo tal que podemos de modo abreviado
enunciar como a auto-producdo de sentido que, desde o sensivel,
institui-se sem precisar ser posta por um ato sintético da consciéncia
(seja a consciéncia tética ou técita). Para tanto, inicialmente percorro um
trecho do trajeto tedrico daquele curso de Merleau-Ponty de trés anos no
College de France sobre o conceito de Natureza, dando especial atencéo
aos problemas sobre a producdo natural inaugurados por Kant e da
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resposta elaborada por Schelling, esta Ultima motivo de grande
inspiracdo, no ponto de vista dessa dissertacdo, as nogles ontologicas
merleau-pontyanas.

Relembrando que esta unidade de estudo sobre a nogdo de
produtividade da Natureza intuida por Merleau-Ponty em A Natureza, e
levada adiante no manuscrito O visivel e Invisivel, situa-se como
primeira etapa de minha pesquisa filosofica que questiona a passividade
na atividade de expressdo criativa com vistas, doravante, a retirar
implicacBes a partir do que ha de passivo dentro do protagonismo do
agente livre. Pois essa passividade diz respeito justamente a laténcia do
ser prévio que é motivo e ocasido para o exercicio livre de criagdo. E é
nesse sentido que o estudo sobre a Natureza como fundo para toda
metamorfose artificial, fundo que é Selvagem porque resiste as
tentativas de subsumi-lo ao conceito pela reflexdo, ocupa o primeiro
lugar no contexto da pergunta sobre a criacdo na ordem simbdlica.

Levando em consideragdo que o trajeto em A Natureza remonta a
um pensamento em marcha ou em elaboracdo, emergido da fala de
Merleau-Ponty em seus cursos do final da década de cinqlienta, lidamos
muito mais com linhas que orientam a fundacdo de uma nova ontologia
do que, propriamente, um tratado onde esse tipo de esforgo filoséfico se
apresenta como consumado. Na altura de O Visivel e o Invisivel aquela
fundacdo ontolégica, ndo obstante seu estado de inacabamento, ja
apresenta a intencdo de sair de uma histéria da filosofia para
propriamente deixar a interrogagdo filosofica conduzir os novos passos
dessa Ontologia da carne. E perseguindo esses passos e tentando seguir
adiante (na tarefa de observacdo dialética de um Ser-visto que pede
incessantemente acabamento) que espero conduzir esse pequeno estudo
topico sobre a producdo natural, ou melhor, sobre a produtividade da
Natureza no horizonte da Filosofia da carne.

(D): A. Retorno ao interior da Natureza

Entre 1956 e 1957 o conceito de Natureza é exposto em dois
movimentos principais: a exposi¢do da historicidade da ideia ontoldgica
de Natureza e sua correlagdo com as principais configuracdes de leituras
cientificas do mundo. Ha um tipo de precedéncia da ideia ontoldgica da
Natureza como infra-estrutura da viséo cientifica de tal modo que um
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movimento de oscilagdo no plano ontolégico insemina o
redimensionamento das producdes e descobertas cientificas®.

No entanto, tal precedéncia de um fundo ontolégico ndo deve
induzir a dispensar, de antemao, as explicacGes cientificas da natureza:
em primeiro lugar porque “o natural ndo deve ser um postulado
preguigoso” (MERLEAU-PONTY, 2000, pg.136), ja que ndo colhemos
da experiéncia ingénua com o mundo um sentido acabado da Natureza
primordial®, o que demanda um esforco filoséfico, artistico ou até
psicanalitico de regressdo ‘“arqueoldgica” a esse ser prévio; e em
segundo lugar porque mesmo que as sincronias registradas
cientificamente como apoios regulares nos fendémenos ndo sejam
capazes de apresentar a camada de ser prévio, por esta anteceder e situar
aquelas representacfes objetivas, interessa a investida de reabilitacdo do
sensivel primordial compreender o que o cientista desvenda, pois “o
cientista desvenda mais do que, de fato, vé. O filésofo deve ver nas
costas do fisico o que este ndo v€ por si mesmo.” (MERLEAU-PONTY,
2000, pg.139).

O pensamento objetivo e o correlato pressuposto dogmatico da
Natureza como puro objeto que ali subjaz soterraram, ao longo da
tradi¢do Ocidental, a vida pré-objetiva ou irrefletida de um pré-ser que
deve ser reabilitado, entdo, pela denuncia de tal obscurecimento da vida
primordial num primeiro movimento fenomenoldgico de retorno as
coisas mesmas. Mesmo que a retomada do primordial passe, portanto,

¥ “Nao foram as descobertas cientificas que provocaram a mudanca da ideia de
Natureza. Foi a mudanca da ideia de Natureza que permitiu essas descobertas.
Assim, foi uma concepgdo qualitativa do Mundo que impediu Kepler de admitir
a lei da gravitacdo universal. Faltou-lhe substituir a Natureza dividida em
regides qualitativamente distintas por uma Natureza em que o0 Ser é homogéneo
em toda parte e sempre” (MERLEAU-PONTY, 2000, pg.10).

* Retomando a concepgéo de Natureza em Whitehead, nos diz Merleau-Ponty:
“Por definicdo, a percepcdo coloca-nos na presenga de um termo
definitivamente opaco. Em outras palavras, a Natureza que percebemos esta tdo
distante e tdo proxima quanto possivel, e isso pelas mesmas razdes. Ndo ha nada
entre mim e a Natureza que percebo. Quando percebo uma coisa, ndo posso
conceber uma percepcao interposta entre mim e o objeto. Mas essa proximidade
extrema é, a0 mesmo tempo, a maior distancia, porque existe uma distancia
radical entre a coisa que coincide consigo e o ser transparente pelo fato de que
percebe, e isso porque 0 primeiro termo esta a cem léguas daquele que se
apercebe dele. A Natureza é, portanto, aquilo que permanece intato ap6s o
desvelamento perceptivo, o que ¢é indiferente aos olhares que pouso nela”
(MERLEAU-PONTY, 2000, pg.193)
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pela via do combate ao pensamento objetivo ingénuo, confronto este
concomitante ao estabelecimento de uma nova ontologia capaz de
explorar e dar profundidade ao mundo da percepcéo até entdo opaco, ao
invés de exilar a produgdo cientifica, separando a coleta de
regularidades no plano ontico do campo ontoldgico, deve-se antes
manter a ciéncia na pauta desse tipo de discussdo filoséfica
considerando pelo menos dois pontos.

Um deles diz respeito a virada do paradigma cientifico no século
vinte, especialmente apds a renovacdo metodolégica contemporanea que
assevera como fato Ultimo da teoria cientifica a relagéo entre observador
e observado — renovacdo que, se consequente, deveria demolir o
pressuposto de um observador imparcial ou absoluto implicito na velha
ontologia que guia a Ciéncia ingénua e a lanca em embaragos, pois
termina por igualar o ser-mundo ao ser-objetivo e achata a Natureza
como totalidade sintética e homogénea ao modo de um puro objeto. E o
outro ponto refere-se a utilidade dessas producbes cientificas
contemporaneas, ingénuas ou ndo, para 0 pensamento que se endereca
ao mundo vivido irrefletidamente, pois as sincronias relatadas no ser-
objetivo se fundam, afinal, no ser-mundo que sustenta e ultrapassa a
representacdo que dele se faz, e assim o relato objetivo serve como uma
linha que se pode seguir para, superando-a regressivamente, atingir (o
que ndo significa coincidir com) o Ser-visto na ontogénese primordial.

Essa nota sobre a relagdo entre ciéncia e filosofia é importante
porque constantemente Merleau-Ponty se apropria de discursos
cientificos para compreender os sincronismos desvelados pelo cientista.
Se por um lado ha um fundo ontoldgico implicito a essa ciéncia
moderna do século vinte, e por outro lado uma injuncéo de retorno as
coisas mesmas, isto é, retomada da experiéncia antes da reflexdo, nada
improprio no uso dos registros de regularidades observadas na
experiéncia a fim atingir o fundo de tais sincronismos, pensar e seguir
adiante onde o cientista para em vista do pragmatismo — a nocao
merleau-pontyana de Quiasma (reversibilidade e contaminacdo do
sensivel e do sentiente, ou do visivel e do vidente) a ser visitada na
segunda secdo deste capitulo é um bom exemplo das inGmeras
apropriacdes de termos oriundos de discursos cientificos como recurso
para se fazer ontologia, no caso destacado, um termo que provém da
biologia®.

® Ao comentar a reversibilidade que caracteriza 0 Quiasma, Marcos José Milller
nos oferece uma relacdo entre o uso ontoldgico do termo empiétement e sua
origem emprestada da biologia: “Podemos traduzir essa palavra [empietement]
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Dito essas consideracdes preliminares, voltemo-nos agora para a
historicidade da ideia de Natureza em funcdo da compreensdo do ser
prévio — um estudo detalhado dessa compreensdo em relagdo com o
redimensionamento dos pressupostos da ciéncia moderna, relagdo que
Merleau-Ponty leva adiante em A Natureza, foge ao escopo da pesquisa
dessa dissertacdo; limite que, no entanto, ndo impede que eventualmente
sejam suscitadas figuras tipicas dessa discussdo de filosofia da ciéncia
no intuito de esclarecer o que seja a “produgdo natural” na ontologia
merleau-pontyana.

O trajeto do deslizamento da concepgdo de Natureza escolhido
por Merleau-Ponty ndo parece ser aleatorio. Os pontos de inflexdo nessa
historia e suas saidas sinalizadas dao a entender certa propedéutica para
a fundacdo de uma Ontologia radicalmente imersa na questao originaria
do Ser que nos sustenta. Por isso, as clivagens da ideia de Natureza —
partindo do pensamento grego e estbico para a nogdo judaico-cristd
chancelada pelo pensamento cartesiano, e deste Gltimo inflectindo-se
novamente a partir da Critica do juizo de Kant que abriu a saida para a
no¢do romantica de uma Natureza Selvagem introduzida por Schelling
(essa que ecoa nos trabalhos de Bergson e Husserl, assim como
reverbera na ciéncia moderna, especialmente em Whitehead) — deixam
entrever um trajeto de retorno ao interior da Natureza, ou seja, retorno a
concepcdo de uma auto-producdo de sentido natural e, com efeito,
prévia aos atos constituintes (ou melhor, instituintes) da consciéncia.

como imbricacdo ou impregnacdo. Na biologia, por exemplo, ela designa o
momento de troca de material genético (DNA) entre cromaétides de
cromossomas homologos ocorridos no final da profase | da meiose. A troca
envolve o contato (quiasma) entre croméatides e cromossomas homélogos, o
corte dos segmentos equivalente do DNA e a colagem destes segmentos no
cromatideo oposto. Dessa forma, cada cromossomo homoélogo passara a
carregar 0 gene oposto, de onde decorre a diversificagdo genética das espécies.
Merleau-Ponty cré que esse quiasma e, especificamente, essa imbricacéo
(empiétement) entre a carnalidade de cada elemento envolvido, pode ser
generalizado para descrever a génese das diferentes imagens” (MULLER, 2015,
pg.9). Tal génese das imagens corresponde a auto-produgdo de sentido (no caso
o0 sentido da percepcdo figurativa que arma o imaginario) na imbricagdo entre o
sentiente e o sensivel, que se institui sem auxilio de um articulador egoldgico (a
consciéncia, por exemplo) e, por isso mesmo, é a apresentacdo da existéncia de
um ser que ndo precisa ser posto. Mas retomaremos esse ponto na segunda
secdo deste capitulo para comentar o pré-ser enquanto orientacdes temporais de
uma totalidade auténtica e Gestaltica.
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Na marcha tedrica da Ontologia que Merleau-Ponty persegue na
altura de 1956-1957, pode-se sublinhar tal movimento de retorno ao
interior da Natureza porque a tarefa do fildésofo consistira desde entéo
em pensar o fenémeno da producdo natural a0 modo de um Englobante
originério para toda sorte de vivéncias, tal qual doagdo de coeséo
temporal que se auto-produz envolvendo e permitindo que as atividades
reflexivas da consciéncia dali se destaquem, mesmo que esse sentido
natural seja sempre passageiro e que se configure entdo a partir de um
Todo (ser-prévio Englobante) sem sintese (ausente de origem ou destino
cognoscivel):

O Ser ndo esta diante de no6s, mas atrds. Dai o
retorno a uma ideia pré-socratica de Natureza: A
Natureza, dizia Heraclito, é uma crianga que
brinca; ela da sentido, mas & maneira da crianga
gue esta brincando, e esse sentido nunca é total.
(MERLEAU-PONTY, 2000, pg.135).

A acepgdo da antiguidade insiste na ideia de Natureza como uma
orientacdo para um tipo, uma ordem, um destino (MERLEAU-PONTY,
2000, pg. 7). Nesse sentido, na concepcdo aristotélica had uma
comunicacgdo ou um vinculo interno entre os elementos do universo: a
natureza dos corpos leves é subir porque ha um parentesco entre corpos
ténues e a altura, o deslocamento no espaco é manifestacdo da qualidade
interna de uma regido natural. “A Natureza total ¢ dividida assim em
regides qualitativamente definidas, lugares de certos fendbmenos naturais
(fendmenos sublunares); ela é a realizacdo, mais ou menos bem
sucedida, desse destino qualitativo dos corpos”. (MERLEAU-PONTY,
2000, pg. 7). Ndo muito distante é a acepcdo estoica de simpatia que
sinaliza certa ligacdo a distancia entre as partes do mundo responsavel,
ademais, pela agdo orientada ou Destino de cada fracdo do cosmos.
Donde se segue que a antiguidade dispde o elemento finalista como
contemporaneo da Natureza, isto &, da-se consentimento para a ideia de
finalidade como a ordem produzida desde o interior do ser natural.

Mas depois do Renascimento esse elemento finalista se desloca
para o exterior da Natureza e, de fora dela, perde sua antiga funcdo que
dava conta da ordem interna do mundo segundo a tendéncia qualitativa
dos corpos que lutavam contra a contingéncia para levar a cabo seu
destino. Sem finalidade interna, articula-se a ideia da Natureza como um
ser inteiramente exterior, composto de partes exteriores entre si e
exterior também ao observador que a concebe agora como puro objeto.
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Apesar dessa acepgao se tornar hegemonica depois do século XVI, ndo
obstante é muito antiga. Podemos remeté-la desde os atomistas da
antiguidade, ou como lembra Merleau-Ponty ja desde Lucrécio se pensa
0 mundo como a colecdo de unidades discretas que, quando agregadas,
compde um Todo equivalente a soma de suas partes, quer dizer,
Natureza como conjunto de partes extra partes onde “cada parcela do
ser ¢ uma totalidade fechada em seu proprio despojamento”
(MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 9).

Ser inteiramente exterior significa também auséncia de qualquer
ligagdo interna e autbnoma entre as partes naturais. A exterioridade
radical entre parcelas fechadas em si mesmas interdita uma auto-
producdo de comunicacdo partindo das préprias particulas: antes de tudo
pressupde-se o isolamento ontoldgico entre os segmentos do mundo, a
comunicacao entre eles é um acontecimento de outra ordem. Quer dizer,
0 sentido agora sO pode remeter interiormente partes isoladas e fundar
um todo de agregacdo ordenado segundo uma produtividade que escapa
a essa Natureza concebida como Ser de inteira exterioridade. Essa
subversdo da ideia de Natureza se consuma, contudo, a partir da
introducédo da ideia de infinito — oriunda da tradi¢do judaico-cristd — na
configuragdo da produgdo natural. Ora, ndo hd mais auto-producdo de
sentido na Natureza porque a produtividade agora emana de um Deus
infinito, ou melhor, deriva de um criador que é puro pensamento — ja
gue contém todo sentido possivel — em contraste com a criatura que €é
puro objeto ou produto finito sem interior.

Toda finalidade que possa denotar uma coesdo na sincrénica dos
corpos, todo sentido que entrelaca e harmoniza a diversidade multipla
do mundo brotam da dimensdo do infinito que promulga a lei de
desdobramento da dimensdo finita. O principio judaico-cristdo de
criacdo infinita ndo postula obrigatoriamente a heterogeneidade entre o
finito e o infinito, como se fossem duas regides separadas ou exteriores
entre si, mas a tentacdo dicotdmica foi levada a cabo reiteradamente. A
transcendéncia da Natureza naturante (infinito criativo) em relacdo a
Natureza Naturada (produto finito) por vezes é negada em vista de
manter a unidade das partes integradas ao Todo, fazendo valer o
principio de imanéncia do finito no infinito, mas o ponto de articulacdo
da comunhdo entre as duas ordens de ser é sempre precaria quando
levada as ultimas consequéncias. Por isso ndo é surpresa encontrar agora
com duas filosofias da Natureza:
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A partir desse momento, a Natureza desdobra-se
em um naturante e um naturado. E entdo em
Deus que se refugia tudo o que poderia ser interior
a Natureza. O sentido refugia-se no naturante; o
naturado torna-se produto, pura exterioridade. (...)
Havera duas filosofias da Natureza, uma para
descrever a Natureza, “o estado de natureza” antes
do pecado, e outra para depois do pecado, em que
0 Bem e a Natureza ndo podem ser postos juntos.
E Descartes que vai ser o primeiro a formular a
nova ideia de Natureza, extraindo as
consequéncias da ideia de Deus. (MERLEAU-
PONTY, 2000, pg. 10)

Quais sdo essas consequéncias que Descartes extrai de Deus
pensado como infinito? O mundo criado pelo Deus infinito é dotado de
finalidade porque tudo que Dele deriva ndo pode fugir a sua
previsibilidade absoluta que abarca os efeitos e as causas de uma s6 vez
numa visao divina do todo, e nesse sentido se deduz uma coesdo no
mundo previsto: se o naturado é a realizagdo exterior de uma
racionalidade infinita que estd em Deus, a Natureza ndo pode ser outra
coisa sendo o funcionamento mecanico das leis emanadas pelo artifice
transcendente®. Assim, se toda finalidade estd em Deus e ndo ha mais
uma forca que do interior da Natureza reponha as coisas em ordem
infere-se que o naturado depende radicalmente do ato criador: 0 Mundo
é um produto indefinido gerado pela criac&o infinita’, resta saber se a

6 «Se Deus é infinito, disso resultam certas leis, leis de todo Mundo possivel. A
Natureza é o funcionamento automatico das leis que derivam da ideia de infinito
(...). A Natureza como sistema de leis torna supérflua a presenca de forgas que
lhe sejam interiores; a interioridade estd toda em Deus” (MERLEAU-PONTY,
2000, pg.12-13).

" E oportuno citar um trecho, recortado por Merleau-Ponty, da resolucéo de
Guéroult acerca do conhecimento do Mundo derivado da fonte da verdade
(Deus), isto ¢, da cadeia das razdes em Descartes : “Para dizer que uma coisa ¢
infinita, deve-se ter alguma razdo que a faga conhecer como tal, 0 que podemos
ter somente de Deus; mas para dizer que ela é indefinida, basta ndo ter razéo
nenhuma pela qual se possa provar que ela tem limites...Ndo tendo, portanto,
nenhuma razdo para provar, e mesmo ndo podendo conceber que o mundo tenha
limites, eu o denomino de indefinido. Mas isso ndo me permite negar que talvez
existam alguns limites que sdo conhecidos de Deus, embora me sejam
incompreensiveis”(MERLEAU-PONTY, 2000, pg.23)
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criacdo se renova a cada instante ou se a ordem uma vez estabelecida é
mantida sem ser alterada’.

Esse é um problema de relagdo entre o possivel e o atual que
Descartes, num primeiro momento, responde ao modo da formula do
positivismo spinozista®, pois a Natureza, a imagem de Deus, “¢ tudo
aquilo que pode ser”, ndo havendo falta nem lacunas no naturado ja que
0 Mundo é a realizacdo do pensamento verdadeiro e soberanamente bom
de Deus. Em outros termos, as leis que regem o0s sincronismos
mundanos submetem a totalidade dos objetos naturais a uma
homogeneidade universal que proibe qualquer possibilidade de génese
natural imotivada, heterogénea ou imprevista pelo artesdo do Universo,
fonte de todo possivel. Um observador singular ndo pode abracar com a
visdo do espirito 0 Todo concebido pela cria¢do infinita como se fosse
um divino observador imparcial, no entanto, os cartesianos acreditam
poder atingir a verdade do Mundo atual com base na prioridade da ideia
de infinito sobre o finito. Nessa prioridade se articula a garantida de
Deus para o sentido que entrelaca todas as partes isoladas da extensdo a
cada instante.

Mas esse nivelamento ou equivaléncia entre o possivel e o atual
cedido pelo elemento da racionalidade de Deus, elemento manifesto
parcialmente no espirito humano e que autoriza — se ndo de fato, pelo
menos de direito — a inteligibilidade até das Gltimas causas da maquina
do mundo sofre, numa segunda inspiracéo cartesiana, a interferéncia do
realismo responsavel por desnivelar a relagdo entre a cognicao e o atual.
Isso porque Descartes “mantém a originalidade de um mundo
efetivamente real, de uma extensdo realizada” (MERLEAU-PONTY,
2000, pg.21).

® Expondo a posicdo de Malembrache sobre esse ponto de Descartes, lembra-
nos Merleau-Ponty “que as leis da Natureza asseguram a manutencdo do
Mundo. Isso prova que as mesmas leis puderam conduzir a este Mundo. De
outra forma, se tivesse havido outras leis na origem, 0 Mundo seria diferente;
ora, ele ndo é de facto, e ndo pode ser de jure. Pois sem isso Deus ndo saberia o
que faz e conduzir-se-ia como uma crianca (...). Ndo serd necessario, entao,
derrubar a tese da criagdo continuada? Afirmar que a existéncia do Mundo é
contingente a cada instante, como foi na origem, ndo ¢ dizer também que o ato
criador se renova a cada instante, ou que a cada instante ha tanta criagdo quanto
a que houve na origem?” (MERLEAU-PONTY, 2000, 16).

*Spinozismo porque [a] “a finalidade ¢ o exercicio do pensamento de Deus; [b]
a Natureza é como Deus, um ser que é tudo que pode ser, positividade absoluta,
ela é mesmo esséncia, sendo ndo teria podido ser. (...) Ai esta a ideia de que a
esséncia se estabelece por si mesma” (MERLEAUPONTY, 2000, pg. 16-17)
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Até a inspiragdo spinozista que ndo conhece oposi¢do entre
extensdo real e extensdo pensada oferecia-se uma filosofia da Natureza
para a luz do entendimento puro: ndo ha mecanicismo ainda®™, tudo é
reduzivel ao pensamento matematico e geométrico, 0 movimento fisico
é abstraido nas relacGes inteligiveis, em outras palavras, ndo héa ruidos e
opacidades entre o real e o ideal. Ndo obstante, para Descartes 0 mundo
dos sentidos consiste numa privacdo do real porque a extenséo sensivel
ndo é simplesmente um correlato de pensamento, mas uma realidade
efetivamente exteriorizada, uma extenséo real (turva e confusa) distinta
da in-extensdo pensada (clara e definida).

Se por um lado esse realismo inscreveu na tradigdo filosofica tal
distingdo entre duas regibes (coisa pensante e coisa extensa) — e ademais
influenciou, na antipoda dessa dicotomia, a ideia de que algo no real
sempre resiste como residuo de realidade que ndo pode ser contornado
pelo espirito puro — por outro lado langou para a tarefa cartesiana uma
“dificuldade extraordinaria” de se pensar e de conhecer a coincidéncia, a
integralidade entre o naturante e o naturado, quer dizer, entre o infinito
e o finito. Se numa primeira filosofia da Natureza o espirito, presente a
si mesmo, encontra na ideia de infinito a garantia da verdade, na
segunda filosofia da Natureza relativa ao mundo sensivel da extensdo
realizada ha de se contentar, contudo, apenas com a nao-falsidade do
mundo indefinido. A justaposicdo entre as duas ordens exige uma
mistura entre o espirito e a matéria para garantir a cadeia das razdes.
Entretanto, atingir a articulacdo entre a ndo-impossibilidade da verdade
na coisa extensa com o seu correlato verdadeiro na coisa pensante se
torna um exercicio espdrio:

A existéncia do mundo atual supde, sem dlvida,
uma evidéncia de outra ordem, mas essa ordem
ndo é radicalmente diferente, uma vez que
continua pertencendo as cadeias das razdes. Ha,
com efeito, duas zonas da verdade, a zona do
verdadeiro absoluto e a zona do que ndo é falso, e
que, ndo sendo falso, pode ser afirmado como
verdadeiro. Ao positivismo sucede uma negagdo
da negagdo. Mas pode haver assim duas regides
do claro e do distinto? E impossivel justapd-las.
(...) E dificil conceber a alma e o corpo como uma
Unica e mesma coisa, a0 mesmo tempo em que

10°«(...) no sentido estrito de explicagdo do mundo por maquinas simples”

(MERLEAU-PONTY, 2000, 21)
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sd0 pensadas como coisas distintas. Entretanto, a
unido e a distincdo sdo ambas requeridas, ou as
duas sdo impensdveis ao mesmo tempo.
(MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 24-25)

A mistura e a contaminacdo da alma no corpo — que rechaca a
tese materialista — é adotada como pauta de reflexdo por Descartes pela
consideracdo da relacdo de meio a fim que o espirito opera no corpo.
Desde entdo emerge para o pensamento cartesiano um terceiro género de
ser: nem extensdo ou regido do regime de exterioridade tampouco
pensamento puro ou regido de plena interioridade, 0 composto alma-
corpo deveria consistir numa segunda acepcdo além do corpo enquanto
um autbmato animal. Os membros amputados de um corpo mutilado
certamente marcam uma divisdo na extensdo material, mas ndo podem
retirar a unidade do corpo humano que permanece 0 mesmo ndmero
enquanto unido a uma alma. A propriedade da indivisibilidade da alma é
emprestada a coisa extensa do corpo animal que, agora, tenta manter um
duplo estatuto: deve ao mesmo tempo, paradoxalmente, ser maquina na
extensdo divisivel de partes extra partes e ser espirito na
indivisibilidade da coisa pensante.

Até 0o momento inaugural de dualidade entre extensdo e
pensamento a consciéncia atestava sua existéncia num auto-
reconhecimento indubitavel, isto é, num acontecimento de interioridade
pura no qual a alma refletir-se-ia de modo transparente como unidade
sem fracOes. Assim, na reflexdo que deu origem a certeza apoditica o
espirito fora concebido como interioridade radical, ou seja, tal como
unidade indivisivel presente a si mesma pela acdo do pensamento, em
oposicdo e em contraste ao ser fragmentado pelas formas da
exterioridade que desponta via percepcdo corporal e anuncia a extensdo
na divisibilidade plena entre suas partes. Finalmente, quando se
reconhece um modo ser do corpo humano que foge ao regimento geral
das coisas extensas porque nele se inscreve uma finalidade ou um
interior, nos deparamos com uma unidade que ndo é o préprio corpo,
mas o corpo pensado pelo espirito: a alma habita o corpo como “o piloto
em seu navio”, cal¢a-o como 0s pés calcam os sapatos, quer dizer, o
corpo feito instrumento para alma continua a equivaler como maquina
gue funciona segundo um fim decretado pelo espirito (pelo mestre-
operador); a coincidéncia de ambos é vaga porque O composto
cartesiano corpo-alma se reduz, enfim, a um ponto discreto na anatomia



34

corporal (glandula pineal) que realiza uma comunicagdo exterior de
mera sobreposicao entre heterogéneos ontoldgicos.

Se nem mesmo consegue-se admitir em meu préprio corpo a
comunhdo plena entre espirito e matéria, o que se dird dos outros corpos
similares a0 meu? Ficam eles ainda mais distantes de participar dessa
esfera de interioridade pura que é o cogito. Se minha percepcdo do
mundo desde a origem é um julgamento do espirito, quer dizer, se toda
experiéncia possivel é exclusivamente aberta pela coisa pensante, na
experiéncia de alteridade o que tenho é mais um movimento de meu
espirito sobre a coisa extensa do mundo, a percep¢do do outro sempre
ocorre como exterioridade radical ao cogito e, desse modo, deflagra-se
um problema de solipsismo ja que o acesso a uma possivel interioridade
alheia é interditada pela relacdo assimétrica entre meu espirito e o
corpo-maguina de outrem.

Donde se segue que aquela supracitada garantia divina ndo pode
fiar a comunicacdo da alma com o corpo, comunicacdo esta que é
exigida como termo de continuidade entre o exterior e o interior da
consciéncia da verdade. A pressuposta imanéncia do finito no infinito e
a integralidade entre ambas as regides exigida como premissa ontoldgica
de adequacgdo radical entre a ilusdo da aparéncia e sua verdade no
pensamento fica cambaleante quando se tenta avistar o vinculo (e a
coincidéncia) entre matéria e espirito. Contudo, esse problema no
horizonte cartesiano inspirou, doravante, tanto a posi¢cdo do
psicologismo (ou sensualismo) que vetou a possibilidade de ideias inatas
ao espirito, como a posicdo humanista (ou intelectualista) que pretendeu
em parte se afastar daquela fraca garantia divina para o conhecimento da
verdade do mundo, inibindo — entretanto sem abolir — a funcdo de um
intellectus archetypus enquanto vidéncia plena da unidade no interior da
multiplicidade.

Tinhamos entdo, de um lado, o psicologismo inglés do século
XVIII combatendo a ideia cartesiana de uma intuicdo intelectual, por
exemplo, repudiando a ideia de infinito (de Deus) como sendo inata a
alma, numa pretensdo de sustentar que o contelido que preenche a
consciéncia ndo poderia ter outra origem sendo nas impressdes geradas
pela pressdo material do mundo sobre o corpo. Assim a epistemologia
sensualista atestou como critério geral para o conhecimento a exigéncia
de remissdo do discurso valido a um referente empirico, isto &,
proposicdes validas seriam somente aquelas que se deixassem
reconduzir de ideias complexas para as mais simples, e dessas para seus
correlativos originais nas sensacOes discretas percebidas pelo corpo
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humano, numa dada experiéncia. Contudo, se o conteido da consciéncia
fora reduzido a um efeito arbitrario da causalidade material, 0 poder de
ligacdo gerador de sentido nesse reino alargado de partes extra partes —
ndo se podendo mais evocar um Deus como garantida da unidade prévia
entre as mesmas — s6 pode ser transferido para a consciéncia a titulo de
poder da mente erigido pelo habito associativo da imaginagdo. A
poténcia sintética deslocou-se do supra-sensivel para repousar num
hébito irracional da mente.

N&o obstante, do outro lado as férmulas humanistas
semelhantemente deixaram o Ser repousar no homem, isto &,
circunscreveram 0 Ser no &mbito dos fenémenos humanos. Assim 0
conceito de Ser considerado em-si mesmo é sem referéncia e vazio
porque agora SO pode ganhar sentido e passar a ter validade num
discurso de conhecimento mediante sua remissdo a uma experiéncia
sensivel, ou seja, quando condicionado por uma intuicdo sensivel
particular. Até aqui o psicologismo fez escola.

Foi assim que, acordando de um “sonho dogmatico” idealista
gue igualava o Ser ao ser-para-si, Kant retomou a supracitada licdo de
psicologia para supera-la: se ndo imanente a alma enquanto contetido
positivo, a ideia de infinito também ndo poderia surgir pela simples
indugdo de eventos finitos experimentados sensivelmente. Porque se a
faculdade de conhecimento humana é sim condicionada pela
sensibilidade, ela, em contrapartida, “contém as condigdes de
possibilidade da experiéncia em geral” !, isto &, ela prepara a priori as
condi¢des formais para a construgdo do sentido que sistematiza as
intuigdes dadas pelo aparelho sensivel. Desse modo a ideia de infinito —
assim como a de finalidade, a de liberdade ou a de Deus — seria um
principio puro (sem referente empirico) alcancado pela critica da razéo e
do juizo que despontaria no campo transcendental como principio
regulador da experiéncia.

A proposito dessa consideragdo do homem na qual “é o sujeito
humano quem contém o Ser” '? Merleau-Ponty nos sugere ler dois
sentidos para a “inversdo copernicana” operada por Kant: num sentido
antropologico o homem é considerado como fato fortuito instalado
numa experiéncia e, por isso mesmo, passivo a condicional sensivel,
restrito ao fendmeno, desalojado daquilo que pode ser em-si. Noutro
sentido — que parece prevalecer sobre o primeiro na trajetéria kantiana —

" KANT, Primeira introducéo a Critica do Juizo, pg. 265
2 MERLEAU-PONTY, 2000, pg.31
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0 homem é um poder de ordenacdo, aquilo que faz aparecer o objeto
enquanto unidade de sentido e, doravante, poténcia legisladora do
conhecimento e da moral.

Em decorréncia daquela exclusdo de qualquer referéncia ao que ¢é
em-si, ao sujeito resta referir-se apenas a fendbmenos humanos que, no
entanto, ndo sdo totalmente arbitrarios. A possibilidade de um objeto
como termo de referéncia €, de certo modo, precipitado por condi¢tes
subjetivas que encontro, sustenta Kant, ndo apenas em mim, mas em
qualquer consciéncia numa relagdo com um objeto, relagdo entre o que é
construido pelo sujeito e o que é dado pela intuicdo sensivel suscetivel,
ademais, de remissdo a uma estrutura a priori do entendimento humano
na qual um poder sintético organiza, segundo principios reguladores
comuns, 0 agregado de partes sem sentido captado na sensacgéo.

Para Kant a solidariedade entre o construido e o dado ndo pode
ser total (como o é para o idealismo) porque o multiplo recebido pela
intuicdo sensivel é uma contribuicdo bruta da experiéncia que o sujeito
ndo cria — e hd aqui um trago do realismo cartesiano, qual seja, um grau
de resisténcia na efetividade. Segundo tal elemento de passividade que
chancela para a subjetividade uma defasagem (e um jogo) entre o
construido e o dado conclui-se de imediato: é-me proibido de antemao
apanhar a chave do mundo, ja que a espontaneidade do espirito ndo pode
habitar as entranhas do preenchimento da esfera intuitiva, algo no dado
resiste e ndo se deixa contornar absolutamente (caso contrario toda
realidade seria imanente ao sujeito).

Isso também vale para o Eu: ndo ha coincidéncia de eu-mesmo
comigo mesmo (como havia no ego cogito cartesiano) porque toda
intuicdo que posso ter de mim mesmo é sensivelmente condicionada (é
fendmeno) e, por isso, indeterminada; portanto também nédo tenho a
chave do Eu. S6 posso entrever a unidade egoica do ponto de vista de
suas produgdes, isto é, de um Eu que é sujeito transcendental
(desencarnado), reduto de referéncia sistematica para todas as
representaces do mundo e de mim mesmo enquanto fato fortuito. Esse
niilismo inicial é atenuado pelas consequéncias retiradas da
consideragdo do sujeito como absoluto. Sobre esse ponto, esclarece-nos
Merleau-Ponty:

A inversdo copernicana ndo é, absolutamente, um
retorno a0 homem como fato fortuito, mas ao
homem como poder de construir. O retorno ao
homem apresenta-se como o0 retorno a um



37

naturante que estd em n6s. Sem davida, Kant ndo
avanca até a ideia de um naturante criador
absoluto, mas encaminha-se para essa ideia. Desse
modo, Kant retorna a uma metafisica do Absoluto,
na qual o Absoluto ndo é mais pensado como
substancia, mas como sujeito. Esses dois sentidos
sd0 inevitaveis. O relativismo psicolégico néo
pode manter-se. Ao cabo de um certo tempo, a
representacdo humana torna-se sindénimo de Ser .
Da mesma forma, o relativismo transcendental
ndo pode separar-se de uma referéncia com a qual
comega todo o conhecimento. Existem em Kant os
dois sentidos. No interior do contingente humano
(quid facti), ele descobre uma poténcia ponente
(quid juris). O homem é uma facticidade que se
confere a si mesmo valor de direito. (MERLEAU-
PONTY, 2000, pg.34)

Finalmente, esses dois sentidos da “inversdo copernicana” de
Kant correspondem também a dois sentidos para a concepcao kantiana
de Natureza: no primeiro sentido a Natureza segue empobrecida de
interior visto ser ela apenas o correlativo inerte da percepcéo,
simplesmente o conjunto dos objetos dos sentidos. Como mero
agregado, a Natureza ndo consiste propriamente numa experiéncia
porque no nivel perceptivo os dados sensiveis ndo se oferecem segundo
um principio de conexdo intrinseco as suas formas naturais
heterogéneas, essas que apreendemos intuitivamente numa diversidade
imensuravel e sem limite (trata-se, novamente, de um todo por agregado
feito de partes extra partes e sem sentido interno). No segundo sentido o
conceito de Natureza corresponde a atividade legisladora do
entendimento e, portanto, diz respeito a um principio de ligacdo ou de
conexdo sistemética das representacdes empiricas. Agora a Natureza
ultrapassa a condicdo de agregado e torna-se sistema ordenado segundo
leis transcendentais que viabilizam a possibilidade de uma experiéncia,
ou seja, de um circuito de fendmenos dotados de sentido.

Essas duas concepcdes de Natureza se estabelecem, entretanto, no
horizonte da supracitada defasagem entre o construido e o dado, entre o
sistema e o agregado. No ponto de vista de Merleau-Ponty, “toda
filosofia de Kant ¢ um esforgo para unificar esses dois sentidos” *°. Esse
ponto de vista é reforcado, sem divida, levando em conta a tarefa

3 MERLEAU-PONTY, 2000, pg.35
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kantiana na Critica da Faculdade do Juizo. Porque se de um lado a
defasagem entre o construido e o dado deve ser mantida para impedir o
ultimato da formula idealista que prevé a imanéncia plena do Ser a
consciéncia, por outro lado, a razdo exige uniformidade no enredo
sensivel para salvar o sujeito do conhecimento de se perder no “labirinto
da diversidade natural” **. E para salvar a possibilidade da experiéncia
como sistema que Kant ird acenar para o Juizo enquanto faculdade-de-
pensamento mediadora daquela defasagem, pois no Juizo se opera a
subsuncdo do particular sob o universal’®, ou seja, tal faculdade
estabelece a comunicacdo entre as formas naturais intuidas de modo
particular, reunidas, desde entdo, numa uniformidade sisteméatica em
conformidade com a universalidade exigida pelo sujeito do
conhecimento.

O Juizo pode ser considerado ou como faculdade de refletir onde,
segundo certo principio, representacdes dadas sensivelmente se atrelam
para formar um conceito no qual ndo é o sujeito que impde as regras de
formagdo, pois conduzido pelas manifestacdes empiricas, ou como
faculdade de determinar onde um conceito, que estd fundado pelas

! Kant, Primeira introdugéo a critica do Juizo, pg. 272.

5 «(.) a representagio sistematica da faculdade-de-pensamento resulta
tripartida, ou seja, primeiramente a faculdade do conhecimento universal (das
regras), o entendimento, em segundo lugar a faculdade de subsuncédo do
particular sob o universal, o Juizo, e em terceiro lugar a faculdade da
determinac&o do particular pelo universal (da derivacdo a partir de principios),
isto é, a razdo. (...) Se o entendimento fornece a priori leis da natureza,
enquanto a razdo leis da liberdade, é de se esperar, por analogia: que o Juizo,
que medeia ambas as faculdades sua conexdo, apresentara, também, do mesmo
modo que aquelas, seus principios a priori (...) S6 que o Juizo é uma faculdade-
de-conhecimento t&o particular, inteiramente sem autonomia, que ndo da, como
o entendimento, conceitos, nem, como a razdo, ideias, de qualquer objeto que
seja, porque é uma faculdade de meramente subsumir sob conceitos dados, de
outra procedéncia. Assim, se ocorresse um conceito ou regra, proveniente
originariamente do Juizo, teria de ser um conceito de coisas da natureza, na
medida em que esta se orienta segundo nosso Juizo e , portanto, de uma indole
tal da natureza que dela ndo se pode fazer nenhum conceito, sendo que sua
disposicdo se orienta segundo nossa faculdade de subsumir leis particulares
dadas sob leis mais universais, que no entanto ndo estdo dadas; em outras
palavras, teria de ser o conceito de uma finalidade da natureza, em fungdo de
nossa faculdade de conhecé-la, na medida em que para isso € requerido que
possamos julgar o particular como contido sob o universal e subsumi-lo sob o
conceito de uma natureza” (KANT, Primeira introducéo & critica do Juizo, pg.
265)
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regras subjetivas a priori, é determinado segundo sua aplicagdo numa
representacdo empirica dada. Kant nomeia o primeiro de Juizo reflexivo,
0 segundo, Juizo determinante. Neste Gltimo o sujeito do conhecimento
tem poder de escolha na construgdo do saber objetivo, pois 0 conceito
aqui determina um conteddo segundo regras previamente estabelecidas,
enquanto que no primeiro caso quem escolhe é a reflexdo ndo tética,
pois a passagem do particular ao universal é realizada a despeito de uma
alternativa posta para selecdo daquele que conhece.

Donde se segue que refletir consiste em “comparar e manter
juntas dadas representacdes” *° subsumindo, sob conceitos, dados de
outra procedéncia, isto é, dados ndo criados pelo sujeito. Mas como o
agregado da Natureza ndo pode oferecer-se segundo uma sincronia que
Ihe seria interna, e a subsuncdo do particular ao universal nao é aqui
guiada por regras determinadas pelo espirito, segue que o Juizo
reflexivo pressupde a priori uma conformidade a fins nas formas
naturais, isto &, pressupfe que no agregado haja sistema. Para além do
mero mecanismo, se pressupde agora uma técnica da natureza ou uma
finalidade natural. Pois somente assim pode-se garantir uniformidade ao
agregado sensivel, sob pena, no caso contrario, de vetar a possibilidade
de se conhecer a experiéncia como sistema cognitivamente apreendido
em leis universais.

Doravante, se o dado (o efetivo) aparece harmonioso (em
conformidade a fins), apenas o faz segundo um principio a priori
heuristico: a finalidade natural ndo é objetiva, mas subjetiva, em outros
termos, ndo se admite um verdadeiro interior a Natureza, um sentido que
Ihe seja cativo, sua uniformidade aparente se limita a uma pressuposi¢do
gue precede toda comparacdo reflexiva para manter-juntas as formas
naturais’’. Sob essa condicdo subjetiva o agregado natural pode se

® KANT, Primeira introduc&o & critica do Juizo, pg. 270.

7 «(...) a experiéncia, segundo leis universais tanto quanto particulares, assim
como é possivel em geral considerada objetivamente, tem de constituir (na
Ideia) um sistema de conhecimentos empiricos possiveis. Por isso exige a
unidade da natureza, segundo um principio de ligagdo completa de tudo aquilo
que esta contido nesse conjunto de todos os fendmenos. Nessa medida, pois, a
experiéncia em geral, segundo leis transcendentais do entendimento, deve ser
considerada como sistema e ndo como mero agregado. (...) Portanto, é uma
pressuposi¢do transcendental subjetivamente necessaria que aquela inquietante
disparidade sem limites de leis empiricas e aquela heterogeneidade de formas
naturais ndo convém a natureza, mas, pelo contrario, que esta, pela afinidade
das leis particulares sob as mais universais, se qualifique a uma experiéncia,
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submeter a poténcia ordenadora (sujeito como absoluto) enquanto
sistema de conexdes necessérias.

Por outro lado, se objetivamente ndo se pode determinar que haja
um impeto ordenador no interior da natureza, quer dizer, que haja uma
causa suprema a que se impute uma producdo natural com fins
intencionais supra-sensiveis, ndo nos é impedido de pensa-la. Por isso 0
Juizo teleoldgico que pondera sobre Deus esta na classe dos Juizos
reflexivos (e ndo dos Juizos determinantes), mesmo que a exigéncia de
um “entendimento intuitivo” como termo objetivo para tal
conhecimento seja prontamente rejeitada por Kant (ndo obstante, na
concepcdo roméntica de Natureza que Ihe segue, a partir de Schelling,
tal entendimento intuitivo seja o ponto de partida). Com efeito, se essa
qualidade de producdo natural ndo pode constar objetivamente no grupo
dos conhecimentos sobre o mundo, o entendimento humano ndo pode,
todavia, deixar de pressupd-lo, isto €, mais uma vez é a ndo-
impossibilidade de um intellectus archetypus que vé o multiplo do
interior a garantia para o conhecimento verdadeiro:

Na verdade, como afinal ndo observamos os fins
na natureza enquanto fins intencionais, mas pelo
contrério, é somente na reflexdo sobre os seus
produtos que pensamos ainda este conceito como
um fio condutor da faculdade de juizo, esses
mesmos fins ndo nos sdo dados através do objeto.
Até é impossivel para nés justificar a priori um tal
conceito segundo a sua realidade objetiva. Por
isso ele permanece simplesmente um principio
que se apdia somente em condicdes subjetivas,
isto é, da faculdade de juizo reflexiva adequadas
as nossas faculdades cognitivas. Esse principio
teria a seguinte forma se o exprimissemos como
valido: existe um Deus. Contudo, para nos, seres
humanos, somente a formula limitada é possivel:
ndo podemos pensar de outro modo e
conceitualizar a conformidade a fins, a qual tem
ela mesma que ser colocada na base do nosso
conhecimento da possibilidade interna de muitas
coisas da natureza, a ndo ser na medida em que a
representamos, e a0 mundo em geral, como um

como sistema empirico. Ora, essa pressuposicao € o principio transcendental do
Juizo.” KANT, Primeira introdugéo a critica do Juizo, pg. 268.
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produto de uma causa inteligente (de um Deus).
(KANT, 2012, §75, pg.269)

Além dos juizos teleoldgicos, os juizos estéticos fazem parte da
classe dos Juizos reflexivos. E relevante lembrar rapidamente que o jogo
livre entre o entendimento e a imaginacdo, por exemplo, na
configuracdo do Belo, denota — além de um gosto que se quer universal
(numa universalidade meramente subjetiva) — a instdncia onde
passividade e atividade estdo num ténue limiar da subjetividade. Nesse
caso particular, a atividade imagética ndo estd a servico do
entendimento, ndo mantém juntas as representacfes segundo uma regra
de um conceito transcendental, mas abre o sujeito para 0 campo de jogo
entre o efetivo e o possivel, entre 0 dado e o construido segundo a
contemplagéo da harmonia que brota na fruicdo das formas naturais. O
espirito estd ali envolvido numa passividade que o0 comove
prazerosamente. Diferente do sublime, onde o desprazer oriundo do
contraste entre a imensiddo caotica da Natureza e a finitude de um
observador é suplantada pelo prazer do espirito que se comove, dessa
vez, pelo auto-reconhecimento de si como infinitude interior sobreposta
a exterior. Essas consideracdes deram origem, em alguma medida, ao
debate sobre a passividade na filosofia e na literatura depois de Kant.

Enfim, ap6s evocar a possibilidade de um conhecimento supra-
sensivel e de investigar a qualidade de uma interioridade da Natureza,
Kant ndo suspende, todavia, a antinomia entre o reino da causalidade e o
reino da finalidade: a verdadeira interioridade dos elementos uns em
relacdo aos outros ndo pode ser estendida ao todo de agregado que é a
Natureza sensivel; ela ainda é apenas mecanismo, uma operagao
funcional sem produtividade prdpria, mesmo que se pressuponha a
proposito dela (e ndo nela) uma finalidade (que é entdo dispersa). A
patria da finalidade, da interioridade e do sentido é, contudo, a
subjetividade, pois nela a “causalidade desdobra-se e retorna em sentido
contrario” '®, quer dizer, o espirito tem o poder de outorgar uma
causalidade (intelectual) sobreposta aquela da maquina do mundo. E
nesse sentido a finalidade interior ao homem, que pode ser posta
enquanto legalidade prépria, ndo nasce ou coincide com a Natureza
sensivel, mas nega-a prontamente.

O homem é uma interioridade dentro da exterioridade, isto &,
verdadeiramente o naturante que insemina ordem ao “labirinto da

'8 Merleau-Ponty, 2000, pg.37.
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diversidade das formas naturais”; e a liberdade, nesse horizonte
dicotbmico, s6 poderia ser algo desencarnado, fora do tempo e do
espacgo vivido, restrito ao altar transcendental de eleigdo dos principios e
mandamentos puros de um dever ser que nunca pode estar contaminado
verdadeiramente com o ser carnal e mundano. Nas palavras de Merleau-
Ponty:

O verdadeiro pais da finalidade é o homem
interior: como o Endzweck, como “meta final” da
Natureza, na medida em que ele ndo é Natureza
mas pura liberdade sem raizes. A finalidade
retoma o movimento confuso da Natureza. E a
posicdo do dever e da liberdade que consuma essa
finalidade, ao subtrair o homem a causalidade
natural. Se ndo posso mais agir segundo o dever e
a liberdade, entdo nada mais resta além de
demonologia e rugir de forgcas cosmicas. A
finalidade s6 subsiste diante do pensamento pela
decisdo do homem de ser livre e moral. O homem
é antiphysis (Freiheit) e arruina a Natureza
opondo-se a ela. Arruina-a ao fazé-la emergir
numa ordem que ndo é a sua, ao fazé-la passar
para uma outra ordem. E um pensamento
humanista. (...) Kant opde o homem ao cosmo, e
faz repousar no aspecto contingente do homem a
liberdade, tudo aquilo que ha de finalidade.
(MERLEAU-PONTY, 2000, pg.40).

Mas o pensamento humanista de Kant ainda ndo é o mais
radical. O serd quando a formula idealista de equivaléncia entre o
construido e o dado for renovada na relativizagdo total do &mbito do Ser
as atividades constituintes do sujeito do conhecimento. Se no extremo
da concepcdo humanista da Natureza se elimina a defasagem kantiana
entre 0 construido e o dado ha, em contrapartida, uma alteracdo
significativa na consideracdo do trabalho cientifico: as leis da natureza
como construcdes absolutas do sujeito ndo podem mais alcar aquela
pretensdo iluminista (compartilhada inclusive por kantianos) de
universalidade imutavel. Pois em Kant a exigéncia epistémica de
subsuncdo do efetivo as condicdes de possibilidade subjetivas fora
estabelecida segundo uma estrutura transcendental inalteravel e, por isso
mesmo, ndo suscetivel de reconfiguragdo: o poder de construcdo de
sentido da subjetividade ndo poderia tangenciar-se e remodelar seus
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préprios  fundamentos porque submetido  universalmente e
simultaneamente ao condicionante espago-temporal homogéneo
(estética transcendental) e a principios puros para formagéo de conceitos
(analitica transcendental); no humanismo radical ndo ha mais limite a
priori para o poder de construcéo.

Na filosofia transcendental de estilo kantiano, as leis da natureza
deveriam ser eternas e imutaveis, implicacdo derivada do modelo de
subsuncdo do particular a um universal estatico. Agora, no humanismo
radical, as leis naturais sdo como entidades, fendmenos transitorios
abertos pelo poder constituinte do sujeito. E como esse poder de
construir sentido ndo se submete mais a principios reguladores
inalteraveis, a atividade constituinte se insere num tempo e num espaco
gue ndo sd@o homogéneos e desencarnados (transcendentais), mas partem
absolutamente do sujeito particular, desde seu corpo como fonte
absoluta da construgdo. O registro espago-temporal ndo é mais uma
forma pura ausente de conteldo, ja que a defasagem entre forma e
conteudo (entre possivel e efetivo) ndo € mais premissa da experiéncia.
Assim, a atividade de registro das regularidades observadas na Natureza
tem lugar no tempo intra-mundano, a producdo cientifica se costura na
histéria da humanidade, ¢é afetada por essa historicidade e toda pretensédo
de descolar-se desse mbito antropoldgico, numa busca por leis naturais
eternas, ndo passaria de uma quimera.

Essa concepcdo humanista da Natureza dispensa como
consequéncia a demanda de uma unidade (ou de um Deus) prévia aos
fendmenos como garantia para a verdade da uniformidade colhida na
heterogeneidade empirica. Claro, agora o sujeito é como um Deus, fonte
absoluta do sentido. Mas tal radicalizagdo, que coloca o sujeito no
centro dos fenémenos e desautoriza uma harmonia preexistente no
dispositivo causal (ndo ha mais especulacdo que vincule a rede causal a
uma finalidade de outra ordem) — e que é um idealismo total, pois
transforma o universo num objeto puro — incita a um
redimensionamento da nocdo de campo e de Mundo: se ndo mais
transcendental, o campo de abertura dos fendmenos tem o corpo como
funcdo de iniciacdo ao espaco e ao tempo; e o mundo, aberto por esse
campo pré-objetivo do corpo, sem contar com uma harmonia imutavel,
consiste entdo num conjunto de sincronismos que se sucedem
ilimitadamente. A Natureza fica despida de um molde pré-formado e,
afastada de tal nocdo dogmatica, corresponde assim a sincronismos
sempre renovados, portanto inesperados pelo sujeito do conhecimento.
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Eis que na contradicdo entre o postulado de uma consciéncia
constituinte de todo sentido possivel, consciéncia que se apercebe
mitigada de sua soberania quando reconhece uma abertura de
sincronismos inesperados na Natureza, que se abre entdo espago para a
reedicdo da ideia de que na Natureza ha sempre um “residuo que ndo se
pode eliminar” *°, ideia que reverbera na nocdo romantica de uma
Natureza Selvagem.

Como vimos, Kant ndo exorciza completamente a ideia cartesiana
de Natureza, subsistindo nela a dicotomia entre duas regides ontologicas
(de um lado, o todo de agregado, de outro, o sistema confeccionado pela
poténcia sintética). Mas combateu, todavia, a ideia de um demiurgo
naturante: ndo podemos formar juizo de modo determinante sobre a
“necessidade incondicionada”, a despeito da exigéncia da Raz&o sobre o
“altimo suporte para todas as coisas” que garantiria objetivamente a
harmonia que desponta nas formas naturais (aquém dos poderes
constituintes da subjetividade).

Kant se limita, contudo, ao plano humano, desautorizando a
Razdo especulativa em ultrapassar esse abismo (Abgrund), que ndo é
outra coisa sendo a producdo natural enquanto causa suprema, a
producdo natural enquanto Deus que garante unidade ao mdltiplo da
intuicdo sensivel. Contenta-se com um ndo-saber no edificio do
conhecimento, uma lacuna no conhecer que, para ele, nunca pode ser
superado. Mesmo que esse ndo-sabido possa ser pensado e até mesmo
tornado indispensavel ao pensamento, primeiro como pressuposto
heuristico e, doravante, como possibilidade firmada pelo paralelo entre a
interioridade legislativa do sujeito, sua liberdade pura, e o destino
teleoldgico que dela se retira para corroborar a narrativa de um fim para
a comunidade humana, destino amparado, ademais, pelo sentimento de
gue a finalidade humana sintoniza-se com o que é o Bem no plano
divino, momento no qual a velha ontologia faz ressurgir Deus pelo viés
da moral.

Schelling, partindo de Kant, vai muito mais longe. Confere ao
referido Abismo um estatuto de existéncia ao reconhecer um Ser ndo-
sabido. O que era Abismo e lacuna para Kant sera para Schelling uma
premissa filosofica: admite-se no Abismo o Absoluto (Deus) ndo como

19 “Nessa ideia de resisténcia de uma Natureza que ndo se quer deixar-se
encerrar num molde pré-formado, e que é tdo-s6 a afirmagdo ndo dogmatica dos
sincronismos, ndo se deve descobrir um novo sentido da palavra ‘“Natureza”
como residuo que ndo se pode eliminar, ideia romantica de uma Natureza
Selvagem? ( MERLEAU-PONTY, 2000, pg.55)
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transcendéncia lacunar, mas como aquilo que existe sem razdo, um
existente primitivo que talvez ndo seja passivel de reducdo a reflexdo,
mas que nem por isso deixa de constar na conjuracdo do que é
experiéncia. Aquele Abismo — agora tido como um pré-ser — seria uma
“espécie de surgimento puro e imotivado” %° do qual ndo se pode
apreender a esséncia (visto ndo ser contemporanea da reflexao), portanto
ao invés de atingi-lo com o pensamento, deveriamos — de algum modo —
acessa-lo pela experiéncia e vivé-lo.

Como dito, na filosofia transcendental a objetividade de uma
técnica da Natureza, o que é o mesmo dizer, de uma produtividade
natural provida de intencdo segundo conformidade a fins, € um
devaneio. Ora, a finalidade aparente da Natureza seria apenas uma
finalidade dispersa ou cega, a harmonia das formas naturais que esta
aquém da atividade constituinte da poténcia sintética (do sujeito) nao
persegue intencionalmente um fim, pelo menos esse é o veredicto
kantiano para os limitados conhecimentos humanos. Em Schelling, o
problema de se lidar com um sincronismo natural que ndo surge
absolutamente do sujeito — problema ndo resolvido pelas filosofias
reflexivas “para as quais o Ser ¢ contemporaneo da reflexdo” a_
persiste e é inspiracdo para a nova ideia de Natureza que entdo emerge.

Para o ultimo pensador, a finalidade na Natureza também ¢é
qualificada como cega s6 que, desta vez, definitivamente desprovida de
gualquer interior ponente: ndo podemos inferir, por detras dela, algo
como uma “alma” que habitaria nas coisas, um Deus que é pensamento
e que conferiria de dentro a unidade ao multiplo. H4 uma ambiglidade
na Natureza, pois “embora apresente todo o carater de um produto
teleologico, a Natureza ndo é propriamente teleoldgica. O que
caracteriza a Natureza é o fato de ela ser um mecanismo cego e de nem
por isso parecer estar menos imbuida de teleologia” (MERLEAU-
PONTY, 2000, pg.62).

Vem a tona a tarefa de se pensar essa producdo natural cega néo
como mero pressuposto heuristico cravado na subjetividade e ausente de
realidade, nem tampouco, como dird depois Merleau-Ponty, como a
emergéncia de sentido primitivo cativo as coisas do mundo que estaria
pré-ordenado para uma consciéncia esposa-lo e, desde entdo, levar
adiante, como o destino de uma inteligéncia que nasce muda no mundo,
a superacdo do quase-sentido a plenitude da significacdo presente aos

% MERLEAU-PONTY, 2000, pg.59
2l MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 60



46

atos re-constituintes do ser-para-si, pois isso significaria o milagre da
visdo do espirito que sucede e suspende a “cegueira natural”. Com
Merleau-Ponty, como veremos adiante, a producdo natural deve ser
pensada “como inauguracdo do onde e do quando” %, como facticidade
de um Ser pré-reflexivo, um existente primordial que abre o real numa
producdo que nunca alcanga um termo definitivo, ou seja, a abertura
espontanea do sentido de ser do mundo que se apresenta sem a
necessidade de contar com um comec¢o e um fim pré-estabelecido seja
por pensamento divino, seja por um articulador egolégico como uma
consciéncia.

Repugna a Schelling a no¢do de uma técnica da Natureza, essa
analogia entre a causalidade artistica (humana) e a causalidade natural
operada por uma “alma” intrinseca as coisas, pois tal no¢do é apenas o
outro lado do idealismo que prevé, numa hierarquia entre Naturante e
Naturado, o0 mesmo modelo operario que separa o criador da criacéo e
exige sempre uma interioridade pura como fundamento da exterioridade
entre as partes. A produtividade de tal pré-ser é cega porque assimétrico
ao modo de ser de um pensamento que formula fins e escolhe meios
para persegui-los. Como consequéncia, a Natureza ndo ¢ um produto
morto, o efeito exterior de uma poténcia inteligivel originaria: naturante
e naturado se confundem no nivel pré-reflexivo.

A Natureza é produto e produtividade, passiva e ativa
simultaneamente, tal como 0 movimento de respiracdo, de expansao e de
contragdo, nova formula que faz a antiga dicotomia entre naturante e
naturado (bem como o privilégio do infinito sobre o finito) se diluir. O
finito j& ndo é mais um mero efeito derivado do infinito segundo a
imanéncia do primeiro no segundo, isso porque a infinitude enquanto
“excesso do Ser sobre a consciéncia do Ser” ?* deixou de ter direcéo
Unica (do infinito para o finito); constata-se uma reciprocidade entre
criador e criatura:

O infinito estabelecido é um infinito de existéncia
e ndo mais um infinito de esséncia. A ideia de
infinito ndo é mais uma dessas ideias que
podemos pensar; o infinito ndo é mais uma ideia
no topo de uma hierarquia de seres. Entre o finito
e 0 infinito, a relagio é uma relagdo de
contradi¢do. O finito deixou de ser imanente no

2 MERLEAU-PONTY, 2012, pg.136
% MERLEAU-PONTY, 2000, pg.61
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infinito. HA uma dignidade no finito positivo. E
algo que o infinito produz por uma cisdo interna, o
resultado de uma contradigdo fecunda. A relagdo
entre o finito e o infinito ndo é tal que ndo se
possa coloca-los numa ordem linear. N&do se pode
dizer que um seja primeiro para o outro. Visto que
o finito ndo é mais negagdo, ndo pode ser extraido
analiticamente do infinito. A relacdo naturante-
naturado deixou de ter méo Unica e, sendo o
infinito abismo, ele tem, em certo sentido,
necessidade do mundo (...). O naturado nao é um
efeito morto, e a Natureza ndo é um produto. A
Natureza € a0 mesmo tempo passiva e ativa,
produto e produtividade (...): a Natureza ndo é
nem Deus, nem mundo. E um produtor que néo é
todo poderoso, que ndo chega a terminar sua
producdo. (MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 60)

Ora, quando aderimos a simples nocéo (ndo dogmatica) de que
a Natureza ndo é um mero construtum derivado seja do sujeito absoluto,
seja de Deus, isto é, quando assumimos que h4, nela, um residuo que
ndo se pode eliminar — algo que sempre escapa a reflexdo, sugerido,
ademais, pela abertura de sincronismos naturais inesperados — estamos
em sintonia com a inspiracdo inicial de Schelling nessa ideia de uma
Natureza Selvagem (Erst Natur), permeados pelo sentimento de que “o
Ser é anterior a toda reflexdo sobre o Ser, e de que a reflexdo vem em
segundo lugar” (MERLEAU-PONTY, 2000, pg.60). Mas os
sincronismos abertos por esse pré-ser, sua harmonia aparente
desprovida, desde entdo, de um arquiteto inteligente, obriga a lidar com
uma ambiglidade no natural: a finalidade cega da Natureza corresponde
uma producdo de sentido que, por um lado, remonta a um interior da
Natureza como sentido cativo as coisas numa produtividade sem
orientacdo e, por outro lado, nessa producdo natural é co-presente a
participacdo do naturado ou do finito no arranjo das sincronias sensiveis.

Mas se essa ambigliidade do sentido cativo as coisas for
considerada apenas como preparacdo daquilo que, em seguida, é tornado
explicito ao ser liberado por uma consciéncia, novamente se enreda num
idealismo, pelo menos é assim que a guinada do “idealismo realista” de
Schelling vacila ao suprimir aquela ambigtidade a favor de um destino
das coisas a consciéncia, especialmente quando tenta estabelecer a
relacéo entre a vida interna das coisas — o sentido cativo que vincularia
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espontaneamente as partes do mundo em seu surgimento puro,
imotivado e cego — com 0 sujeito que entdo intervém para liberar tal
sentido sem constitui-lo. Diz-se que 0 sujeito ndo é mais constituinte,
patria de todo sentido possivel, mas apenas superficialmente, pois ainda
assim sO existe sentido para o homem; ainda mais, o sentido s6 é
plenamente manifesto quando regido por uma poténcia sintética capaz
de realizar a travessia do quase-sentido sensivel a significacdo presente
para a consciéncia. Sem ela a Natureza ndo terminaria sua producao.
Nessa nova formulacdo da filosofia da consciéncia, 0 homem ¢é a
“recapitulagdo e o contemporaneo da Criacdo, (...) 0 vir a ser consciente
das coisas” (MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 70).

Interessa-nos, portanto, abordar a reciprocidade criativa entre o
natural e o artificial de tal modo que ndo se possa pensar um sem
referéncia ao outro, donde se retira a consequéncia de que a
extrapolagcdo que outorga um destino do natural ao artificial, do ser
prévio a consciéncia ja é tomar partido por uma referéncia privilegiada
gue, contudo, termina por camuflar os problemas da experiéncia
antepredicativa em favor do ser-para-si. Portanto, deve-se levar a diante
uma tese da razdo especulativa que Schelling pensou com rigor, mas
sem cair, contudo, nos embaracos do idealismo realista, a saber, que ndo
h& um ponto de vista independente a respeito do Absoluto, pois “ndo ha
incondicionado que seja da ordem do Ser” (MERLEAU-PONTY, 2000,
pg. 58).

Assentado na reciprocidade naturante-naturado, nessa mdtua
fundacéo entre o finito e o infinito, com Schelling infere-se que toda
criacdo artificial é permeada por tracos do ser natural, e que todo sentido
preparado pelo ser natural sé é realizado em seu termo dialético, quer
dizer, no homem. Mais precisamente — e talvez aqui esteja a
contribuicdo schellinguiana a ser retomada — a criacdo artificial, ao
libertar um sentido cativo no ser natural, pode até ultrapassa-lo, levando
a termo aquilo que estava ali apenas em germe, mas tal atividade
criadora ndo pode ousar, contudo, tomar para si 0 campo dos possivel e
aniquilar a doagdo do pré-ser, contornando-o ou esquivando-se dessa sua
origem selvagem.

Levando em consideracgdo esse ponto da argumentacdo, qual seja,
o0 da reversibilidade ndo dicotbmica entre naturante e naturado,
apresento-lhes um quadro que agrupa, em triade, uma série de
proposicdes centrais para o conjunto da presente dissertacdo. E sdo
centrais porque todo o trajeto do texto, direta ou indiretamente, orbita ao
redor dessas proposi¢fes a fim de gerar no leitor correspondente
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assentimento, pela forca das razdes apresentadas, ao vinculo interno
entre essas trés asser¢des que nos prometem a aquiescéncia de um
anonimato originario no protagonismo do gesto livre de criagdo. A
primeira delas assevera que toda criagéo artificial ¢ uma metamorfose
do ser natural, e doravante a travessia que inaugura a ordem cultural
apenas retoma e amplia algo j& sussurrado pela natureza. %

E também por conta dessa reversibilidade entre o ser natural e o
ser artificial que se confere legitimidade para um ponto de articulacéo
entre ambos. Todavia, se a produgéo natural ndo pode ficar transparente
diante do pensamento reflexivo, haja visto ela anteceder e preparar —
contudo, exceder — tudo aquilo que a consciéncia ha de libertar, é na
experiéncia perceptiva antes da reflexdo que o0 “estado de indivisdo”
primordial entre o natural e o artificial pode e deve ser acessado. Para
Schelling, por exemplo, a subjetividade e tudo aquilo que se denomina
de ser vivente tem uma raiz comum no Ser pré-objetivo, e por conta
disso o reencontro com aquele estado de indivisdo tem como via régia a
experiéncia sensivel de minha prépria natureza, em especial nos
fendmenos ou no mundo da percepgdo, pois neles a consciéncia ainda
ndo se projetou sobre todas as coisas, e ha participagdo reciproca entre
minha propria vida e a vida interna das coisas®.

Mas essa operagdo regressiva, que visa posicionar o sujeito ao
lado da génese comum dos seres viventes, no limite radical da
experiéncia, ndo se configura como um movimento explicativo e
propriamente tedrico, pois nesse caso reconduzir-se-ia a existéncia em
categorias de esséncia que, contudo, ndo podem contornar o que ha de
Selvagem no plano pré-reflexivo. “Cumpre vivé-la e experimenta-la” %
a partir de uma vivéncia capaz de resgatar o que ha de natural em nossa
percepcado ja afetada de artificialidades. Em outras palavras, a despeito
do destino do quase-sentido natural para a vida da consciéncia, que

“Ja que “somos os pais de uma natureza que somos os filhos” (MERLEAU-
PONTY, 2000, pg.70).

% «Sem davida, a nossa percepgdo ndo é um exercicio inteiramente natural, ela
foi pervertida pela reflexdo. Agora, das coisas ela s6 nos d& um invélucro,
semelhante ao casulo que a borboleta deixa quando sai de sua crisalida. Por
isso, para reencontrar o sentido da natureza exterior, cumpre fazer um esforco a
fim de reencontrar a nossa propria natureza no estado de indivisdo em que
exercemos nossa percep¢do: na medida em que sou idéntico a Natureza,
compreendo-a tdo bem quando a minha propria vida” (MERLEAU-PONTY,
2000, pg.63)

% MERLEAU-PONTY, 2000, pg.63
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caracterizaria 0 caminho comum das atividades ordinarias da
experiéncia humana, Schelling nos incita a descer das alturas da reflexdo
transcendental a fim de instalar morada 0 mais préximo possivel do
movimento dialético entre o finito e o infinito, isto é, na indivisdo
movente do Absoluto.

Precisariamos nos instalar no centro da esfera de preenchimento
intuitivo para acompanhar o nascimento imotivado daquilo que nos
precede. Ndo meramente situar-se ante a intuicdo sensivel, que ndo cria
seus objetos representando-os fora deles, mas na intui¢cdo desde o ponto
de vista da criagdo dos objetos. Essa atividade criadora contém, todavia,
um elemento passivo, pois o preenchimento da esfera intuitiva se da
naquele estado de indivisdo entre o pré-ser e a subjetividade, onde ha
um acordo no sujeito entre passividade e atividade. Tal intuicdo onde
ver e fazer ndo mais se distinguem porque o objeto é ali contemplado e
confeccionado simultaneamente, por Schelling recebeu a rubrica de
“Intuic¢do intelectual”.

N&o obstante, instalar-se no centro da esfera intuitiva € 0 mesmo
que situar-se aquém do raio de alcance da reflexdo, ou seja, fora do
alcance dos atos intencionais da consciéncia. E nesse sentido que as
demais filosofias da consciéncia, em tom de censura, recriminam essa
coincidéncia da intuicdo com o Absoluto que seria, desde entdo, noite
para o espirito — ademais, esse contato imediato do subjetivo e do
objetivo supde a coincidéncia, na intuicdo, do Para-si e do Em-si. Como
veremos mais adiante, essa coincidéncia é censurada também por
Merleau-Ponty, pois ela, implicitamente, postula um Ser que é
inteiramente por si imediatamente conectado, na percepgdo, com um Ser
gue se torna Para-si num processo de retomada do Si originario. Mas de
qualquer modo, é na noite do espirito onde o pré-ser pode despontar
num sono da consciéncia®’:

2 E especialmente importante aqui — no contexto mais geral dessa dissertacéo
onde se promove 0 estudo sobre a passividade na atividade criativa a fim de
retirar implicacdes na consideracdo sobre o que seja a liberdade expressiva — a
indicacdo do estado adormecido do corpo e da consciéncia, isto é, do sono e do
sonho como via de acesso a um Ser ndo-sabido. Pois, como veremos no capitulo
seguinte, também para Freud é no estado do sono e do sonho onde, com o corpo
e a consciéncia adormecidos, abre-se uma via para tangenciar um pré-ser aquém
da consciéncia (uma via privilegiada para o inconsciente). Porque esse pré-ser
para psicanalise, de modo semelhante a Schelling, assume certo estatuto de
existéncia (ndo que o inconsciente ocupe um lugar espacial ou positivo no
mundo, antes existente enquanto repeticdo de uma laténcia, de um passado
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A intuigdo ¢é “sono”, “ek-stase”, como diz
Schelling, ela distingui-se muito mal de um estado
de inconsciéncia. A alma, abandonada pelo corpo
[enquanto explorador ativo, atuante], sem relago
com o espago exterior, vé nesse estado todas as
coisas em si mesmas, e como todas essas coisas
ndo vém em si até o conceito ou o juizo e, por
conseguinte, tampouco vdo até a lembranga das
representacdes que ela teve, de sorte que a alma
parece adormecida ao mesmo tempo que 0 corpo.
Se eu quisesse seguir a intuicdo intelectual,
deixaria de viver. Eu sairia do tempo para ir rumo
a eternidade, perdido em um tempo concentrado e
indiviso, que me faria perder todo meu Eu. Mas se
a intuicdo é sono, esta ai a apreciacdo da reflexdo
sobre a intuicdo, e ndo da intuicdo da intuicdo.
N&o se deveria dizer que a intuicdo € vazia, mas
cega. Esse contato cego € explicitado pela
reflexdo, este mal necessario. A filosofia de
Schelling é reflexdo sobre o que nédo é reflexdo.
(MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 73)

Se a reflexdo ndo pode penetrar completamente na intuigdo
intelectual, o acesso ao Absoluto ndo pode, portanto, ser exclusivo a
atividade reflexiva. Como a filosofia de Schelling procura atingir o
subjetivo-objetivo, restituir a indivisdo e a identidade entre sujeito e
objeto numa tentativa de voltar ao estado de unidade rompido pela

imemorial retido na experiéncia presente), assim como o carater de
irredutibilidade ao plano do sentido consciente, isto €, reconhece-se um Ser ndo-
sabido que, contudo, ndo é um vazio: em Freud, a perda do objeto alucinatorio
primitivo em efeito da castracdo originaria resulta numa falta, numa auséncia
angustiante que, todavia, ndo é vazia, pois apesar de cega (ja que é também
laténcia incognoscivel e ndo positiva) € o motivo ou mdbile de partida para a
vida consciente que nunca pode ser aniquilada ou contornada, restando sempre
como residuo aquém do refletido. A Merleau-Ponty interessa essa intersecgéo
entre o inconsciente e 0 pré-ser enquanto uma das orientagdes temporais que
emergem no horizonte do mundo, como veremos, enquanto passividade radical;
segundo os propositos dessa dissertagdo, interessa inclusive uma aproximagdo
das nocdes de falta e de desejo, segundo a Filosofia da carne, especialmente na
arte, doravante acessando o desejo como uma simulagdo do trabalho do sonho.
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reflexdo, sobra sempre uma tensdo perpétua entre reflexdo e intuicdo.
Essa tensdo parece sugerir um movimento circular incessante que nos
faz passar da intuicdo para a reflexdo e vice-versa. Mas isso nao
significa que esse circulo seja vicioso, pois a circularidade dialética
intuicio-reflexdo estd no centro do movimento dialético entre o finito e
o infinito, ou seja, no centro do Absoluto (que é dindmico). Do mesmo
modo que a intuigdo intelectual seria um alienar-se de si mesmo (ek-
stase) que posiciona o sujeito fora da consciéncia de si, 0 Absoluto deve
igualmente sair de si e vir a ser mundo vivido para a consciéncia, pois,
como dito, 0 Absoluto sé pode ser se apresentando a um Outro.

Com efeito, essa apresentacdo do Absoluto ndo é exclusiva a
Filosofia, pois se esta investiga o0 arranjo de sentido ordenado e aberto
desde o Ser irrefletido, movimento que parte da Natureza incognoscivel
e aporta em seu termo dialético no pensamento filoséfico, ao inverso, na
arte parte-se da atividade consciente dirigindo-a para um contato com 0
mundo que acaba na experiéncia de contato entre sujeito e objeto. “A
arte atinge o Absoluto porque num dado momento o consciente atinge o
inconsciente” (MERLEAU-PONTY, 2000 pg.74). Entretanto, como
Schelling esta incluido no idealismo aleméao, sob a rubrica de “idealismo
real” — que até pode acenar para o privilégio da existéncia ante a
esséncia, mas com a ressalva de que o todo existente originalmente
incognoscivel encontra sua chave ou seu acabamento dialético numa
consciéncia — onde “toda coisa ¢ Eu” ?® pois a vida das coisas ndo s6
atravessa a subjetividade, mas se completa na e para a consciéncia, tem
como resultado resguardar a autonomia da Filosofia, apesar de ndo lhe
conferir um papel exclusivo no encontro com a dindmica do Absoluto.

Por isso a arte, que é a realizacdo objetiva de um contato
profundo com o0 mundo, ndo se confundiria com a Filosofia, mesmo que
sirva de “documento” ou “6rgdo” para a ultima. Nesse contexto a arte
consistiria numa experiéncia de ek-stase onde o sujeito abre-se para a
reconciliagdo com o estado de indivisdo, pois a atividade criativa seria
entdo permeada pelo pré-ser, por uma passividade na espontaneidade do
artista que torna indiscernivel o naturante e o naturado numa co-
existéncia produtiva entre 0 Eu e o mundo. N&do fugindo a regra,
contudo, a criacdo artistica é a recapitulacdo de um sentido preparado e
cativo a vida das coisas. O Ser irrefletido é motivo para toda
metamorfose artificial que Ihe ultrapassa sem, contudo, aniquilar esse
peso do pré-ser. Ademais, partindo do consciente para atingir o

8 MERLEAU-PONTY, 2000, pg.64
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inconsciente na criagdo artistica acaba-se em “algo que pode ser
perpetuamente retomado” 2

Nessa altura ja podemos enunciar, a proposito daquela série de
assertivas a nos indispensaveis, uma segunda assercdo central para o
conjunto dessa dissertacdo, a saber, a génese da vida da linguagem
expressa 0 encontro do subjetivo-objetivo na cria¢do cultural, e como o
sentido secretado nesse limiar entre atividade e passividade nunca
alcanca um termo definitivo, a instancia da arte é assim sempre
provisoria, alusiva e aberta a novas investidas porque se articula como
promessa de novos eventos.

Voltando & cadeia de raciocinio da Filosofia da Natureza, nos
lembra Merleau-Ponty que “Schelling reconhece um peso de ser por tras
da liberdade” ¥, posicio afastada daquela nocéo de liberdade pura e
atemporal da filosofia transcendental que exigia a negacéo do ser natural
(antiphisis). Agora, ao contrario, ndo ha premissa de repldio e negacéo
a Natureza para ser livre. Em primeiro lugar porque Outrem, na versdo
transcendental, remete a dois aspectos que sdo mutuamente irredutiveis,
quer dizer, jamais se pode considerar o Outro como coisa e como
liberdade pura ao mesmo tempo: como resultado, a intersubjetividade
transcendental é contestada, visto a comunicacdo com o Outro ser
pressuposta ou como transcendente (desde sempre adquirida fora do
tempo e desencarnada, portanto, sem contar com o Outro enquanto
alteridade verdadeira), ou como encontro entre corpos sem alma (no
choque causal de corpos vistos como coisas, encontro incapaz, todavia,
de revelar o contato entre interioridades auténticas).

E em segundo lugar porque Schelling concebe o ser vivente
humano analogo a uma instancia de recriacdo do mundo, como advento
de uma abertura que ultrapassa a Natureza sem, contudo, suprimi-la.
Donde se segue a suspensdo da dicotomia e da oposicao entre liberdade
e Natureza, ja que ela, a agdo livre, nasce desde dentro do Ser irrefletido.
Em outras palavras, a Natureza ndo se opGe como um obstaculo para o
agente livre, mas pelo contrario — e aqui nos deparamos finalmente com
a terceira afirmativa central no texto — podemos dizer que a liberdade
enquanto protagonismo do sujeito no mundo, engquanto desvio ou tor¢éo
de um curso existencial operado pelo agente livre consiste numa
atividade que, para vir a ser, precisa se engrenar no impulso do Ser

% MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 74
% MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 78
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prévio, isto é, caracteriza-se por ser uma atividade envolvida e
enraizada numa atmosfera de passividade.

Porque “no homem, a liberdade ja ndo escolhe, ela
estd para além da escolha, e nos rep8e, de certo
modo, em nossa origem para continua-la. Néao
podemos dizer dessa origem que a queremos. Ela
¢ aquilo a partir do que nds queremos”
(MERLEAU-PONTY, 2000, pg.77).

Uma pequena digressdo: gostaria de sublinhar que a série de trés
assertivas destacadas acima denota a relevancia que esse estudo sobre o
interior da Natureza assume para a pesquisa de filosofia que, aqui,
interroga a passividade no gesto livre de criagdo, visto que tais
assertivas se inspiram desde a Naturphilosophie para serem
redimensionadas dentro da ontologia merleau-pontyana. Se pudéssemos
reuni-las mais uma vez, e segundo sua importancia ontoldgica, as
enunciariamos da seguinte maneira: (i) o ser cultural € uma metamorfose
ndo dicotdmica do ser natural — atendendo a premissa ontolégica de
reversibilidade e mitua fundacdo entre naturante e naturado; (ii) a
criacdo cultural ou dimenséo originaria da vida da linguagem se erige de
modo indireto, alusivo e sempre aberto a novas investidas
(especialmente na arte) — justamente porque tal criacdo se da
ambiguamente como arrebatamento por uma produtividade natural cega,
gesto criativo que retoma uma coesdo sem sintese do ser-prévio,
producdo de sentido origindrio que jamais alcanga um termo ou
significado definitivo; (iii) a instancia de criacdo dos seres culturais
pauta uma redefinicdo da liberdade que inclui algo de anénimo no
protagonismo do agente livre — ja que a autoria repartida da criacdo
(confusdo entre criador e criatura) atesta uma passividade na atividade
livre que desautoriza um estatuto autarquico daquele que cria, ou
daquele que age livremente. Esse quadro que agrupa proposi¢es numa
triade de importancia é a chave da presente dissertacdo porque resume o
trajeto argumentativo que aporta na concepcdo de uma liberdade
andnima.

A despeito do carater especulativo da ontologia sugeria por
Schelling, especialmente na tendéncia de se traduzir o dominio do
Englobante (0 estado de indivisdo primordial) ao modo de relagdes
transfisicas, isto é, de interpretar o Absoluto pela via da Gnose, tais
embaracos sdo muito mais 0s perigos a que tal ontologia est4 exposta do
que propriamente um irracionalismo sugerido pelo supracitado
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pensador. A concepcdo ndo prosaica da consciéncia pretendida na
filosofia de Schelling e a respectiva busca por uma “consciéncia
poética”, que deriva do descarte da figura da subjetividade como uma
instancia inteiramente clara para si mesma, assim como da afirmativa de
um inapreensivel originario, incomodam as filosofias da consciéncia,
para as quais, no geral, o Ser é contemporaneo da reflexdo;
possivelmente porque tais filosofias decidem por eliminar — ou
simplesmente recalcam — a angustia relacionada ao consentimento dado
a um Ser ndo-sabido.

Uma vez surgido esse problema filosofico ligado ao estatuto da
producdo natural, trés atitudes sdo possiveis: ou se esquece do
“fendmeno perturbador do organismo” *', inibindo a admissdo do Ser
ndo-sabido inclusive por certa aversdo a vertigem agonizante que é o
ser-para-si rarefazer sua autarquia ante um principio obscuro que lhe
excede — e a produgdo natural tampouco pode contar com um interior,
sua finalidade é opaca e transferida da finalidade verdadeira e humana;
ou se mergulha plenamente no Absoluto que é a noite da identidade e do
espirito (assumindo, de antemao, que seja possivel coincidir com o Ser
prévio apelando a intuicdo), num naturalismo radical que postula a
exclusividade da intuicdo (e do sonho) sobre a reflexdo e que, com
efeito, desdobra-se na concepgdo gnostica da producdo natural como
causalidade hiperfisica; ou, finalmente, a Natureza é estabelecida como
um Englobante, “como um tipo de ser no qual ja nos descobrimos
investidos antes de toda reflexdo” (MERLEAU-PONTY, 2000, pg.135)
e que, com efeito, nunca é subsumido plenamente pela reflexao, por isso
um Englobante que sempre deixa um residuo incontornavel, sempre ha
um resto jamais apreendido frontalmente pelos atos conscientes.

Nessa terceira atitude, que teve origem, sobretudo, nas variadas
implicacdes dadas a no¢do de Juizo reflexivo desde a Critica do Juizo,
destaca-se a ideia de que a apresentacdo do mundo precede a
representacdo do mesmo, isto é, leva-se a sério, a0 menos por um
momento, que a reflexdo ¢ um ato discreto de retomada sobre um
mundo vivido irrefletidamente, e nesse sentido o ser-mundo nos é aberto
e apresentado antes do movimento critico, e doravante, antes mesmo dos
atos sintéticos da consciéncia. Inaugura-se, desde entdo, uma discusséo
filosofica que endereca suas interrogacdes a génese pré-reflexiva do
fendmeno e que trata a apresentacdo do mundo a partir de um fundo
primordial onde o Ser que antecede a consciéncia do ser é tomado como

' MERLEAU-PONTY, 2000, pg. 134
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“aquilo em relagdo ao qual todo recuo € impossivel” %2 como pré-ser

primordialmente dado que excede, pois sustenta, as visadas da
consciéncia. Podemos inclusive aproximar-nos dessa terceira atitude
elencando trés procedimentos gerais que perfazem o estilo de uma
Filosofia da Natureza (Naturphilosophie).

i) Como o Absoluto ndo comporta um ponto de vista em
separado, ndo é um incondicionado nem pode ser independente em
relagdo ao naturado, em vez desse tipo de filosofia formular seus
problemas em termos de Ser, os formulam em termos de tempo. O
recurso a temporalidade é outra maneira de dizer que o Absoluto
necessita apresentar-se a um Outro, justamente porque ndo admiti-se um
Ser que existe estatico por si mesmo, e doravante, postular o Em-si ou o
Para-si independentes ou presentes a si mesmos tornar-se-80 malogros a
serem abandonados; a classica inflexdo sujeito/objeto é substituida pela
abordagem que preza pela mutua fundacdo e reciprocidade entre
naturante-naturado, entre o “dentro” e o “fora”, que agora sdo ambas
duas fases de uma mesma duracdo temporal; ii) a seguir, h4 nessa
orientagdo filosofica um certo empirismo, pois o fundo primordial €é
reconhecido como um existente (mesmo que seja um Ser ndo-sabido),
h& uma experiéncia do Absoluto : “em certo sentido, eu estou nele e, em
certo sentido, ele estd em mim”(MERLEAU-PONTY, 2000, pg.87); iii)
por fim, a nocdo de producdo natural repudia tanto o finalismo como o
causalismo, pois ambos subentendem um construtor que regula a
maquina do mundo e do corpo, seja o construtor o sujeito transcendental
ou o Deus transcendente, e nesse sentido ha uma espontaneidade ou uma
doacdo prévia do ser-mundo, e correlativa passividade do sujeito na
armac&o da experiéncia.

Nem mecanica, nem teleolégica, a producdo natural é cega
(inauguracdo do sentido de ser do mundo que, entretanto, ndo nasce com
um destino pré-ordenado tal qual a obra de um artesdo divino ou
humano), mas néo vazia (doacdo prévia do mundo que escapa a visdo do
espirito, certa auséncia que, todavia, esta retida na armacao do fluxo dos
vividos). Finalizamos, assim, essa tematica do retorno ao interior da
Natureza para, a seguir, passarmos ao estudo na no¢do de producédo
natural tendo em vista a ontologia que Merleau-Ponty traca em O visivel
e o invisivel. Nessa etapa, abordarei a atitude filosofica de nosso autor a
partir do quadro teérico da Filosofia da Natureza acima brevemente

% MERLEAU-PONTY, 2000, pg.86
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retratada, o que servira de grande auxilio para pensar a produtividade da
natureza na Filosofia da carne.

(): B. A Produtividade da Natureza na Filosofia da carne

Com Schelling se inaugura um quadro de investigacdo filoséfica
gue problematiza a origem dos atos de consciéncia, especialmente
sublinhando que toda reflexdo — enquanto esfor¢o de recuperagdo das
condi¢des nas quais um fendmeno pode a mim se tornar possivel — ndo
deve, todavia, dissimular sua propria mola e esquecer-se como operacao
segunda que parte da apresentagdo irrefletida do mundo. A instauracéo
da reflexdo demanda, se quiser ser consequente, o reconhecimento de
sua origem pré-ldgica. Ndo somente a titulo de indicacdo de uma
posicdo de largada no mundo sensivel, marca inicial que afundaria e
ficaria soterrada a margem do universo de pensamento elaborado pela
re-constituicdo de nossa experiéncia como fendmeno, caso tal ato de
retomada substituisse inteiramente nosso pertencimento ingénuo ao
mundo pela significacdo que dele se faz como constructo desdobrado
pelo ato reflexionante. Reconhecer entdo a camada pré-légica como
fundo inalienavel dos atos conscientes implica, sobretudo, consentir que
0 sentido de ser do mundo nasg¢a aquém da consciéncia.

Se a filosofia procura, com o pensamento, posicionar-se em
direcdo ao Gltimo suporte de todas as coisas, isto é, tracar um acesso ao
Absoluto — que ndo é sendo o fundo primordial ou “aquilo em relagdo ao
gual todo recuo é impossivel” — vemos que pelo menos desde “a
filosofia de Schelling [que] é reflexdo sobre o que ndo ¢é reflexdo”
inaugura-se um caminho filosofico que se dirige ao Ser ndo-sabido e
pré-reflexivo para assistir a génese dos seres viventes. E esse prop6sito
geral da Naturphilosophie e o quadro de suas trés condi¢Bes gerais,
expostas nha secdo anterior, que servirdo aqui de guia inicial para o
debate sobre a produgdo natural no horizonte da ontologia que Maurice
Merleau-Ponty desenvolveu nos manuscritos de O visivel e o Invisivel,
porquanto 0 autor assimila, nesse escrito postumo, a interrogacéo
filosofica (que nasce ja na fé perceptiva e desliza entre as demais
orientacdes temporais vividas no horizonte do mundo) com um esforgo
ou iniciativa radical que procura ajustar-se, nos confins da experiéncia,
ao enigma da abertura do sentido de ser do mundo.

Dito de outro modo, justifica-se aqui um apelo aos elementos
estruturantes da Naturphilosophie como roteiro de partida dessa
investigacdo sobre a produtividade da Natureza na filosofia da carne
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porque também Merleau-Ponty procura assistir o nascimento imotivado
do mundo e reconhece, como Schelling, certa relacdo dialética entre a
reflexdo e seu solo irrefletido que demanda, sobretudo, a injuncéo de
retornar ao dominio do sensivel para acompanhar e deixar o ser-mundo
se abrir ao invés de pb-lo. Ora, para Merleau-Ponty a filosofia é
“questdo levantada aquilo que ndo fala (...), endereca-se a essa mistura
do mundo e de nés que precede a reflexdo” (MERLEAU-PONTY, 2012,
pg.102), e nesse sentido a interrogacéo filosofica é radical, pois “sdo as
proprias coisas, do fundo de seu siléncio, que [o fildsofo] deseja
conduzir a expressdo” (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.16).

Como se sabe, aquele quadro da Naturphilosophie desdobrou-se,
na tradicdo, em rumos distintos: para citar rapidamente alguns, podemos
lembrar da marcha da dialética hegeliana, na qual assume-se um
Absoluto irrefletido originario que, todavia, € suprassumido no
movimento de mediacdo do concreto ao conceito até o Absoluto do
Espirito (formula que extrapola o ser-visto e a abertura imotivada do
mundo em favor do pensamento tético de sobrevbo); ou da proposta de
retorno as pr(’)grias coisas como indagacao sobre nosso contato com o
Ser primordial®, que no caso de Bergson articula-se na suposicio de um
Ser pleno originério coincidente a mim via intuicdo perceptiva, essa
Gltima a titulo de descompressdao daquele Ser total (férmula que, de
antemdo, postula um Ser em-si e dicotdbmico ao Ser para-si e resulta na
consideragdo — levada adiante por Sartre — do ““sujeito percipiente como
o nada diante do ser”*); ou no caso de Husserl, onde o encontro com as
préprias coisas, como exercicio propedéutico de sua filosofia
transcendental, promete uma visita a0 mundo vivido ingenuamente
problematizando o preenchimento da esfera intuitiva (preenchimento
gue é doacdo espontanea do mundo, nascimento imotivado e temporal
de uma totalidade que, na percepcdo, forneceria o texto a ser lido pela
consciéncia, o que ndo resulta, no entanto, numa autonomia de tal
doagdo, j& que a guinada idealista husserliana ainda supde necessario um
poder de articulagdo central — a intencionalidade da consciéncia — para
se formar sentido e vivéncia de mundo).

E o problema do vinculo natal com a Natureza que Merleau-
Ponty retoma dessa tradicdo filosdfica, sucintamente acima indicada, a
fim de depurar-lhes os equivocos. Todavia, nosso autor interpela
diversos discursos que fogem propriamente aos da Filosofia, como os da

% Segundo a “ideia de uma unidade que é 6bvio e primordial”. (MERLEAU-
PONTY, 2000, pg.8)
¥ MERLEAU-PONTY, 2000, pg.91
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psicanalise, do estruturalismo, da linguistica ou da Gestaltheorie, para
citar alguns, e o faz a proposito de aprofundar sua vasta pesquisa a
respeito do enlace primordial de nossas vidas com o mundo. Ora, se
abordamos agora a iniciativa merleau-pontyana de assistir a génese do
Ser a partir da experiéncia sensivel que dele temos e segundo sua doacao
espontanea e temporal (ou seja, a partir das trés orientacdes gerais da
Naturphilosophie), ndo se alcanga, contudo, o escopo da ontologia
sugerida por nosso autor.

Por isso mesmo, e ja adiantando o que esta por vir, depois de
percorrido esse trajeto da produtividade da Natureza na Filosofia da
carne passaremos, no capitulo seguinte, as consideracdes da Gestalt
como Filosofia da carne®, visto que essa via nos oferece a possibilidade
de pensar o pré-ser ou a passividade segundo matizes, que vao desde a
passividade radical (o Real ou inconsciente), até a mescla de passividade
e atividade no Ser bruto (imaginério ou Visivel) e no Espirito Selvagem
(simbdlico ou Invisivel — dominio do desejo). Pois é justamente a
passividade que envolve a atividade na expressao artistica que interessa
no contexto de interrogar o que seja a liberdade criativa enquanto
protagonismo hibrido entre o natural e o artificial, ou melhor, entre a
carne (o visivel) e a ideia (o invisivel).

Desde a década de 1940, Merleau-Ponty desenvolve seus
trabalhos tendo como mote a vida antepredicativa que sustenta e situa a
emergéncia da ordem cultural. E era no estudo do campo de relacéo
entre 0 corpo proprio e as coisas que ele explorou o problema do
mundo, especificamente, o problema de um sentido imante ao sentir ou
de uma linguagem das proprias coisas que fundaria, sem ruptura
dicotbmica, o universo cultural. Ja nessa altura ele apresenta sua tese
crucial, a saber, que “a experiéncia sensivel ja é — por ela mesma — uma
totalidade na fronteira entre o mundo ¢ cada um de nossos corpos”
(MULLER, 2015, pg. 3), totalidade que ndo deveria exigir um ato
sintético da consciéncia para ser inaugurada. Todavia, como se sabe,
ainda ha nesses estudos o emprego de um poder central de articulacdo da
experiéncia exterior a doacdo da totalidade sensivel responsavel por
arregimentar a génese de sentido, articulador pré-reflexivo nomeado de
cogito tacito que rivalizava com a espontaneidade do surgimento
imotivado do fluxo sensivel e, por isso mesmo, implicava na subtracéo

% Especialmente segundo a interpretagdo da Ontologia merleau-pontyana
presente no comentério de Marcos José Miller em “Gestalt como filosofia da
carne e os trés registros da experiéncia: imaginario, simbolico e real”.
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da autonomia prevista para uma totalidade auténtica que ndo exige,
contudo, um termo exterior que dé unidade as partes do todo.

Os trabalhos de Merleau-Ponty da década de 1950, entre outras
motivagfes, ocupam-se de repensar aquela totalidade originaria sem,
entretanto, fazer uso da “ma-ambiguidade” gerada pela ideia de um
articulador secreto. E é por isso que ele, mais uma vez, retoma o
problema da evidéncia ingénua do mundo, novamente fazendo a
reflexdo descer ao mundo irrefletido para ver brotar essa totalidade sem
sintese que doa-se espontaneamente, no impeto de atingir o Ser prévio
gue nos investe antes de qualquer posicao tética ou tacita da consciéncia,
na ambicdo de ajusta-se a essa pré-posse de um todo nédo sintético, pois
“a percepcdo nos faz assistir a este milagre de uma totalidade que
ultrapassa o que se acredita serem suas condigdes ou suas partes”
(MERLEAU-PONTY, 2012, pg.19).

Eis o problema da evidéncia ingénua do mundo: a percepgdo
penetra nas préprias coisas, quando vemos o mundo descemos as coisas
mesmas e experimentamos junto a elas uma proximidade quase absoluta
que, todavia, quando examinada por um ato de retomada, e desde que
minha atencdo volte-se para esse vinculo natal da Natureza com meu
corpo, a fim de enuncia-lo, surge uma distancia inexplicavel que me
impede de elucidar a certeza natural de meu acesso direto ao mundo.
Esse paradoxo do acesso ao mundo, que se traduz numa certeza
inefavel, ou melhor, numa camada de opinides mudas na fé perceptiva
de minha adesdo e pertencimento sensivel ao mundo, nasce antes
mesmo do exame que procura articula-lo em tese. Porque quando estou
na aderéncia com as coisas que mantenho no extremo do olhar, quando
me sinto guiado pela visdo da oscilagdo das ondas do mar e penetro na
emergéncia dos tons de azul-esverdeado que explodem, a seguir,
esbranquicados na margem arenosa da praia e presencio o continuo
espesso da orla maritima como um Unico tecido sensivel e insuperavel,
ao mesmo tempo em que tenho a certeza de ver como que desde o
amago do mundo esse cenario de beira-mar, concomitantemente atento
para o fato de meu corpo interferir no espetaculo introduzindo nele
breves distorcbes em perspectiva, € a certeza natural é abalada
porquanto a paisagem vista é também uma visdo minha.

“Vemos as coisas mesmas, o mundo ¢ aquilo que vemos” % mas
ao mesmo tempo s6 o vemos segundo um circuito de exploracéo
sensOrio-motriz corporal que me permite certo acesso ao mundo

% MERLEAU-PONTY, 2012, pg. 15
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concomitante a um recuo a sua margem. Quando me deixo levar pela
experiéncia perceptiva meu corpo some a favor do espetaculo sensivel e
desco as proprias coisas, sendo por elas tragado, ndo obstante,
simultaneamente tal experiéncia de pré-posse com o mundo visual que
se doa numa coesdo cerrada inclui-se, paradoxalmente, no conjunto de
“minhas experiéncias”, faz parte, de certa forma, do pequeno mundo
privado peculiar a exploracéo executada por meu corpo.

Doravante, essa evidéncia ingénua do mundo abre-me a uma
experiéncia origindria da verdade que, implicitamente, torna-se o
parametro de descriminacdo entre o falso e o verdadeiro. As ilusdes
oniricas vividas pelo homem fascinado, que por um momento acredita
ver no sonho aquilo que assiste em vigilia, s6 podem ser mensuradas
como engano e embuste porque adquirem seu valor em relagéo a visdo
“aberta a exploracdes concordantes” da percepcdo, porque entre o
sonho, que ndo € observavel, e a percep¢do, que me d& acesso ao
mundo, ha uma diferenca de estrutura e de granulo de tal modo que o
universo do pensamento (assim como o0 &mbito onirico) que é invisivel e
lacunar funda-se num mundo “mais antigo”, no mundo sensivel que ¢é
“visivel e relativamente continuo”. E é nesse sentido que a verdade é
aberta desde sempre na certeza natural e se torna o parametro entre o
falso e o verdadeiro. Entretanto, como dito, a evidéncia ingénua do
mundo, sendo paradoxalmente 0 acesso e 0 recuo em relacdo a adesdo
ao mundo, é também o0 acesso e o recuo em relacdo a coisa mesma e sua
“aparéncia”.

Tenho a coisa mesma e a mesma coisa fixada no olhar, sinto-me
langado na plenitude do objeto que faz afundar o horizonte ao seu redor,
tirando do foco da visdo a circunvizinhanca daquilo que entra em relevo
para mim num acesso sem anteparo a coisa. Nao é uma representacdo da
coisa fora dela mesma que me traga na exploracdo concordante que dela
tenho, mas posso, com “meus movimentos e os de meus olhos [fazer]
vibrar 0 mundo, como se pode, com o dedo, fazer mexer um délmen,
sem abalar-lhe a solidez fundamental” (MERLEAU-PONTY, 2012,
pg.19). Quer dizer, a experiéncia verdadeira que tenho da propria coisa
co-participa da possibilidade de distorcé-la brevemente a partir dos
movimentos exploradores de meu corpo que a puxam para dentro do
circuito de “minhas experiéncias”.

As “aparéncias” sdo aqui as imagens que se atribuem a distorcéo
perceptiva operada quando atino para minha influéncia no espetaculo,
guando recuo da proépria coisa e me situo nos fantasmas da minha viséo
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enquanto “esbogos ou residuos da visdo verdadeira” ¥, Tais fantasmas
sdo pré-coisas a serem substituidas ou riscadas por uma nova verdade
perceptiva quando, na sucessdo temporal, desperto mais uma vez para
ver as proprias coisas numa percepcdo que, contudo, nunca aniquila
aquela “aparéncia” fantasmatica da coisa anteriormente vivida como
distorcdo, pois ela é sempre empurrada para o passado, no fluxo das
imagens, numa superagao que a retém sem estilhaca-la definitivamente.

Assim, a relacdo entre as coisas e meu corpo &
decididamente singular: é ela a responsavel de
que, &S vezes, eu permaneca na aparéncia, e
outras, atinja as proprias coisas; ela produz o
zumbir das aparéncias, é ainda ela quem o
emudece e me lanca em pleno mundo. Tudo se
passa como Se meu poder de ter acesso ao mundo
e o0 de entrincheirar-me nos fantasmas néo
existissem um sem o outro. Mais ainda: como se 0
acesso ao mundo ndo fosse sendo o outro aspecto
de um recuo, e esse recuo a margem do mundo,
uma serviddo e outra expressdo de meu poder
natural de entrar nele. (...) Meu corpo, como
encenador de minha percepgdo, ja destruiu a
ilusdo de uma coincidéncia de minha percepcao
com as proprias coisas. Entre mim e elas, h4,
doravante, poderes ocultos, toda essa vegetacdo de
fantasmas possiveis que ele sé consegue dominar
no ato fragil do olhar. (MERLEAU-PONTY,
2012, pg. 20)

Infere-se, assim, que a ordem do ser percebido é tecida de uma
ambiglidade que “fervilha de pormenores incompossiveis”
justamente porque ela comporta, enquanto ser-prévio de indivisdo — o
gue é 0 mesmo dizer: enquanto impeto indiviso de uma mesma duragdo
temporal — uma totalidade sensivel, na fronteira entre 0 mundo e cada
um de nossos corpos, que vém & presenca numa proximidade a
distancia: a verdade desvelada desde o a&mago das prdprias coisas,
guando delas me aproximo fixando o olhar, exprime-se contando com
uma distancia, entre elas e minha visdo em perspectiva, que oculta a
nudez plena da paisagem a vidéncia e me enreda simultaneamente na

¥ MERLEAU-PONTY, 2012, pg. 19
% MERLEAU-PONTY, 2012, pg.16
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vegetacdo dos fantasmas que as distorcem. A totalidade sensivel dispde
certa verdade da propria coisa que co-participa de um germe de ndo-
verdade, tal como a espessura do presente, essa densidade fluida e
indubitavel que, ndo obstante, guarda atrds ou no entorno de si a sua
superacdo como horizonte inalienavel, um passado retido ou um futuro
pré-tendido que orbitam no horizonte da verdade presente como germe
de sua possivel superacdo (como nao-verdade) no devir.

Ora, esse tipo de consideracdo sobre minha percepg¢do ingénua do
mundo dilui a ilusdo de uma coincidéncia imediata entre um “exterior” e
um “interior”, entre o ser das proprias coisas € 0 Sser percipiente.
Primeiro porque usualmente se assevera tal coincidéncia como um
amalgama entre partes previamente estabelecidas por si mesmas
postulando, assim, condigdes ou partes independentes no Absoluto (no
todo primordial), o que contraria a evidéncia ingénua do mundo que
mostra, na abertura de um “ha” inaugural em duracdo temporal, uma
totalidade tecida no entrelagamento entre o sensivel (o ser das coisas) e
0 sentiente (0 ser percebido), quer dizer, costurada tanto pelo
“naturante” como ‘“naturado”, sem que se possa presumir quem
comanda ou quem é comandado, ou mesmo presumir de uma existéncia
independente e inteiramente por si, de ambas as partes, antes da doagéo
prévia da totalidade sensivel que, contudo, as ultrapassa (0 que resume
sua ambiguidade).

Segundo porque se houvesse tal fusdo de identidade originaria
deixaria de existir a duragéo da experiéncia enquanto percep¢do minha,
pois “no momento em que minha percepgdo vai tornar-se percepcao
pura, coisa, Ser, ela se apaga” (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.120); e,
ao contrério, se houvesse transcendéncia plena ou sobrevéo a partir do
ser percebido por sobre o Ser das coisas, porque no “momento em que
[a percepcdo] se acende, ndo sou mais a coisa” (idem), deixaria de
existir a duracdo da experiéncia enquanto pré-posse e adesdo espontanea
a abertura do mundo que ndo exige ser posta por atos constituintes da
consciéncia.

Pensar o0 problema do mundo, quer dizer, o problema do sentido
de ser do mundo, demanda — se quisermos ser coerentes com a ontologia
sugerida pela visita ao campo perceptivo — abandonar o tradicional
preceito metafisico que, explicita ou tacitamente, postula posi¢cdes
prévias ou positivas no Ser**. Dito de outro modo, é mister retificar a

% «0 que nos importa é precisamente saber o sentido de ser do mundo; a esse
proposito nada devemos pressupor, nem a ideia ingénua de um ser em si, nem a
ideia correlata de um ser de representacdo, de um ser para a consciéncia, de um
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concepcdo do Absoluto como Todo sintético, pois nesse modelo as
partes do todo, sendo inteiramente por si mesmas, conservam sua
independéncia reciproca e exigem, por isso mesmo, um termo ou
momento exterior que lhes dé unidade. Supor pontos de vista
independentes no Absoluto como o Em-si e o Para-si que se negam ou
se identificam, dependendo da corrente teérica que os articulam seja na
transcendéncia a priori ou na imanéncia originaria, no sobrevoo ou na
fusdio, “distdncia infinita ou proximidade absoluta, negacdo ou
identificag@o, a nossa relagdo com o ser € ignorada em ambos os casos”
(MERLEAU-PONTY, 2012, pg. 125).

Se a unidade da totalidade sensivel é espontanea e, contudo,
formada por partes ndo-independentes que se vinculam entre si numa
coesdo sem sintese, devemos, por exemplo, tomar a coloracdo azul-
esverdeada do mar que tenho ante a visdo ndo como a colegdo de
pigmentos ou corpusculos ondulatérios do matiz azul, independentes,
isolaveis e agregados por um ato sintético da consciéncia que autorizaria
0 sucesso da contemplagdo do movimento dessa cor na onda maritima
gue viso, mas sim como a expressao de um azul ndo-independente das
demais cores que perfazem o horizonte da beira-mar. Mais ainda,
expressdo dessa cor azulada que, como todas as outras, é atravessada
tanto pelo horizonte externo do colorido em todas as texturas tacteis e
contextos nos quais se imiscui para manifestar-se no campo do mundo,
como pelo horizonte interno das minhas vivéncias passadas que
atravessam esse azul-esverdeado que observo como um fundo que o
permite emergir num semblante emocional a mim particular: a figura
dessa cor brota no estreito entre horizontes externos e internos, é figura
gue retém, afetivamente, fundos agora ausentes; é totalidade sensivel
gue apresenta a unidade entre o particular e o universal, entre existéncia
e esséncia, entre figura e fundo, numa proximidade a distancia que ndo
precisa ser posta por mim ja que dela sou devoto, pois investido
primordialmente dessa camada de ser bruto que me situa no mundo.

Assim sendo, para afastar os impasses classicos gerados pela
admissdo de um fundo primordial (do Absoluto) a partir da suposicao de
partes ou condicdes prévias a abertura ingénua da totalidade sensivel, é
preciso repensar nossa adesdo antepredicativa a Natureza a partir dessa

ser para 0 homem: todas essas sdo nog¢les que devemos repensar a respeito de

nossa experiéncia do mundo, a0 mesmo tempo que pensamos o ser do mundo.”
(MERLEAU-PONTY, 2012, pg.18)
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ideia de uma distancia que ndo é o contrério da proximidade®. A
ambigiidade que fervilha na presenca perceptiva do mundo nédo deve ser
assumida como um obstéculo a ser ultrapassado seja por um pensamento
tético de sobrevdo — que promete a reconstituicdo do mundo vivido em
termos objetivos ou eidéticos ao supor precocemente um ser-para-si que
articularia a génese do fenémeno — seja pela atitude de retomada de uma
integralidade originaria (entre o “dentro” e o “fora”) que fora perdida na
passagem da intuicdo para a reflexdo — e que postula nossa pré-posse a
partir de um Ser pleno e independente, um ser-em-si subjacente a ideia
correlativa de um ser para a consciéncia, este Ultimo que se desdobraria,
entdo, como nadificacdo daquele Ser total. E preciso pensar,
precisamente, a “coincidéncia parcial” ** entre as proprias coisas e as
“minhas experiéncias” em sua ambiglidade fundamental que, antes de
ser obstadculo & verdade, consiste no modo origindrio dela se nos
comunicar brotando na totalidade sensivel.

Ora, se “a coincidéncia é apenas parcial, ndo ¢é preciso definir a
verdade pela coincidéncia total e efetiva” (MERLEAU-PONTY, 2012,
pg.122). Os impasses e 0s embaragos a que estdo sujeitos as ciéncias e
as filosofias imersas na ontologia tradicional que opera a partir da
inflexdo dicotémica entre sujeito e objeto, supondo de antemao um ser-
em-si e seu correlato, um ser-para-si, despontam no fracasso da
adequacdo pretendida entre a “exterioridade” e a “interioridade”
justamente porque ignoram que o0 Ser-visto sempre admite um
“suplemento de ser no ser” “. O alerta merleau-pontyano, aqui
veiculado, contra a negligéncia para com o residuo ou peso do ser-

%0 “Seria preciso retomar essa ideia da proximidade pela distancia (...) que pde
em causa a coincidéncia” (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.125)

1 “Como nunca ha, concomitantemente, coisa ¢ consciéncia da coisa, nunca ha,
concomitantemente passado e consciéncia do passado, e pela mesma razdo:
numa intuicdo por coincidéncia e fusdo, tudo o que se da ao Ser se retira da
experiéncia, tudo o que se da a experiéncia se retira do Ser. A verdade é que a
experiéncia de uma coincidéncia s6 pode ser, como diz Bergson
freqiientemente, “coincidéncia parcial”. Mas o que é uma coincidéncia que ¢
apenas parcial? E coincidéncia sempre superada ou sempre futura, uma
experiéncia que se lembra de um passado impossivel, antecipa um futuro
impossivel, que emerge do Ser ou que vai incorpora-se nele, que estad “nele”
mas nao é ele, ndo sendo pois coincidéncia, fusdo real, como a de dois termos
positivos ou dois elementos de um amalgama, mas recobrimento, como o de um
sulco e um relevo que permanecem distintos” (MERLEAU-PONTY, 2012,

pg.121)
* MERLEAU-PONTY, 2012, pg.95.
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prévio que interdita a implicacdo de coincidéncia ou justaposicao entre o
mundo vivido e o universo de pensamento®®, proibe, no caso do
pensamento objetivo, a definicdo do Ser Pelo ser-objeto, retificacdo
levantada ja pela anélise dos procedimentos™ empreendida por parte da
comunidade cientifica; assim como proibe, no caso do pensamento de
sobrevoo em geral, a definicdo do Ser pela significacdo logica que
extrapola o surgimento imotivado do ser-mundo ao cingi-lo no dominio
da abstracdo analitica, substituindo o continuo sempre renovado da
presenca perceptiva do mundo por um quadro tedrico e estatico®.
Ademais, 0s equivocos seculares ligados a ideia de verdade como
a coincidéncia ou adequacdo justa entre o sentido de uma proposicao e
sua referéncia (entre 0 pensamento e a coisa), ou da ideia de verdade
como a coincidéncia ou imanéncia interna entre o0s elementos
invariantes (esséncia) extraidos como unidade purificada do plano
multiplo do qual emerge, qual seja, o da representagdo do mundo

# «(.) a situagdo do filosofo que fala como distinta daquilo de que fala,

enquanto imprime ao que ele diz certo contetido latente que ndo é seu conteido
manifesto, enquanto implica uma distancia entre as esséncias fixadas por ele e 0
vivido ao qual ela se aplica, entre a operagdo de viver o mundo e as entidades e
as negatividades por que ele se exprime. Se levarmos em consideracdo esse
residuo, ndo ha mais identidade entre o vivido e o principio de ndo contradicéo;
0 pensamento, justamente como pensamento, ndo pode mais gabar-se de
restituir todo o vivido; guarda tudo, salvo sua espessura e seu peso. (...) Entre o
pensamento ou a fixagdo das esséncias que é sobrevo, e a vida, que é ineréncia
ao mundo ou visdo, reaparece uma distdncia que impede o pensamento de
projetar-se de antem&o na experiéncia e o convida a retomar a descri¢do de mais
perto” (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.116)

M(..) & preciso que [a ciéncia] reconhega como legitima a andlise dos
procedimentos pelos quais o universo das medidas e das operagdes se constitui a
partir do mundo vivido considerado como fonte, eventualmente como fonte
universal.” (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.28)

# «(...) em todos esses casos, a questio levantada ainda nio ¢ radical, ultima,
porquanto nos damos, no que respeita as coisas e a0 mundo obscuros, 0 campo
das operacOes da consciéncia e das significagfes construidas de que supomos
gue 0 mundo e as coisas sejam o produto terminal — deste campo como do
campo da linguagem que pressupde de fato o filésofo deve perguntar se é
fechado, se basta a si mesmo, se ndo se abre, como artefato, sobre uma
perspectiva original de ser natural, se ainda supondo-o0 decisivo no que concerne
ao ser-verificado, ao ser-asseverado, ao ser convertido em objeto, ndo tem um
horizonte de ser bruto e de espirito bruto de que os objetos construidos e as
significacbes emergem e que ndo explicam.” (MERLEAU-PONTY, 2012,

pg.98)
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(aparéncia), soterram e fazem afundar a fundamental ambigliidade do
campo perceptivo porque utilizam a fé perceptiva sem jamais interrogé-
la radicalmente. Substituem um problema por uma solu¢do nominal e
peremptéria ao recusar um sentido imanente ao sensivel, tratando-o
como o dmbito que esta aquém da verdade, atolado na aparéncia ilusoria
das coisas, essas que s entrariam em harmonia por um gesto autarquico
da consciéncia constituinte de sua verdade. Tais formulas fazem uso da
fé perceptiva, de nossa adesdo muda com o mundo que constantemente
se refaz no entrelacamento com a Natureza, mas soterram o solo
efervescente de incompossiveis que, posteriormente, assolam e fazem
ruir as empresas teéricas de decifracdo objetiva do mundo.

E quando arriscam, acertadamente, atentar para nosso vinculo
natal com o mundo reintroduzindo a tematica de um ser-prévio de
indivisdo, muitas vezes ainda o fazem carregando os fardos da velha
ontologia que opde frontalmente, de um lado, o articulador do
fendmeno, seja como nadificagdo ou como instancia transcendental, e de
outro, a fonte externa do que é desdobrado pelas articulagdes do para-si,
ou seja, a plenitude do mundo exterior que repousaria totalmente em-si.
A verdade como coincidéncia plena faz ecoar, de certo modo, o
preconceito cartesiano que pensa poder traduzir nosso pertencimento ao
mundo com aquelas ideias claras e distintas supostamente capazes de
substituir a ambiglidade das “aparéncias” perceptivas por nogdes nuas e
transparentes para 0 espirito. Ao contrario, agora caminhamos em
direcdo ao problema da ambiglidade da fé perceptiva sem diluir
previamente os incompossiveis que ali co-existem, mas tratando-os
como ponto de partida da verdade:

(...) precisamente porque é uma fé, isto é, uma
adesdo que se sabe além das provas, ndo
necesséria, tecida de incredulidade, a cada instante
ameacada pela ndo fé. A crenca e a incredulidade
estdo aqui tdo estreitamente ligadas que uma se
encontra sempre na outra, e, em particular, um
germe de ndo-verdade dentro da verdade: a
certeza que tenho de estar vinculado ao mundo
por meu olhar ja me promete um pseudomundo de
fantasmas, se o deixar errante. (...) 0 que seja a
presenga perceptiva do mundo: ndo, 0 que seria
impossivel, afirmacdo e negacdo da mesma coisa
sob a mesma relagdo, juizo positivo e negativo,
como diziamos a pouco, crenga e incredulidade;
nossa experiéncia que esta aquém da afirmacéo e
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da negacdo, aquém do juizo — opinides criticas,
operacOes ulteriores —, é mais velha que qualquer
opinido, é a experiéncia de habitar o mundo por
meio de nosso corpo (..) abertura inicial ao
mundo (..) — abertura que ndo exclui uma
possivel ocultagdo (MERLEAU-PONTY, 2012,
37-38)

Com efeito, uma Filosofia consciente de si enquanto atividade
ulterior que surge sobre um fundo de Ser bruto ndo pode ter como ponto
de partida o principio de ndo-contradicdo, ou seja, ndo parte de formulas
como “0 ser é e 0 nada ndo €” ou “sé ha o ser” *, ja que elas sdo o
resultado do pensamento totalizante de sobrevbo e estdo acima da
camada pré-critica a qual nos enraizamos. Ao contrario, nosso ponto de
partida sera “ha o ser, h& o mundo, ha alguma coisa” *' porque assim
deixamos de lado a concepcdo do ser prévio como plenitude
(inteiramente ser ou ndo-ser) para, enfim, acessa-lo como Abismo, como
um ser ndo-sabido pré-16gico (antes da afirmagdo e da negagdo) que
originariamente caminha em varias dire¢cfes ou orientagdes: “o
originario se cliva, e a filosofia deve acompanhar essa clivagem, essa
ndo-coincidéncia, essa diferenciacdo” (MERLEAU-PONTY, 2012,
pg.122).

E essa diferenciacdo é contemporanea do “ha” inaugural, esta na
ontogénese da abertura de mundo, na passagem do corpo objetivo para o
corpo fenomenal, quando, ainda como uma coisa entre as outras coisas,
corpo que era um sensivel entre os sensiveis, volta-se a si mesmo num
enigmatico movimento especular e fende-se do ser das proprias coisas
para ajustar-se como sentiente ao senti-las e ao sentir a si préprio como
ser percipiente. Quando, por exemplo, toco minha méo esquerda com
minha mao direita, presencio uma reversibilidade dos movimentos
exploratorios da destra — que procura tangenciar, como ser percipiente, a
outra mao a fim senti-la como coisa entre outras coisas — revertida,
desde o gesto do toque com a sinistra, de sentiente a coisa sentida pela
mao esquerda que passa, outrossim, das coisas sensiveis para ser
percipiente da méo direita que a tocou®.

“ MERLEAU-PONTY, 2012, pg.90

" (Idem).

*8 <0 sujeito que toca passa ao nivel do tocado, descendo as coisas, de sorte que
o tocar se faz no meio do mundo e como nelas” (MERLEAU-PONTY, 2012,
pg.130)
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De modo similar, aquela minha visdo de beira-mar parece, como
dito, nascer desde o amago da paisagem litoranea, como se o olhar se
fizesse desde dentro dessas coisas maritimas que repousariam em-si
mesmas, ja que acompanho a oscilagcdo das ondas e o sincronismo do
cenario da orla “como se estivesse com elas huma relacdo de harmonia
pré-estabelecida” “*°, quer dizer, sem que eu seja o protagonista da
armacao do cenério e como que possuido por ele no espetaculo, e nessa
pré-posse do visivel, meu olhar, como mais um dos visiveis, pois brota
dentre eles, reverte-se a si proprio, como um Sensivel em si, e fende-se
como vidente clivado do visivel™.

Se a diferenciacdo entre o sensivel e o sentiente — a deiscéncia
que cliva o visivel num vidente, o tangivel num tangente — inaugura um
desvelamento do mundo que ndo exclui sua ocultacdo ou opacidade, tal
ambigiidade instaura-se porque entre 0 sensivel e o sentiente ha
reversibilidade e imbricagdo, porque o ser do mundo me atravessa e meu
ser percipiente atravessa 0 mundo. E nesse cruzamento reiterado entre o
corpo sentido e o corpo que sente, nessa dupla referéncia naturante-
naturado, que se estabelece a totalidade sensivel como ser de indivisdo:
0 mesmo mundo faz fervilhar a individuacdo de uma imagem como
diferenciacdo e contraste das imbricacGes passadas, elas prdprias
diferencas sobre-determinadas. O mesmo (horizonte total, a carne do
mundo — que ndo é outra coisa Sendo a pré-posse espontanea) é como
gue o outro do outro, quer dizer, é o fundo longinquo de toda
diferenciacdo. A identidade da imagem, por sua vez, ndo é mais do que a
diferenca da diferenca, a deiscéncia continua entre cada imbricacdo e
reversibilidade modulada provisoriamente como unidade no movimento
de fissdo do corpo sensivel sentiente. Assim, a quase-coincidéncia ou a
proximidade a distancia entre o ser da coisa e o ser percebido é uma
totalidade pregnante de orientacfes temporais que se diferenciam, todas
elas, sob um mesmo ser carnal.

Nosso corpo na adesdo ingénua com a Natureza, corpo que é um
sensivel sentiente antes de ser definido tal como a maquina pilotada por
um “homenzinho interior”, ou melhor, antes desse “homenzinho” ser o
titular de uma privacidade restrita aquele que guia o corpo, como o

* MERLEAU-PONTY, 2012, pg.130

%0 “sendo a visdo palpagdo pelo olhar, é preciso também que ela se inscreva na
ordem do ser que nos desvela, é preciso que aquele que olha ndo seja, ele
préprio, estranho ao mundo que olha (...) quem vé ndo pode possuir o visivel a
ndo ser que seja por ele possuido, que seja dele” (MERLEAU-PONTY, 2012,

pg.131)
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piloto em seu navio, apresenta esse carater fundamental: como Sensivel
em si que especularmente entra em metamorfose ao voltar-se a si mesmo
como visivel que se vé, narcisismo de um vidente que nasce atravessado
pelo visivel e sente-se visto por aquilo que olha, o corpo se abre ao
mundo originariamente num anonimato ou impessoalidade que
desautoriza restringi-lo ao universo privado de um articulador
consciente ou tacito™'. Ndo ha um cogito tacito ou pré-reflexivo pivd da
troca e da promiscuidade espontanea entre o sensivel e o sentiente que
instale, subterraneamente, uma privacidade clandestina tal como
subjetividades positivas prévias ao todo sensivel. Ha uma generalidade
do corpo no Ser bruto de tal modo que ele se imbrica e se entrelaga nos
outros corpos, como quiasma>2 inter-corporal ou enlace entre o eu e 0
outro numa mesma carne do mundo.

Do mesmo modo que, ao tratar do paradoxo da presenca
perceptiva do mundo, dissemos que estamos numa proximidade quase
absoluta com as proprias coisas e simultaneamente numa distancia em
relacdo a elas, podemos reconhecer um paradoxo semelhante no
confronto com o corpo de outrem. Pois mesmo que o olhar do outro, a
primeira vista, deslize sobre as coisas que percebo e realize uma
percepcao delas em algum lugar alhures fora de “minhas experiéncias”,
assim parecendo-me o olhar e a pupila do outro opacos, mais uma coisa
entre as coisas, ndo me enredo nesse solipsismo famosamente sugerido
pois também sou como que tragado pela autenticidade dos olhares e dos
gestos alheios quando algo inusitado e insélito me interpela e exige, de
mim, assistir uma vida que é vivida, minuto por minuto, em “algum
fundo falso do espaco™. H& um distancia do outro, assim como uma
proximidade que me impedem de outorgar, na origem, subjetividades
positivas, um eu e um outro plenamente distintos ou inteiramente por si
mesmos.

1 “E a essa Visibilidade, a essa generalidade do Sensivel em si, a esse
anonimato inato do Eu-mesmo que h& pouco chamavamos carne, e sabemos que
ndo h& nome na filosofia tradicional para designd-lo.” (MERLEAU-
PONTY,2012 pg. 135).

% «“O quiasma & isso: a reversibilidade — E somente através dela que hé
passagem do “Para-si” ao Para-Outrem — Na realidade, ndo existimos nem eu
nem o outro como positivos, subjetividades positivas. Sdo dois antros, duas
aberturas, dois palcos onde algo vai acontecer — e ambos pertencem ao mesmo
mundo, ao palco do Ser” (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.237)

¥ MERLEAU-PONTY, 2012, pg. 22
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E se a menor retomada de atencéo sugere-me que 0 outro que me
invade ¢é feito, todo ele, em analogias com as minhas experiéncias, suas
expressdes, suas perspectivas, seus mundos como que s6 lidos por mim
através das minhas vivéncias expressas em perspectivas de meu mundo
privado, logo me convenco do contrario quando, partilhando da vida de
outrem, me dou conta de que minhas experiéncias sdo apenas um verso
gue tem, como direto, as coisas elas mesmas que me atravessam. Donde
se segue que ¢ “dentro do mundo que nos comunicamos”, pois “é¢ a
prépria coisa que me da acesso ao mundo privado de outrem” >
Portanto, inauguramos nossa adesdo ao mundo, todos juntos, como
antros de um Sentiente em geral, diante de um Sensivel em geral, ambos
duas fases de um mesmo palco do Ser.

As consequéncias desse argumento em favor de um sujeito
generalizado, de uma vida no anonimato que € intercorporea, interditam
a comum nocdo de que vivemos insulares, cada um como habitante
solitario de seu corpo, e instiga a pensar a invasdo do olhar do outro
como a imbricacdo originaria entre a vida de outrem e a minha prépria
vida. Contaminagdo do eu e do outro na charneira entre a carne visivel —
gue compartilhamos para nos comunicar no Ser bruto — e uma carne
mais sutil e invisivel, o espirito selvagem clivado como orientago pos-
tendida dessa espessura carnal presente, projetado além do visivel a
partir do trabalho expressivo que a efervescéncia do desejo suscita desde
a falta aludida pelo olhar alheio que, insolitamente, me interpela e me
possui; tal como sou possuido pelo Ser-visto das coisas, s6 que dessa
vez numa orientacdo invisivel e como que numa outra morada
intersubjetiva que da inicio a ordem cultural.

O universo do pensamento e da cultura enrola-se nesse Outro
originario, que pode ser tanto o fundo intercorpéreo mais longinquo que
é Abismo radical da consciéncia (o inconsciente) *°, ou o fundo como
impeto indiviso do fluxo sensivel, a carne visivel: fundo que faz
precipitar a metamorfose do natural ao cultural inaugurando um
caminho invisivel clivado desde a fissdo entre o Sensivel e o Sentiente.
Mais precisamente, metamorfose ndo dicotdmica entre o ser cultural e o
ser artificial, ja que ha reversibilidade dindmica entre a Natureza
(entendida aqui como carne) e aquilo que dela se destaca para despontar
na carne sutil e virtual da cultura. Enredamo-nos aqui no meio da

* 1dem.
> Dimensio da carne que sera esmiugada na primeira se¢do do capitulo
seguinte.
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fundamentacdo ontoldgica, de estilo merleau-pontyano, daquela
primeira assertiva (i) >° anteriormente exposta cOmMO recurso
didaticamente indispenséavel aos propdsitos dessa dissertacao.

Mas antes de aproximar do “ponto mais dificil, a saber, no
vinculo da carne e da ideia” °" estamos em condicdes de cumprir com o
proposito dessa secdo, e por que ndo desse capitulo, e enunciar o que
seja a producdo Natural no horizonte da Filosofia da carne. Tal como as
caracteristicas da Naturphilosophie nos ensinam a tratar o ser-prévio
como um Abismo do qual, primordialmente, temos certa experiéncia
sensivel que a ele nos vincula temporalmente sem que se exija, para
isso, posi¢cdes independentes no Absoluto que articulariam a sintese
dessa duracdo temporal, ja que ela é a emanacdo de uma operagdo ou
producdo Natural espontanea, o ser carnal como ser-prévio resguarda
todas essas indicacdes, mas agora podemos acrescentar que:

A carne ndo é matéria, ndo é espirito, ndo é
substancia. Seria preciso, para designa-la, o velho
termo elemento, no sentido em que era empregado
para falar-se da 4agua, do ar, da terra e do fogo,
isto é, no sentido de uma coisa geral, meio
caminho entre o individuo espacio-temporal e a
ideia, espécie de principio encarnado que importa
um estilo de ser em todos os lugares onde se
encontra uma parcela sua. Neste sentido, a carne é
um “elemento” do Ser. N&o fato ou soma de fatos
e, no entanto, aderéncia ao lugar e ao agora.
Ainda mais: inauguragdo do onde e do quando,
possibilidade e exigéncia do fato, numa palavra,
facticidade, o que faz com que o fato seja fato. E
também, simultaneamente, o que faz com que
tenham sentido, que os fatos parcelados se
disponham em torno de ‘“alguma coisa”.
(MERLEAU-PONTY, 2012, pg.136)

Quer dizer, a carne como nocao Ultima — que ndo é composicao
ou unido de substancias, mas totalidade que ultrapassa o que
ulteriormente se concebe como suas partes ou condicbes — €
propriamente a abertura de mundo ou a produtividade do “h4” inaugural

%6 Férmula presente na pagina 31.
* MERLEAU-PONTY, 2012, pg.144
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que, a semelhanc¢a do que fora ensinado pela Naturphilosophie sobre a
producdo Natural, onde naturante e naturado sdo co-autores da
apresentacdo espontdnea do mundo, podemos aqui conceber
semelhantemente a “produtividade da Natureza” como a pregnancia ou
laténcia da carne do mundo que costura o sentido cativo ao tecido
cerrado do campo perceptivo na reversibilidade e entrecruzamento entre
o0 Sensivel e 0 Sentiente.

Podemos ir adiante nessa comparagdo entre naturante-naturado e
sensivel-sentiente como dire¢cdes ou momentos de uma totalidade
auténtica e espontdnea segundo uma imagem que Merleau-Ponty
persegue desde seus projetos da década de 1940 *%. Se o ser do mundo
me atravessa, assim como meu ser sentiente o atravessa, e iSsO num
mesmo elemento ou num mesmo palco do Ser, é porque as direcdes
opostas de quando sou atravessado e de quando atravesso o mundo,
respectivamente movimentos “centripeto” e “centrifugo”, sdo como que
duas fases de um mesmo trajeto. Contudo, na mesma duracdo temporal:
tanto ser atingido e invadido pelas proprias coisas como nelas incluir a
contaminacdo de minha perspectiva — porque sou, como coisa entre as
coisas, uma distorcdo do Sensivel em si que o metamorfoseia em
diferenca, em outra expressdo do sensivel libertada por minha atividade
situada. E para se afastar do modo de pensamento composto por planos
ou dimensdes justapostas, tipicas das operac@es da ontologia tradicional
e positivista, nosso autor reiteradamente procura pensar esse movimento
indiviso de duas direcfes opostas, todavia conciliadas, como 0 verso e 0
direito de uma mesma encarnacdo, duas fases de um mesmo percurso
circular™.

% por exemplo, no capitulo 11l da Terceira parte da Fenomenologia da

Percepcdo (1945), quando Merleau-Ponty discursa sobre liberdade tomando
como um dos temas para esse propésito a necessidade de retomar a analise da
génese ou da doagdo de sentido originaria (Sinn-Gebung) depurando os
equivocos que as filosofias reflexivas de tipo classico propagam ao procurarem
“as condigdes de possibilidade sem ocupar-se das condi¢des de realidade”.
Donde se segue, como se sabe, a substituicdo da vivéncia do mundo pela
significacdo que dele fazemos no universo de pensamento, ou seja, privilegia
um movimento de constituicdo do sentido do mundo que é prioritariamente
centrifugo ou de “dentro para fora”. Enfim, ja nessa altura nosso autor nos
convoca a “retomar a analise da Sinn-Gebung e mostrar como ela pode ser ao
mesmo tempo centrifuga e centripeta” (MERLEAU-PONTY, 2011, pg.588)

% «“Seria melhor dizer que o corpo sentido e o corpo que sente sdo como o
direito e 0 avesso, ou ainda, como dois segmentos de um Unico percurso circular
que, do alto, vai da esquerda para a direita e, de baixo, vai da direita para a
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N&o por acaso, para comentar qual tipo de abordagem devemos
procurar assumir quando voltarmo-nos a pré-posse do mundo irrefletido,
a essa vivéncia aquém do principio de nao-contradi¢do, Merleau-Ponty
sinaliza para certa dialética que procura acessar um todo feito de
direces opostas — tal como Heraclito® j& mostrava na conjuracéo do
percurso circular — ao ocupar-se especialmente em assistir o sentido
comum nascente entre tais opostos que estdo a minha disposicéo
somente quando os apreendo em seu movimento continuo tornando-se
circular. Em outras palavras, dialética que ndo abandona o ser
manifestando-se, sobrevoando-o no equivoco e na pretensdo de té-lo
frontalmente, sem resto, imobilizado pela lente do espirito, j& que o
sentido comum entre 0s opostos ndo é o resultado da composicéo,
sintese ou unido entre substancias prévias que autorizaria seu inventario
posterior como sindnimo de sua unidade. O que se procura é antes uma
dialética sem sintese ® “que se critica a si mesma e se ultrapassa
enquanto enunciado separado (...), que encara sem restricdo a
pluralidade das relagdes e o que chamamos ambigiiidade” (MERLEAU-
PONTY, 2012, pg. 95).

Porque desde que fixo o0 movimento do Ser e o coloco como que
“entre as pingas” do pensamento tético, procurando analisar suas partes
em separado, ou seja, quando acredito poder vé-lo como que de fora de
mim mesmo, alcando-me como vidente espiritual, e mesmo divino®,
acima de minha ancoragem corporal na carne do mundo, tal como um
Observador Imparcial se posicionaria ante o Grande Objeto para, de
uma vez por todas, decifrd-lo num quadro teérico, com efeito, subtraio a
sinergia que, entre 0s opostos, permite cintilar o sentido comum que

esquerda, constituindo, todavia, um tUnico movimento em duas fases.”
(MERLEAU-PONTY, 2012, pg.134)
0 «(.) como j& Heraclito mostrava as direcBes opostas coincidindo no
movimento circular — e finalmente capaz dessa integragdo, porque 0 movimento
circular ndo € nem a simples soma dos movimentos opostos nem um terceiro
movimento acrescentado a eles, mas seu sentido comum, os dois movimentos
componentes visiveis como um Unico, tornados totalidade, isto é, espetaculo:
porgue o pensamento dialético € o pensamento do Ser-visto, de um Ser que néo
¢ positividade simples, Em Si, nem o Ser-Posto de um pensamento, mas
manifestacdo de Si, desvendamento fazendo-se...” (MERLEAU-PONTY, 2012,
Elg. 93)

MERLEAU-PONTY, 2012, pg. 96
%2 “O mundo ¢ positivo, pleno. No fundo essa concepgdo ¢ uma afirmagdo
teoldgica, € a afirmagdo de uma visdo da totalidade capaz de abranger a
evolucdo do mundo”(MERLEAU-PONTY, 2000, pg.142)
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brota ao redor dessas fases ou diferengas ambiguamente contemporaneas
de um mesmo acontecimento — de um mesmo “ha” desvelado em
movimento de devir. Se me enredo pela “ma dialética” ® e abandono o
ser manifestando-se, termino por adentrar numa perigosa® tentacdo de
substituir o Ser-visto em sua ambiglidade centripeto-centrifuga pela
positividade isolavel das direcBes, por um Em-si e um Para-si que se
negam ou identificam posteriormente na ficcdo de um todo sintético
desenraizado da abertura originaria do mundo. Por isso & preciso
reconhecer que:
Meu corpo como coisa visivel estd contido no
grande espetaculo. Mas meu corpo vidente
subtende esse corpo visivel e todos os visiveis
com ele. H& reciproca insercdo e entrelagamento
de um no outro. Ou melhor, se renunciarmos,
como é preciso ainda uma vez, ao pensamento por
planos e perspectivas, ha dois circulos, ou dois
turbilhGes, ou duas esferas concéntricas quando
vivo ingenuamente e, desde que me interrogue,
levemente descentrados um em relagdo ao outro
(...) tal como dois espelhos postos um diante do
outro criam duas séries indefinidas de imagens
encaixadas, que verdadeiramente ndo pertencem a
nenhuma das duas superficies, ja que cada uma é
apenas a réplica da outra, constituindo ambas,
portanto, um par mais real do que cada uma delas.
De sorte que o vidente, estando preso no que V&,

83 «“A ma dialética ¢ a que acredita recompor o ser usando um pensamento
tético, com um conjunto de enunciados, com tese, antitese e sintese; a boa
dialética € a que tem consciéncia de que toda tese é idealizacdo, de que o Ser
néo é feito de idealizacdo ou coisas ditas, como acreditava a velha I6gica, mas
de conjuntos ligados onde a significacdo aparece apenas como tendéncia, onde a
inércia do contelido nunca permite definir um termo como positivo, outro termo
como negativo e ainda menos um terceiro termo como supressao absoluta dele
por ele mesmo. (...) O que rejeitamos ou negamos ndo é a ideia da superagao
que redne, é a ideia de que ela redunde num novo positivo, numa nova posi¢ao
(...) 0 que procuramos é uma definicdo dialética do ser, que néo pode ser nem o
ser para si nem o ser em si”’(MERLEAU-PONTY, 2012, pg.96)

* E o “perigo que corre desde que [a dialética] se enuncia em teses, em
significacOes univocas, desde que se separe de seu contexto antepredicativo (...)
quando cessa de ser uma maneira de decifrar o ser com o qual estamos em
contato, o ser manifestando-se, o ser de situagdo, e passa a querer formular-se
de uma vez por todas, sem resto, enunciar-se uma doutrina, fazer o seu préprio
total” (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.94)
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continua a ver-se a si mesmo: ha um narcisismo
fundamental de toda visdo; dai porque, também
ele sofre, por parte das coisas, a visdo por ele
exercida sobre elas; dai, como disseram muitos
pintores, o sentir-me olhado pelas coisas, dali,
minha atividade ser identicamente passividade.
(MERLEAU-PONTY, 2012, pg. 135) %.

Outrossim, € preciso também reconhecer na linguagem uma vida
gue ndo é nem fortuita nem tampouco fruto de um desenvolvimento
I6gico imanente, ou seja, reconhecer que a linguagem — antes de ser o
efeito da pressdo exercida por um Em-si que modelaria os estados
psiquicos de “fora para dentro”, ou uma instancia inteiramente por si e
sustentada exclusivamente pelas atividades espirituais do Para-si — tém
uma vida de fala que nasce desde o siléncio do mundo. O universo de
pensamento disponivel, por exemplo, nas bibliotecas e enciclopédias,
todo o inventario da lingua falada posto a disposicdo como acervo
cultural segundo as regras de associacao regular entre 0 som e o sentido
gue formam o léxico, a gramatica e a semantica do conjunto dos
elementos linglisticos manejados pelo observador cultural que os
controla, todas essas situagdes da linguagem sdo seus momentos de
sedimentacdo, momentos posteriores ao cintilar origindrio que a fez
passar do mundo mudo e visivel para 0 mundo falante e invisivel.

E importante sublinhar: a transposicdo da carnalidade visivel para
sua expressdo no invisivel reluz uma vida que nasce desde as entranhas
da carne do mundo, desde seu Outro originario (0 mundo sensivel e o
inconsciente) e alastra-se até as inflexes vocais do corpo na fala que se
cria sem modelos prévios e como que numa atividade expressiva que é
identicamente passividade. Interessa, a partir de agora, estabelecer um
caminho de acesso aquela charneira ou dobradica oculta entre o visivel e
o invisivel onde cintila originariamente a fala falante, onde se articula
espontaneamente aquela fulguragcdo que metamorfoseia o ser carnal em
ser de cultura numa autoria hibrida entre aquele que fala e se expressa
livremente e 0 mundo de que fala, que o engloba e o situa. Precisamente
0 ponto mais dificil, a articulagdo da carne e da ideia, onde “movimento,
tato, visdo aplicam-se, a partir de entdo, ao outro e a eles préprios,
remontam a fonte e, no trabalho paciente e silencioso do desejo, comega
o paradoxo da expressdo”. (MERLEAU-PONTY, 2012, pg.140) 6

% Grifo nosso.
% Grifo nosso.
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O TRABALHO DO DESEJO

Se no primeiro capitulo fomos ao encontro da nocdo de
produtividade da Natureza na Filosofia da carne de Merleau-Ponty,
dando profundidade ontoldgica ao mundo percebido como abertura
espontanea do sentido que motiva e impulsiona toda a atividade
artificial dos agentes conscientes, nesse segundo capitulo iremos abordar
0 “outro lado” ou o verso dessa passividade. Quer dizer, iniciar um
pensamento sobre a metamorfose da carne em ideia concentrando a
atencdo no ponto de articulacdo entre aquilo que é doado pela Natureza
e aquilo que dali se cria artificialmente. Na charneira do Sensivel-
Sentiente com a ordem da criacdo cultural e na dobradica da Natureza
como fundo ausente que toca a distancia qual laténcia inconsciente que
envolve o conteldo manifesto dos seres culturais, mostraremos como a
atividade subjetiva germina do horizonte de passividade que a engloba.

Para tanto, sigo a indicagdo de Merleau-Ponty®” que, ao tocar no
tema da articulagdo entre a carne e a ideia, sinalizou que o trabalho do
desejo da inicio ao campo da expressividade simbolica, ou seja,
atividade que transpde o visivel num horizonte de idealidade ou campo
de intersubjetividade linguistica; campo que, posteriormente, institui-se
numa histéria e sedimenta-se como cultura.

Como se sabe, 0 manuscrito postumo O visivel e o invisivel —
sendo uma colecdo de pensamentos da Ultima ontologia de Merleau-
Ponty em estado de inacabamento — ndo aprofunda plenamente muitos
desdobramentos dessa Filosofia da carne como, por exemplo, as
relacbes nocionais que podemos extrair entre os significantes “Ser
bruto” e “Espirito Selvagem” assim como, correlativamente, entre os
significantes  “comportamento”, “expressdo”, “subjetividade” e
“inconsciente”. E para tratar especialmente das implicagGes do Espirito
Selvagem entendido primordialmente como trabalho do desejo escolhi
uma “via polémica, que consiste em compreender o funcionamento
desses significantes nos comentarios que Merleau-Ponty tece sobre o0s
efeitos do discurso psicanalitico em seu filosofar” (MULLER, 2008,
pg.131).

Essa via pode ser endossada desde que se atente para a
proximidade entre a tarefa de Merleau-Ponty em conceber a nocéo de
subjetividade sem estipula-la, tal como a tradicdo, segundo a dicotomia
postulada entre um Em-si e um Para-si, e o reconhecimento do prdprio

®" Cf. MERLEAU-PONTY, 2012, pg.140
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francés a respeito do esforco da psicanalise em rearticular dois dominios
tradicionalmente separados: o fisico (a matéria ou o somatico) e o
mental (o psicolégico ou o espirito). Se a subjetividade deve conter algo
de andnimo em sua arquitetura, um residuo de ser-prévio como
opacidade irredutivel ao plano tético, a psicandlise freudiana trabalha
justamente com uma nogdo de sujeito que inclui, na formacdo de
qualquer intengdo subjetiva, uma sorte de motivos velados ao agente. O
conteldo manifesto da narrativa dramatica daquele que é analisado em
uma escuta clinica comporta um conteudo latente, uma auséncia que
conta, uma pré-posse do sujeito a um fundo opaco que o toca a distancia
e faz precipitar aquilo que se manifesta e que o impede, com efeito, de
ser transparente a si mesmo de uma vez por todas. E essa proximidade
gue interessa a Merleau-Ponty inicialmente.

A nocdo ontol6gica de carne, que no primeiro capitulo teve
desdobramento como dimensdo Sensivel-Sentiente no espontaneo fluxo
visivel do Ser bruto, poderd agora se desdobrar enquanto fundo de
intercorporeidade mais longinquo, Outro originario que ndo se
apresenta, mas conta a distdncia — o inconsciente. Assim sendo, a
primeira secdo deste segundo capitulo tem como funcdo introduzir
brevemente o sentido da leitura merleau-pontyana da psicanalise, mais
precisamente, a critica do francés ao modo de pensamento escatoldgico
que deriva da metapsicologia, ou seja, a retificagdo da abordagem da
psique segundo uma estrutura que a determinaria causalmente, bem
como o elogio do autor & escuta clinica que evidencia um fundo de
passividade que engloba as atitudes existenciais. Nesse intuito farei uma
breve exposicdo da topografia e da dindmica dos sistemas psiquicos na
metapsicologia de Freud para, entdo, sinalizar o semblante que o
significante “inconsciente” pode ter na Filosofia da carne®.

Ainda na primeira secdo e apds tal apresentacdo da abordagem
merleau-pontyana do freudismo — sublinhando que o inconsciente
ontologicamente remete, a principio, a coexisténcia anénima do sujeito
generalizado e corresponde a uma dimensdo de passividade que
antecipadamente enseja aquilo que é vivido na dimenséo consciente do
sujeito — passarei para a considera¢do da “Gestalt como Filosofia da
carne” *, pois a pré-posse entendida como um todo gestaltico (néo

% Orientando-me, principalmente, a partir do artigo Comportamento, expresséo
e subjetividade: Merleau-Ponty e a psicanalise de Marcos José Miiller.

% Segundo os caminhos ontolégicos abertos no artigo Gestalt como Filosofia da
carne e 0s trés registros da experiéncia: Imaginéario, Simbdlico e Real também
de Marcos José Miller.
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sintético e ndo egolégico) oferece a possibilidade de se pensar a
dindmica da abertura de mundo segundo orientagdes temporais nao
sequenciais, tampouco estruturantes, mas co-participativas de uma
mesma matriz carnal. Teremos em maos um modelo para mediar
ontologicamente a promiscuidade temporal entre um fundo de passado
latente e inatual com a espessura macica de um presente Sensivel-
Sentiente atual que, ndo obstante, é protendido na virtualidade futura
expressa pelos gestos criativos. Tudo isso segundo “matizes” da
passividade, que vdo desde a passividade radical como tempo mitico (o
Real ou inconsciente), até a mescla de passividade e atividade: tanto na
temporalidade como imbricacdo do fluxo de imagens na camada do Ser
bruto (o imaginério e o Visivel), como na temporalidade da transposicéo
da carne visivel em horizonte de idealidade, em Espirito Selvagem (o
simbdlico ou o Invisivel — dominio do desejo).

O significante “desejo”, diferentemente do entendimento secular
legado pela tradicdo, qual seja, como inclinagdo ou mobile intencional
rival & atividade volitiva genuina do espirito, deve ser mostrado, desde
agora, como insignia do Espirito Selvagem, iniciagdo da vida espiritual
gue ndo é o contrario da vida andnima e pré-reflexiva, mas seu verso;
indice originario de uma perspectiva auténtica instalada no mundo,
expressdo criativa que germina na carne visivel e é raiz do horizonte
cultural, atividade identicamente passividade que traca um simbolo
como suplente de uma falta e cria uma marca sobre a auséncia latente
capaz de, virtualmente, apresentar um fundo agora ausente. Desejo que,
génese da expressdo, inaugura a intersubjetividade pré-objetiva
transpondo a generalidade carnal. Tentaremos conceber 0 desejo como
movimento de transposi¢do que &, simultaneamente, criacdo engastada
no impulso do ser prévio e autoria hibrida de uma vida simbdlico-
histdrica entre eu, o outro e 0 mundo.

E para dar sequéncia a essa concep¢do sobre o trabalho do desejo
de inspiracdo merleau-pontyana, na segunda secdo deste capitulo iremos
percorrer uma pequena histdria do uso desse significante, especialmente
a partir do momento histérico da tradigdo em que se passa a pensar o
surgimento do sujeito ou da subjetividade concomitantemente ao
surgimento do desejo. Pelo menos desde Hegel podemos conferir essa
aproximacdo da nocao de subjetividade ou do estabelecimento do campo
intersubjetivo a partir de certa dialética do desejo, e por conta disso
passaremos por esse caminho, que vai da fenomenologia hegeliana,
atravessando a psicanalise freudiana e lacaniana, que também tratam o
sujeito como sujeito de desejo, para, por contraste, estabelecer um
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caminho inicial para a descricdo do Espirito Selvagem na Filosofia da
Carne.

Em suma, as se¢fes que compde este segundo capitulo pretendem
caracterizar a clivagem da carne em ideia qualificando o carater
ontoldgico da atividade que permeia a origem da linguagem. Pois se no
primeiro capitulo tratamos da produtividade da Natureza cabe, agora,
detalhar o que seja a producdo artificial desde sua origem afetiva ou
irracional. No entanto, como tal caracterizacdo se ocupa primeiro da
carne em sua dimensao temporal mitica e ndo-visivel (o inconsciente), e
do trabalho do desejo como o verso ativo que retoma uma produtividade
natural (seja da laténcia do inconsciente, seja do fluxo de imagens
oriundas da camada intercorp6rea no Ser bruto), o debate sobre os textos
de Merleau-Ponty exclusivamente sobre a vida linguagem ficardo a
cargo da primeira se¢do do terceiro capitulo. E isso porque tal debate
exige aqui uma preparagdo, justamente essa exploracdo ontoldgica do
ponto de articulacdo entre a carne e a ideia, no qual a nogéo do trabalho
do desejo expde o carater da atividade emergente no encontro do
subjetivo-objetivo, tema que antecede e direciona a discussdo sobre a
vida da linguagem. Assim sendo, as trés prdximas secles que
entrelacam todo o segundo capitulo e o comego do terceiro encaminham
o momento no qual a fundamentacéo de nossa segunda assertiva (ii) ° —
integrante daquele quadro chave para a compreensdo da liberdade
andnima — encontrara seu acabamento.

(I1): A. Os matizes da passividade a partir do comentario
merleau-pontyano do discurso psicanalitico.

A psicanalise tem seu nascimento mediante a escuta das
experiéncias relatadas por pacientes com distirbios comportamentais
primeiramente considerados como distdrbios histéricos. A histeria,
sinbnimo de um comportamento irritadigo e inquieto que foi atrelado,
inicialmente, a ansiedade angustiante vivida por mulheres da burguesia
na virada do século XIX para o século XX, foi marcante para os
trabalhos de anélise da psique que Sigmund Freud propds quando
associou tal comportamento histérico ao “sacrificio corporal” que
permeava a cultura burguesa. Esse sacrificio, em termos gerais, diz
respeito ao esforco sempre fracassado de correspondéncia do histérico a
um Outro (a um Eu ideal) como pardmetro inalcancavel de si que, com

" Férmula presente na pégina 35.
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efeito, consiste na renudncia velada de demandas internas. O sintoma
histérico adviria de uma interdicdo simbolica originaria responsavel por
reprimir certa laténcia corporal ao castrar um investimento dessa
corporeidade que, a despeito de seu velamento, ndo é suprimida, pois
retorna como angustia do corpo sacrificado, na volta da repressdo e em
forma psicossomatica.

Os efeitos do sacrificio corporal, isto é, 0s sintomas do histérico,
ensejaram uma aproximacdo entre o comportamento do louco e aquele
retorno sacrificial psicossomatico, proximidade que ganha maior
relevancia quando Freud enuncia certa equivaléncia entre o sonho,
relatado na escuta clinica, e a histeria. 1sso porque o sonho relatado
deixaria entrever, por entre o conteldo manifesto, uma modulacdo da
laténcia velada tal como retorno do corpo sacrificado na forma de uma
entidade onirica. Quer dizer, o conteldo do sonho manifesto guardaria
um “sentido” mais profundo articulado por significantes simbolicos
arranjados pela laténcia corporal (castrada em vigilia), essa que, todavia,
retornaria enquanto motivo opaco da narrativa relatada. A interpretagdo
dos sonhos é a sobredeterminagdo discursiva — pela livre associa¢do
entre os significantes — da narrativa emergente de um corpo castrado
pela linguagem, ou melhor, o sonho é interpretado na interseccdo da
escuta das cadeias de significantes narrados pelo analisando com a
sobredeterminacdo do psicanalista que permite, contudo, uma
modulacdo linguistica dos motivos profundos que implicam a
sintomatologia do analisando. Mais importante: o sonho é a defesa do
organismo, do corpo onirico, contra o advento do corpo castrado.

Mas para compreender melhor esse trabalho de defesa do sonho é
atil expor, introdutoriamente, uma topografia da psique, isto é, 0s antros
ficticios da dimensdo entre o mental e o fisico, precisamente, 0
inconsciente pulsional e sistematico (assim como o sistema pré-
consciente/consciente que, todavia, sera revisitado mais detalhadamente
na segunda secdo deste capitulo). Essas instancias ndo sdo lugares no
espacgo, regides positivas entranhadas em algum canto da anatomia
corporal, antes sinalizam para uma pré-posse imemorial, um fundo
opaco que faz precipitar as manifestacdes do corpo fisiolégico e
simbolicamente histdrico, ou seja, sinalizam as demandas veladas da
psique.

O corpo fisico inicialmente corresponde a um sistema perceptivo
capaz de receber estimulos exdgenos ou enddgenos e de canaliza-los por
vias organicas. O principio de prazer ou satisfagdo do organismo
equivale a capacidade de descarga desses estimulos pelo sistema
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muscular esquelético, pelas vias organicas que possibilitam a massa
anatdmica realizar a descompressao prazerosa de uma tensdo instalada.
No entanto, uma sorte de estimulos absorvidos pelo aparelho receptor
ndo sdo plenamente descarregados, pois ndo encontram vias adequadas:
essa tensdo ndo descarregada se inscreve como impressdo ou tensao
negativa inaugurando uma nova dindmica energética no organismo.
Como ndo é possivel escoar essa tensdo negativa pelo sistema somatico,
visto que a massa anatdmica ndo encontra meios de expeli-la, tal como
uma ostra, 0 corpo, evitando a dor pelo insucesso da descompressao da
tensdo, procura entdo deté-la pelo sistema mneménico.

Este ultimo é feito de tragos de imagens constituintes da memoria
gue criam uma barreira de contato com a impressao, arregimentando o
fluxo de energia nervosa. Os tracos originam-se do contato entre 0s
corpos € 0 mundo, ou seja, ndo sdo exclusivamente o resultado de
confeccgdo ideativa singular de um organismo, mas antes, sS40 0 empuxo
da imagem do Outro que, impessoalmente, fixa-se no sistema
mnemanico.

O que se inscreve como tensdo negativa cerceada pelas barreiras
mnemonicas ndo € “escrito”, quer dizer, ndo € um objeto restituivel ou
manipuldvel pela consciéncia tética, porque a inscricdo forma-se de
modo antepredicativo e, por isso mesmo, esse objeto oriundo da
inscricdo é parcial, ou seja, € um objeto originariamente sem sentido,
aquilo que gera um estranhamento irredutivel a cognicdo, ndo obstante
ser 0 ponto de partida que ira desdobrar a vida consciente. De um ponto
de vista dindmico, a energia ou a carga da tensdo negativa, que podemos
chamar de pulsdo quando passa a ser economicamente admoestada
nesses objetos alucinatérios parciais por investimentos corporais,
apresenta-se na forma do fendmeno psiquico de fixacdo da impressdo
por investimento do corpo no objeto parcial oral, anal e genital.

Portanto, nesse inconsciente primitivo ou pulsional os tragos
mnemdnicos armam-se ao redor da tensdo negativa para conté-la, ja que
ela ndo pode escoar pelo sistema muscular esquelético, e como meio
para defender o organismo dessa carga sem destino, as armagdes
daqueles tracos criam vias que simulam a descarga da impressdo pela
alucinacdo do corpo investindo-se num objeto parcial. No entanto essas
vias alucinatérias nunca sdo suficientes para suprimir por completo a
impressdo, essa que nunca se extingue, visto que 0s meios de contorna-
la sdo sempre provisérios: ela permanece latente como afeto, como
aquilo que é incontornavel pelo sujeito.
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Por sua vez, a castragao originaria é o desinvestimento energético
do corpo aos objetos alucinatorios, a destituicdo do sistema de
contencdo primario da tensdo negativa. Castracdo pode ser entendida
aqui como o desfalecimento ou o desvanecer do objeto de contengédo da
impressdo, como um corte nesse corpo sutil ou onirico (entre 0 mental e
0 somatico) desferido seja pela ineficiéncia do objeto parcial em
descomprimir virtualmente a pulsdo, seja pelo Outro cultural que
interdita simbolicamente o investimento alucinatério ao exigir a
disciplina do corpo. A regra cultural domestica 0s corpos numa nova
economia energética coibindo antigos investimentos como, por
exemplo, o controle da succdo oral na interdicdo da amamentacdo e na
retirada chupeta, ou a privagdo da nudez, etc.

Como consequéncia da perda do objeto alucinatdrio primitivo
desdobra-se a separacdo dos tracos mneménicos antes atados a
impressdo. Desde a fragmentacdo do objeto parcial gera-se uma falta
fundamental, uma auséncia do objeto alucinatério que, ndo obstante ter
sido perdido, permanece retido tal como um fundo negativo, uma
auséncia que conta e é sentida como angustia. De um lado, os tragos se
re-arranjam — na formacéo de um conteddo ideativo — em camadas de
marcas imagéticas que se acoplam, posteriormente, em cadeias de
significantes para suprir aquela falta fundamental, como defesa contra a
angustia. A marca é o limite simbolico de uma falta real, aquilo que
funciona como suplente de uma auséncia, pousando sobre ou
circunscrevendo-a a fim de contorna-la. Por outro lado, a impressao que
fora desatada da fixacdo imagética primitiva permanece como afeto
inaliendvel ou pulsdo que reiteradamente ressurge no fracasso da defesa
contra a angustia, na forma do retorno sacrificial do corpo.

A defesa operada pelo conteldo ideativo, na tentativa de aplacar
a angustia, nasce como o verso da falta e estipula-se como desejo.
Donde se segue que a formagdo de armaduras ideativas que visam
substituir o corpo castrado (ou a auséncia do objeto parcial) conjura-se
simbolicamente no desejo de modo a permitir uma relagcdo com a perda
originaria. Com efeito, o investimento energético articulado pelo desejo
nunca consegue descarregar-se por vias do sistema somatico ja que
remete a uma funcdo simbdlica de defesa contra a angustia, desejo
emergente desde o corpo onirico e que desponta, apenas
superficialmente, no corpo fisico. E nesse sentido ndo € possivel
satisfazer o desejo, pois ele ndo atende ao principio de prazer
(descompressdo da tensdo por vias organicas). Podemos dizer que o
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desejo consiste no nascimento de um sujeito, de uma intencgao préatica ou
significativa que se aplica numa operacao de contencdo da angustia.

Dado o investimento corporal a objetos de desejo, acomete-0s
entdo uma segunda castracdo: o conteldo ideativo é insuficiente para
contornar a angustia quando o Outro cultural vem interditar (recalcar) o
investimento do corpo aos objetos arregimentados pelo desejo na
infancia, forcando a reordenacdo da economia libidinal do organismo. A
partir de entdo, o trabalho do desejo, no Inconsciente sistematico,
consiste em armar defesa, dessa vez, contra a anglstia da castracdo
segunda (complexo de Edipo). Essa defesa pode ser progressiva ou
regressiva: no primeiro caso o desejo encadeia os significantes e erige-se
em objetos (sexuais) substitutivos (ideais, objetais) ou narcisicos no
universo linguistico para, refletindo na realidade em vigilia, tentar
contornar a angustia.

No entanto, todo o esforgo de defesa do desejo em sentido
progressivo sempre fracassa em algum ponto, ja que o afeto nunca pode
ser contornado definitivamente. O investimento corporal aos
significantes do desejo atinge seu apice quando o sujeito do desejo
empregou todos os esfor¢cos para corresponder aos objetos substitutivos
ou narcisicos, na tentativa implicita de aplacar as demandas latentes do
corpo que foram até entdo recalcadas. Momento no qual essa
insuficiéncia de correspondéncia reedita o desfalecimento das vias
virtuais para descompressdo da tensdo negativa: € o retorno da
experiéncia de castracdo e da angustia que despontam no fracasso do
trabalho de supléncia da falta pelo simbolo, retorno do corpo castrado
gue sacrificou — sem sucesso — suas demandas veladas.

No segundo caso, a defesa na regressiva, quando adormecido o
corpo e sem direcionar-se a realidade de vigilia, o trabalho do desejo
(como trabalho do sonho) rearticula o conteldo ideativo para a
elaboracdo de entidades oniricas contra o advento do corpo castrado. O
trabalho do sonho esboga um movimento de regressdo que tangencia ou
roca o objeto parcial originrio perdido ao criar uma relagdo com a
auséncia na forma de um ente onirico. Este Gltimo é a representacdo
alucinatéria da descompressdo da inscricdo origindria que gera gozo,
promotor, ademais, de uma esquiva do sacrificio corporal, da castracdo e
da angustia. Se o sonho é um desejo que se representa como realizado,
ele propriamente ndo se realiza somaticamente, antes é a simulacédo
alucinatéria do desejo realizado, que fora recalcado pelas castracdes.
Mas o sonho, como se sabe, é lacunar, descontinuo e ndao observavel.
Por conta disso, a realizacdo do desejo recalcado na entidade onirica é
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alusiva: ha um contetdo manifesto oriundo de causas recentes, como
experiéncias diurnas ou noturnas vividas pouco antes ou durante o sono,
fonte do cenédrio, de um contexto ou de imagens encadeadas pelo
sonhador que, quando relatadas na escuta clinica, deixam entrever
motivos, vinculos internos ou causas mais profundas, como um
contetido latente que expressa indiretamente as demandas veladas do
sujeito do desejo.

Como dito, a interpretacdo dos sonhos estabelece-se na livre
associacdo entre significantes manifestos com vistas a rodear o contetido
latente sem nunca pretender capta-lo como sentido ou significagdo
positiva desse rastro perdido e pulsional, justamente porque o contetido
latente é originariamente um residuo aquém do sentido, um equivoco
fundamental. A interpretacdo e a andlise clinica fazem emergir
mediacbes — para o analisando — com o fundo imemorial, que é o
mesmo dizer, com o inconsciente pulsional que, nas neuroses
psicossomaticas, é sentido como angustia no regresso do afeto e no
fracasso do sistema de defesa. Propiciar ao analisando um contato com
esse passado profundo retido como o negativo de seus motivos
manifestos permite a ele restabelecer relacdo com o estranhamento, ou
seja, com a dimensdo opaca de sua propria vida que, quando sacrificada,
suscita disturbios comportamentais sintomaticos.

Todavia, a consideracdo dindmica entre o0 Inconsciente
sistematico e o sistema pré-consciente/consciente assumiu, em correntes
do freudismo, uma forma geral da metapsicologia como dialética — entre
0 sistema primario e secundario — estruturada por um conjunto de
mecanismos da psique que estdo para a defesa do organismo contra a
angustia do corpo sacrificial. Ora, tal estruturacdo da psique realiza um
salto epistémico que provoca suspeita: parte-se, na escuta clinica, de
narrativas expressas em vivéncias de um “eu” em primeira pessoa e,
num gesto tedrico e abstrato, que sup8e poder colher nogdes tipicas e
universalizaveis desses relatos particulares, ascendesse em meta-
narrativa na direcdo de um “eu” universal, estruturando um ego em
terceira pessoa, uma psique objetiva descrita nos termos de um “‘sistema
de noc¢des causais”.

Extrapola-se a narrativa do analisando, essa que resguarda uma
dramaturgia individual que ndo é outra coisa sendo a tessitura de uma
vivéncia singular polarizando-se como subjetividade concreta, a favor
de um quadro teérico que sobrevoa a ‘“singularidade da vida
psicologica” ao postular leis que regem a economia libidinal na dialética
das representac@es psiquicas. Essa extrapolacdo conduz ao pensamento
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escatoldgico, tal como no pensamento objetivo, atomista e evolucionista
onde um principio origindrio (por exemplo, a castragdo originaria)
desencadeia certo destino para o aparelho psiquico, segundo um
principio de causalidade dialética, que o faz derivar em mecanismos de
adaptacdo, ou sistemas de defesa, contra o retorno do corpo sacrificado.

Essa era a critica que Merleau-Ponty direcionava a Freud na
década de 1940, censuras a objetivacdo da psique alicergadas, contudo,
desde a avaliagdo de Politzer contra a metapsicologia freudiana’. Para
esse Ultimo autor, o mais relevante legado de Freud consistia na
investigagdo do “eu” pelo fendmeno concreto do sentido subjetivo
fazendo-se a partir do campo da narrativa, o que implicava a nocao de
subjetividade como singularidade das intengdes significativas e préaticas
reveladas pela dramaturgia dos relatos e dos gestos atuais de um agente
numa situacdo social particular. A abstracdo da metapsicologia diluiria a
descoberta do contato concreto com a subjetividade nascente num curso
de vida tecido na atualidade. Mas Merleau-Ponty ndo é plenamente
partidario dessa opinido. Se o0 quadro tedrico da metapsicologia
extrapola o Ser-visto e concreto que emerge no relato subjetivo em
primeira pessoa, isso ndo significa que a subjetividade esteja toda ela
atolada na espessura do atual.

No contexto psicanalitico, a tessitura singular da vida psicolégica
sO pode ser narrada em gestos atuais por um envolvimento fundamental
daquilo que se faz como atualidade com seu fundo ou com sua
“profundidade” implicita. O que Merleau-Ponty censura nos trabalhos
de Freud ndo é a sorte de recurso ao profundo — porque o francés
consente com uma camada da experiéncia subjetiva que seja inatual,

™ “Freud ndo resistiu a tentar reconhecer, na estrutura dramética das narrativas
que testemunhava, leis que pudessem ser universalizadas e a partir das quais
poderia representar ( em terceira pessoa) a natureza humana em sua intimidade.
Para Freud, é como se a singularidade do fenébmeno psiquico (relatado em
primeira pessoa do singular) resguardasse uma ‘tipica’ que a metapsicologia
haveria de sistematizar (na terceira pessoa do singular). Na avaliacdo de
Politzer, Freud sé pode almejar isso porque transportou, para o dominio de
nossa dramaturgia individual, a estrutura representacional que caracteriza nossa
linguagem convencional e segundo a qual toda construgdo simbdlica esta
destinada a reproduzir um conteddo mais antigo, independente da linguagem,
que subsistiria em si mesmo. Aquilo que prometia ser uma elaboracéo concreta
— quer dizer, comprometida com a singularidade do sentido relatado por um ‘eu’
atual e, nesse sentido, concreto — permaneceu uma especulagdo abstraida de
uma egologia recalcitrante, a egologia do inconsciente estruturado como
dialética de forcas ou representacdes psiquicas” ( MULLER, 2008, pg.133)
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uma auséncia retida como fundo habitual implicado na atualidade — mas
antes a extrapolacdo metapsicologica que suspende a observacdo do
sentido subjetivo fazendo-se, o cessar da visdo sobre o fenémeno
temporal e continuo entre o inatual, o atual e o virtual.

Essa extrapolagdo tedrica confunde a dimensdo de profundidade
inatual com uma positividade opaca. Como se o fundo de passado e 0
inconsciente pulsional ndo fossem outra coisa sendo um “eu” de
segunda ordem, um representante da consciéncia provisoriamente
invisivel para mim, que ndo consigo observa-lo de frente, mas ainda
assim um invisivel somente enquanto véu de uma positividade oculta,
pois supostamente tal profundidade deixaria se decodificar tal qual um
objeto na rede causal do mundo fisico, como parte eficiente de um
sistema mecanico.

Portanto seria preciso pensar o inconsciente pulsional como uma
dimensédo temporal ndo-visivel que, latente e implicada no visivel, ndo
se deixa captar pelo pensamento objetivo justamente porque é fundante
em relacdo a este Ultimo. Quer dizer, essa profundidade inatual de que se
fala remete, na ontologia merleau-pontyana, a nossa adesdo
antepredicativa e pré-pessoal aquilo que se doa por antecipacdo, no caso
do inconsciente, pré-posse germinada desde a imbricacdo entre cada um
de nossos corpos com o mundo — na forma geral de uma existéncia
an6nima — que fora retida como o verso da consciéncia, como um fundo
imemorial tal qual auséncia que conta porque contamina temporalmente
0s atos conscientes ao toca-los a distancia, ja que este passado inatual
implicitamente situa, envolve e contextualiza a precipitagdo da
singularidade de nossos gestos existenciais atuais

A aproximacdo de Merleau-Ponty das descobertas clinicas de
Freud reside, portanto, na consideragdo que se pode fazer da
subjetividade ndo como estrutura dos sistemas positivos da psique
objetivamente captados num funcionamento causal, mas como unidade
expressiva entre a atitude existencial que figura no visivel por
diferenciacdo de um fundo inatual. Como avalia Miller:

Merleau-Ponty  reconheceu  na  prética
psicanalitica algo de verdadeiro. Trata-se, sem
sombra de dlvida, de uma avaliagdo inspirada
na leitura politzeriana de Freud. Mas - a
diferenca de Politzer, para quem importava
apenas a atualidade do ato de expressdo de uma
intencdo significativa — Merleau-Ponty 18, na
pratica freudiana, a retomada disso que, para a
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Phénoménologie de la perception, definia o
campo de emergéncia da subjetividade, a saber,
a coexisténcia temporal — e, nesse sentido, pré-
pessoal, ambigua — entre eu e o outro. (...) Nos
termos de uma relacdo de transferéncia — que
para Freud mais ndo seria que uma repeticédo ou
retorno de um funcionamento primario — o
analisando integraria, a atualidade de sua
relagdo com o médico, o fundo de orientagéo
habitual que alienara em um sintoma particular.
E uma vez restabelecido essa reintegracdo —
que se daria de maneira irrefletida — o
analisando poderia suspender sua queixa, sua
sintomatologia. (MULLER, 2008, 139)

A unidade expressiva entre o passado latente e o presente
manifesto deve interditar a leitura da subjetividade como coincidéncia
de um Si (ego) consigo mesmo (para-Si), porque o fundo inatual desde
onde brota a atitude existencial deve, de uma vez por todas, ser
considerado em sua opacidade fundamental: uma obscuridade sentida
como co-presenca invisivel do passado, co-presenca da auséncia retida
gue penetra no visivel como porosidade da carne Sensivel, um residuo
de ser-prévio ambiguamente inaliendvel e irredutivel a representacéo
nocional. Se reter é ter, mas a distancia, tal como ensina a Filosofia da
carne, o significante  “inconsciente pulsional” deve passar a ser
compreendido a partir da proximidade latente do horizonte longinquo de
nossa generalidade sensivel e intersubjetiva, o que é o0 mesmo dizer, da
distancia nunca superada de nossa coexisténcia com o outro e 0 mundo
que define nossa “generalidade carnal”. Essa “alteridade radical” ou
invisibilidade de mim mesmo e do outro como comunidade espontanea
é 0 que Merleau-Ponty entende, de modo geral, como inconsciente.

E nfo por acaso o francés menciona uma “filosofia do freudismo”
"2 a fim de conferir um estatuto ontoldgico as descobertas concretas da
escuta clinica, sem o qual a psicanalise permaneceria como mero
pensamento objetivo e antropoldgico enredado no prejuizo do
naturalismo quando se converte em metapsicologia. O que interessa a
Merleau-Ponty é o jogo de livre associacao literaria ou pré-objetiva, isto
é, a sobredeterminacdo irrefletida dos significantes pela interseccédo
discursiva entre o analisando e o psicanalista que expressam o0

"2 Cf. MERLEAU-PONTY, 2012, pg. 241
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“complexo espontdneo de relagdes de diferenciagdo, reversibilidade e
guiasma entre os dados da percep¢do e minha participagdo no Ser de
generalidade carnal” (MULLER, 2008, pg.150).

Essa “psicanalise ontologica” privilegia de Freud o conteudo da
investigacdo do sentido subjetivo nascido nas sessfes de analise porque
ali ainda ndo se introduziu o arsenal naturalista que estrutura a psique
objetivamente. Numa nota de trabalho do manuscrito O visivel e o
invisivel, Merleau-Ponty esclarece:

O que Freud quer indicar ndo sdo cadeias de
causalidade: é, a partir de um poliformismo ou
amorfismo, que é contato com o Ser de
promiscuidade, de transitivismo, a fixacdo de
um “cardter por investimento num Ente da
abertura ao Ser, que, daqui em diante, se faz
através deste Ente. Portanto a Filosofia de
Freud ndo é filosofia do corpo mas da carne. O
id, o inconsciente — e 0 ego (correlativos) para
serem compreendidos a partir da carne. Toda a
arquitetura das nogbes da  psico-logia
(percepcéo, ideia — afeicdo, prazer, desejo,
amor, Eros) tudo isso, toda essa quinquilharia
se ilumina quando se deixa de pensar estes
termos como positivos ndo para pensa-los como
negativos ou negatividades (porque isso traz a
mesma dificuldade), mas como diferenciagdes
de uma Unica e macica adesdo ao Ser que € a
carne. (MERLEAU-PONTY,2012, pg.242) ™

Mas resta ainda saber em que sentido os significantes
“inconsciente pulsional” e “desejo” podem se ajustar como orientagdes
temporais distintas, todavia, reunidas num mesmo fluxo ou ser de
indivisdo carnal, mais especificadamente, em que se diferenciam
enquanto dimensbes do invisivel inflectidas desde a promiscuidade
visivel do campo Sensivel. Doravante, a comunidade espontanea como
pré-posse pode ser entendida tanto como a invisibilidade de um rastro
imemorial antecipadamente doado e retido de modo incontornavel tal
como o inconsciente pulsional, ou como a invisibilidade que transpe a

™ Grifo nosso.
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carne visivel na criacdo simbdlica de um suplente para a falta suscitada
desde a generalidade carnal tal como o inconsciente sistematico ou
inconsciente do desejo. Ambas dimensGes temporais da invisibilidade
co-presentes (e ndo seqlienciais) ao impeto indiviso do fluxo visivel no
campo perceptivo.

Falamos aqui, portanto, de trés dimensGes temporais, a saber: seja
o tempo como o fluxo espesso do Sensivel-Sentiente (o visivel), seja
como idealidade virtualmente protendida na dimensdo simbolica (e
invisivel) da carnalidade, seja como aquilo que se doa por antecipacao
como residuo imemoridvel, um passado para sempre perdido (e
invisivel) que conta & distancia. Tais dimensGes co-habitam — numa
coesdo espontanea e sem sintese — simultaneamente 0 mesmo palco do
Ser, que é o mesmo dizer, sdo orientacdes temporais de uma mesma
totalidade que ndo se condiciona ou se reduz a soma de suas partes.
Tratamos, no primeiro capitulo, de uma totalidade que, desde o campo
perceptivo, espontaneamente investe-se como ser prévio ou camada pré-
légica do mundo vivido e que ndo exige ser posta por atos constituintes
daqueles gque por ela sdo englobados ou pré-possuidos.

E para dar continuidade ao que foi dito anteriormente, nas notas
de trabalho de O visivel e o invisivel Merleau-Ponty orienta nosso
pensamento a respeito desse “todo auténtico”: “O que é uma Gestalt?
Um todo que ndo se reduz as somas das partes”. (MERLEAU-PONTY,
2012, pg. 192). A leitura de nosso autor sobre a Gestalt se diferencia
daquela feita pela Gestaltheorie™ na medida em que, para o francés, a
forma emergente num circuito perceptivo (estabelecida por um
“principio de distribui¢do” ou “pivo de sistemas de equivaléncias” entre
uma figura que desponta por destaque ou oposicao de um fundo), por ser
uma figura que expressa apenas de modo reminiscente a
circunvizinhanga que “afunda” para a figuracdo entrar em relevo — pois
cada parte jamais € suficiente para expressar o todo que a envolve e por
isso mesmo sempre outra parte se faz necessario — implica uma
formacéo do simultdneo e do sucessivo figurado no campo perceptivo

"«A cada momento, as acdes desempenhadas na atualidade da matéria
delimitariam aquilo a que chamamos de “figura”, a qual se destacaria a partir de
um “fundo” de dimensdes temporais, seja na diregdo do futuro ou a partir do
passado vividos. As nocdes de figura e fundo, por conseguinte, retornariam as
suas acepgOes originarias cunhadas por Edgar Rubin (1915), antes mesmo da
criagdo da Gestaltheorie de Wertheimer, Koffka e Kohler, a saber, como
indicativo da relacdo temporal que distingue, na percep¢do, as figuras espaciais
de um fundo temporal que se doa espontaneamente. (MULLER, 2015, pg.4)
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gue ndo tende para a transparéncia do sistema temporal — tal qual
Grande Objeto — ante um Observador imparcial.

Pelo contrario, a Gestalt como todo que ndo se reduz as somas de
suas partes impede a reconstituicdo plena e representativa das Gestalten;
mais ainda: como todo auténtico, isto é, como fenémeno de campo que
ndo exige uma “fonte exdgena” ou um articulador que relina suas partes
para secretar sentido”, é unidade expressiva entre figura e fundo porque
promotora de uma coesdo nao sintética da forma que espontaneamente
emerge numa relacdo temporal. Como se sabe, a tese de Merleau-Ponty
referente a uma totalidade auténtica que se doa como sentido cativo ao
tecido Sensivel retomou a tematica da fenomenologia husserliana de
resgatar o “mundo da vida”, aquela camada de experiéncias pré-légicas
que preenchem a esfera intuitiva de modo antepredicativo. Mais
importante, talvez, seja a explicagdo — na versao merleau-pontyana — da
formagdo desse todo auténtico tal como Husserl resgata de Franz
Brentano, a saber, enquanto formagéo de uma duragao temporal presente
na qual co-habitam (de modo néo sequencial) a auséncia de um passado
retido e a orientagdo futura protendida sem o governo representativo
daquele que vive ingenuamente certa duragdo fenoménica atual.

Mas diferente do idealismo husserliano, que submete a armagéo
da vivéncia intima do tempo & intencionalidade de um articulador
egoldgico responsavel por autorizar a génese do sentido para a vida da
consciéncia (mesmo que de modo operativo e ndo tético), Merleau-
Ponty radicaliza a aprioridade do todo auténtico e, coerentemente,
reclama pela autonomia da totalidade intuida no tecido Sensivel que nédo
exige ser posta ou construida por um orquestrador secreto da
experiéncia. Ora, se a vivéncia intima do tempo nos ensina “um dominio
aquém do qual ndo podemos colocar-nos™ pois, caso contrario, seria
preciso assumir capciosamente a pré-existéncia de uma entidade positiva
CoOmMoO um cogito “por detras” do fendémeno, postulado que desdobra o
problema da origem e sustentacdo dessa entidade, e mesmo para evitar o
equivoco de se procurar — em rumo ao infinito — o “suporte Gltimo de
todas as coisas” em alguma positividade que se firme por si mesma, a

> “Afinal, A Gestalt ndo exige, como sua condigdo, a preexisténcia de um
cogito, de uma consciéncia ou de um ente anteriores. Ela — enquanto fendmeno
de campo — néo é o vivido de alguém ou a caracteristica de alguma coisa. Ela
corresponde a propria aprioridade da experiéncia, a redugdo irredutivel do “ha
inaugural” (MULLER, 2015, pg.7)
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abertura originaria do sentido de ser do mundo deve ser passiva aquele
que nela se enreda numa duracéo vivida.

Né&o sendo o efeito da construcdo temporal de um mundo privado
mas o arrebatamento de uma vida temporalmente anénima, o todo
gestéltico (ndo sintético e ndo-egoldgico) lido como ser carnal é
justamente um “Ser que excede a consciéncia do Ser”. Donde se segue
gue diante dessa aprioridade somos sempre passivos. E como vinhamos
comentando acima, acerca de trés dimens@es temporais inflectidas desde
um mesmo ser de indivisdo, podemos agora pensar nessas dimensdes ou
orientagcbes da carnalidade segundo matizes da passividade: desde a
passividade radical de um o tempo mitico que, do horizonte mais
longinquo, retorna ao plano ontico fazendo ressoar, a distancia, um
residuo ou rastro imemorial que ndo se pode alcancar ou manipular
cognitivamente; até os matizes da passividade que € identicamente
atividade, seja no caso do tempo enquanto fluxo de imbricacGes das
figuras sensiveis no visivel, seja no caso do tempo enquanto horizonte
de idealidade ou dominio daquilo que pode ser simbolicamente criado
futuristicamente; este modelo ontoldgico da Gestalt como Filosofia da
carne pode também chancelar tais dimensdes temporais com seus
matizes da passividade, respectivamente, como os registros do Real, do
Imaginério e do Simbdlico.

O Imaginario ndo é outra coisa sendo a instituicdo do visivel pelo
entrelacamento entre o Sensivel e o Sentiente, isto é, aquela
reversibilidade entre naturante e naturado de que tratamos no primeiro
capitulo e que consiste, contudo, no movimento “centripeto-centrifugo”
gue costura o tecido cerrado do Sensivel pela imbricagéo de cada um de
NOSS0S COrpos uns nos outros e no mundo. Mais detalhadamente, cada
figura que desponta no campo simultaneo-sucessivo da percepgdo, em
decorréncia da promiscuidade entre vidente e visivel, admite o contato
(quiasma), a troca ou a porosidade de uma figura na outra. Se a
porosidade do visivel consiste na insuficiéncia de cada figura em
exprimir o todo que a circunda, 0 que incita o surgimento de outras
figuras indefinidamente no fluxo macigo do Sensivel, o tecido visivel
das imagens s6 pode ser a “instituicdo do tempo enquanto apelo de
continuidade”.

O tempo enquanto horizonte de figuras indica, portanto, a
temporalidade de um impeto indiviso entre imagens as quais, por
deiscéncia no ser carnal, diferenciam-se uma das outras revelando sua
identidade figurativa pela diferenca da diferenca. Na matriz imagética
impessoal, quer dizer, em nossa coexisténcia anbnima num mesmo ser
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de visibilidade, o visivel nos atravessa assim como nés atravessamos o
visivel, passividade e atividade na generalidade perceptiva que sustenta
a imbricagdo (empietement) de um tecido noutro, a matua fundacédo do
vidente no visivel como produtividade sempre inacabada do tecido
Sensivel. A instituicdo de uma duracdo visivel estabelece-se como
dimensdo a qual passamos a nos referir para, mais uma vez, atender ao
chamado por acabamento, por novos entrelagamentos que partem de um
mundo visivel que ndo precisa ser posto mas que, todavia, exige nossa
participacdo como co-autores da visibilidade sob titularidade andnima,
visto a imbricacdo partir da comunidade espontanea que nos precede
enguanto pessoas singulares.

Se cada figura ndo pré-existe positivamente por si mesma, antes
adquire estatuto de identidade pela diferenca da diferenca, que é o
mesmo dizer, surge singular a partir da generalidade que a ultrapassa, eu
e 0 outro, enquanto figuras de um mesmo ser carnal ou titulares, cada
um, de uma atitude existencial global, ndo somos duas positividades que
previamente  repousariam por Ssi  mesmas, mas  surgimos
semelhantemente como singularidades de uma mesma “generalidade
carnal” que nos ultrapassa. Se na generalidade perceptiva sou
identicamente a mesma figura pela diferenca da diferenca, na
generalidade intersubjetiva e pré-pessoal sou 0 mesmo porque Sou 0
outro do outro.

A intersubjetividade como comunidade espontanea, tal qual a
evidéncia ambigua da fé perceptiva, traz sua verdade de um mundo mais
antigo. E o que traz ambiguamente, o que retém da generalidade carnal,
ensina que o vidente alhures, o alter-ego, ndo nasce fora de mim — como
se desde o inicio fosse eu insular num mundo privado e, posteriormente,
por um gesto arbitrario, engajasse-me num mundo de alteridades tais
gue se escondem por detras desses corpos similares ao meu — mas brota
0 outro como que junto a mim mesmo, do meu lado ou desde dentro,
porque minha identidade, ndo sendo um postulado positivo, exprime-se
pela generalidade que a circunda sem, contudo, poder determinar esse
Englobante, visto que Ele se doa de modo opaco e como que
alusivamente. O outro como co-autor da minha generalidade carnal
inscreve-se de modo opaco naquilo que chamo de eu mesmo, e
reversivamente para o vidente alhures, sou o outro que dele mesmo se
faz.

Enquanto deslizo o olhar sobre o espetaculo visivel que me
convida a assistir esse devir infatigdvel do milagre sensivel fazendo-se
guase que numa harmonia pré-estabelecida entre minha vidéncia e o
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amago daquilo que € visto, “como se houvesse entre ele e ndés uma
familiaridade tdo estreita como a do mar e a da praia” (MERLEAU-
PONTY, 2012, pg.128), experimento a vivéncia temporal de instituicao
do visivel que ¢ relativamente continua e indice de atualidade do Ser-
visto — do Ser bruto. Doravante, desde que me desloco dessa vivéncia do
mundo naturalmente inumana e atento para a artificialidade que
interrompe o fluir das imagens, quando meu olhar resvala nos postes
gue passam a iluminar esse ambiente além de minha janela o qual
deveria ser encoberto pelo véu de trevas que sucede naturalmente o
crepusculo, quando minha visdo tropeca numa histéria humana
obliqguamente expressa pelas ruas estreitas e pelo estilo das casas dessa
vizinhanga, erguidas como um outro mundo sobre o natural, sou
convidado para uma vivéncia noutra dimensdo temporal, especialmente
guando sou interpelado pelo olhar de um outro vidente, que me provoca
a suspensdo no fluxo das figuras ao langar-me numa experiéncia de
auséncia: certa distancia entre a figura da pupila de outrem que me olha
e 0 ressoar, que ela suscita, do fundo de minha generalidade carnal me
descentra como lacuna na carne.

O olhar alheio evoca esse narcisismo fundamental de um outro
vidente impessoal que, do fundo de minha coexisténcia andbnima com o
outro e com o mundo, reverte-me como visivel para mim mesmo. Os
“outros olhos” provocam o insélito, um estranhamento gerado pela
lacuna entre a figura da alteridade vidente e o vidente outro dentro de
mim. Essa lacuna propicia 0 movimento de sua propria transposicéo
(enjambement) pelo gesto que cria uma nova figuracdo suplente dessa
auséncia. Essa nova figura, simbolo de uma auséncia, é a prépria
invisibilidade como clivagem simboélica da carnalidade visivel que,
todavia, nunca consegue exprimir plenamente sua generalidade carnal,
seu fundo de comunidade espontanea. Se cada simbolo criado nunca
exprime plenamente o fundo de passado do qual advém, sempre uma
nova figura simbdlica é exigida pelo apelo infatigavel de continuidade
gue também a lacuna suscita.

O olhar estrangeiro mobiliza a transposicdo da generalidade
perceptiva e da comunidade espontdnea para uma generalidade
intersubjetiva em segunda ordem, na experiéncia da criacdo expressiva
como dimensdo do simbolismo (no invisivel). Essa dimensdo assume
uma “orientagdo historica” que pde em relagdo o fundo de passado
surgido no anonimato simbdlico de meu ser pré-pessoal com o horizonte
de futuro protendido em cada fixagdo de uma entidade simbdlica vivida.
Como o horizonte de futuro nunca pode coincidir com o horizonte de
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passado, visto se tratar aqui de um todo gestaltico que ndo se reduz a
soma de suas partes, “a orienta¢do historica é sempre ambigua, vazada,
0 que entdo explica o escoamento da experiéncia em direcdo de uma
nova figura e assim sucessivamente” (MULLER, 2015, pg.13).

Nesse sentido a expressdo criativa que germina o horizonte de
idealidade e o Espirito Selvagem, o outro lado da carne, é um
movimento sempre inacabado em direcdo a uma unidade sintética —
entre o simbolo e o fundo de auséncia que procura suprimir — nunca
conquistada. Eis a dimensdo lacunar entre o fundo de passado e a
virtualidade protendida ao futuro que chamamos de “falta”, essa
auséncia ressoada entre horizontes internos e externos que, mesmo
circunscrita pelo simbolo que visa substitui-la, sempre “escoa, resvala,
numa palavra, falta” (idem). A ideia € essa dimensdo de virtualidade
temporal na qual co-participamos de um mundo em construcéo e cuja
autoria ou titularidade original é hibrida ou indeterminada. Como a ideia
ndo é o contrario do sensivel, mas sua profundidade ou seu verso, a
génese de uma entidade simbdlica inédita, na charneira entre o visivel e
o0 invisivel, é obra de uma iniciativa permeada, envolvida e engrenada
num impulso de ser prévio, atividade mobilizada pela passividade desde
onde pode precipitar-se.

O simbolismo é o baluarte do horizonte cultural, sem com ele se
confundir. Como expressdo de uma criatividade ambigua, de autoria
repartida entre a singularidade do agente que cria e seu fundo de
auséncia na comunidade espontanea e na carnalidade visivel, a
intersubjetividade emergente pela dimensdo simbdlica €é, como
mencionado, generalidade pré-pessoal de segunda ordem, por conta
disso, aquelas ideias inéditas da expressao criativa possuem-nos antes de
serem possuidas por nés. Ora, do ponto de vista dindmico, a origem da
dimensédo simbolica enquanto movimento de transposicdo que inaugura
0 sentido dos seres culturais sustenta aquilo que se torna,
posteriormente, manipulavel pela explicitacdo cognitiva quando
sedimentada num caso geral do simbolismo, como cultura disponivel.

N&o trataremos agora de todas as implicagdes da passividade que
contamina a livre expressdo criativa, bem como, por exemplo, do
modelo de diferenciacdo diacritico entre as figuras ou simbolos
linguisticos que, obliqguamente, secretam sentido e denotam uma vida da
linguagem que Merleau-Ponty tributava a fala falante, visto que esses
sdo alguns motivos tematicos a serem explorados mais detalhadamente
no terceiro capitulo dessa dissertacdo. Basta agora sublinhar, por
enquanto, que o Espirito Selvagem inaugura a singularidade ideativa
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como diferenca na generalidade carnal pela relagdo entre a comunidade
espontanea e uma atitude existencial que dela desponta como desejo,
como sentido subjetivo que exprime um fundo de coexisténcia andnima
ao particularizar-se como desejo. Nas palavras de Muller:

Se, antes, para falar da imbricagdo (empiétement)
das imagens visiveis Merleau-Ponty introduziu a
figura de um “Ser Bruto”, agora, para falar da
idealidade em que estdo protendidas, qual
horizonte, as nossas acbes de transcendéncia e
criagdo (e que definem o simbolismo), introduzira
a figura do “Espirito Selvagem”. O Espirito
Selvagem é o proprio desejo, 0 movimento de
transposi¢cdo (enjambement) motivado pelo olhar
do outro; a travessia do visivel enquanto criagéo
simbolica, abertura de um horizonte de idealidade
(MULLER, 2015, pg.16)

Finalmente, pontuemos aqui sobre o matiz daquilo que em nos é
passivo radicalmente. Acima, nos matizes onde a passividade fora
descrita identicamente como atividade, o tecido visivel e seu verso
invisivel, na carnalidade, implicava uma sorte de co-participagdo entre
nossa generalidade e nossa singularidade que nos abria ao outro tanto
pela modulacdo virtual de um simbolo que permite certa relagdo com
nossa falta fundamental, transposta, desde entdo, como identidade no
mundo intersubjetivo, assim como pelo mituo atravessamento entre os
corpos e 0 mundo num fluxo de imagens imbricadas na promiscuidade
do quiasma Sensivel. Ha, contudo, nesse gradiente de ser-prévio que se
investe na pré-historia de nossas motivacdes sem precisar ser posto,
certa doacdo por antecipacdo que ndo se deixa escrever no plano ontico,
certa inscri¢do que faz ressoar a distancia uma repeticdo de mobiliza¢bes
opacas ao agente e que arrebatam o curso de sua singularidade sem
nunca ser transposta ao plano do visivel.

Esse invisivel é nossa relagdo imemorial com o Outro originério,
ou melhor, com Outrem (autrui) como precessdo (précession), esse
fundo de passado mais longinquo “ao qual Freud denominou de
inconsciente é o que sempre revela uma orientacdo (Real) da qual néo
sou o autor, como se alguém tivesse antecipado minhas decisdes”
(MULLER, 2015, pg. 18). A experiéncia de um “tempo antes do
tempo”, de um rastro ndo investido de historicidade visto que néo se
escreve no ambito da instituicdo visivel (imagem) ou invisivel
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(simbdlico) precede-nos tal qual residuo de algo para sempre perdido,
todavia, retido na forma de orientacdo temporal porque contamina o
presente como fundo imemorial dos vividos. Eis aqui um Abismo do
pré-ser, algo de incontornavel ou inapreensivel a toda sorte de esforgo
representativo de atos conscientes, aquilo que excede radicalmente a
consciéncia e a situa numa passividade radical. Nesse limite, a
consciéncia se

(...) experimentara passiva face aquilo que o outro
vidente — agora como outrem (autrui) — doara
enquanto rastro, antecipacdo (precéssion) de um
tempo mitico, incontorndvel, o qual impede que
uma Gestalt seja a cada vez e para sempre uma
sintese acabada, fechada, restando entdo como um
todo aberto, sem articulador, sem sintese.
(MULLER, 2015, pg.22)

Interessa-nos agora aprofundar um pouco mais 0 modo pelo qual
o significante “desejo” pode articular-se dentro do horizonte da Filosofia
da carne, partindo dessa referéncia da carnalidade como totalidade
gestaltica. Nesse intuito proponho como tarefa da secdo seguinte
restituir brevemente uma histéria da génese do sentido subjetivo como
dominio do desejo. Esse procedimento é evocado visto que Merleau-
Ponty ndo cunhou aprofundadamente as implica¢cdes do trabalho do
desejo como inauguragdo do campo intersubjetivo da expressividade
linguistica. E para iniciar um caminho de pensamento, a fim de dar
vazao a essa sinalizacdo merleau-pontyana, é Util resgatar o tratamento
ontolégico e psicanalitico devotado ao significante desejo para, por
contraste com o que ja foi dito até aqui sobre essa matéria, dar mais um
passo nessa abordagem do desejo como Espirito Selvagem.
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(11): B. Desejo como subjetividade originaria: um trajeto de Hegel a

Merleau-Ponty, passando pelo freudismo.

Vejamos qual configuracdo conceitual o significante “desejo”
adquiriu a partir do roteiro filoséfico de Hegel, assim como sua
apropriacdo e distorcdo nos projetos psicanaliticos de Freud e Lacan
direcionam, finalmente, essa pauta sobre o trabalho do desejo na leitura
ontolégica que Merleau-Ponty nos incita a fazer deslocando, mais uma
vez, o discurso sobre o desejo, desde entdo, como Espirito Selvagem.
Mas como os projetos de cada um desses autores ndo coincidem
plenamente, e sendo tal deslocamento decorrente da fungdo que o termo
desejo assume em cada estacdo tedrica, escolhi como método de
exposicdo do trajeto desse estudo passar pelo roteiro de investigacdo de
cada autor, de modo sucinto, para entdo situar o uso daquele significante
em cada caso, 0 que facilita igualmente um segundo movimento, a
apreensdo da passagem e transformagdo nocional do trabalho do desejo
de Hegel a Merleau-Ponty.

A escolha desse trajeto para a investigagdo da tematica aqui
articulada ndo é fortuita. A subjetividade passa a ser associada ao
dominio do desejo, pelo menos no que diz respeito a subjetividade desde
0 ponto de vista de sua génese na intersubjetividade, a partir da sorte de
mediagdes que o desejo passa a conferir entre as pré-pessoalidades no
desenvolvimento da consciéncia de Si, em Hegel. Essa abordagem
fenomenoldgica ensejou uma série de desdobramentos na Filosofia e na
ciéncia Ocidental que, ndo por acaso, influenciaram, seja por retomada,
seja por refutacdo, as concep¢Oes da subjetividade primordialmente a
partir da dindmica do desejo. No entanto, como veremos, a exposi¢do de
uma parte da fenomenologia hegeliana servira, sobretudo, para pontuar a
diferenca de abordagem, em relacdo aquela que Merleau-Ponty propds
e, em especial, a predilecdo do Gltimo autor, no embate entre Hegel e
Schelling, pela filosofia da Natureza schellinguiana; essa Ultima que,
como vimos no primeiro capitulo, oferece elementos fundamentais para
se pensar o tratamento que Merleau-Ponty pretende dar a tépica sobre o
Absoluto, assim como do modelo de uma dialética que ndo extrapola o
Ser-visto, j& comentada anteriormente.

Ademais, a presente secdo sobre o trabalho do desejo é pertinente
a investigacdo geral dessa dissertagdo sobre a “ambigiiidade da
liberdade” na Filosofia da came de Merleau-Ponty porque na
especulacdo sobre o ato de liberdade enquanto atividade ou poder de
iniciativa responsavel pela conversdo de um trajeto existencial,



99

investimento que germina e se engrena, no entanto, na atmosfera de
passividade que envolve e situa 0 agente livre, o trabalho do desejo
afigurar-se-ia no ambito ambiguo de uma acdo que, para ser livre, ndo
exigiria a premissa de ser concebida ou premeditada previamente — pelo
seu autor — antes de sua execucdo. Eis 0 desejo na intersec¢do entre
passividade e atividade como acontecimento daquilo que é desvio
auténtico do agente em relagdo aos horizontes que o circundam, numa
conversdo livre, mas de autoria hibrida.

Levando em consideracdo a grande influéncia de Hegel por
contraste no pensamento fenomenol6gico de Merleau-Ponty, bem como
a retomada da psicanalise de Freud e Lacan que o francés adota com
acento na Ultima etapa de seu exercicio de pensamento, julguei
conveniente tracar entdo esse caminho que persegue o deslocamento do
discurso sobre o desejo segundo tais interlocutores. Ao final desse
caminho espero colher os elementos basicos para se pensar uma teoria
do desejo em Merleau-Ponty, visto que esse pensamento ndo foi
concluido pelo autor, mas apenas incitado nos seus cursos sobre a
instituicdo e a passividade, assim como no manuscrito O visivel o
invisivel no final da década de cinqiienta do século passado. Voltemo-
nos, entéo, para a reconstrucao dessa pequena histdria sobre os discursos
do desejo.

Gostaria agora de reapresentar brevemente o projeto hegeliano no
qual veio & tona o ponto de partida dessa investigacdo sobre o desejo: o
roteiro da “ciéncia da experiéncia da consciéncia”: em sua obra
Fenomenologia do Espirito (1807) Hegel examina o saber segundo o
processo das experiéncias que a consciéncia atravessa em sua formagéo
para a Ciéncia. Dito de outro modo, a fundacdo da Ciéncia como
conhecimento do verdadeiro (do Absoluto) é desdobrada a partir do
caminho dialético-histérico percorrido pela consciéncia em suas
diversas experiéncias — em relacdo ao saber — concatenadas em
momentos e figuras, em rumo ao Espirito, isto &, em direcdo ao
conhecimento de si mesma.

Considerando os limites kantianos colocados ao entendimento
tedrico (e sua decorrente aporia em relacdo ao conhecimento do que é
Em-si, reduzindo o conhecer as possibilidades do Para-si) como apenas
um momento daquele caminho em diregdo ao conhecimento do
Absoluto, mais que isso, como um fendmeno da histdria objetiva do
Espirito no qual um “saber fenomenal” aparece como a experiéncia que
a consciéncia faz do “temor de errar” ou do “medo da verdade”, Hegel
reposiciona a filosofia ocidental de seu tempo como um momento a ser
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superado pela propria dindmica da consciéncia em seu processo de
conhecimento de si. E o arauto dessa superacao, que sinaliza o caminho
de reconciliagdo do Para-si com o Em-si, isto é, o veiculador do
desvanecer daquela aporia seria o projeto hegeliano que culminaria no
Saber Absoluto.

A dindmica supracitada diz respeito, em primeiro lugar, ao
movimento dialético entre a certeza do sujeito e a verdade do objeto.
Esse movimento denota a relagdo imediata e mediata, respectivamente,
gue a consciéncia experimenta ao relacionar-se com o mundo e com 0s
outros. Desse modo, a certeza imediata e ingénua que a consciéncia
experimenta ao relacionar-se com um objeto é ultrapassada por uma
outra experiéncia quando ela encontra a verdade da primeira relacdo no
Seu conceito, isto é, a verdade do objeto é a abstracdo que ultrapassa a
relacdo inicial sujeito-objeto imediatamente dada. Contudo, esse
movimento de ultrapassagem ndo cessa, segundo Hegel, engquanto o
saber ndo atingir a sua meta, pois a “meta estd ali onde o saber ndao
necessita ir além de si mesmo, onde a si mesmo se encontra, onde 0
conceito corresponde ao objeto e o objeto ao conceito” (HEGEL, 2013,
pg. 74).

Portanto, se a formagdo da consciéncia para a ciéncia ndo pode
antecipadamente repousar numa estacdo prévia ao equacionamento entre
objeto e conceito, entre 0 Em-si e o Para-si, visto a consciéncia ser
impelida para além de seu ponto de partida devido ao seu préprio carater
intrinseco de negacdo do imediato, que inaugura a mediagdo e o
lancamento para fora de si mesma numa dinamica dialética, ndo pode o
conhecimento se conformar com a sua aparéncia de inverdade (ou
verdade limitada). O estgio do saber fenoménico da modernidade
insere-se, enfim, como momento do caminho que vai da consciéncia
natural ao Saber Absoluto. O que nos interessa aqui € esse carater
dindmico da consciéncia, mais especificadamente como esse carater se
manifesta numa das figuras da série do caminho da alma rumo ao
espirito, qual seja, a figura da consciéncia-de-si que é desejo em geral.

J4 na introducdo da Fenomenologia do Espirito Hegel nos
oferece a distingdo fundamental entre a vida natural (ou simplesmente
animal) e a vida da consciéncia (antropogénica), e essa distingcdo aponta
para o carater fundamental da consciéncia. Ele nos diz:

O que esta restrito a uma vida natural ndo pode
por si mesmo ir além de seu ser-ai imediato, mas é
expulso-para-fora dali por um Outro; esse ser-
arrancado-para-fora é sua morte. Mas a
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consciéncia é para si mesma seu conceito; por isso
é imediatamente o ir-além, e — ja que esse limite
lhe pertence — é o ir além de si mesma. (HEGEL,
2013, pg. 74)

A alienacdo da consciéncia de si mesma, esse carater geral de
evasao, pode ser descrito como um movimento de duplo sentido, isto é,
ao modo de um movimento reflexo: esse “ir além de si mesma” consiste
num primeiro movimento de negacdo do Outro (do dado imediato
limitado) que, quando realizado de modo extremo, isto €, quando a
negacdo é determinada no conceito, guarda e conserva aquilo que foi
negado no momento seguinte, na estacdo do ir-além. Os termos
Aufheben e Aufhebung, usualmente traduzidos ao portugués
respectivamente como suprassumir e suprassuncdo dao a tonalidade
conceitual desse movimento dialético da consciéncia no qual o lancar-se
para fora e retorno a si mesma chega a sua ultimagdo, ao seu escopo,
onde o carater de negacdo da consciéncia € extremado e se recobre num
elevar, numa maximizagdo do ir-além.

O caminho que vai da consciéncia natural a purificacdo da alma
no Espirito, ao percorrer os diversos momentos de recobrimento da
consciéncia que se revela a si mesma, paulatinamente passando por
configuragdes multiplas que fixam provisoriamente a relacdo da
consciéncia com mundo natural e com as outras consciéncias, obedece a
uma ordem necessaria de abertura do leque de suas figuras. A ciéncia da
experiéncia da consciéncia revelaria, justamente, esse processo
ordenado e necessario da sucessao de figuras da consciéncia na rota do
Absoluto, e tal sucessdo atende ao critério do movimento de
suprassuncdo acima exposto que ndo coincide, contudo, com uma
sucessdao cronolégica na ordem dos fatos historicos. No entanto, os
momentos e as figuras dessa série de experiéncias da consciéncia
participam da historia objetiva do espirito, encontram exemplos colhidos
na experiéncia da cultura ocidental que séo descolados de sua cronologia
habitual para serem organizados segundo o caminho do retorno do
Espirito a si mesmo.

Como ja mencionado, a concepgao geral do termo “experiéncia”,
onde a consciéncia se realiza nesse complexo caminho tragado por
Hegel consiste — agora de modo resumido — na objetivacdo de uma
relagdo de saber precedente, ou nas palavras de Lima Vaz, “a certeza do
sujeito de possuir a verdade do objeto €, por sua vez, objeto de uma
experiéncia na qual o sujeito aparece a si mesmo como instaurador e
portador da verdade do objeto” (HEGEL, 2013, pg.15) e, com efeito, é 0
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proprio “movimento dialético no qual o saber do mundo passa na
verdade de si mesmo” (idem). Tal estrutura dialética se perfaz de modo
elementar ja na consciéncia natural, onde a relagéo imediata de um saber
gue a consciéncia ingénua estabelece com o mundo — momento da
“certeza sensivel” enquanto aderéncia ao ser-ai natural — sofre um
deslocamento que a lanca simultaneamente para fora e diante de si
mesma como momento instaurador da verdade da relacéo precedente.

Desse modo a objetivacdo da relacdo imediata sujeito-objeto da
certeza sensivel consiste no processo de negagdo de uma aderéncia
sensivel singular (exemplo: a negacdo do isto) e passagem para o
perceptivo universal (exemplo: a instauracdo do agora). Portanto, essa
transicdo, enquanto movimento de suprassumir, consiste no desvanecer
de um essente visado pela consciéncia natural que é ultrapassado, entéo,
pela abstracdo que generaliza aquele singular visado ao nega-lo, mas
gue conserva esse nao-ser desvanecido na verdade do objeto entdo
presente na relacdo mediata seguinte, neste caso 0 momento da
percepcdo. Vale lembrar que essa passagem mais primitiva da
consciéncia da certeza sensivel para a percepcdo ja inaugura também a
passagem da certeza para a verdade enquanto transi¢do do simples visar
para a linguagem, isto é, o0 movimento de passagem do singular para o
universal inaugura também a instancia do sentido.

Seguindo essa rota, onde a nadificacdo é sobreposta na forma
afirmativa do momento seguinte, a ultrapassagem da percepcao, isto €, a
verdade da certeza perceptiva encontra-se fora dela mesma, no momento
do entendimento’®. Essa passagem marca a elevacéo do singular sensivel
ao universal supra-sensivel, seguindo a mesma estrutura dialética
exposta acima. Hegel descreve essa passagem, numa das etapas mais
complexas da Fenomenologia do Espirito, como a Gltima instancia que
demarca a primeira parte da obra, nomeada “Consciéncia”. Essa
demarcacdo que agrupa o sensivel, o perceptivo e o entendimento ¢
signo do caminho que vai da consciéncia ingénua, quase animal, até o
desvelamento da consciéncia para si mesma. O saber que, até a altura da
consciéncia natural, se desdobrou de modo velado para o sujeito do

® O que significa que, para Hegel, ndo ha um sentido cativo ao tecido do
Sensivel, devotando, como dita sua filosofia da consciéncia, a génese do sentido
a um articulador egologico da experiéncia. Como vimos, esse movimento
termina por despojar a produtividade espontanea de uma ha inaugural e tributa a
armacao do sentido de ser do mundo aos caprichos de um Para-si que, todavia,
ndo da conta da aprioridade daquilo que excede a consciéncia do Ser.
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conhecimento veio a presenca como ser-para-si, inaugurando a
ultrapassagem da Consciéncia para 0 momento da Consciéncia-de-si.

Esse movimento de sucessivas dobras que a consciéncia realizou
sobre si mesma a partir de seu ser no mundo desponta no retorno de si a
partir do ser-outro, pois a evasdo do sensivel para o abstrato transcende,
agora, 0 proprio entendimento enquanto certeza supra-sensivel da
natureza para 0 momento de sua verdade: a imanéncia do fluxo infinito
em si mesmo, ou vida. A dindmica dialética entre opostos coloca, nesse
estagio, de um lado a vida ou o fluir das infinidades e do outro lado a
diferenca subsistente que se opde ao fluxo e se afirma como identidade,
como consciéncia-de-si. Nessa oposicdo a consciéncia veio a ser
presente a ela mesma, tomando como objeto de negacdo a propria vida,
nadificacdo que insurge como a verdade incipiente da certeza de si
mesma. Hegel nos diz sobre essa fundamental oposic&o:

No primeiro momento esta a figura subsistente:
como para-si-essente — ou a substancia infinita em
sua determinidade —, que surgindo em contraste
com a substancia universal nega essa fluidez e
continuidade com ela, e se afirma como ndo
dissolvida nesse universal: ao contrario se
conserva por sua separacdo dessa sua nhatureza
inorgénica e pelo consumo da mesma. (HEGEL,
2013, pg.138)

De modo resumido, nos deparamos aqui com a abertura de um
novo clico de figuras que se desdobram a partir desse movimento de
negacgdo da consciéncia-de-si com a realidade que a acerca. Marcando
sua circunvizinhanga com o sinal do negativo ndo faz a consciéncia
outra coisa a ndo ser suprimir 0 Outro como modo de afirmacdo de seu
Si, atendendo a mesma estrutura dialética que acompanharam todas as
figuras precedentes. Finalmente, chegamos aqui ao conceito de desejo
em Hegel como esse carater de negatividade da consciéncia que
consome 0s objetos independentes da realidade viva que a cerca’’.

A palavra usada por Hegel na secdo iv da Fenomenologia que
designa essa nadificacdo é Begierde e foi traduzida como desejo para o
portugués. No entanto, ela poderia ser traduzida como apetite, visto que

" Nos diz Hegel: “(...) a consciéncia-de-si é certa de si mesma, somente através
do suprassumir desse Outro, que se lhe apresenta como vida independente: a
consciéncia-de-si é desejo.”(HEGEL, 2013, pg.140).
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existe outro termo em alemdo, Wunsch, que se aproxima mais do
“desejo” em sentido corriqueiro ou vulgar. Essa diferenga ¢ importante,
pois como veremos adiante, Freud e Lacan, apesar da influéncia
hegeliana, usam Wunsch ao invés de Begierde quando discursam sobre o
desejo.

O objeto do desejo da consciéncia-de-si é um ser vivo, visto que
a vida passa a ser o polo para o qual se dirige esse movimento de
negacdo que chancela tal modo de afirmacdo do ser-para-si da
consciéncia. Esse objeto, contudo, quando consumido pela consciéncia é
aniquilado e desvanece na experiéncia. Assim a consciéncia realiza a
afirmacdo de seu Si, mas de modo insuficiente, visto que a aniquilacéo
do objeto do desejo e a consequente satisfacdo obtida na certificagdo de
si é imediata e desvanece junto com o objeto consumido. A consciéncia
ainda est4d numa aderéncia ao ser-ai natural e a satisfacdo do desejo
nessa etapa apenas retroalimenta essa pulsdo vital, reproduzindo
incessantemente o desejo sem que a consciéncia chegue a verdade da
certeza de si.

A consciéncia-de-si em sua figura inicial do desejo natural
atinge a realidade viva e, como reacéo reflexa, tanto a realidade viva é
alterada como a prépria consciéncia sofre alteracdes ao experimentar a
independéncia dos objetos visados pelo desejo. O movimento insaciavel
de negacdo do ser-outro da consciéncia desejante se depara, entdo, com
um objeto ndo apenas independente, mas também poélo de nadificacéo,
isto é, um objeto tal que resiste a aniquilacdo pretendida pela
consciéncia desejosa desponta no horizonte. Eis que surge a duplicacéo
do objeto da consciéncia-de-si: para além da realidade viva e das coisas
gue sdo objeto do desejo natural, a consciéncia passa pela experiéncia da
independéncia de um objeto que suporta a nadifica%éo alheia, e esse
novo objeto é justamente uma outra consciéncia-de-si’.

’® para complementar essa passagem da duplicacdo do desejo é pertinente
lembrar do comentério de Kojéve sobre esse topico: “Para que haja consciéncia
de si, para que haja filosofia, € preciso que haja transcendéncia de si com
referéncia a si como dado. E isso s6 é possivel, segundo Hegel, se o desejo se
dirige ndo a um Ser dado, mas a um nédo-ser. Desejar o0 Ser é preencher-se desse
Ser dado, é sujeitar-se a ele. Desejar 0 ndo-ser € libertar-se do Ser, é realizar a
prépria autonomia, a liberdade. Para ser antropogénico, o desejo deve dirigir-se
a um nao-ser, isto é, a um outro desejo, a um outro vazio avido, a um outro Eu.
Pois o desejo é auséncia de ser (ter fome € estar privado de alimento): um nada
que nadifica no Ser, e ndo um Ser que é. Em outros termos, a a¢do destinada a
satisfazer um desejo animal, que se dirige a uma coisa dada, existente, nunca
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Se nas experiéncias anteriores o desejo nao se realizava de modo
pleno, onde a aniquilacdo da coisa consumida ndo oferecia a mediagdo
exigida para que a consciéncia-de-si pudesse retornar a si mesma de
modo permanente e assim atestar a verdade da certeza de seu Si, pois a
relacdo do desejo ali desvanecia junto com a coisa e ndo se mantinha;
agora pode o desejo, com seu novo objeto, encontrar um elemento de
permanéncia que sustente a relacdo e realize a mediagdo necessaria para
a certificacdo do ser-para-si da consciéncia. Aqui se configura o
processo onde uma consciéncia visa outra consciéncia, uma nadificacdo
visa outra nadificacdo, e o desejo tem por objeto desde entdo outro
desejo. Por isso, 0 desejo sO se realiza plenamente num outro desejo.
Esse ¢ o “ponto de inflexdo” nesse caminho rumo ao Espirito, onde a
dialética do desejo se desloca para a dialética do reconhecimento.
Lembremo-nos agora da passagem onde Hegel aponta essa fundamental
estacdo do processo dialético:

O desejo e a certeza de si mesma, alcangada na
satisfacdo do desejo, sdo condicionados pelo
objeto, pois a satisfagdo ocorre através do
suprassumir desse Outro; para que haja
suprassumir, esse Outro deve ser. A consciéncia-
de-si ndo pode assim suprassumir o objeto através
de sua relacdo negativa com ele; pois essa relagdo
antes reproduz o objeto, assim como o desejo. De
fato, a esséncia do desejo é um Outro que a
consciéncia-de-si; e através de tal experiéncia essa
verdade veio a ser para a consciéncia. Porém, ao
mesmo tempo, a consciéncia-de-si é também
absolutamente para si, e é isso somente atravées do
suprassumir do objeto; suprassumir que deve
tornar-se para a consciéncia sua satisfagdo, pois
ela é sua verdade. Em razdo da independéncia do
objeto, a consciéncia-de-si s6 pode alcancar
satisfacdo quando esse objeto leva a cabo a
negacdo de si mesmo, nela; e deve levar a cabo
em si tal negagcdo de si mesmo, pois € em si 0
negativo, e deve ser para o Outro o que ele é. Mas
quando o objeto é em si mesmo negacao, € nisso é

chega a realizar um Eu humano, consciente de si. O desejo s6 é humano — ou
mais exatamente humanizante, antropogénico — se for orientado para um outro
desejo e para um outro desejo.” (Kojéve. A. Introducéo a leitura de Hegel. pg.
162. 2002).
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ao mesmo tempo independente, ele é consciéncia.
Na vida, que € objeto do desejo, a negacdo ou esta
em um Outro, a saber, no desejo, ou esta como
determinidade em contraste com uma outra figura
independente; ou entdo como sua natureza
inorganica universal. Mas uma tal natureza
universal independente, na qual a negagdo esta
como negacdo absoluta, é o género como tal, ou a
consciéncia-de-si. A consciéncia sé alcanga sua
satisfacdo em uma outra consciéncia-de-si.
(HEGEL, 2013, pg.140-141)

Essa nova etapa, na emergéncia de um desejo desnaturalizado —
ou desejo de reconhecimento — que visa outro desejo, abre-se também
um jogo de forcas entre essas consciéncias desejosas que se reconhecem
como semelhantes se opondo, no entanto, umas as outras no processo de
busca de satisfacdo plena. Cada consciéncia-de-si necessita de outra
consciéncia-de-si para efetivar a mediagdo capaz de assegurar a verdade
de si no outro e, com efeito, se apresentam elas, umas as outras, como o
meio-termo necessario para a realizacdo de seu ser-para-si. Nesse
sentido, “cada extremo ¢ para o Outro o meio-termo, mediante o qual é
consigo mesmo mediatizado e concluido; (...) Eles se reconhecem como
reconhecendo-se reciprocamente.” (HEGEL, 2013, pg.144)

O conceito do reconhecimento € colocado por Hegel como a
duplicacdo da consciéncia-de-si que da ensejo as oposi¢des dialéticas
gue se seguirdo no leque de figuras necessariamente extraidas da
dindmica do reconhecimento de uma consciéncia pela outra. Esse
processo inicia-se com a polarizagdo extrema de cada lado da oposicéo,
num “extravasar do meio-termo nos extremos” que apresenta a
desigualdade entre as consciéncias de si: um extremo é reconhecido
enquanto o outro extremo apenas reconhece. Essa desigualdade na
partida do processo da dialética do reconhecimento se da pela
transferéncia inicial do desejo natural ao desejo de reconhecimento, isto
é, quando o ser-outro é visado por um desejo alheio ndo como um ser-
para-si, mas como um ser a0 modo das coisas, implicando que a relagédo
gue travam entre si é o de provarem o aniquilamento do Outro, tal como
acontecia com a coisa, para se reconhecerem como Ser-para-si.
Provando a si mesmas na relagdo de nadificacéo entre extremos opostos,
ambas se defrontam como individuos numa luta de vida e morte.



107

E tal como era imediata e evanescente a afirmacéo do Si no caso
do desejo natural, também aqui é imediato e evanescente essa busca pela
elevacdo a verdade de sua certeza de si entre as consciéncias, pois na
luta de vida e de morte 0 extremo oposto é negado até a aniquilacdo
total, até a morte, como forma de afirmacdo do Si. Se instaura uma
desigualdade na relagdo onde a morte, ao invés de satisfazer plenamente
0 desejo de reconhecimento, decai ao desejo natural reiterando o
mecanismo de reproducdo do mesmo, visto que a eliminacdo do Outro
impede a mediacdo sucumbindo a prépria relagdo que resulta, por fim,
numa satisfacdo insuficiente e numa aderéncia ao ser-ai natural que
impede a elevacéo e o retorno da consciéncia a si mesma’.

Um dos lados da oposicdo, arrasada pelo sentimento de terror e
medo ante a morte eminente (sentimento que, inclusive, abre o
Universal para um dos extremos em luta, visto abalar toda a aderéncia
ao ser-ai natural que caracteriza a singularidade imediata da
consciéncia-de-si) cede ao embate capital e se sujeita a dominacdo do
Outro: um lado apenas reconhece enquanto o outro lado da relagdo
apenas ¢ reconhecido; “assim os dois momentos sdo como duas figuras
opostas da consciéncia: uma, a consciéncia independente para a qual o
ser-para-si € a esséncia; outra, a consciéncia dependente para a qual a
esséncia é a vida, ou o ser para um QOutro. Uma é o senhor, outra é 0
escravo”. (HEGEL, 2013, pg.147)

Na dialética do senhor e do escravo temos a primeira figura do
conceito do reconhecimento, fundamental para sequéncia das figuras
seguintes — figuras que denotam o caminho da conquista da liberdade na
constituicdo da intersubjetividade, e que culmina com o consenso da
Razéo entre os singulares no espirito — nas quais a transcendéncia das
relacbes movimentadas pelo embate das consciéncias se desdobra, no
geral, da desigualdade entre os opostos até a instancia final de sua
equalizacdo e igualdade. Essa progressiva conquista da igualdade na
relacdo, que se desenrola como passagem do singular imediato ao

79 «“Desvanece porém com isso igualmente 0 momento essencial nesse jogo de
trocas: 0 momento de se decompor em extremos de determinidades opostas; e 0
meio-termo desmorona em uma unidade morta, que se decompde em extremos
mortos, ndo opostos, apenas essentes. Os dois extremos ndo se ddo nem se
recebem de volta, um ao outro reciprocamente, através da consciéncia, mas
deixam um ao outro indiferentemente livres, como coisas. Sua operacdo é a
negacdo abstrata, ndo a negacdo da consciéncia , que suprassume de tal modo
que guarda e mantém o suprassumido e com isso sobrevive ao seu vri-a-ser
suprassumido.(HEGEL, 2013, p.146)
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Imutavel mediato, é também o processo da conquista do meio-termo
decaido na luta de vida e morte e provisoriamente reconquistado na
relacdo de dominacdo do senhor sobre o escravo. A reconquista do
meio-termo nessa relagdo de dominagdo surge pelo lado mais fraco, a
partir do medo, da serviddo e do labor do escravo. Interessa-nos ainda
aqui, nessa ultima abordagem que faco do texto hegeliano, a
apresentacdo da terceira modalidade de desejo oferecida pelo autor da
Fenomenologia, a saber, o desejo refreado.

O senhor, dominando o escravo, afirma seu Si ao negar a
consciéncia do ser-outro que domina e, desde entdo, had um
desnivelamento e diferenciacdo dos desejos. Em primeiro lugar, a
obediéncia do escravo enquanto abdicacdo de seu ser desejante é o
reconhecimento da consciéncia independente para-si essente como uma
verdade que ndo esta nele, mas na vontade do senhor. Em segundo
lugar, o escravo passa a mediar a relacdo do senhor com as coisas,
porque que o trabalho escravo modula a realidade viva para o uso e gozo
gue o senhor faz da coisa trabalhada. Do lado do senhor, a satisfacdo ¢é
imediata e incompleta, pois consome o fruto do trabalho escravo e néo
realiza o desejo de reconhecimento que eleva a verdade seu ser-para-si
de modo auténtico. Do lado escravo, desde que abriu méo da realiza¢do
de seu desejo e passou para o lado inessencial da relagdo, deixa de
consumir a realidade viva e desfrutar da satisfacdo imediata,
experimentando, desde entdo, a independéncia da coisa que assume, a
partir do trabalho que sobre ela recai, um elemento de permanéncia (ja
gue ndo é aniquilada pelo desejo refreado do escravo).

O senhor ainda atua como consciéncia desejante, a0 modo do
desejo natural, e ndo se distingue no geral de um modo de ser
meramente animal, aderindo ao ser-ai natural e consumindo
imediatamente a realidade circundante, jamais estabelecendo a media¢édo
necesséria para se distanciar de si mesmo e, assim, abrir caminho a
verdade essencial da relacdo que é a unidade da consciéncia no seio da
diferenca. O escravo, de parte inessencial da relagdo passa a ser,
surpreendentemente, o elemento da relagdo que restaura 0 meio-termo
exigido para o retorno da consciéncia a si mesma, pois ao dar forma a
matéria (a coisa) no trabalho e abdicando de seu consumo e satisfacéo —
pois ele mesmo conta como uma coisa entre as coisas — fica diante da
permanéncia dentro da diferencia, isto €, diante da forma (elemento do
imutavel) que se exterioriza na realidade viva (mutavel). Esse processo
suscita no escravo seu ser-para-si, premeditado no sentimento de medo
gue despontou o Universal ante a iminéncia da morte, suprassumindo
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sua aderéncia ao ser-ai natural e abrindo caminho para a reconciliagéo
do Espirito. Cito Hegel:

O trabalho (...) é desejo refreado, um desvanecer
contido, ou seja, o trabalho forma. A relagéo
negativa para com 0 objeto torna-se forma do
mesmo e algo permanente, porque justamente o
objeto tem independéncia para o trabalhador. Esse
meio-termo negativo ou o agir formativo é, ao
mesmo tempo, a singularidade, ou 0 puro ser-
para-si da consciéncia que, agora no trabalho se
transfere para fora de si no elemento do
permanecer; a consciéncia trabalhadora, portanto,
chega assim a intuicdo do ser independente, como
intuicdo de si mesma. (HEGEL, 2013, p.150)

Como observamos nessa reconstrucao resumida da passagem da
Consciéncia para a Consciéncia-de-si da fenomenologia hegeliana, uma
passagem que poderia também ser descrita como a passagem do
simplesmente animal ao humano, o elemento antropogénico ¢é
desdobrado no confronto entre as consciéncias € na consequente
alteragdo dindmica dos modos de desejo (desejo natural, desejo de
reconhecimento e desejo refreado) que instala o esfor¢o pela conquista
da liberdade (a autonomia do espirito) no ambito da intersubjetividade.
Essa conquista ndo para nas figuras do senhor e do escravo, ja que este
Gltimo, apesar de reconquistar 0 meio-termo para o retorno ao seu Si,
estd longe de efetivar a equalizagdo do “Eu, que é Nos, N6s que é Eu”.
Esse meio-termo introduz a abertura do universal no ser-para-si, dentro
da contingéncia da consciéncia-de-si que, contudo, dard forca para a
dindmica nas relacBes entre o Imutavel e o singular nas figuras
sequentes que rumam ao Saber Absoluto.

Gostaria de fazer aqui algumas pontuacGes da leitura que
Merleau-Ponty faz dessa dialética hegeliana. Como vimos, Hegel parte
do Absoluto que é noite da identidade para o espirito, da concretude que
¢ aderéncia pré-pessoal da consciéncia ao ser-ai natural, e numa série de
superacfes que retém, na instincia seguinte, aquilo que foi
precedentemente negado — como dialética da suprassungdo do concreto
no conceito, notavelmente autorizada pelo processo de mediagdo entre o
Si e 0 ser-outro, meio-termo que instaura o nascimento do sentido
subjetivo pela dialética do desejo — aporta-se no reencontro com o
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Absoluto, antes Abismo, para sua plena transparéncia, na Gltima etapa de
total inclusdo do concreto no conceito como Espirito Absoluto.

Essa total suprassungdo do concreto, o Absoluto subsumido num
guadro tedrico que o contém plenamente, consiste exatamente no que
Merleau-Ponty chamou de ma-dialética em O visivel e o invisivel.
Porque essa suprassuncdo € tal como o movimento de sobrevbo que
“impde uma lei e um quadro exterior ao conteudo” ** ao extrapolar o
Ser-visto, porquanto ignora ou esquece que a dialética é o pensamento
do Ser desvendando-se ou fanzendo-se. Além do que, “sempre pode
haver um suplemento de ser no ser ”81, e aqui podemos, inclusive,
relembrar que esse suplemento ou excesso de Ser sobre a consciéncia do
Ser advém, todavia, da inspiracdo de Schelling em sua ideia de erste
Natur®, que reserva ao Absoluto originario um residuo inapreensivel
gue ndo se pode eliminar ou ser traduzido por um pensamento tético;
“um abismo de passado” ou peso de Ser que vem sempre render-nos
uma surpresa, visto que ali o sentido de ser do mundo se enraiza:
Absoluto que é noite para um vidente espiritual que aspira apanhar a
plenitude da identidade, todavia, simultaneamente — ja no dizer merleau-
pontyano — patria do possivel e do necessario. O Espirito Absoluto
reencontra, em seu altar de transparéncia Em-si-Para-si, tudo aquilo que
previamente ali ja tinha implantado enquanto postulados espurios.

Donde se segue que a extrapolacdo que acredita recompor o Ser
por um pensamento tético, enunciado em tese, sintese e antitese,
igualmente torna evanescente a tdo requerida mediagdo, na dialética
entre o Absoluto (que para “nds” é Abismo) e a singularidade de meu Si,
exigida outrora para a ciéncia da experiéncia da consciéncia. Antes de
enredar nesses equivocos, que nos levam a trocar a manifestacao de si
no ha inaugural por um ser-posto ou positividade simples, Merleau-
Ponty nos sugere uma “hiperdialética” ou dialética sem sintese que “néo
redunde num novo positivo, numa nova posi¢do”, assentindo para a
ambigiidade da quase-presenca do sentido do Ser desde o fluxo espesso
do tecido Sensivel. A mediacédo entre o irrefletido e o refletido, entre a
carne e a ideia, ao invés de ser o0 movimento de negacao (ek-stase) que
suprassume 0 ser-outro numa série historica até incorpora-lo numa
positividade plena do Eu que é Nés, do N6s que é Eu, exigiria uma
reforma que permitisse — fora do negativismo e do positivismo, ambas
cumplices do pensamento de sobrevoo — repensar melhor a mediagéo

% MERLEAU-PONTY, 2012, pg.95
8 (idem).
% CF. MERLEAU-PONTY, 2010, pg. 60
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por si, como nos ensina o francés numa passagem de O visivel e o

invisivel:

Seja a formula profunda da mediagédo por si, de
um movimento pelo qual cada termo deixa de ser
ele mesmo para vir a ser ele proprio, quebra-se,
abre-se, nega-se para realizar-se. Ela s6 pode
permanecer pura se o termo mediador e 0 termo
mediado — que sdo “o mesmo” — ndo o forem,
entretanto, no sentido da idealidade: pois entéo, na
auséncia de toda diferenga, ndo haveria mediagdo,
movimento, transformagdo, permaneceriamos em
plena positividade. N&o ha, ademais, mediacéo
por si, se 0o mediador for negacdo simples ou
absoluta do mediado: a negagdo absoluta
simplesmente o aniquilaria, de sorte que nunca
haveria mediacdo mas puro e simples recuo em
direcdo a positividade.(...) E, entretanto, dessa (...)
maneira que a dialética se traduz, quando cessa de
ser uma maneira de decifrar o ser com o qual
estamos em contato, o ser manifestando-se, o ser
de situacéo, e passa a querer formular-se de uma
vez por todas, sem resto, enunciar-se uma
doutrina, fazer seu proprio total. Entdo, para
terminar, a negacdo € levada ao absoluto,
transforma-se em negacdo de si  mesma;
simultaneamente, 0 ser recai no positivo puro, a
negacdo  concentra-se  além dele  como
subjetividade absoluta, e 0 movimento dialético
transforma-se em identidade pura entre o0s
opostos, em ambivaléncia. (MERLEAU-PONTY,
2012, pg.94)

Para além dessas breves retificacdes que a ontologia da carne
recomenda a fenomenologia do Espirito, destaquemos agora o0 ponto
central em nossa leitura da posicdo de Hegel sobre a esséncia do desejo
definida como mediacdo por si ao ser-outro pela dialética da nadificacdo
que, entre os poélos, se eleva nas experiéncias da consciéncia-de-si. Essa
assertiva sugere que o sujeito nasce a partir do contato com a alteridade,
precisamente um contato desnaturalizado; ndo simplesmente o encontro
cego entre duas animalidades ou seres-ai, mas ressoar de um ser-outro
que é como o meu Si velado e mébile do desejo desnaturalizado, da
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ansia por aplacar a falta de completude entre 0 Eu e o Nés introduzida
pelo contato com o outro.

Ressonancia entre alteridades que, visando especularmente a
aniquilacio da nadificacdo alheia, abrem o caminho da
intersubjetividade e da historia na construgcdo de meios simbolicos que
permitam uma relacdo com aquela falta instalada pelo nada alhures, e
gue impele, portanto, a construcdo das figuras da consciéncia que
desembocaria na verdade da certeza de meu Si. Destino para uma
consciéncia que se gaba como o reduto do Ser e, sem modéstias, aspira
ao poder de tangenciar seu proprio fundo longinquo para esposar esse
Absoluto da alteridade radical, pretensamente conquistando, na ultima
estacdo da consciéncia-de-si, 0 suplente derradeiro para a falta que nos
move.

Caso suspendermos esses mecanismos do positivismo e do
negativismo, que opde o ser ao ndo-ser sobrevoando o Ser-visto, no
capricho de manter o principio de ndo contradicdo como baluarte da
ontologia primeira, seria possivel ainda contabilizar algo em beneficio
de nossa investigacdo: a subjetividade tem sua génese, desde Hegel, no
fendmeno especular do outro como mediador de mim mesmo; mais
ainda, pela dindmica do desejo suscitada nessa mediacdo, venho a ser
singularidade por implicacdo de um mundo vivido intersubjetivamente
na pré-pessoalidade, vivéncia que marcha porque o desejo so se realiza
plenamente num outro desejo.

Se, no exame do saber, Hegel nos ensina sobre um processo
reminiscente que a consciéncia experimenta na série das figuras que se
sucedem até o retorno do espirito a si mesmo, Freud também nos fala
sobre uma sorte de saber encoberto ou velado que, quando acessado pelo
método regressivo da analise clinica, como ja comentado na primeira
secdo, traria a tona obliquamente um “sentido” oculto e intimo ao
analisando que, até entdo, lhe estava sustado. Mas diferente da filosofia
hegeliana, a psicandlise maneja com interpretacdes que
sobredeterminam aquele saber que o paciente interdita de si mesmo, e
nesse sentido o conhecimento psicanalitico ndo esgota o que ha de
desconhecido desde o Outro originario (Absoluto/inconsciente),
limitando o “sentido” secretado pela regressdo a um estatuto sempre
provisério, nunca derradeiro.

Esse impedimento de um saber absoluto da consciéncia sobre si
mesma decorre, em primeiro lugar, da interpretacdo de Freud sobre a
psique fundada num sem sentido originario (Abismo) que, com efeito,
estorva as inspecBes que procuram fazer o inventario do espirito. Em
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segundo lugar, devido ao carater do aparelho psiquico e seus sistemas,
especialmente devido a condicdo irredutivel de um sistema em relacdo
ao outro. O sistema inconsciente, por exemplo, ndo permite ser
justaposto pelo discurso ou decifrado em sua completude, pois a
conversdo do contetido latente para sua enunciagdo no pré-consciente-
consciente sofre distorcbes (a censura, 0 condensamento, 0
deslocamento, a figuracdo, etc.) que atestam duas diferencas
irreconciliaveis entre os sistemas.

Na primeira dessas diferencas — de ordem dinamica — 0 processo
primario (sistema perceptivo-mnémico-inconsciente), sendo a fonte de
energia livre que alimenta a economia de todo aparelho psiquico,
sempre precede e situa o processo secundario (sistema pré-consciente-
consciente): o inconsciente enquanto tensdo negativa, pulsdo ou mobile
oculto do ego nunca podera ser reconquistado pela consciéncia porque,
digamos, no primério se oferta certo acréscimo de ser no ser que sempre
nos é inesperado, incremento que insolitamente nos surpreende. A carga
de energia do processo primario tende para sua vazdo no modo mais
direto possivel, todavia se canaliza como descarga mitigada pelo sistema
secundario que cifra o contelido latente, introduzindo nele modulag6es
simbdlicas que o extrapolam no conteldo manifesto; por essa razdo, a
segunda diferencga que torna os sistemas irredutiveis entre si é de ordem
semantica.

Antes de figurar tal qual oceano que agruparia sistemas como
se fossem seus arquipélagos, o aparelho psiquico se expressa numa
demonologia ndo restrita a topografia ficticia que faz de seus sistemas,
consistindo num recurso ulterior de acesso indireto ao funcionamento
progressivo-regressivo da psique. Como vimos, nas extremidades
sensorias do aparelho psiquico topograficamente situam-se tanto a
percepcao — que recebe os estimulos externos — como o sistema motor —
gue da vazao aos estimulos internos. Entre esses extremos, e seguindo o
sentido progressivo, uma sorte de estimulos passa da percepcéo (que ndo
retém as modificacdes estimuladas, isto é, ndo associa nem registra 0s
estimulos, estando sempre aberto a eles como mero transmissor) para 0s
sistemas mnémicos pela associacdo e armazenamento dos tracos
estimulados.

Uma gama da carga energética do sistema ndo encontra meios
anatdbmicos para descarregar-se e se concentra no organismo como
impressdo atada aqueles tracos que passam a exercer funcdo de objetos
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alucinatorios. Apos a introducdo da castracéo, as demandas® energéticas
da tensdo negativa impelem a formacdo de estruturas simbolicas pelas
vias virtuais sofrendo distor¢do de seu contelldo quando a impressao
vaza ou atravessa parcialmente para os sistemas do pré-consciente-
consciente. O que € o mesmo dizer: do contetido latente sempre se perde
algo que ndo se deixa escrever na travessia do sistema primario para o
secundario. Por isso a impressdo ndo se liquida plenamente, ndo pode
ser reencontrada pelo esforco sistémico e filoséfico do espirito, assim
como nunca é expelida numa vazdo total capaz de eliminar essa
tendéncia energética, restando sempre a irredutibilidade de um sistema
ao outro devido a essa defasagem.

Até aqui apenas destacamos a incomensurabilidade entre os
antros topograficos do inconsciente e da consciéncia, concep¢do da
psicanalise colocada em contraste com a abordagem ontoldgica da
filosofia da consciéncia de Hegel que prevé, ao contrario, a
suprassuncdo plena desse Outro originario na consciéncia-de-si. Mas as
diferencas de cunho ontoldgico entre as duas abordagens ndo interditam
a introdugdo tematica que a filosofia hegeliana deixou ao pensamento
Ocidental, neste caso particular, a heranca da nocdo de subjetividade
originaria como sujeito do desejo.

Vejamos como esse legado transparece no freudismo versando
particularmente sobre o lugar de centralidade conceitual que o desejo
ocupa na literatura psicanalitica. E importante ressaltar, antes de tudo,
gue a tematica do nascimento da subjetividade pela dialética do desejo
impde a vida da consciéncia uma origem aquém de sua clarividéncia
constituinte, quer dizer, coloca em pauta um pélo de passividade na
origem da subjetividade. Nesse sentido falamos de um sujeito do desejo
ndo apenas para associar as figuras da subjetividade e do ser desejante
na insignia de uma consciéncia que nasce sem ser consciente de si —
portanto originariamente consciéncia ndo tética, pré-reflexiva— mas
fazemos uso do termo “sujeito do desejo” também para pontuar que a
instancia egoica sofre ou esta sujeitada ao polo de passividade que a
invade, sujeitada ao desejo que prefigura o caminho de abertura da vida
da consciéncia.

8 <O que institui a demanda? (...). A demanda esté ligada, antes de mais nada, a
algo que esta nas préprias premissas da linguagem, isto €, a existéncia de uma
invocacdo, que ao mesmo tempo € principio da presenga e termo que permite
repeli-la, jogo da presenca e da auséncia”. (LACAN, pg342, 1999)
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O que Freud parece trazer de inovacdo ao debate da subjetividade
nascente pela dialética do desejo é justamente a posicdo de destaque do
desejo no caminho da existéncia, ndo mais como momento de
passividade a ser superado pela reconquista do Si da consciéncia no
reencontro clarividente de seu fundo de anonimato, mas pelo contrério, a
psicanalise deu ouvidos a dramaturgia existencial onde o0s atos
conscientes sdo invadidos incessantemente pelas mocdes do desejo.
Doravante aquilo que chamamos de ego ndo é outra coisa sendo a
alienacdo do desejo em significantes: se toda a atividade egobica —
qualquer que seja a intengdo pratica ou semantica — é mobilizada nédo
apenas na origem, mas permanentemente por um verso de passividade
gue € o desejo inconsciente sempre alienado por suplentes linguisticos
gue substituem a si mesmos numa cadeia sem fim (pois nunca um meio-
termo ¢é suficiente para dar conta da laténcia que o antepara), esse fluxo
metonimico de significantes é outro nome para o caminho percorrido
pelo ego enquanto infinitizacdo da falta no desejo.

Em “As formagdes do inconsciente” (1957-1958), quinto
seminério de Lacan e obra que nos guia nessa exposi¢do da disciplina
freudiana, a originalidade da psicandlise é apresentada da seguinte
maneira:

“Simplesmente apontei, ontem a noite, a
originalidade do momento que é constituida no
exame dos fendmenos do homem ao se colocar
em primeiro plano, o que faz toda a disciplina
freudiana, esse elemento privilegiado que se
chama desejo. Observei que, até Freud, esse
elemento em si sempre fora reduzido e, sob certo
aspecto, precocemente elidido. Isso é o que
permite dizer que, até Freud, qualquer estudo da
economia humana partia mais ou menos de uma
preocupacdo com a moral, com a ética, no sentido
de que se tratava menos de estudar o desejo do
que, desde logo, reduzi-lo e disciplina-lo. Ora, €é
com os efeitos do desejo, num sentido muito
amplo — o desejo ndo é um efeito colateral —, que
temos, na psicanalise, que lidar.” (LACAN, pg.
268, 1999)

Como diziamos, o0s sistemas pré-consciente-consciente
manifestam de modo alusivo algo latente no sistema inconsciente. Surge
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um sujeito na medida em que as demandas veladas do inconsciente s&o
cifradas por significantes simbdlicos, dito em nossa linguagem, na
medida em que se cria simbolicamente uma media¢do com o ser-outro
originario. Ora, a cadeia de significantes fulgura uma trilha, uma
estrutura que engendra o perfil do ego no campo simbdlico, pois o
trabalho de modulagdo dos suplentes virtuais para a falta latente
equivale ao semblante do trabalho do desejo.

Quer dizer, se o desejo vulgarmente denota a ansia por saciar um
vazio latente, em nosso caso se emprega o termo em referéncia ao
surgimento de um sujeito que aplica esforcos simbélicos na ansia
irrefletida de cifrar seu préprio verso de sem sentido, anseio que ecoa
desde o corte da linguagem (no ser vivo) que veio pousar uma marca no
seio do equivoco. Ora, a falta considerada em convergéncia dinamico-
semantica como o reverso do campo simbolico ndo é outra coisa se nao
0 ressoar do ser-outro tornando-se empuxo primitivo motivador da rede
de significantes.

O reverso da linguagem: a falta como o outro lado da trilha
simbdlica, essa Ultima que tenta aplacar provisoriamente a angustia
oriunda da lacuna intransponivel entre a identidade do ego com seu
fundo imemorial, que o engloba de modo opaco. E por co-extenséo,
trilha que tenta aplacar a lacuna entre 0 ego e a idealidade do Eu no
Imaginério, jA que o desejo opera defesa progressiva se engrenando
também num impulso do inconsciente enquanto tendéncia de repeticao
da castracdo. Ora, a idealidade do Eu é sugerida pelas castracdes
originarias e instituida num “superego”. Nesse contexto, o trabalho do
desejo se engrena na demanda velada de remissdo do ego a uma forma
ideal e inalcancavel de si. Imagem ideal que, ndo obstante ser
inalcancavel tem como suplente a lei e sua correlativa dindmica de
censura, pois na lei ha instauracdo de significado por transferéncia ndo
explicita do Eu ideal num significante com funcéo metaférica.

Com efeito, o trabalho do desejo progressivamente pode trilhar o
caminho do ego tanto no encadeamento em sucessdo infatigavel e
interminavel dos significantes® (forma metonimica), como na

8 «Retomemos a questio do que é um significante no nivel elementar.
Proponho-lhes que detenham o pensamento num certo nimero de observacoes.
Por exemplo, vocés ndo acham que, com o significante, tocamos em algo a
proposito do qual poderiamos falar em emergéncia? Partamos do que é um
traco. Um traco é uma marca, ndo é um significante. A gente sente, no entanto,
que pode haver uma relacdo entre os dois, e, na verdade, o que chamamos de
material do significante sempre participa um pouco do carater evanescente do
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substituicdo do encadeamento pelo significado alusivo incorporado na
lei (forma metaforica). Em ambos os casos jamais um significante se
justapde plenamente a falta que pretende substituir, e sempre outro
significante é exigido como termo de mediacdo a insuficiéncia que resta
do significante precedente em ser o suplente de uma auséncia que conta
a distdncia. Sempre ha um resto, algo de incontornavel: defasagem na
relacdo entre o significante e a falta que imediatamente o precede — seja
ela a insuficiéncia do significante precedente (metonimico ou
metafdrico), seja ela o fundo imemorial do inconsciente; defasagem
entre o significante e a Imagem ideal que o ego persegue; enfim,
defasagem entre demanda e linguagem que motiva o deslizamento sem
fim dos significantes na rede simbdlica personificada num trajeto
existencial, num sujeito do desejo.

Regressivamente, o trabalho do desejo consiste em certo
deslocamento que os sistemas mnémicos exercem em direcdo ao
inconsciente redirecionando a economia libidinal pelas vias das
entidades oniricas. A direcdo é regressiva na medida em que a economia
energética do aparelho psiquico estrutura seu funcionamento
convergindo a suspensdo dos meios de censura — que perfazem o ego em
vigilia. — com as vias alucinatérias que simulam oniricamente a
descompressdao da impressdo. Isto é, simulacdo do desejo realizado, do
significante que realizaria no sonho uma mediacdo “quase completa”
com seu verso de auséncia. Esse desejo inconsciente € o de uma

trago. Essa até parece ser uma das condigdes de existéncia do material
significante. No entanto, ndo é um significante. A marca do pé de Sexta-feira,
que Robinson Crusoé descobre durante seu passeio pela ilha, ndo é um
significante. Em contrapartida, supondo-se que ele, Robinson, por uma raz&o
qualquer, apague esse traco, nisso se introduz claramente a dimensdo do
significante. A partir do momento em que é apagado, em que ha algum sentido
em apaga-lo, aquilo do qual existe um traco € manifestamente constituido como
significado. Se o significante, portanto, é um vazio, é por atestar uma presenga
passada. Inversamente, no que € significante, no significante plenamente
desenvolvido que ¢ a fala, ha sempre uma passagem, isto €, algo que fica além
de cada um dos elementos que sdo articulados, e que por natureza sdo fugazes,
evanescentes. E essa passagem de um para o outro que constitui o essencial do
que chamamos cadeia significante. (...) O significante como tal é algo que pode
ser apagado e que ndo deixa mais do que seu lugar, isto é, ndo se pode mais
encontra-lo. Quero dizer, uma das dimensfes fundamentais do significante é
poder anular a si mesmo.” (LACAN, pg. 355-6, 1999)
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revivificacdo alucinatéria de canais privilegiados de descompressao
constituidos na infancia.

No estado de vigilia ocorrem processos regressivos, mas tais nao
ultrapassam as barreiras semanticas do inconsciente e, por isso, ndo
chegam a realizar a alucinacdo que excita a extremidade perceptiva, isso
devido, como se pode supor, pela censura exercida Nno processo
secundario (exceto nos casos patoldgicos nos quais o0s sistemas de
censura ficam suspensos dado um surto psicotico, por exemplo). Mas no
estado de sono, o sonho atua na suspenséo de alguns niveis de censura
da vigilia, dando vazdo para esse desejo inconsciente que se realiza,
entdo, na fantasia onirica de alucinacdo perceptiva do contetdo latente.

Se 0 sonho é a realizacdo de um desejo (Wunsch), ndo se implica
disso que ele atenda ao principio de prazer, pelo contrario, esse desejo é
excéntrico ao prazer e denota uma dimensdo do sofrimento ou da dor de
existir®. Nao por acaso a alienacéo do desejo nos significantes pode ser
enunciado também como alienacdo da angustia num suplente
linguistico, movimento de ultrapassagem da hiancia entre a demanda
(velada) e a manifestacdo simbolica nunca expressa num termo
definitivo, ou seja, movimento de alienacdo da dor que nunca consegue
de uma vez por todas extinguir essa vertigem da angustia gerada pelo
afeto (impressdo), ja que o trabalho do desejo sempre fracassa em algum
ponto da cadeia. Por isso o desejo inconsciente, velado na vigilia e que
vem a tona no sonho, se extravasa nha linguagem sem nunca conseguir
extirpar esse aspecto masoquista em nosso plano existencial.

Sendo o processo primario um ambito pré-l6gico, o inconsciente
nao organiza seu conteldo latente ao modo dos outros sistemas
seguintes, antes pré-dispde ali as mobilizacGes ou demandas opacas a
serem trabalhadas também pela criacdo onirica, segundo a sintaxe dos
processos secundarios. As relagbes logicas que comandam o pré-
consciente e consciente ndo estdo presentes no inconsciente, um
exemplo disso € a negagdo: o “ndo”, equivalente logico da censura, se

8 «Ha outro termo a ser inscrito nessa problemética do desejo, e no qual, ao
contrario, insisti da ultima vez, é a excentricidade do desejo em relagdo a
qualquer satisfacdo. Ela nos permite compreender o que é, em geral, sua
profunda afinidade com a dor. Em ultima instancia, aquilo com que o desejo
confina, ndo mais em suas formas desenvolvidas, mascaradas, porém em sua
forma pura e simples, e a dor de existir. Esta representa o outro pélo, o espago, a
area em cujo interior sua manifestacdo se apresenta a nés. (LACAN, pg342,
1999)
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faz ausente nos processos primarios, razdo essa que reforca a concepgao
do inconsciente como sistema que procura descarregar um quadro de
tensdo sem as barreiras da censura, mesma que efetivamente o faca de
modo alucinatério e alusivo.

O dispéndio do contetdo latente e a distorcdo em sua traducéo
manifesta dizem respeito também a dor que a realizacdo alucinatéria de
um desejo inconsciente pode resultar se revelada nos processos
secundarios. Grande parte dessas alucinagdes oniricas ativadas pelo
desejo inconsciente € motivo de desgosto no estado de vigilia: a
alucinacdo revivifica implicitamente, por exemplo, a seducdo infantil
pelo adulto, catexizada nas areas erdgenas que vincularam o desejo pela
mée e o cilimes do pai — como no famoso complexo de Edipo.

Esse desgosto exemplificado acima nasce na fase narcisica da
infancia, quando a crianca passa do estado de espectador do fracasso da
mée enquanto mediadora da defasagem entre o afeto e sua
descompressdo — portanto fracasso da méde na funcdo falica, que
introduz a experiéncia da castracdo — para especularmente encenar esse
fracasso, tornar-se vidente de si pela intrusdo da negacdo do desejo
inconsciente de permanecer atada e imersa no campo desse grande
Outro (a mae/ a linguagem), recalcando a partir de entdo essa origem
edipiana. O processo secundario inaugura a gestdo logica de censura do
desejo inconsciente capaz de despertar aquelas vias privilegiadas de
descompressdao do afeto na infancia figuradas, por exemplo, numa
alucinagdo incestuosa de intenso dissabor. Tal gestdo de censura aplica-
se em procedimentos de condensagdo, deslocamento e recalque que,
evitando a repressdo completa dessa carga energética, encontra canais
para extravasa-la de modo satisfatorio, isto €, um processo que alivia o
quadro de tensdo omitindo e encobrindo aquela natureza repulsiva do
desejo inconsciente.

A abordagem positivista ou cientificista da disciplina freudiana
direciona a metapsicologia como estabelecimento de padrdes, de
guadros de comportamento tipificados em terceira pessoa nos quais se
estipula a escala dos fracassos de censura correlativos ao desejos
inconscientes num inventario de distlrbios, numa cartilha de
sintomatologia. Nesse contexto, a andlise psicanalitica atestaria um
“sentido” ao sonho por uma rede de significantes que pode ser capturada
e remetida a um tipo de comportamento, a um caso padrdo, segundo a
economia libidinal do aparelho psiquico analisado.

Esse “sentido” rastreado ndo estaria restrito apenas as narrativas
singulares com suas particularidades irredutiveis, visto ser remetido a
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categorias que as subsumem. Doravante ha uma inclinagéo estruturalista
de Freud em estender a proposicdo do sonho como realizacdo do desejo
para a totalidade dos casos, consistindo ndo somente numa regressao a
infancia do individuo, mas a infancia da espécie como causa eficiente do
comportamento; uma inferéncia arriscada e prontamente criticada por
Merleau-Ponty, como vimos na primeira se¢do, que reclama dessa
inferéncia o procedimento meramente cientifico-indutivo, tipico do
pensamento objetivo, incapaz de colocar em questdo de modo radical a
abertura primordial da consciéncia em relagdo ao Outro originario
(como Sensivel-Sentiente ou como tempo mitico). A infancia da espécie
ndo pode ser causa eficiente de uma lista categorial de comportamentos
determinados porque dela somos tributarios sem ter conta do que nos é
investido previamente.

Ademais, essa breve retomada da disciplina freudiana se torna
interessante quando contornamos tais equivocos da metapsicologia ao
sublinhar que a dramaturgia singular do trabalho do desejo, na defesa
progressiva ou regressiva contra a angustia, se dad como desejo
desnaturalizado, ou melhor, como desvio ou metamorfose do desejo
natural para a ordem artificial. Isso porque o objeto do deseg'o
inconsciente ndo € uma entidade real ou concreta, mas um “fantasma” .
Nao sendo um objeto real, antes suplente virtual de uma falta, o
fantasma é perseguido pelo trabalho desejo na tentativa de retorno a algo
gue ja ndo é mais, na busca sem fim pelo objeto desvanecido “cuja
presenca ¢ marcada pela falta”. Simulacdo da “presenca de uma
auséncia”, o desejo inconsciente visa assim um termo nunca plenamente
passivel de supressdo, e por esse motivo complementar, enunciamos o
impeto desejante como indestrutivel, pois desliza indefinidamente.

E se ndo podemos imputar a orquestracdo dos objetos do desejo
um articular clarividente, ja que a subjetividade nascente esta sujeitada a
dialética do desejo, a conjuracdo daqueles fantasmas na rede simbolica —
onde 0 ego estd emaranhado — engendra-se em co-autoria e

8 «podemos dizer que um desejo ¢ uma ideia (Vorstellung) ou um pensamento;
algo completamente distinto, portanto, da necessidade e da exigéncia. O desejo
se da ao nivel da representacdo tendo como correlato os fantasmas (fantasias), o
que faz com que, contrariamente a pulsdo (Trieb) — que tem de ser satisfeita, o
desejo tenha de ser realizado (...). O que Freud nos mostrou foi que esses
pensamentos, por exigéncia da censura, sdo deformados pela elaboragéo onirica,
que, além da condensagéo e do deslocamento, langa méo da figuragdo, o que
torna os pensamentos oniricos irreconheciveis para a consciéncia.” (GARCIA-
ROZA, 2009, p. 83)



121

correlativamente ao ser-outro. E com base nesse movimento especular
de invasdo da alteridade no erigir dos objetos do desejo que Lacan pdde
afirmar:

“eu quis mostrar-lhes que ndo existe objeto a ndo
ser metonimico, sendo o objeto do desejo objeto
do desejo do Outro, e sendo o desejo sempre um
desejo de Outra coisa — muito precisamente,
daquilo que falta, a, o objeto perdido
primordialmente, na medida em que Freud
mostra-o sempre por ser reencontrado. Da mesma
forma, ndo existe sentido sendo metaforico, so
surgindo o sentido da substituicdo de um
significante por outro significante na cadeia
simbolica.” (LACAN, pg. 16, 1999)

Se 0 objeto do desejo é objeto do desejo do outro, podemos aqui
atestar uma proximidade de Lacan com Hegel, no sentido que a formula
do primeiro ecoa desde a férmula — anteriormente vista — do segundo:
“0 desejo tem por objeto outro desejo”. Sincronizados, sobretudo, na
consideracdo desnaturalizada do desejo em sua vida no ambito
lingliistico ou simbdlico. No caso de Hegel estipula-se a passagem do
desejo natural para o desejo de reconhecimento no caminho que
desemboca no Espirito absoluto. No caso de Lacan, passagem do objeto
do desejo que especularmente sempre é objeto do desejo do Outro sem
destino de resolucdo dialética.

Na realidade, essa proximidade entre Lacan e Hegel marca
apenas uma das fases do primeiro autor a respeito de suas respostas a
interrogacdo sobre o que é o desejo. Podemos resumidamente indicar
guatro fases ou momentos diferentes da teoria lacaniana que pretendeu
dar conta desse problema. Na primeira fase da década de quarenta do
século passado— nomeada de fase socratica — o desejo se alienaria em
significantes na busca de equalizacdo com a idealidade do Eu (grande
Outro). E numa segunda fase na mesma década — fase hegeliana — o
desejo se alienaria em significantes que buscariam outros significantes
segundo a cadeia metonimica, e aqui a formula do objeto do desejo
como desejo do Outro entra em ressonancia com a formula de Hegel,
todavia refor¢ando a ideia de que a constituicdo dos objetos do sujeito
do desejo se da a revelia do poder sintético e teleguiado do ego ou da
consciéncia.
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Ja no comego da década de cinqlienta, o desejo se alienaria em
significantes que marcam a perda de outros significantes (metaféricos)
impulsionados pela remissdo ao Real, momento nomeadamente
estruturalista. Finalmente, na década de sessenta vém a tona uma fase
propriamente lacaniana, onde o ser desejante se aliena em significantes
gue operam com outros significantes a parir de uma dupla causa: a falta
é o reverso da rede simbdlica como laténcia na insuficiéncia de um
significante em aplacar a auséncia que pretende suscitar, ou como
laténcia da repeticdo da marca originaria motivadores dos significantes
que se engrenam no impulso do Real®. Em todos os casos, a teoria do
desejo nunca alcanga um desfecho sintético, de resolucdo da tensdo do
organismo ou de retomada do Si pela consciéncia: porque o desejo
nunca alcanca a Imagem ideal do Eu, porque ndo esgota sua cadeia,
porgue nunca consegue repor o Real e, enfim, porque jamais tem éxito
em demarcar a sua causa Ultima, isto &, incapaz de cingir a insuficiéncia
do significante antecedente ou de cingir a marca do Real. O desejo
sempre fracassa, ao contrario da previsdo de Hegel.

“O desejo humano, em suas relagdes internas com
0 desejo do Outro, foi vislumbrado desde sempre.
Basta nos reportarmos ao primeiro capitulo da
Fenomenologia do espirito, de Hegel, para
descobrirmos por quais caminhos uma reflexéo
bastante aprofundada poderia permitir-nos iniciar
essa investigacdo. Isso ndo equivale a retirar nada
da originalidade do fendmeno novo trazido por
Freud, e que nos permite lancar uma luz muito
essencial sobre a natureza do desejo. O caminho
seguido por Hegel em sua primeira abordagem do
desejo esta longe de ser, unicamente, como se
supde ao vé-lo de fora, uma via dedutiva. Trata-se
de uma apreensdo do desejo por intermédio das
relacbes da consciéncia de si com a constitui¢do
da consciéncia de si no outro. A questéo que entdo
se coloca € saber de que modo, por intermédio
disso, pode introduzir-se a dialética da propria
vida. Isso s6 pode traduzir-se, em Hegel, por uma
espécie de salto que, na ocasido, ele chama de

8 E ¢ nessa fase da década de sessenta que se pode ler, nas entrelinhas, a
influéncia de Merleau-Ponty na teoria do desejo de Lacan. Justamente essa
proximidade que auxilia no ajuste dessa teoria do desejo segundo o horizonte da
ontologia da carne.
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sintese. A experiéncia freudiana mostra-nos um
encaminhamento inteiramente diverso, embora,
muito curiosamente, e também de maneira muito
notavel, o desejo também se apresente nele como
profundamente ligado a relagdo com o outro”
(LACAN, pg. 332, 1999)

A diferenca fundamental estd em que para Freud e Lacan, o
“desejo de reconhecimento” desnaturalizado ndo estd inserido numa
série necessaria no qual o reconhecimento reciproco das consciéncias
desejosas culmine no retorno pleno ao Si; ndo ha passagem nem mencgéo
por parte dos psicanalistas ao desejo refreado (trabalho) que estabelece a
ponte para o retorno a si do espirito, ficando este desejo do desejo do
Outro numa séria infinita que nunca retorna ao Si. Esse resultado ja era
esperado, visto que em Freud a origem do desejo (seja enquanto sistema
de defesa na progressiva seja na regressiva) € um equivoco, um solo de
irracionalidade insuperavel precedente a consciéncia-de-si, fundo da
rede simbdlica que mantém a permanéncia da falta, ao invés de sana-la
em algum momento extasiante de recobrimento absoluto do espirito.

Com Freud temos a clivagem da subjetividade, pois esse desejo
inconsciente atua como fundo e motivacao velada ao ego, e desde entdo
nao se assume uma unidade originaria, um articulador egoldgico ou
entidade positiva que sustente a experiéncia, mas sim dois sujeitos, um
excéntrico em relagdo ao outro: o sujeito do enunciado e o sujeito da
enunciacdo; o primeiro € aquele que se articula nos processos
secundarios e enuncia um conteldo manifesto, porém desconhece o
contetdo latente da mensagem que veicula, isto é, desconhece o sujeito
da enunciacdo implicito a si mesmo de modo opaco, recalcado e
interditado parcialmente no inconsciente.

O sujeito do enunciado guardaria, portanto, uma profundidade
velada pela censura do processo secundario, e o trabalho da psicanalise
seria justamente o de reeditar, para 0 analisando, relagdes suscitadas
desde sua profundidade provisoriamente suspensa no indice de um
sintoma psicossomatico. Poderiamos ser tentados a imaginar que aqui se
trata de um procedimento que visa a reconciliagdo desses dois sujeitos
extrinsecos um ao outro, num esforco excéntrico de apreensdo do
inapreensivel, ou numa derrocada da clivagem subjetiva coroada no
imperativo metapsicologico que propde a préatica psicanalitica como
exercicio de tornar totalmente explicito o sujeito da enunciacgéo, partindo
do sujeito do enunciado. Mas essa tentacdo ingénua ndo estaria em
acordo de coeréncia com a importante consideragdo que Freud, pelo
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menos na clinica, devotou ao inconsciente como regido entre 0 mental e
0 somaético que ndo deixa se escrever no plano éntico.

Entretanto, o inconsciente pulsional de Freud, dird Merleau-
Ponty, ainda ndo esclarece, em sentido radical e ontol6gico, em que
consiste a pulsdo enquanto dimensdo temporal entre o mental e o
somatico. O ponto de partida freudiano é louvavel: assevera-se, na raiz
da vida consciente, uma camada pré-loégica da experiéncia que, a
despeito de implicar-se na configuracdo do atual, € um passado
inapreensivel, um resto ou residuo incontorndvel. Caso afastemos do
pensamento as noc¢des causais da metapsicologia, que transformam esse
fundo de passado em algo como uma positividade invisivel porque sob o
véu de um anteparo sintatico (incomensurabilidade sintatica do sistema
secundario ao primario) podemos suspender a implicacéo do trabalho do
desejo como mecanismo causal de defesa do organismo (tanto no sonho
como na vigilia).

Ora, no causalismo da metapsicologia ha um postulado
fundamental: uma aprioridade de mobilizagbes passadas (doravante
tornadas positividades), uma causa originaria que desencadeia 0s
sistemas de adaptacdo (no dominio do desejo) a angustia que retorna no
corpo sacrificado. Ndo podemos esquecer que é pelo desejo que se
rearticula o conteddo ideativo, e nesse sentido, se abre o campo
intersubjetivo e simbolico da cultura, afinal, trata-se de um desejo
desnaturalizado como raiz do simbolismo. Levando em conta esse ponto
de vista, assumi-se que o desejo, e de modo mais geral, a cultura, seria
reacdo desdobrada qual efeito, na forma da defesa, contra algo mais
antigo. Nesse cenario a cultura se defenderia do inconsciente.

No entanto, desde que deixemos de lado a quinquilharia do
pensamento objetivo e damos assentimento a chancela do inconsciente
pulsional como dimensdo de um tempo mitico co-presente (de modo nédo
sequencial) ao tempo como horizonte de idealidade (dominio do desejo)
e ao tempo como fluxo de imagens no Sensivel, desativamos o
mecanismo serialista que prevé uma pré-ordenacéo de um Ser-posto, de
um ser-asseverado que ndo se confunde, como demonstrado nas paginas
anteriores, ao Ser-visto manifestando-se na pluralidade de relagdes que
chamamos de ambiguidade: a quase-presenca — no entrelagamento —
entre as orientagdes do todo auténtico e gestaltico. Em outros termos,
guando deixamos de tomar partido por uma das orientagcdes temporais
gue co-habitam os fendmenos, podemos imaginar um cendrio no qual,
ao invés de ser a cultura que se defende do inconsciente, seja o
contrario, no caso do inconsciente se defendendo da cultura.
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Podemos pensar que o contedo ideativo, no trabalho simbolico
do desejo, pode fulgurar do vidente alheio: a lacuna entre a pupila
especular e o fundo de coexisténcia, mais precisamente, a falta de uma
figura capaz de expressar, de um sO golpe, a unidade entre o olhar
estrangeiro e o ressoar do fundo de ser-outro implicado em mim, pode
disparar um curso de criacdo simbdlica — na dobradica entre a carne e a
ideia — que desde o contato com a visdo do outro, do mundo
intersubjetivo e cultural que me interpela, faz vibrar a dimenséo da falta
entre minha singularidade e minha generalidade, suscitando o trabalho
do desejo.

Se fossemos nos orientar pela Filosofia da carne, ndo deveriamos
pensar as dimensdes temporais da carnalidade em termos de planos e
perspectivas sobrepostas exteriormente, que é o mesmo dizer, ndo
deveriamos procurar por um ponto de largada discreto, positivamente
determinavel, capaz de denotar uma “causa primeira” ou de apontar
guem comanda e quem é comandado na relagcdo entre naturante e
naturado (fundo e figura). Visto que ndo ha posicdo independente ou
auto-suficiente no Englobante, a pergunta sobre quem se defende (é o
inconsciente que se defende da cultura ou é a cultura que se defende do
inconsciente?) ndo deveria procurar por um protagonista originario e
exclusivo. Talvez fosse proveitoso pensar que, nao havendo
determinacdo independente de uma parte ou dimensdo da carne sobre as
outras, mas co-participacdo de um tecido noutro, o complexo naturante-
naturado entre o inconsciente pulsional e o desejo mobilizam o campo
simbolico em fases distintas, reunidas, todavia, num mesmo movimento
“circular”, como dois turbilhdes concéntricos que se descentram: tanto
pela evocacdo do vidente alheio, como pelo ressoar a distancia do fundo
de passado.

O horizonte de criacdo simbdlica, contudo, é indefinido e ndo
retorna a si porque o trabalho do desejo desliza numa propulsédo
infatigavel: o desejo é sempre o desejo do outro; como nao ha figura que
consiga exprimir plenamente a relacdo entre a singularidade e a
generalidade carnal, sempre uma outra figura se faz urgente e assim
sucessivamente. O desejo é o desejo do outro porque o ser-outro total,
buscado simbolicamente como suplente Gltimo da falta, nunca é
apreendido numa unificacdo sintética entre o fundo de passado e o
horizonte de futuro protendido, porque algo sempre escapa, e a falta
nunca é saciada.

Essa formula “o desejo como desejo do outro” pode ser lida na
Filosofia da carne se lembrarmo-nos que o desejo — dimenséo que define



126

minha singularidade ao exprimi-la pelo empuxo da situacdo global
figurada numa atitude existencial — confere identidade ou contorna um
mesmo gesto particular justamente sendo o outro de outro. Como
consequéncia: tudo aquilo que posso acrescentar a minha situacao global
de partida, toda inovacdo que inaugura um novo uso de certa figura no
horizonte do mundo perceptivo e cultural, é de uma co-autoria entre o
anonimato e a titularidade. O incremento de ser no horizonte de
idealidade é sussurrado pelo ser-outro que, na criacdo, ressoa. E o
protagonista desse incremento, o Espirito Selvagem, ambiguamente
reine, num mesmo simbolo disparado pelo trabalho do desejo, a
pessoalidade do criador, cravada como seu desvio no instituido, com a
impessoalidade que o atravessa. O mesmo desvio é outro de outro.

E isso ndo enquanto negacgdo da negacdo que retorna a um Si, ndo
COMO suprassunc¢do, mas como superagdo ou desvio que estilhaga o
instituido sem destrui-lo de uma vez por todas porque o gesto criativo
nasce desde as entranhas do mundo dado e nele se engrena, visto ser por
ele possuido, para vir a ser sua propria ultrapassagem. Retém do ser-
outro o que é estilhacado como passado imemorial, ao recria-lo numa
nova figura sem orientacdo teleoldgica, numa produtividade cega do
sentido de ser originario da idealidade de horizonte. E o faz segundo
uma dupla causa — como nos indica Lacan em sua Ultima formulagdo da
teoria do desejo: o ser cultural se engrena tanto na porosidade do tecido
da linguagem (na insuficiéncia entre os significantes) como no fundo
mitico, o Real como mobile ou verso da fala. Eis a expressao criativa e
simbdlica que brota da falta de unidade sintética entre o outro e eu
mesmo, e que é apelo para outra figura indefinidamente. Em notas de
trabalho de O visivel e o invisivel, diz-nos Merleau-Ponty:

O que trago de novo ao problema do mesmo e do
outro? Isto: que o mesmo seja o outro de outro, € a
identidade a diferencga da diferenca — isso 1) ndo
realiza superacdo, dialética, no sentido hegeliano
2) realiza-se no mesmo lugar, por imbricacao,
espessura, espacialidade — (MERLEAU-PONTY,
2012, pg. 217)

Finalmente, essa consideracdo ontoldgica do trabalho do desejo
como Espirito Selvagem, como horizonte de idealidade surgido da
reversibilidade entre os dois anbnimos (generalidade carnal e
generalidade intersubjetiva) incita a prosseguir no aprofundamento
desse ponto mais dificil, que é a articulagdo da carne e da ideia.
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Especialmente devemos lidar agora com a nocdo de vida da linguagem
tipica a Merleau-Ponty, resgatando em seus artigos sobre essa temética a
relagdo entre passividade e criagdo cultural que firmara assentimento
com relacdo a nossa segunda assertiva® indispensavel para o leitor
apanhar a no¢do Ultima de liberdade andnima. Devemos entdo pensar a
iniciativa de criagdo artistica como simulagdo do trabalho do sonho em
vigilia, como um ek-stase (ou arrebatamento) fascinante que suspende o
engajamento nos horizontes sedimentados e instituidos ao langar o
agente criador para a dimensdo instituinte do invisivel, onde as ideias
criadas ndo sdo possuidas por nds, mas nos possuem, visto ali a
passividade ser identicamente atividade.

As licbes sobre a génese do sentido pela diferenciacdo dos
simbolos, diferenciacGes tipicas da fala falante de que Merleau-Ponty
trata em sua andlise da linguistica, deve ser relembrada para aclimatar-se
com uma modalidade da titularidade criativa, certo protagonismo
an6énimo que conduz o pensamento de inspiragdo merleau-pontyano a
lidar com uma ambiguidade da liberdade. Finalmente deter o
pensamento no gesto livre como desvio auténtico do agente que,
todavia, retém um peso de anonimato, quer dizer, pensar a liberdade ao
mesmo tempo como poder de conversao da existéncia (em detrimento de
um fatalismo) passivamente engrenado no impulso do ser prévio.

8 Formula presente na pégina 35.
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A AMBIGUIDADE DA LIBERDADE

Podemos dizer que o presente discurso sobre a passividade que
contamina a atividade de expressdo criativa — reeditando memoravel
analogia de Merleau-Ponty a propésito dos oficios na escrita e no tear®
— até aqui trabalhou as avessas: nosso exercicio de descricdo da
articulacdo entre a carne e a ideia nos ultimos dois capitulos procurou
alinhar ontologicamente duas concepcles pares a respeito de nosso
pertencimento a um mundo “pré-constituido”, quais sejam, a abertura da
dimensdo de fendmenos perceptivos e culturais segundo uma
produtividade natural como doacdo por antecipacdo correlativa, todavia,
ao trabalho de metamorfose que se engrena nessa camada de Ser bruto
para artificialmente enredar os fios do tecido da linguagem. Ora, o alvo
de nosso inquérito filosdfico repousa no gesto livre de criagdo artistica,
pois aparentemente este tipo gestual permite inferir ambiguidade no
protagonismo do agente que cria trajetos existenciais ao reabrir a rede da
cultura. Por conseguinte, a permissdo da expressdo criativa em arte
como acesso ontolégico a tal instancia de reabertura originaria da
linguagem fora aqui justificada as avessas, visto que cronologicamente
na letra de Merleau-Ponty as tematicas da linguagem em sentido
originario e da liberdade nascente das entranhas da Natureza antecedem
suas posicdes ontoldgicas derradeiras.

E optamos por tomar esse caminho cronologicamente reverso as
producdes de nosso autor sobre as matérias aqui em pauta como
estratégia para lidar com os deslocamentos e retificagbes de ordem
ontolégica na filosofia do francés. O prdprio autor, em carta enderegada
na ocasido de sua magistratura no College de France no inicio da década
de 1950, assume que a resolucdo firmada até a década anterior para
diluir as dicotomias classicas entre o espirito e a matéria, chancelada
pela nogdo de temporalidade como dimensédo Gltima do vinculo interno
entre o exterior e o interior da consciéncia, é todavia comprometida
desde que a produtividade da irradiacdo temporal — do impeto indiviso
gue sustenta a temporalidade subjetiva e objetiva — se enraiza no cogito
tacito.

Tal irradiacdo temporal, desde que assentada num subsolo de
consciéncia, restringiria 0 campo das possibilidades do sentido de ser
originario do mundo percebido e cultural a nadificacdo operada pela
consciéncia pré-reflexiva ante um Ser pleno. Com efeito, reinstala-se o

% MERLEAU-PONTY, 1980, pg.145
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problema das filosofias da consciéncia que de inicio pretendia o autor
combater, qual seja, de que a consciéncia encontra na experiéncia tudo
aquilo que ela previamente ali colocou. Se a germinagdo do sentido do
Ser é disseminada pela atividade irrefletida de distensdo temporal
(abertura de zonas de ndo-ser) que o cogito tacito introduz na plenitude
a-temporal da Natureza, qualquer empresa reflexiva de restituicdo da
articulacdo originaria entre o Ser pleno e a evasao generalizada que nele
se propaga apenas promoveria 0 reencontro da consciéncia com ela
mesma, Visto que a clarividéncia analitica regressivamente apanharia no
mundo vivido ingenuamente somente seu préprio fluxo de evasdo, na
qualidade de atos constituintes de toda experiéncia possivel. Mais uma
vez se incorre no engodo de se pressupor um articulador soberano e
secreto da experiéncia.

Esse arquiteto implicito a totalidade dos fendmenos implica
simultaneamente reincidir em dois enganos: consentir com posicoes
independentes que antecedem e condicionam a experiéncia do ha
inaugural, tal qual polos dicotdmicos do Ser de plenitude ante o ndo-ser
da consciéncia, além de reeditar o problema insoltvel de fundamentagdo
de um ente que se coloca por si mesmo (seja ele o ser-em-si na plena
atualidade ou o ser-para-si no movimento de nadificacdo), cinge a
génese do ser-no-mundo exclusivamente sob a égide do movimento
centrifugo de doacdo de sentido da consciéncia, 0 que obstrui qualquer
contribuicdo bruta, na formacdo dos fendmenos, aquém dos atos
constituintes do ser-para-si. Mas o que procura nosso autor, desde seus
projetos iniciais, € 0 movimento centripeto-centrifugo na ontogénese dos
fendmenos. Direcdo para o pensamento que ressoa desde a indicacdo
husserliana a propésito de uma totalidade auténtica que se doa por
antecipacgdo, “transgressdo intencional” que admite uma dimensdo pré-
constituida, isto é, camada dos vividos que ndo exige ser articulada por
um agente externo com funcdo de poténcia sintética.

Para afastar a ma-ambiguidade gerada pelo cogito tacito foi
preciso que nosso autor revigorasse a pesquisa a proposito da dimenséo
de passividade que engloba e sustenta os atos constituintes da
consciéncia. A radicalizacdo da premissa de um mundo pré-constituido
pela mitua fundacdo entre os termos no ha inaugural, quer dizer, a
suspensdo da independéncia de partes ou posi¢Ges na abertura originaria
no fenémeno, conduziu a trilha do pensamento merleau-pontyano na
década de 1950. N&o supondo a prévia existéncia de entes que se
sustentam por si mesmos na ontogénese, perseguiu na formagdo da
dimensdo bruta dos fendmenos a deiscéncia entre termos co-
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dependentes que se imbricam uns nos outros para irradiar as dimensdes
do tempo que perfazem o sentido do ser perceptivo e cultural.

E ao invés de contar essa narrativa filosofica seguindo a
sequéncia da histéria que Merleau-Ponty percorreu ao longo de seus
trabalhos, iniciamos nosso discurso pelo “avesso” de tal trajetdria.
Retomamos o quadro tedrico de sua Ultima ontologia, que no geral sdo
indicacBes de uma filosofia precocemente finda pela brevidade da vida
de nosso autor, com finalidade ulterior de esbogar a sequéncia do que
ficou de trabalho a ser feito, a fim de levar adiante a tarefa de retificar a
ma-ambiguidade nos projetos iniciais. Sobretudo a ma-ambiguidade que
orbita a concepcdo de liberdade na altura da Fenomenologia da
Percepcao, tarefa derradeira de retificacdo do emprego do cogito tacito
como premissa para formagdo nocional do gesto livre. Tal injuncéo de
pensamento, objetivo Gltimo do esforgo discursivo aqui veiculado, exige
de nossa parte o deslocamento da fundamentagdo ontoldgica que
permita conferir coeréncia a descricdo do gesto livre de expressdo
criativa quando radicalmente imerso na dimensdo do mundo pré-
constituido. Por esse motivo nos alongamos nas tematicas da
produtividade da Natureza e do trabalho do Desejo, pois nessas estagdes
se alicerca o modelo centripeto-centrifugo que despoja a autarquia
egoica na conjuracdo de novas sendas existenciais, conduzindo nosso
pensar ao campo da “verdadeira” ambiguidade da liberdade, alvo deste
capitulo de encerramento da dissertacéo.

Fazendo esse caminho reverso, pautamos nosso primeiro passo
investigativo de acesso a abertura origindria do sentido de ser do mundo
cultural auscultando ontologicamente premissas, em estilo merleau-
pontyano, que instilam o reconhecimento da autonomia (em relagdo a
consciéncia constituinte) daquele mundo pré-constituido que, doravante,
é retomado por atos ndo premeditados que o metamorfoseiam, gestos
gue reeditam tal poténcia aberta e irracional de criar e comunicar
significacdes. Na década de 1940 nosso autor alertava que “toda
dificuldade é conceber bem esse ato e ndo confundi-lo com uma
operagdo de conhecimento” (MERLEAU-PONTY, 2011, pg. 251).
Seguindo essa orientacdo, num segundo passo, procuramos entdo
conceber a qualidade desse ato de retomada da produtividade da
Natureza como trabalho do Desejo, ato afetivo que ndo expbe ou
representa diante de si relagbes explicitas entre os significantes para
gerar significacdo. Vimos que o sujeito do desejo pGe em movimento a
cadeia de significantes quando aliena certa laténcia, ainda muda, em
vociferacdo linguistica ao exprimi-se sem contar com modelos prévios.
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Esse tipo de operacdo expressiva ressumbra a charneira entre a
ordem da criacdo cultural e a ordem da doacdo por antecipagéo, no qual
um sutil descentramento no mesmo palco do Ser refulge a diferenciagédo
no seio da carne do mundo pelo quiasma entre criador e criatura,
germinando assim novos entes culturais na instancia originéria da
linguagem como deiscéncia do Espirito selvagem no Ser bruto.
Movimento que toma de empréstimo a estrutura de diferenciacdo do
mundo percebido, qual imbricacdo do vidente no visivel, do Sentiente
no Sensivel, na origem espontanea do sentido de ser do mundo da
percepcao. A ontologia que Maurice Merleau-Ponty estréia em O visivel
e o invisivel — ao mostrar que a carne é uma nogdo ultima da Filosofia
para além da qual ndo podemos recuar — prescreve a remissdo da
pluralidade vivida no campo do mundo a um mesmo “elemento”, a um
mesmo Englobante que podemos enunciar como a patria do possivel e
do necessario, produtor da inauguragdo do onde e do quando.

Sobretudo, podemos enuncia-lo como uma totalidade auténtica,
quer dizer, como produtividade de uma coesdo sem sintese, a doagao de
uma harmonia pré-estabelecida espontaneamente. Na carnalidade ha
pregnancia do sentido de ser do mundo cativo ao tecido Sensivel e, por
isso mesmo, é-lhe concedido um estatuto filos6fico como camada de
experiéncias pré-légicas co-fundadora da vida da linguagem. E fala-se
aqui de uma vida linguistica porque o nascimento do mundo de fala
manifesta a continuidade da espontaneidade vivida no mundo percebido,
quer dizer, os gestos mobilizados por certo siléncio latente expressam
intencbes  significativas ou pragmaticas que se  ensinam
espontaneamente justamente porque sdo gestos isentos de qualquer
antecipacdo representativa. Assim como um organismo Vvivo que
irrompe a inércia inorgéanica para atrair em volta de si, qual turbilhdo, o
arranjo espontaneo que anima sua marcha, a vida da linguagem aparece
ndo como mero instrumento do pensamento, mas como um ser que, de
modo obliquo e autbnomo, nos ensina aquilo que nenhuma consciéncia
constituinte pode saber, isto é, nosso pertencimento a um mundo pré-
constituido®™.

A passagem do natural ao artificial, ou melhor, da carne a ideia,
da-se na articulacdo ndo sintética e espontanea entre a pré-posse do
mundo e as distorgdes que nele se desfecham como respostas em
perspectiva de um sujeito generalizado originariamente anénimo ou

% “Essa ordem da espontaneidade ensinante deve ensinar-me a conhecer aquilo
que nenhuma consciéncia constituinte pode saber: meu pertencimento a um
mundo “pré-constituido” (MERLEAU-PONTY, 1989, pg. 138)
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impessoal. Uma consequéncia muito relevante deste cenario é a de que
na armacao de cada intencdo expressa pelo agente — que se liberta de sua
situacdo de partida para introjetar nela um novo curso de existéncia, seja
uma intencdo semantica ou pragmatica — deve ser incluido, como
ingrediente indispensavel na arquitetura dessas atitudes existenciais,
uma sorte de motivos opacos ao protagonista do gesto existencial atual.
Essa opacidade ndo é outra coisa sendo 0 peso e a espessura da pré-
posse ao Outro origindrio, esse investimento de ser-prévio que €
incontornavel porque permanentemente renova-se como fundo que toca
a distancia, e que impede — de uma vez por todas — o sujeito de ser
transparente a si mesmo. Desautorizando-o, com efeito, de gabar-se
como orquestrador central da experiéncia sensivel e, além do mais,
elidindo inclusive a titularidade exclusiva ou a autoria autarquica de
seus proprios empreendimentos existenciais, ja que toda iniciativa €
permeada por um fundo de “decisdo anoénima”.

O agente que lanca suas sendas na cultura sem ter modelos
prévios para operar uma auténtica conversao existencial em sua situagdo
de partida, ambiguamente é possuido por aquilo que cria. E para dar
conta dessa concepcdo na qual somos livres sem auxilio de deliberacdo
volitiva, quando envolvidos pela vida anbnima que nos engloba,
reabriremos, nas proximas secOes deste terceiro capitulo, alguns
discursos de Merleau-Ponty da década de 1940 para, por contraste,
extrair a coeréncia nocional da liberdade andnima, projeto que fora
anteriormente frustrado pela presenga clandestina do cogito tacito.

Essa tarefa sera dividida em trés momentos. Na primeira secao
selecionamos trés textos do francés a propésito da linguagem® para
circunscrever o que o autor chama, reincidentemente nessas ocasides, de
“intencdo significativa”, certo “siléncio da fala” que reencontra
coeréncia ontoldgica quando remetida ao que chamamaos, nos capitulos
anteriores, de Espirito Selvagem pela funcdo do trabalho do Desejo.
Nesse propdsito, daremos énfase em sequéncia: a problematizacdo da
origem da linguagem a partir da abordagem fenomenoldgica do sujeito
falante; as relacBes de sincronia e diacronia que nos revelam a vida da
linguagem como a “ordem da espontaneidade ensinante”; a linguagem

%! sS40 eles: o capitulo iv da primeira parte da Fenomenologia da Percepcéo
nomeado “O corpo como expressdo e a fala”; a comunicagdo de Merleau-Ponty
feita no | col6quio Internacional da Fenomenologia em Bruxelas intitulada
“Sobre a fenomenologia da Linguagem”; e o ensaio do francés nomeado “A
linguagem indireta e as vozes do siléncio”. Os dois Ultimos textos indicados
publicados também na obra pdstuma Signes de 1960.
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como sistema diacritico, como totalidade auténtica na fala falante ou
instituinte que, originaria em relacéo a fala falada ou sedimentada, deve
incluir em sua caracterizacdo uma atmosfera de passividade aquele que
nela se evolve para fulgurar a expressdo; momentos que permitem o
exercicio de descricdo do gesto motivado pelo siléncio pregnante de
fala, pois tentaremos ajustar a figura da intencdo significativa — ainda
sob a custddia do cogito tacito na década de 1940 — com as ilagdes que a
associam ao trabalho do Desejo. Nessa altura do texto, a segunda
formula® — daquele quadro de proposicées apresentados numa triade de
importancia — encontrara seu aprofundamento derradeiro.

Na segunda secdo, daremos continuidade & interpretacdo do texto
A linguagem indireta e as vozes do siléncio, mas dando énfase para a
comparacao entre as modalidades de expressdo criativa (especialmente
entre a fala e a pintura), entendendo-as como vias expressivas de uma
mesma aventura de livre criagdo em arte, reunidas, sobretudo, pela
atmosfera de passividade que envolve a atividade de criacdo. Pautados
nos comentarios de Alberto Andrés Heller e Stéphanie Ménasé®,
descreveremos ainda como a expressdo criativa manifesta-se por um
sistema de equivaléncia perceptivo-motriz espontaneamente adquirido
pela execugdo do gesto artistico que expressa sua intengdo significativa
sem precisar concebé-la explicitamente, isto €, segundo motivacoes
opacas ao agente criativo. Finalmente, na Gltima secdo deste discurso
retomaremos as ilagbes do Il capitulo da terceira parte da
Fenomenologia da Percepgéo, intitulada “A liberdade”, para pensar o
protagonismo andnimo do agente livre na compatibilidade entre
natureza e liberdade, pauta de encerramento da dissertacdo que tem a
injuncdo de redefinicdo da origem do gesto livre como liberdade
radicalmente anénima. Procurando eliminar os ruidos da filosofia da
consciéncia que contaminam esse documento do pensamento merleau-
pontyano, faremos uso do comentério de Leandro Neves Cardin® que
corrobora nossa tese de que Merleau-Ponty enveredou-se pelo
cartesianismo sartreano, 0 que em nosso ponto de vista compromete o
projeto de descri¢do da liberdade sem recurso a um articulador egdico,

% Presente na pagina 35 dessa dissertago.
® Respectivamente, comentarios intitulados “Motricidade e expressdo musical:
arte e técnica em Merleau-Ponty” e “Passividade e criagdo: pintura e abertura, a
&artir de Merleau-Ponty”

Comentario nomeado “Merleau-Ponty e Sartre: notas sobre o conceito de
liberdade”
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atestado que autoriza retificar a ma-ambiguidade inferindo pela
titularidade andnima do gesto livre.

As Ultimas duas se¢des da dissertagcdo tém por intuito, portanto,
suscitar a anuéncia do leitor quanto & terceira formula * indispensavel
para conduzir a caracterizacdo da liberdade como atividade que nasce
das entranhadas da Natureza, engrenada no impulso do ser-prévio e
envolvida por uma atmosfera de passividade. Ademais, aquelas trés
formulas estardo aptas a cumprir com sua funcdo heuristica de fio
condutor para nosso leitor, conduzindo-o sempre que necessario ao
centro desse discurso, quando este quiser retomar resumidamente
quaisquer das estacdes argumentativas que, em conjunto, nos instilam a
reconhecer a aurora da libertacdo desde a marca afetiva e passional que
imprimimos em nossa historia pessoal e intersubjetiva.

iii — (a) A vida da linguagem

A filosofia que Maurice Merleau-Ponty insistentemente procura
pronunciar ao longo de sua vida de pensador tem como mote mais geral
a reabilitacdo do mundo percebido, pois o “espirito francés” — e por que
ndo dizer o “espirito ocidental” — habituou-se a desprezar a vida da
experiéncia sensivel em proveito do pensamento analitico de sobrevoo.
Essa heranga admoestou nossos costumes culturais num obscurecimento
da origem carnal da existéncia: a imbricacdo entre nossos corpos e o
mundo como fonte absoluta da experiéncia fora permutada, desde o
cartesianismo, pela objetividade que pretensiosamente ensina a
substituir nosso acesso ao mundo vivido pela definicdo que dele
podemos fazer. A abertura de nosso comércio com o mundo passa
“despercebida” em favor daquilo que se sedimenta a partir dela, e tal
“gsquecimento” das origens da-se, pelo menos, por dois motivos.

A significacdo perceptiva que temos do mundo se destaca do
movimento expressivo que gera sua manifestacdo quando, ja na atitude
natural, supomos a realidade do mundo sensivel como independente ou
exterior a percepcdo em situacdo que dele temos e fazemos. De modo
que, por exemplo, a identidade da coisa vista — tal como um pélo de
permanéncia que ofusca seu lastro de nascimento numa duracéo
entropica — engaja nosso vidente naquilo que é expresso pela
experiéncia de continuidade em detrimento do fluxo de transformacéo
vivo, obsidiante e interativo entre a vidéncia e o visivel que a germinou.
Doravante 0 vidente estd tdo imerso no visivel que a relagdo

% Presente na pagina 35 dessa dissertaco.
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fundamental da visdo — reversibilidade entre o sensivel e o sentiente —
ndo é notada.

Esse primeiro obscurecimento de nosso vinculo natal com o
mundo, que culturalmente se sedimentou com a rubrica do realismo, é
amplificado pelas empresas do conhecimento objetivo, pois elas se
nutrem daquela fonte irresistivel e sempre renovada do tecido sensivel
desautorizando, todavia, qualquer contribuicdo que o espetaculo do
mundo possa oferecer quando despido dos anteparos de purificacdo que
0 cientista dirige ao “labirinto” da experiéncia sensivel. O pensamento
objetivo restringe, portanto, a significacdo da experiéncia perceptiva
para além do proprio espetdculo que nos introduz no fenémeno, nos
cultivando a ilusdo de que o sentido e a identidade da coisa vista
repousam numa operacgdo conceitual realizada pelo espirito.

O movimento de retorno as proprias coisas para reabilitacdo do
comércio de nossa vida com 0 mundo e com 0s outros usualmente se
inicia, em estilo merleau-pontyano, pela explicitacdo dos paradoxos que
transitam nas conquistas culturais veiculadas por essa tradicdo que fez
escola desdenhando da ancoragem carnal do espirito na matéria. Uma
fenomenologia ao nivel da percepcdo propde problematizar nossa
abertura existencial originaria ao invés de supd-la como desde sempre
estabelecida por relagbes de exterioridade entre sujeito e objeto.
Justamente porque a assuncdo tacita ou explicita destes postulados
realistas infiltram contradi¢fes erosivas no edificio do conhecimento
objetivo, que ndo suspeita da vida que anima a significacdo perceptiva
no qual se alicercam suas bases: o desprezo pelo mundo da percep¢édo
embota os projetos da ciéncia, pois pretensiosamente ela se esforca em
erguer seu dominio num solo que, ignorado de antemao, movedigamente
a afunda em embaracos e incongruéncias intransponiveis.

Na tematica da linguagem conferimos com Merleau-Ponty
similar movimento fenomenoldgico, visto que desde 1945 o autor
chama a atencdo para uma camada bruta na experiéncia do sujeito
falante que € ofuscada por aquilo que dela se desdobra, instaurando-se
assim a tarefa de retomada do fendmeno originario da fala, manifestacdo
existencial geralmente insuspeita pela tradicdo positivista. Das
contradicdes inerentes aos compromissos cientificos da época de nosso
autor que versaram sobre o referido tema (caso da psicologia, da
biologia, da neurologia e da linguistica), infere-se por contraste uma
discriminacdo entre duas camadas na linguagem: aquela que se
sedimenta como paisagem mental, depésito das significagcGes adquiridas
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a disposi¢do no panorama linguistico dos falantes, e aquela que constitui
ou cria essas significacdes disponiveis de modo auténtico.

A relagdo entre a linguagem sedimentada e a linguagem viva
sempre foi interrogada por Merleau-Ponty, comportando assim
mudancas de perspectiva sobre o tema, ao longo de sua trajetéria
filosofica. O problema que se reeditou entre as mudancas de abordagem
do autor, residente na discussdao mais geral sobre a génese da ordem
cultural em compatibilidade com a ordem natural, especialmente refere-
se a ambiguidade que paira sobre o ponto de articulagdo entre a
inauguracdo espontanea do fenbmeno da fala (com sua ulterior
cristalizagcdo num panorama linguistico) e 0 mundo sensivel como bergo
das metamorfoses que enlacam a rede da cultura. Uma linha parece unir
essas reedicGes do problema do vinculo interno entre o natural e o
cultural, como um fio condutor que atravessa todo seu pensamento sobre
a linguagem: o siléncio que envolve o mundo da fala como mébile da
metamorfose da carne em ideia.

Para nomear esse siléncio, Merleau-Ponty se valeu de varias
expressfes imantadas na nogdo de “intengdo significativa”: um vazio
determinado, falta ou “certa caréncia que procura preencher-se” *, mais
precisamente o voto mudo de nossa situagao existencial que se extravasa
impulsionada pelo empuxo do Ser bruto, exprimindo o siléncio latente
de murmuracgdes da Natureza numa fala que nasce como deiscéncia na
carne do mundo, “assim como a ebulicdo em um liquido, quando, na
espessura do ser, zonas de vazio se constituem e se deslocam para o
exterior” (MERLEAU-PONTY, 2011, pg. 266). Poderiamos dizer que a
“intengdo significativa” designa uma de nossas aberturas ao mundo e ao
outro, fenda aberta no cruzamento entre corpos imersos nNo mesmo
tecido sensivel, lacuna que permite o transito entre uma poténcia
irracional e indefinida que cria significacGes e o gesto do homem que a
retoma quando transcende em dire¢do a novos comportamentos.

Doravante a “intengao significativa” atrai nossa interrogacdo ao
emblema que devemos adotar no trabalho de pensar aquela ambiguidade
gue paira sobre a articulacdo entre a carne e a ideia: sentimo-nos
tentados a perscrutar o fundo do ruido das falas em contato com o
siléncio da Natureza. Sabemos que Merleau-Ponty, pela brevidade da
vida, pbde tragar as antecipacBes descritivas sobre a charneira entre o
espirito e a matéria sem, entretanto, atingir o zénite premeditado em
suas meditacdes. Todavia, seguimos a pista deixada pela “intencéo

% Cf. MERLEUAU-PONTY, 2011, pg.250
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significativa” dando continuidade aquela empresa, pois essa nogdo
concentra nosso interesse no movimento de transcendéncia da expressao
criativa ante a poténcia que anima nosso mundo pré-constituido. Em
outros termos, movimento do Espirito Selvagem que liberta a laténcia da
produtividade da Natureza de seu siléncio obsidiante, quando nossa
corporalidade modula a carne visivel do mundo inflectindo-a numa
carne mais sutil ou de ordem artificial, desfechada por vociferagdes
motrizes, sonoras, pictoricas ou verbais que manifestam a ipseidade do
agente criativo.

Ora, se atentarmos ao que foi dito no capitulo anterior, podemos
antever que nossa tese aponta como uma insignia da “inten¢do
significativa” justamente o trabalho do Desejo, pois nesse conceito, tal
como vimos anteriormente, o campo simbolico constitui-se por ser
vazado, por comportar uma lacuna fundamental como fato dltimo de sua
aurora. Isso porque a dinamica que propaga a cadeia de significantes €
disparada pelo seu avesso, vém de um ser-Outro que transpassa esse
campo: o fundo longinquo, a nds opaco, que toca a distancia. E é por
isso que trabalho do Desejo caracteriza-se por ser uma atividade de
criacdo simbolica envolvida por uma atmosfera de passividade,
dimensdo ambigua da existéncia na qual a criagdo possui seu criador,
figurando inclusive a travessia entre a poténcia latente do inconsciente e
sua manifestacdo num ser-para-si. O agente desejante — e podemos
também chama-lo eventualmente de artista, quando liberta uma voz
cativa no mundo — exprime sua ipseidade modulando suplentes virtuais
para a dimensdo lacunar que orla nossa existéncia, assim pronunciando,
mesmo que provisoriamente, as vozes do siléncio ressoadas desde o
Outro originério.

Atribuimos um emblema muito particular para a intencdo
significativa, figuracdo do Espirito Selvagem que demarca uma
consequéncia imprescindivel na interpretacdo que fazemos da ontologia
de Merleau-Ponty: o siléncio da Natureza, mobile da pronunciacéo
cultural, germina o sentido do campo simbdlico sem precisarmos figurar
tal fecundidade como o faria, tradicionalmente, uma filosofia da
consciéncia, a saber, como transicdo do logos da carne sublimado no
logos da ideia. Se a cultura apenas retoma e amplia algo sussurrado pela
Natureza, tal murmuracéo das entranhas do mundo ndo coincide com
um quase-sentido natural que, sintetizado pela consciéncia, atingiria
uma destinacdo racional. O trabalho do Desejo, como baluarte da
metamorfose da carne (totalidade sem sintese ou universalidade que ndo
é logos) em manifestacdo simbodlica ndo premeditada pelo agente da
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pronunciacdo (individuagdo do ser-Outro ausente de orquestracdo por
parte de uma poténcia sintética clarividente), explicita entdo essa
consequéncia: as significagcdes da cultura sdo vazadas pelo ndo-sentido
do siléncio da Natureza, de modo que o suporte Gltimo dos enredos que
matizam identidades em nossa existéncia repousa, todavia, num
equivoco inesgotavel. Fundamentemos agora esse ponto.

De modo compendioso, vamos trazer algumas licbes de Merleau-
Ponty em seus diferentes momentos de esforco descritivo da charneira
entre o Ser bruto e a vida da linguagem. O francés insistird na tese de
gue a expressdo criativa, operacdo fundamental que inaugura novos fios
no tecido da lingua, se apaga diante daquilo que expressa’’. E isso
porque o sujeito falante esta tdo imerso no tecido da fala que nédo nota a
vida da linguagem se fazendo nele e por ele. A atitude natural dos
agentes linguisticos configura esta adesdo incauta a linguagem
sedimentada, que obscurece o0 movimento do gesto expressivo
responsavel por animar a vida das significacdes, ja que o panorama
instituido das imagens verbais — o0 conjunto normativo de uma lingua
organizado pela gramatica, semantica e lexo particulares — gera a ilusao
de que a significacdo de uma cadeia verbal pode, de antemdo, ser
conquistada pela simples conducdo da permutacdo combinatdria entre as
palavras, segundo as regras de associagao entre 0s termos, que permite a
traducdo inequivoca dos indices linguisticos pelo seu sentido.

Mais uma vez, um circuito de vivéncias repousa sua identidade
em operagBes conceituais que subsumem entes independentes (agora
culturais) a um principio ordenador da experiéncia. Similar a segregacéo
do sentido da experiéncia perceptiva para além do espetaculo sensivel,
guando remete-se a conjuracdo da significacdo sensivel em fungdo da
consciéncia constituinte, a significacdo da cadeia verbal, outrossim,
estaria confinada atras das manifestacdes concretas da linguagem. As
palavras, as articulagdes sonoras, as inscri¢des gréaficas das diferentes
linguas e a prdpria variedade empirica dos panoramas linguisticos que
vivemos no tecido da fala recebem apenas o0 estatuto de veiculo, dublé
ou indice inerte dos pensamentos, estes Ultimos que traduzem as
variacbes materiais da linguagem por correspondentes puros, por
significacdes que se sedimentam num reino de invariabilidade de
sentido supostamente exterior e independente a origem mundana dos
falantes.

T wp expressdo se apaga diante do expresso, e € por isso que seu papel
mediador pode passar despercebido” (MERLEAU-PONTY, 2011, p.537)
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Em contrapartida, tal origem mundana da fala ndo deveria
designar um ponto de largada discreto numa histoéria linguistica, lugar
arqueologicamente cravado como passado conquistado de uma vez por
todas por aqueles que passaram para o lado dos falantes. Caso
contrario, corremos o risco de assumir, sem fundamentos para isso, que
0 conjunto das significacdes instituidas nos diferentes regimes de
linguas se encontra inteiramente acabado em algum rincdo do espirito,
esperando apenas por sua traducdo numa gramatica universal capaz de
decodificar as variagdes empiricas da fala por significacdes purificadas
pelo pensamento, visto que a marcha do exercicio da fala, neste cenério,
é concebida a0 modo de um objeto: desde sua remota origem ela foi
constituida por contribuicdes independentes e aleatorias que produziram
os deslizamentos de sentidos entre as palavras — na histéria de uma
lingua — em funcdo do aperfeicoamento da significagdo conceitual; esta
ultima que, sobrevoando os acidentes de sua prépria marcha material,
analisando-a do exterior, outorga-se como operagdo interior da
linguagem ou prerrogativa para conversdo das significacbes. Se o
sentido das palavras ndo é gerado pelo exercicio da fala, mas pelo ato
categorial que extrai a significacdo além das cadeias verbais, postula-se
implicitamente que o reino da significacdo esta fora do fendmeno.
Contudo, o espirito apenas reencontra-se consigo préprio quando
sobrevoa as falas que traduz soberanamente, pois pode descobrir aquele
reino de modo invariavel sem estar sujeito a contingéncia do tempo e as
transformacdes da lingua.

Essas transformacdes na histéria de uma lingua, alias, se
resumem como 0 meio caminho da matéria em direcdo a revelacdo do
espirito para si mesmo. A origem da linguagem, para a tradi¢do, esta
presa no passado e 0 pensamento esta fora da entropia do tempo, pré-
constituido — Deus sabe 14 onde — em algum canto na alma. Se
quisermos evitar “as descrigdes ordinarias que imobilizam 0
pensamento, assim como a fala, e permitem conceber entre eles apenas
relagdes exteriores” (MERLEAU-PONTY, 2011, pg. 244), precisamos
voltar ao fendmeno da fala, onde a origem da linguagem faz referéncia
ao momento de génese daquilo que ndo pode ser recenseado no passado
da lingua, pois o gesto que encarna tal nascimento ultrapassa o horizonte
sedimentado segundo um novo uso do aparelho linguistico em ldgica
atual — protendida ao futuro. A ilusdo da linguagem sedimentada nos
faz esquecer do devir da linguagem, isto é, de que a histdria das linguas
comportam acasos que nos impedem de asseverar significacdes
plenamente em ato, ja que as novas expressdes de uma lingua, ainda
latentes ou em gestacdo, despontam no movimento de superagao de tudo
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aquilo que ndo se reduz a permutacdo combinatéria do conjunto
agregado ja adquirido.

E essa mudanca de perspectiva sobre a origem da linguagem
surge, como comentavamos mais acima, das contradi¢fes inerentes ao
pensamento objetivo. Na Fenomenologia da percepcdo Merleau-Ponty
comega por exorcizar os postulados das psicologias empiristas ou
mecanicistas que, em suma, afirmam que o funcionamento da linguagem
seria constituido “por uma série de contribui¢des independentes” dos
engramas cerebrais provocados por estimulos externos e internos,
precisamente, agregacdo de tracos verbais por nds pronunciados ou
ouvidos que estariam subordinados, dinamicamente, ou a “montagens
nervosas preestabelecidas”, ou a habitos associativos ligados a estados
de consciéncia. Tais engramas verbais estariam inscritos em algum lugar
da anatomia humana, ou num depdsito etéreo do inconsciente, mas em
ambos os casos as funcBes que produziriam a palavra se reduzem a
revivescéncia de uma imagem verbal suscitada num circuito de
fendmenos em terceira pessoa: ndo ha um sujeito falante, a fala ndo
expressa uma acdo ou possibilidades interiores daquele que fala, visto
gue a cadeia verbal torna-se fendémeno “do mesmo modo que a lampada
elétrica pode tornar-se incandescente” .

Esse positivismo, que a achata a linguagem numa concretude
objetiva, relegando ao sujeito da fala um mero papel de autdmato refém
da mecanica nervosa ou associativa, se enfraquece como discurso
cientificamente valido quando a psicologia intelectualista protocola uma
antitese dessa representacdo do uso da lingua reduzida a causalidade
material do conjunto concreto de imagens verbais: a teoria de Gelb e
Goldstein® sobre a afasia — a partir do estudo da amnésia dos nomes de

% Cf. MERLEAU-PONTY, 2011, pg.238

% No artigo “A ebuli¢do na massa d’4gua ou a linguagem segundo Merleau-
Ponty” Leandro Neves Cardim resume bem os estudos da psicopatologia em
pauta: “Para estudar o carater fundamental da linguagem, ou seja, sua qualidade
essencial de linguagem viva e produtiva, Merleau-Ponty analisa um caso de
Gelb e Goldstein em que a linguagem serve apenas de instrumento. Em 1924
estes autores publicam um estudo sobre a amnésia dos nomes das cores: através
dessa pesquisa eles pretendem colocar em relevo o carater categorial da
experiéncia humana. Eles partem da observacdo de um caso que se tornou
classico: trata-se de um doente que perdeu tanto o sentido geral das cores,
quanto a capacidade de nomear as cores. Tal paciente ndo se comporta mais de
maneira categorial, ele ndo consegue mais classificar as cores segundo um
principio abstrato, ele ndo as organiza em fungdo de seus nomes. Este transtorno
exprime uma alteracdo da conduta perceptiva: a percepcao das cores. Goldstein
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cores em pacientes incapazes de reunir matizes coloridos segundo uma
classe de cor indicados, quando solicitados a subsumir a experiéncia
concreta de pluralidade a um principio de ordenacéo virtual — revelou
um distdrbio acima da anartria, tributario de uma anomalia além da
linguagem automética ou concreta, precisamente um distirbio da
inteligéncia, inferido desde o sintoma do mau funcionamento de um
nivel abstrato da linguagem. Descobria-se uma funcdo intencional ou
auténtica da linguagem acima de seu funcionamento concreto, uma
atitude categorial que subjaz a organizacdo da fala do normal e que,
entretanto, permanece inacessivel ao doente.

Os pacientes com tais disturbios categoriais mantinham em seu
vocabulario os nomes das cores, conseguindo pronuncia-las quando uma
situagdo eminentemente concreta exigia a suscitagdo do termo
conveniente. A afasia naqueles casos estudados ndo decorria, portanto,
da falta dos engramas ou imagens verbais no doente, a individualidade
desses componentes materiais da fala concreta ndo sdo suficientes, do
ponto de vista da psicologia intelectualista, para dar conta do
funcionamento da linguagem normal. Quer dizer, a fungdo que anima a
cadeia verbal ndo poderia estar plenamente restrita ao seu plano
concreto e sujeita as determinagGes causais da matéria, visto que as
imagens verbais ndo sdo condigdo suficiente para explicar o fendbmeno
da fala. Essa condigdo suficiente repousaria, dizem o0s cientistas
intelectualistas, numa operacdo interior da linguagem que orquestra, em
seu funcionamento normal, os indices verbais como o piloto em seu
navio, visto que a operacdo categorial passa a ser 0 ato auténtico da fala,
relegando as manifestacdes concretas das imagens verbais o papel de
vestimenta da denominacgdo abstrata que as organiza e lhes confere
sentido.

Quando Merleau-Ponty comenta os avangos dessas empresas do
pensamento objetivo que aparentemente formulam tese e antitese sobre
o funcionamento da fala, explicita ja de inicio o verdadeiro parentesco

interpreta este fendbmeno como expressdo de uma modificacdo do
comportamento simbélico ou representativo adotado pelo paciente diante da
cor. O paciente perde o controle de seu comportamento, ele ndo consegue mais
achar os nomes das cores como representantes das proprias cores, elas perderam
Sua espessura representativa. J& o homem normal considera um objeto concreto
como representante de um categoria:seu comportamento é categorial. O que tais
autores tem em mente é o fato de que apesar dos pacientes chegarem a utilizar
as palavras equivalentes aos nomes das cores ou mesmo pronunciar tais nomes,
a atitude categorial lhes permanece inacessivel.” (CARDIM,2012, pg.39)
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entre tais correntes supostamente dissidentes: ambas concordam em que
a palavra ndo traz seu sentido, visto que as significacBes ndo sdo
secretadas em funcdo dela. Isto é, ou a palavra adquire o papel de meio
material inativo e seu sentido estd em funcdo de uma causalidade do
sistema nervoso, ou se limita a ser um invOlucro estatico, mero
instrumento que apenas sinaliza exteriormente a verdadeira
denominacéo, aquela que gera o sentido das frases pela operacéo interior
da linguagem que estd despida de todo automatismo material, pois
conquistada num ato categorial e regida pelo pensamento. Em ambas
podemos conferir a auséncia de consideracdo sobre o sujeito falante, ou
melhor, a inobservancia da acdo que promove e governa a fala imanente
ao fendbmeno da pronunciacdo, negligéncia tornada evidente no
esvaziamento do vinculo entre o sentido e a palavra, nesse postulado de
exterioridade entre a significacdo e o fendmeno oratdrio que imobilizam
0 pensamento, assim como a fala. Esclarece-nos Merleau-Ponty:

Na primeira concep¢do, estamos aquém da
palavra enquanto significativa; na segunda,
estamos além — na primeira ndo ha ninguém que
fale; na segunda ha um sujeito, mas ele ndo é o
sujeito falante, é o sujeito pensante. No que
concerne a propria fala, o intelectualismo mal
difere do empirismo e ndo pode, tanto quanto este,
dispensa-se de uma explicagdo pelo automatismo.
Uma vez feita a operagéao categorial, resta explicar
a aparigdo da palavra que a conclui, e é mais uma
vez por um mecanismo fisioldgico ou psiquico
que se fard isso, ja que a palavra é um invélucro
inerte.  Portanto,  ultrapassa-se  tanto 0
intelectualismo quanto o empirismo pela simples
observagdo de que a palavra tem um sentido.
(MERLEAU-PONTY, 2011, pg. 241)

Essa observacdo, de que as palavras tém um sentido imanente ao
préprio movimento de sua cadeia verbal, ou dito de outro modo, que a
significacdo ndo esta atras ou nas margens de sua pronunciacéo (oral ou
escrita) mas, pelo contrério, insinua-se desde dentro dela, torna claro o
primeiro paradoxo do intelectualismo, devido, sobretudo, a
argumentacdo que sustenta tal observacdo: se a fala pressupusesse 0
pensamento como sua condicdo necessaria e suficiente, ndo
compreenderiamos por que 0 pensamento tende a expressdo, isto &, por
que ele precisaria operar uma duplicagdo impura de si, revestindo-se em
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denominagdes secundarias e exteriores para conhecer-se. Ora, se 0
pensamento fosse tematicamente distinto de seu meio de expressao e,
portanto, exterior ao seu instrumento material de comunicacao, ele seria
explicito a si antes mesmo de se precipitar numa imagem verbal
particular, e deveria poder representar-se sem o auxilio desses indices
mundanos da fala. Principalmente se lembrarmos que esses dublés do
pensamento geralmente levam a fama de gerar incdmodos epistémicos,
pois manifestam variacdes de sentido que sdo ruidos para traducgdo
inequivoca de uma significagdo invaridvel supostamente inscrita no
reino do espirito.

Alids, ndo se compreenderia também por que se organiza uma
empresa de traducdo das variacdes empiricas da fala em direcdo a uma
gramatica universal, pois se 0 pensamento condicionasse a fala
saberiamos de antemdao tudo aquilo que nos propomos a aprender, e se 0
debate epistémico problematiza a maneira pela qual a consciéncia
aprende ou conhece algo, “a solu¢do ndo pode consistir em dizer que ela
sabe tudo antecipadamente” e sujeito pensante estaria, com efeito,
em certo tipo de ignorancia de seus proprios pensamentos enquanto nao
os formula com “vestimentas impuras”, o que nos leva a considerar que
esse pensamento “puro”, explicito a si mesmo, nem chega a precipitar
no fendmeno, ndo se revela para-si numa experiéncia, pairando sempre
como um espectro transcendente sobre as falas, como um motor imovel
supra-sensivel ou causa imaterial da linguagem.

Se a fala anunciasse 0 pensamento, como a fumaga anuncia o
fogo, partiriamos dos efeitos para atingir as condicdes de possibilidade
deste fenbmeno de cultura, e como se sabe, ndo podemos afirmar da
causa, nesse tipo de inferéncia, nada que extrapole aquilo que ¢
manifesto nos efeitos. E de fato, se 0 pensamento nunca se realiza sem
auxilio de uma fala interior ou de uma alocucéo para espectadores, se
pensar € uma experiéncia que nos damos sempre com o auxilio das falas
(e elas — é importante sublinhar — expressam 0 pensar em duragdes
temporais que impedem, por principio, uma reflexdo fora do tempo,
eternizada fora das falas), por direito o pensamento ndo poderia
emancipar-se por completo de sua manifestacdo, extrapolando o
fendmeno de sua propria aparicdo ao supor que, antecipadamente, ja
concentra em si mesmo todas as suas possibilidades significativas.

Quando um escritor se debruca num trabalho de pensamento, seja
ele de ordem artistica ou filoso6fica, antecipadamente ndo premedita tudo

1% Cf. MERLEAU-PONTY, 2011, pg. 243
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aquilo que colocara no papel, seu exercicio no tecido da linguagem pde
em obra suas intencBes significativas sem que elas estejam
tematicamente dadas como modelos prévios. Assim também o orador,
imerso na eloquéncia, ndo representa as palavras que vai empregar a
todo instante, muito menos realiza um calculo semantico que guiaria
suas inflexdes vocais para tracar o sentido de cada som pronunciado.
Porque o sentido est4 radicado na fala, assim como a fala s6 expressa
um pensamento quando seu movimento “apaga” 0s termos que emprega
em proveito daquilo que exprime. Essas observacgdes sobre o elo entre a
palavra e seu sentido vivo indicam que “a fala ndo traduz, naquele que
fala, um pensamento ja feito, mas o consuma.” (MERLEAU-PONTY,
2011, pg.242)

Se ficassemos apenas nessa primeira argumentacdo’®;, a
propésito do paradoxo intrinseco ao postulado de um pensamento
“puro” e explicito a si mesmo — que tende a duplicar sua operacéo
espiritual de denominacdo revestindo-se numa fala secundaria, a qual,
para nosso espanto, serve apenas de meio material para o sujeito do
pensamento traduzir suas pronunciagfes impuras, exatamente quando se
posta como sujeito do conhecimento, propondo uma abstrusa volta
epistémica ao seu prdprio ponto de partida, num movimento que vai de
si a si mesmo em funcéo da significagdo conceitual — teriamos sérios
motivos para suspender a anuéncia ao intelectualismo. Nao obstante, tais
paradoxos se estendem as interagcdes existenciais entre o0s agentes
linguisticos.

Ordinariamente estamos inseridos numa paisagem mental onde
significagcdes ja disponiveis garantem um panorama comum entre 0s
falantes, donde se segue que, a primeira vista, a comunicacao entre 0s

L A propésito dessa argumentacdo, Marcus Sacrini A. Ferraz, em seu livro

“Fenomenologia e Ontologia em Merleau-Ponty” sintetizou formalmente a
proposicdo merleau-pontyana em pauta, com muita clareza: “No capitulo da
Fenomenologia da percepgdo intitulado “O corpo como expressdo e a fala”,
Merleau-Ponty defende a tese de que o pensamento ndo preexiste a sua
expressao linguistica. O argumento para tal € um modus tollens, irrecusavel
quanto a sua forma: se a fala pressupusesse um pensamento anterior, entdo,
sempre haveria clareza antecipada sobre aquilo que vai ser dito. Porém, ndo ha
essa clareza. Logo, ndo ha um pensamento prévio condicionando a fala. Para
garantir a verdade dessa premissa, Merleau-Ponty evoca uma situacdo bastante
habitual para oradores e escritores: a tomada de consciéncia de certas ideias
apenas quando da sua formulagdo explicita. Essa situagao revela que, longe de
ser um veiculo exterior de significagdes intelectuais prévias, a fala realiza o
pensamento.” (SACRINI, 2009, pg.64)
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agentes linguisticos se reduziria a aplicacdo de algoritmos gramaticais
gue permitem a decodificacdo de regimes de frases, como se cada
palavra ja possuisse uma gama de sentido previamente circunscrito no
dicionario, imagens verbais como munigdes discretas, independentes e
isolaveis, combinadas conforme as regras de associacdo que nos
entregam significacfes sacramentadas pela instituicdo normativa de uma
lingua matriz. O que nos engana a proposito dessa concepcao ordinaria
da linguagem é que, enquanto assumimos o0 comportamento prosaico —
aquela atitude néo criativa de fala falada na qual deslizamos pelo tecido
da linguagem sem torcer-lhe os sentidos comuns — a comunicagéo nédo
exige um verdadeiro esforco de conquista das significacGes.
Comodidade da linguagem sedimentada que, quimericamente, habituou-
nos com a ideia de um pensamento fora da fala, que estaria
simplesmente a espera de uma traducdo, bastando manipular
eficientemente os instrumentos gramaticais que compartilharmos para
atingir fins seménticos previamente estabelecidos pelo sujeito pensante.
O agente da fala falada usa as palavras tal como um artesdo utiliza
instrumentos para atingir modelos previamente concebidos, escolhendo
meios disponiveis para fins estipulados.

Esta claro que temos a experiéncia de poder recorrer ao bau das
significagBes comuns, que servem de instrumento para estabelecermos
certo contato com o outro, todavia, devemos admitir que o surgimento
dessas mesmas significacbes disponiveis esteve desde sempre sob a
tutela de um pensamento explicito a si mesmo? Que a condicdo
suficiente da comunicacdo repouse nessa figura incerta do sujeito
pensante, um para-si que ignora seus proprios pensamentos, e por que
ndo dizer, ignora seu proprio ser de interioridade imaterial enquanto néo
decai nas impurezas da fala empirica? Caso a linguagem fosse mero
instrumento para a consciéncia constituinte atingir um fim semantico
projetado de antemdo, a experiéncia da comunicagdo entre tais
consciéncias constituintes equivaleria a um passatempo, jogo sem
surpresas ou atividade recreativa de decifracdo dos diferentes meios que
sinalizam os mesmos fins semanticos desde sempre conquistados.

Os sujeitos pensantes formulariam dispositivos linguisticos cuja
chave de funcionamento todos eles j& possuem: a comunicacdo seria
assim uma ilusdo, ja que as alteridades foram niveladas numa supra-
pessoalidade transcendental e, entre elas, nada de novo pode surgir,
nenhuma experiéncia de alteridade pode ali gerar espanto e
estranhamento. Se o sentido ndo habitasse a palavra, se entre eles apenas
se realizassem relacBes de exterioridade, sempre reencontrariamos o
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mesmo pensamento universalmente compartilhdvel antes de qualquer
formulagdo, e assim ndo teriamos acesso ao que ndo constituimos
soberanamente, quer dizer, ndo teriamos acesso ao outro e a nos
mesmos— enquanto ndo pronunciamos o excesso (ainda mudo) de nossa
existéncia por sobre 0 mundo ja conquistado. Tudo que é insolito e
desconcertante, todo o0 assombro que nos toma de assalto na experiéncia
com o mundo pré-constituido, assume ares de serenidade autarquica na
ilusdo proporcionada pelo tradicional pensamento de sobrevoo.

Afinal, o positivismo nada pode dizer sobre uma intencdo
significativa que, em estado nascente, ndo é mais que um siléncio
inquietante. Por esse motivo ignoram certa presenca afetiva — certo
vazio que incessantemente pede por acabamento — que mobiliza a
tomada de posi¢do do agente semantico no mundo de suas significacdes.
E como ndo se pode trazer ao fenmeno, nem por uma Unica vez, 0 reino
translicido daqueles supostos pensamentos explicitos, podemos dizer
gue as concepcles positivista e intelectualista apenas levam em conta a
camada sedimentada da linguagem. Esta ultima, devemos agora
reconhecer, € 0 agregado de pensamentos que estdo a disposi¢do porque
foram conquistados por atos de expressdo anteriores, germinados
outrora por gestos significativos que fundaram uma tradicdo semantica
sem modelos prévios. Essa argumentacdo induz a consentir, entdo, com
uma camada viva da linguagem, em estado originario e criativo, onde
uma significacdo gestual ou existencial desponta imanente ao corpo de
palavras que a faz viver. Merleau-Ponty resume essas observagdes da
seguinte maneira:

O que nos faz acreditar em um pensamento que
existiria para si antes da expressdo, sdo 0s
pensamentos j& constituidos e ja expressos dos
quais podemos lembrar-nos silenciosamente e
através dos quais nos damos a ilusdo de uma vida
interior. Mas, na realidade, esse pretenso siléncio
é sussurrante de falas, esta vida interior é uma
linguagem interior. O pensamento “puro” reduz-se
a um certo vazio da consciéncia, a uma promessa
instantdnea. A nova intengdo significativa sé
conhece a si  mesma recobrindo-se de
significacOes ja disponiveis, resultado de atos de
expressdo anteriores. As significacdes disponiveis
entrelacam-se repentinamente segundo uma lei
desconhecida, e de uma vez por todas um novo ser
cultural comegou a existir. Portanto o pensamento
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e a expressdo constituem-se simultaneamente,
quando nossa aquisicdo cultural se mobiliza a
servico dessa lei desconhecida. (...) Assim como a
intencdo significativa que pds em movimento a
fala do outro ndo é um pensamento explicito, mas
certa caréncia que procura preencher-se, da
mesma maneira a retomada dessa intengdo por
mim ndo é uma operagdo de meu pensamento,
mas uma operagdo sincronica de minha prépria
existéncia. (...) Nossa visdo sobre o homem
continuara superficial enquanto ndo remontarmos
a essa origem, enquanto ndo reencontrarmos, sob
0 ruido das falas, o siléncio primordial.
(MERLEAU-PONTY, 2011, pg. 249-50)

Falamos sobre um fundo de falas, desdobramos nossa intencéo
significativa fazendo referéncia a paisagem metal que nos viabiliza um
mundo cultural comum, mas o surgimento dessas significacdes
disponiveis e sua ulterior comunica¢do, movimento que funda uma nova
rede intersubjetiva quando fecunda orientages inéditas no circuito das
falas, ndo pode ser tributario — sob pena de incorrermos em paradoxos
insolUveis — de uma causalidade imaterial, externa e independente do
fendbmeno da fala. Precisamos admitir que o pensamento se consuma na
acdo espontanea de uma fala falante, tanto nas pronunciacées oratdrias e
escritas que fazemos, como na fala do outro que ouvimos e lemos:
pensamentos que me surpreendem, e que me ensinam sobre um mundo
ndo constituido por mim, que transgride minha intencionalidade ao me
situar como espectador de um espetaculo cultural que fulgura
significacdes a revelia de meus atos deliberativos.

Tomamos posse de nossas proprias intencdes semanticas ou
pragmaticas quando modulamos vozes para o siléncio primordial que
nos faz cerco, quando mobilizamos as conquistas semanticas passadas
distorcendo-as huma nova coeréncia protendida ao futuro. Aprendemos
a colocar em obra essa distor¢do coerente enquanto a criamos, 0 novo
uso do aparelho expressivo espontaneamente ensina aos porta vozes da
comunicacdo sobre seu préprio movimento de diferenciacdo auténtico
entre signos, justamente porque criador e criatura se confundem na
génese dos novos entes culturais: as novas significagdes jamais séo
claras e explicitas de antemdo, elas se revelam e ganham vida
simultaneamente a sua encarnacdo num organismo de palavras. Portanto
a significacdo conceitual se forma por antecipacdo numa significacdo
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gestual que nao sinaliza o sentido que expressa a margem ou atras das
palavras que emprega.

Assim como no fendmeno da coisa percebida™“, apreciamos a
identidade originaria do ente de cultura sem recorrer previamente aos
atos categoriais do espirito, precisamente quando somos plenamente
captados pelo “ato comum entre significante e significado”, experiéncia
semantica na qual o movimento opositivo entre fonemas encontra certo
equilibrio, a saber, quando os signos perfilados uns contra 0s outros
subitamente “afundam” para 0 principio de diferenciacdo mutua entre
eles imantar a significacdo nascente. O sentido das expressées em seu
devir enlacam um equilibrio selvagem entre a paisagem mental, o
organismo de palavras que se destaca de seu panorama linguistico, e o
espectador que retoma esse espetaculo para consuma-lo numa situagéo
singular no mundo de suas significacbes. Sem moradia exclusiva em
nenhum dos polos em equilibro neste fendmeno de abertura, reluz a
significacdo ao confundir-se com o desenho de seus gestos.

O fenbmeno do sujeito falante pode remontar-nos a essa origem
da linguagem, génese que ndo é ponto de largada no passado, mas
abertura do campo simbdlico que anuncia — futuristicamente — a
reincidente modificagdo do presente. Pode, sobretudo, nos alertar sobre
a vida selvagem que a espiritualidade leva abaixo de seus atos volitivos,
uma corrente de linguagem viva que oferece o pensamento enquanto
estilo e valor afetivo, antes de oferecé-lo como significagdo conceitual.
Doravante, Merleau-Ponty se depara com duas circunstancias
complementares no fendmeno da fala (insuspeitas pela tradi¢do) que
direcionam, a partir de entdo, seu interesse filoséfico. Desde que
abandonemos o postulado de um pensamento explicito a si mesmo como
condicdo da fala, a vida da linguagem contém o enigma do siléncio
primordial que a envolve. Devemos interrogar essa caréncia que
procura preencher-se, a fim de descrever a intengdo significativa que
consuma tal laténcia pela expressdo criativa. Correlativamente, desde a
discriminacdo entre duas camadas da linguagem, somos forcados a
descrever o peculiar funcionamento da fala falante, pois se na fala
falada o uso do aparelho linguistico pode ser comparado ao oficio do

102

192 “Embora apenas as perspectivas da significagdo sejam tematicamente dadas,
o fato é que, passado um certo ponto do discurso as perspectivas, tomadas em
seu movimento, fora da qual nada sdo, subitamente se contraem em uma Unica
significacdo: sentimos que algo foi dito, assim como, acima de um minimo de
mensagens sensoriais, percebemos uma coisa, embora, em principio, a
explicitagdo da coisa va ao infinito” ( MERLEAU-PONTY, 1984, pg.135)
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artesdo que escolhe meios disponiveis para atingir fins estipulados, na
linguagem criativa ndo podemos mais acessar essa figura de um ego
articulador como pivd do fendmeno, seguindo-se assim a pesquisa sobre
a estrutura de formacé&o espontanea do sentido na significacdo gestual.

A primeira circunstdncia encaminha uma problemética
ontolégica e a segunda suscita investigacdes de carater fenomenoldgico,
todavia ambas se entrecruzam dialeticamente. As posi¢cdes do autor em
relacdo a essas duas circunstancias intrigantes se alteram no decorrer de
suas obras. Na altura da Fenomenologia da percepcéo, o francés procura
inscrever o gesto da fala como um caso particular da intencionalidade
corporal, fazendo a estrutura da significacdo existencial da fala remontar
a transcendéncia do gesto motriz em relagdo ao dispositivo anatdmico
do corpo. Desse modo o gesto da fala se compara ao gesto de iniciacdo
cinética, ja que a ordem cultural toma de empréstimo as estruturas de
formagdo de sentido no nivel perceptivo e motriz: um sistema de
equivaléncias entre 0 corpo e sua circunvizinhanga natural erigi-se sem
auxilio de um articulador clarividente, e do mesmo modo que néo
preciso representar espacialmente a trajetéria de um objeto lancado em
minha direcdo para alcanca-lo com as maos, ndo preciso representar as
palavras que vou empregar para tomar posicdo no mundo de minhas
significagdes.

O sistema de equivaléncias responsavel pela secrecdo de sentido
em estado nascente deve estar submetido a uma premissa ontoldgica
fundamental: tanto no preenchimento da esfera intuitiva na percepcéo,
como na obtengdo de novos comportamentos (motrizes ou culturais), o
vinculo interno entre os polos que compde a abertura originaria dos
fendmenos instila-se sem precisarmos supor um termo independente
que, do exterior, conferisse unidade as partes da experiéncia; em virtude,
ja o discutimos, da impossibilidade de assegurar entes que se sustentam
por si mesmos, de tomar partido por posi¢des no Ser-visto, 0 que nos
leva a assun¢do de uma totalidade sem sintese como suporte Gltimo da
existéncia. Podemos dizer que a matua fundacdo entre os elementos
envolvidos nos fenbmenos, implicados assim em relagdes que
espontaneamente diferenciam figura e fundo para costurar o sentido de
uma duracdo vivida, estara presente tanto na estrutura motriz-perceptiva
como na estrutura da linguagem viva.

A diferenca mais geral entre o gesto da fala e o gesto
perceptivo-motriz € que o primeiro concentra sua significagdo numa
carne mais sutil e dictil que a do segundo, porque a linguagem se
“reitera, apoia-Se em Si mesma ou assim como uma onda, ajunta-se e
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retoma-se para projetar-se para além de si mesma” (MERLEAU-
PONTY, 2011, 267), enquanto que o sentido perceptivo
infatigavelmente se renova sem necessariamente Se condensar num
organismo de significacdo resistente a entropia do tempo. O gesto da
fala tem assim sua raiz na expressividade corporal. Todavia, 0 poder de
expressao do corpo, sua poténcia de transcender a heranca biolégica em
direcdo a comportamentos inéditos e, portanto, indeterminados pela
materialidade objetiva, estd radicado, em 1945, no siléncio da
consciéncia pré-reflexiva.

A ordem da espontaneidade ensinante, produtividade
antepredicativa que anima os gestos do corpo, tanto na fala como na
exploracdo cinético-perceptiva do mundo, fundava-se no movimento
generalizado de evasdo do ser pleno, uma irradiacéo silenciosa de zonas
de vazio que estouram a plenitude do ser intemporal para nele desenhar
as vivéncias mundanas, os projetos da consciéncia. Merleau-Ponty
propGe entdo caracterizar o gesto da fala como rompimento do siléncio
da consciéncia pré-reflexiva — como ruptura do contato mudo que
mantemos perceptivamente com o mundo — transcendida, entdo, numa
singularidade cultural. Como se mantivéssemos, em nivel perceptivo,
uma pré-pessoalidade ndo contaminada pelos aderegcos afetivos e
artificiais da cultura. O contato silencioso do cogito tacito com o mundo
da percepcdo, com efeito, nivelaria 0s gestos perceptivos motrizes dos
diferentes corpos numa mesma intercorporeidade ainda calada que
precisaria, para passar para o lado da intersubjetividade cultural, ser
transfigurada num sentido artificial sobreposto ao sentido natural. O
recurso a imagem de sobreposicdo implica-se da qualificacdo da fala
como gesto que “dissipa” o siléncio da consciéncia pré-reflexiva.

N&do espanta que, tomando partido pelo cogito tacito como
posicdo privilegiada na abertura do Ser, se passe a descrever a figura da
irradiacdo temporal e correlativa génese para todo sentido possivel tal
como o faz a filosofia da consciéncia de estilo sartriano, onde a
significacdo — perceptiva ou cultural — fulgura na ruptura da plenitude
do ser pela nadificagdo da consciéncia. Ora, Merleau-Ponty reutiliza
essas figuras da nadificacdo para retratar o rompimento do siléncio da
consciéncia na instauracdo da pronuncia¢do cultural, quando, por
exemplo, apresenta o conceito de fala falante na Fenomenologia da
percepcdo, ao dizer que ela polariza um sentido que ndo pode ser
definido por nenhum ser natural, pois “é para além do ser que ela
procura alcangar-se e é por isso que ela cria a fala como apoio empirico
de seu proprio néo ser.” (MERLEAU-PONTY, 2011, pg.267).
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Fazer uso dessa terminologia de “planos sobrepostos” tem como
consequéncia primeira reduzir a mediagdo entre natureza e cultura, mais
uma vez, segundo relacdes de exterioridade, e 0 emprego do cogito
tacito acaba por cingir o campo das significacdes possiveis dentro do
territorio da consciéncia. Tudo aquilo que pode, por ventura, assumir um
corpo de palavras e reluzir sentido na rede intersubjetiva, de algum
modo, ja estaria contido no subterraneo silencioso do cogito. Porque se
todas as duragdes temporais sdo inauguradas pelo movimento de evaséao
generalizada da consciéncia pré-reflexiva, nada pode passar da Natureza
para a consciéncia: a plenitude do ser ndo comporta produtividade, é
pura atualidade sem movimento e sem devir, portanto, regido extrinseca
ao campo das possibilidades significativas a serem confeccionadas na
intra-temporalidade da consciéncia.

Donde se segue que a articulagdo daquilo é, com aquilo que ndo
é, s pode ser exterior e superficial. Até o come¢o da década de 1950, o
siléncio que envolve a fala — podemos concluir — ainda é Logos, quer
dizer, totalidade radicada por atos sintéticos de uma consciéncia pré-
reflexiva, que pode também ser comparada a um céu de ideias
destinadas a serem retiradas do estado de mudez originaria por gestos
capazes de romper com seu siléncio perceptivo de partida.
Particularmente, um céu de ideias as avessas, ja que instalado num
subsolo ndo tético da consciéncia, ndo obstante, ao assumir o cogito
tacito como patria do possivel e do necessario reinstala-se as inflexdes
dicotbmicas entre natureza e cultura, retirando-se, por conseguinte, a
espontaneidade e imprevisibilidade da fala falante como instancia de
inauguracdo e consumacdo dos pensamentos inéditos. Afinal, qualquer
ente cultural, e por extensdo, todo pensamento possivel, estaria de
antemao imerso no continente silencioso da consciéncia pré-reflexiva,
onde pensamentos mudos e ainda adormecidos estariam apenas a espera
do gesto capaz de desperta-los, assim mergulhados naturalmente num
siléncio destinado a racionalidade.

Tais paradoxos, tipicos de uma filosofia da consciéncia que
procura misturar 0s extremos e acaba por perder a mediagao entre eles —
reeditando o secular “privilégio da Razdo” — foram reconhecidos por
Merleau-Ponty como a ma-ambiguidade de seus primeiro projetos, erro
de célculo que se tornou ponto de referéncia nas retificagdes ontoldgicas
gue comegou a empreender no fim da década de 1940 até a primeira
metade da década de 1950. Nessa fase intermediaria do pensamento do
francés podemos destacar, a propésito de suas investigacOes
fenomenoldgicas sobre a linguagem, seu interesse pela linguistica de
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Ferdinand de Saussure. Na comunicagdo que Merleau-Ponty realizou no
I coléquio internacional da Fenomenologia em Bruxelas, no ano de
1951, registrado no texto Sobre a Fenomenologia da Linguagem, nosso
autor insere as pesquisas de Saussure dentro do movimento
fenomenologico que propunha um “retorno ao sujeito falante”.

Na virada do século XIX para o XX, hegemonicamente, as
pesquisas sobre a linguagem procuravam apreender os elementos
essenciais que permeavam as diversas linguas, num esforco para
apanhar uma “gramatica universal” no seio da variacdo empirica dos
regimes semanticos, e ndo somente entre as mdltiplas linguas em seu
uso ordinario pelas diferentes etnias, pois ambicionava-se apanhar um
sistema tal que exibisse a estrutura indispensavel para quaisquer
manifestacdo simbolica, capaz de unificar inclusive os protocolos das
ciéncias e as abstracfes da matematica convergidas, entdo, desde uma
mesma matriz universal. Essas empresas tedricas concebiam a
linguagem tal como qualquer outro objeto, como um conjunto de fatos
linguisticos que, exauridos em eventos passados, seriam passiveis de
recenseamento e ulterior analise, isto é, supunham que a consciéncia
analitica pudesse se emancipar da roupagem empirica que 0S Signos
levam em sua vida embaralhada, vendo-os de fora ou por cima,
enquadrando-os numa eidética de toda linguagem possivel.

A linguagem tida como objeto para o pensamento, além de
conduzir a iluséria perseguicdo de um sistema de significagcdo fora das
falas (qual matriz intemporal para todos os regimes semanticos), deixava
escapar a contingéncia e 0 acaso que ensejam o devir das linguas, mais
precisamente, perdia de vista a fecundidade da expressdo que mobiliza
os elementos de um sistema de signos voltado do presente para o futuro,
nascente no sujeito falante que usa sua lingua para comunicar-se com
uma comunidade viva. Essas duas perspectivas sobre a linguagem,
tomada em terceira pessoa ou em primeira pessoa, Seja cComo puro
objeto exaurido no passado ou como sendo “minha” segundo um
sistema atual protendido ao futuro, Saussure os distinguia,
respectivamente, numa disciplina diacronica da linguistica e numa
disciplina sincronica da palavra, “irredutiveis uma a outra, pois uma
visdo pancronica apagaria inevitavelmente a originalidade do presente”
(MERLEAU-PONTY, 1984, pg.131).

Todavia, se é certo que uma visdo pancronica (o0 que chamamos
de pensamento de sobrev6o anteriormente) obstrui a observacdo da
autenticidade emergente no presente da lingua, manter a dualidade entre
a atitude objetiva e a atitude fenomenoldgica, como o faz Saussure,
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obscurece, de modo semelhante, o advento expressivo que conjuga o
residuo das significacdes passadas segundo uma nova ldgica interna do
sistema de palavras. Merleau-Ponty sublinha que o principio mediador
entre o passado e o futuro da lingua, que vém a tona no advento das
significacbes auténticas e inéditas presentificadas pela expressao
criativa, demanda uma dialética capaz de estabelecer a comunicagdo
entre a diacronia e a sincronia da linguagem. Nesse sentido, o francés
sugere que pensemos tal mediacdo observando duas vias co-dependentes
nessa relacdo entre o panorama sedimentado das linguas e as inovacdes
semanticas que nelas se introduzem quando uma atualizacdo do
principio de diferenciacdo mutua entre 0s signos se incorpora num novo
organismo de palavras:

De inicio o ponto de vista “subjetivo” envolve o
ponto de vista “objetivo”. A sincronia envolve a
diacronia. O passado de uma lingua comecou
sendo presente. A série dos fatos linguisticos
fortuitos, postos em evidéncia pela perspectiva
objetiva, incorporou-se numa linguagem que, a
cada momento, era um sistema dotado de uma
légica interna. Se, pois, a linguagem é sistema
quando considerada segundo um corte transversal,
também é preciso que ela o seja em seu
desenvolvimento. (...) Sob uma outra relacéo, a
diacronia envolve a sincronia. Se a linguagem
comporta acasos, quando considerada segundo um
corte longitudinal, é preciso que o sistema da
sincronia comporte a cada momento fendas onde
0 acontecimento bruto possa vir inserir-se.
(MERLEAU-PONTY, 1984, pg. 131)

Num primeiro sentido, devemos reconhecer que o passado de
uma lingua ndo est4 exaurido nos residuos de significacdo ja adquiridos
pela cultura, que o panorama mental ndo é um conjunto de eventos
acabados, pois o0s atos que instituiram essas significacdes honorarias
erigiram-se, em seu tempo, segundo uma légica interna, obstinadamente
protendida ao futuro. Assim, a diacronia, como um corte longitudinal na
marcha historica das linguagens, deve incluir “lacunas” ou “zonas de
fraqueza” nas quais os sujeitos falantes inserem suas intengdes
significativas como atualizagdo do sistema de palavras pela retomada do
passado em dire¢do ao futuro, e por isso mesmo, a diacronia deve
comportar um “equilibrio em movimento”. Num segundo sentido, sendo
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a sincronia apenas um corte transversal na diacronia, que explicita a
légica interna de um sistema de equivaléncias entre signos aberto a
inovag0es, devemos compreender que o sistema que nela se realiza “nio
esteja completamente em ato, mas sempre comporte mudangas latentes
ou em incubacdo, nunca estando constituido por significacdes
absolutamente univocas” (MERLEAU-PONTY, 1984, PG.132).

Essas consideracdes suplementares sobre as duas disciplinas da
linguistica de Saussure permitem a Merleau-Ponty afirmar que a génese
do sentido jamais se conclui, afinal a cultura nunca nos oferece
significacdes absolutas ou acabadas, passiveis de serem explicitadas
inteiramente sob o olhar de uma consciéncia constituinte e transparente.
As significacbes veiculadas no tecido da fala sdo assim sempre
provisorias e alusivas, e mesmo a sedimentacdo dos sentidos que
orbitam as palavras num horizonte compartilhado ndo impede o
movimento de sua propria transformacdo, pelo contrario, consiste na
situacdo de partida para o rearranjo das significacBes disponiveis
segundo uma “logica na contingéncia” que as descentram, para reuni-las
novamente numa nova lei de equilibrio, quando a operacdo expressiva
institui um novo principio de diferenciagéo entre os termos linguisticos.

Se ndo hé na linguagem algo como uma expressdo total, isto &,
se ndo ha conquista, por atos expressivos, de significacdes eternas e
imutaveis, tdo pouco podemos supor que as significagdes vindouras
estejam, de antemdo, pré-formuladas em algum céu de ideias, desde
sempre prontas, Deus sabe |4 onde, a espera de seu despertar. Ndo é
plausivel presumir, por conseguinte, que a expressdo criativa se apdie
em modelos prévios para secretar novas significagdes, ja& que seria
absurdo supor que o trabalho expressivo que ancora as significacfes
inéditas sobre as disponiveis estivesse ja realizado dentro agente
criativo, seja na forma de pensamentos explicitos e transparentes que o
anteparam, seja na forma de ideias mudas e adormecidas que esperam
por um gesto que rompa com seu siléncio de partida, ja que nestes casos
ndo haveria mais trabalho expressivo, e a linguagem voltaria a ser mero
instrumento de tradugdo de uma realizagdo semantica que se produziu
sem nenhum esforco de conquista.

Doravante, toda inovacdo articulada pelo sujeito falante (ou, de
modo mais geral, pelo agente criativo, seja na arte ou na filosofia) se
promove sem que este antecipe suas conquistas. Diz Merleau-Ponty que
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“exprimir ¢ tomar consciéncia” ‘%, porque a intencéo significativa que

motiva 0 gesto criativo, ndo podendo resumir-se nem em pensamento
positivos, nem em ideias ainda mudas inscritas num recinto de
intimidade privada, é apenas certo vazio: o excesso ndo formulado de
nossos horizontes internos que se precipita ante os horizontes externos
da natureza e da cultura; o voto mudo de nossa perspectiva singular
sobre 0 mundo pré-constituido que, tateando em torno de uma intengédo
de significar que procura pronunciar-se sem contar com algum texto
modelo, aprende 0s meneios necessarios para extravasar-se em
vociferagfes corporais justamente quando deixa sua laténcia ainda muda
se engastar “na onda do Ser”.

Se nos voltarmos a significacdo gestual que antecede e prepara
a significacdo conceitual, concentrando nossas investigagdes sobre o
fendmeno da linguagem na descricdo do advento de origem do sentido
de ser dos entes culturais pela observacdo do trabalho do agente
expressivo, aprendemos que os signos articulados pela fala falante, um a
um, nada significam, visto que ndo podemos fundamentar a precedéncia
de significagbes univocas e independentes, vinculadas exteriormente as
palavras que nos comunicam o sentido nas cadeias verbais. E preciso
admitir que os signos ndo contenham, quando isolados, uma gama de
sentido a eles atados individualmente e de modo peremptorio. Assim, 0s
termos de uma lingua ao invés de carregarem, cada um, seu préprio
valor semantico, antes de tudo surgem em conjunto, e encadeados
marcam variacBes de sentido, uns em relagdo aos outros, para
secretarem suas significagdes.

Essa é uma licdo que Saussure nos legou quando, a propdsito da
lingua viva ou falada, inferiu que a significacdo de um ato linguistico
ndo coincide com a soma do valor expressivo de cada elemento da
cadeia verbal, pois tais elementos constituem sincronicamente um
sistema na medida em que cada um deles apenas significa sua diferenca
frente aos outros, e por isso mesmo “a lingua se processa por diferengas
sem termos, ou mais exatamente, seus termos s6 surgem pelas
diferengas que apresentam entre si” (MERLEAU-PONTY, 1984, pg.
141). Os signos sdo “diacriticos” porque a existéncia de cada termo da
lingua ndo se sustenta de modo independente, ndo pré-existe num lexo
ideal e imutavel que garantiria a composicdo serial das frases por
justaposicdo de cada elemento isoladamente. A apreensdo de um

103 “Na medida em que aquilo que digo tem sentido, enquanto falo sou para

mim mesmo um outro “outro”e, na medida em que compreendo, ja ndo sei mais
quem fala e quem escuta”(MERLEAU-PONTU, 1984, pg.140).
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aparelho de fala, ndo podendo ser figurada pela simples absorcdo de
engramas verbais isolaveis, resulta da conquista de um principio de
diferenciacdo mitua entre 0s signos, aquisicdo de um sistema de
equivaléncias completo a sua maneira, capaz de articular internamente a
funcdo opositiva entre os fonemas pela relacdo lateral de signo a signo
como fundamento da concordancia final — do ato comum — entre
significante e significado.

O funcionamento diacritico da fala falante nos ajuda a
confirmar que 0 pensamento esta radicado num organismo de palavras,
que a significacdo ndo esta atrds ou a margem da cadeia verbal, mas
reluz de um poder das palavras que, operando umas contra as outras
“s8o atraidas, visitadas a distancia pelo pensamento, como as marés pela
lua” (MERLEAU-PONTY, 1984, pg.145). O sentido é o movimento
total de uma fala, habita certa pronunciacdo verbal sem estar
previamente posto em nenhum lugar justamente porque fulgura na
interseccdo entre as palavras. Esse vinculo interno entre os signos, que
Ihes confere sentido de modo indireto (e apresenta a forma original do
fendbmeno do pensamento) erige-se como que no intervalo entre 0s
termos significantes. Um analitico poderia replicar que tal surgimento
obliquo e autbnomo do sentido a partir da articulagdo por oposicéo entre
0s signos seria absurdo, porque tal concepcdo da linguagem concebe a
formacdo de totalidades semanticas, de objetos linguisticos dotados de
sentido, sem auxilio de uma instancia consciente que deveria constituir e
reconhecer o vinculo entre as partes significantes. Todavia, a poténcia
sintética da consciéncia, anteparo exigido pelos analiticos como
condicdo da linguagem, ndo pode reconhecer-se e ser para Si sem
precipitar-se num organismo de palavras, e toda tentativa de purificar a
consciéncia, supondo-a como termo vinculante anterior ao fenémeno da
pronunciacdo verbal, configura uma busca iludida pela matriz de
pensamentos inequivocos extrinsecos as falas.

Quando apanhamos de uma s6 vez — desde o0 inicio de nossas
vidas numa lingua materna particular — a articulagdo que anima um
sistema diacritico entre fonemas, e percebemos o sentido ressoado entre
as palavras, pela relacéo lateral que elas matem entre si, é a totalidade da
lingua que pesponta numa de suas partes manifestas. O todo da
linguagem de que tratamos aqui ndo € o todo de agregado, formado por
termos independentes e equivalentes ao conjunto de sua somatoria, nem
mesmo o0 todo que pode ser logicamente deduzido de alguma ideia
positiva, raiz de uma totalidade dominada de ponta a ponta, passivel de
ser exposta como objeto para o exercicio analitico. A totalidade da
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linguagem que temos em vista, precisamente sua dimensdo universal, é
a unidade de coexisténcia entre termos co-dependentes, “como a dos
elementos de uma abdbada que encadeados se sustétm.” (MERLEAU-
PONTY, 1984, pg.141). Mais precisamente, as partes que apreendemos
no tecido da linguagem valem como todo porque expressam a
universalidade de uma lingua em cada modulacdo de desvio entre
fonemas, e a operacdo de diferenciagdo mutua entre 0s signos traz a
unidade de uma lingua em cada articulagdo lateral entre os signos que
particularizam a identidade dos termos e o surgimento do sentido das
cadeias verbais'®.

Sendo a linguagem em seu estado original processada por
operacdes que nos entregam sentidos e totalidades seméanticas de modo
indireto e autbnomo, ou melhor, sendo a génese do sentido dos entes
linguisticos espontaneamente e de modo ndo deliberado entregues aos
agentes da cultura, hd na unidade da lingua, no verso de sua articulagdo
eloguente, um fundo de siléncio que impulsiona a vida da linguagem,
gue a torna obliqua e Ihe confere ares de autonomia, siléncio que nunca
pode ser sustado em definitivo, visto que a cultura jamais nos da
significacbes absolutas, pois a génese do sentido jamais se conclui.
Menos ainda poderiamos supor um destino exclusivamente racional para
o siléncio que envolve a linguagem, como se o fundo de toda inovacdo
cultural fosse o0 Logos a espera de um desvelamento hermeneuticamente
conduzido pelo intérprete do Ser, afinal, nem sequer conquistamos
significagBes inequivocas, que dird supor uma Razdo que guie o
pensamento por detras da fala...

Segue-se gue o siléncio da ordem da espontaneidade ensinante
também ndo pode ser rompido por um gesto do cogito tacito, pois o
autor de A linguagem indireta e as vozes do Siléncio assume que
“precisamos enfim considerar a palavra antes que seja pronunciada,
contra o fundo de siléncio que sempre a envolve e sem o qual nada diria,
ou desvendar ainda os fios de siléncio que a enredam” (MERLEAU-
PONTY, 1984, pg. 146).

104 «“precisa-se a intuicdo de Saussure: com as primeiras oposicdes foneméticas a
crianca é iniciada na conexdo lateral do signo com o signo como fundamento da
concordéncia final do signo com o sentido, sob a forma especial recebida na
lingua em questdo. Se os fon6logos chegam a prolongar sua analise além das
palavras até as formas, a sintaxe e até mesmo as diferencas estilisticas, é toda a
lingua, enquanto estilo de expressdo, enquanto modo Unico de encenar a fala,
que se antecipa pela crianga com as primeiras oposi¢cdes fonematicas.
(MERLEAU-PONTY, 1984, pg.142)
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Nesse ensaio sobre filosofia da arte e filosofia da histéria, o
francés tece comparacdes entre a fala falante e outras formas de
expressdo criativa, particularmente entre a pintura e a literatura,
possibilitando-o estender as inferéncias a propésito da vida da
linguagem para o &mbito geral da vida da ordem cultural. A ordem da
espontaneidade ensinante congrega as diversas modulagdes culturais, e
na medida em que todas elas exprimem nosso comércio com o mundo,
guando expressam autenticamente nosso vinculo natal com o ser-Outro,
sdo todas chanceladas como expressdes criativas, isto €, como operagcfes
culturais — ndo premeditadas pelo agente criativo — que metamorfoseiam
0 passado em futuro, o natural em artificial, o sedimentado em inédito
num Unico gesto livre de criagdo. Coincidentes, sobretudo, como
operacdes expressivas que retomam a tarefa de reinventar a humanidade
e exprimir para além do mundo ja instituido.

Tal reinvencdo que incessantemente pede por acabamento é
suscitada e se faz sensivel na experiéncia artistica, por exemplo. Quando
imersos na deformagdo coerente proposta por uma obra de arte, Somos
deslocados de nosso panorama cultural adquirido, suspendemos a
cotidiana autarquia sobre as modulagdes significativas sedimentadas em
nossos habitos semanticos e pensamos, Ouvimos e vemos como Se
fossemos o outro alhures que sugeriu o gesto de arte que nos enlevou.
Como se ndo soubéssemos mais o que é devido ao outro ou 0 que nos é
devido na apreensdo de um novo ser de cultura, pois o objeto de arte
abre uma dimens&o na intersubjetividade que enlaca as alteridades numa
sO historia, sem que se possa reivindicar o titular ou a autoria singular
desse advento.

Contudo, o puro poder de expressar, exemplarmente conferido
nas experiéncias de arte, seja como oficio ou como convite de retomada
deste oficio na contemplacdo, instaura uma abertura futuristica no seio
do mundo sedimentado da cultura, faz fulgir a mediac&o entre ser-para-
si e o ser-Outro na eternidade proviséria que ressumbra pela obra de
arte. Esta que, muito mais que um objeto ordinario instalado no mundo
fisico dos corpos materiais, transcende o anteparo corpuscular da tela,
das letras e dos sons numa dimensdo do tempo que congrega as
diferentes formas de vida, costumes e perspectivas dos homens, num
mesmo impulso de reinvengdo de uma historia comum entre eles,
porque a instancia da arte é esse campo fértil para a reedigdo do
horizonte de historicidade, onde os esforcos particulares de um dnico
homem se mesclam a todos os demais gestos que lhe entregaram um
mundo a ser reinventado.
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Contudo, podemos agora apreciar com mais profundidade a
segunda daquelas trés proposicdes heuristicas que servem de guia para a
leitura dessa dissertacao, ja que a génese da vida da linguagem expressa
0 encontro do subjetivo-objetivo na criacdo cultural, e como o sentido
secretado nesse limiar entre atividade e passividade nunca alcanga um
termo definitivo, a instancia da arte é assim sempre proviséria, alusiva
e aberta a novas investidas porque se articula como promessa de novos
eventos.

Nossas intencGes pragmaticas ou semanticas se tornam agdes
livres, ndo apenas na arte, mas também na politica ou na filosofia,
guando expressam criativamente novas matrizes de ideias, quando
abrem e instituem novas dimensdes na cultura as quais outras
experiéncias tomardo sentido. O oficio que perpetra esta abertura da
instancia do advento, que promove “este sentido a beira do signo, esta
iminéncia de todo nas partes [que] ressaltam por toda a histéria da
cultura” (MERLEAU-PONTY, 1984, pg.142) ndo difere em género
entre o pintor e escritor, entre o escultor e 0 musicista, entre o filésofo e
o politico ja que em todos esses casos — quando ha agenciamento da
expressdo criativa — é um “deixar fazer” que permeia as operagdes
livres.

Os agentes que reinventam a ordem cultural ndo escolhem
deliberadamente os meios mais eficientes para fins previamente
estipulados “como se procura um martelo para cravar um prego ou um
alicate para o arrancar” (MERLEAU-PONTY, 1984, pg.146). Antes,
deixam o siléncio obsidiante que os inquietam ganhar uma voz nunca
antes proferida, deixam as lacunas do mundo instituido saltarem para
fora de seu cativeiro mudo, deixam o invisivel na visibilidade de um
mundo particular tornar-se visivel em telas ou afrescos ao ganhar relevo
na vidéncia alheia, deixam acontecer, enfim, a operacdo criativa
processar-se sem modelos prévios, onde o gesto de criacdo se confunde
com aquilo que é criado, onde passividade e atividade ndo estdo
tematicamente separados, onde a escolha dos meios ja sdo os fins se
fazendo a revelia da deliberacdo, onde a liberdade é anbnima e
ambiguamente radicada nas entranhas do agente livre.
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iii — (b) A passividade que envolve a atividade livre de criacéo
expressiva.

Tratemos agora do cardter particular a expressdo criativa,
precisamente a passividade que envolve a atividade da operacdo de
criacdo livre em arte. Essa via de investigacdo tem como primeiro
designio descrever o procedimento do “deixar fazer” que, nos trabalhos
modernos em artes, especialmente na literatura, na pintura e na mdsica,
se difundiram em diversas modulagfes técnicas nas quais 0 agente
criativo, visando romper com o mundo que lhe foi entregue como
situacdo de partida para sua criacdo, da vazdo a intencdo significativa de
criar o inédito sem, todavia, orientar-se a partir de modelos de acéo
previamente estipulados. Essa discussdo inicialmente visita as
comparacgdes entre o esforco do pintor e do literato, oferecida por
Merleau-Ponty em A linguagem indireta e as vozes do Siléncio, onde
valiosas licdes sobre a conquista do estilo — pelo trabalho infatigavel de
converter em emblema certo modo selvagem de habitar o mundo- nos
conduzirdo ao tema da passividade em obra na arte.

O deixar-fazer ', que tantos artistas incorporam (mesmo quando
n&do o teorizam) em seu servico cotidiano de dar resposta & inquietante e
informul&vel “questdo esparsa pelo espetdculo do mundo”, caracteriza-
se por ser a profundidade passiva que orla as atividades criativas, a
precipitacao daquilo que é doagédo do mundo vivido por entre 0s gestos
autenticamente construtivos. Porque o0s aspectos envolvidos na
expressao criativa, isto é, a motricidade corporal que modula o ente de
cultura, os procedimentos técnicos dessa modulagdo e a motivacao que
subjaz, como mola, aos agentes criativos para langé-los a tarefa artistica,
estdo a margem do controle volitivo e deliberado daqueles que fazem da
arte um oficio de vida. Abster-se de um controle autarquico dos meios e
de fins definidos de antemdo, que é o mesmo dizer, empreender um
conjunto de atividades “sem modelo exterior, sem instrumentos de
expressdo previamente predestinados” (MERLEAU-PONTY, 1984,
pg.155) ndo somente consiste num preceito (sem normas) difundido
explicitamente pelo menos desde o inicio do século XX em miultiplas
areas da criacdo de cultura, como consiste, outrossim, numa pauta

1% “Existe, sob um modo subjacente a este “laisser-faire” [deixar-fazer], tal
aplicagdo, tal exigéncia a ndo se ater sendo ao dificil, que poderiamos nos
perguntar se ele mesmo ndo se cré mais passivo do que é. A passividade a que
procuramos nos aproximar ¢ precisamente esta alta exigéncia, o deixar ser”.
(MENASE, 2008, pg.247)
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filosofica que permite acessar uma dimensdo da acdo livre que dispensa
a tradicional figura do arbitrio (da escolha consciente dos atos
potencialmente capazes de promover a adequacdo entre certa demanda
particular segundo sua conformidade com principios universais
previamente definidos).

Circunstancia que nos interessa, pois tal dimenséo de passividade
possibilita remodelar a concepc¢édo ordinaria da liberdade. Este segundo
designio investigativo aberto no presente debate sera, todavia,
aprofundado na préxima secdo, que conclui esta dissertacdo. Mas antes
de nos ocuparmos com a ambiguidade da liberdade em sentido estrito,
precisamos convergir numa mesma categoria as a¢fes que, ditas livres,
sdo aquelas que realizam a conversdo de um curso existencial quando
descentram e reagrupam o horizonte de idealidade da ordem cultural.
Merleau-Ponty, de modo perspicaz, retomou'® as indicacdes de André
Malraux (1901-1979) a propoésito da “mesma aventura” que viveram e
vivem poetas e pintores, quando estes produzem os emblemas que
expressam seus peculiares enlaces com o mundo.

Se levarmos em consideracdo a vida da linguagem em seu
advento de origem, quando significa tanto pelas coisas que diz quanto
pelas que ndo diz, isto é, quando nos referimos ao uso auténtico e
operante da palavra em sua significacdo gestual, aquela que precede e
prepara a significacdo conceitual, aproxima-se a pronunciacgao proferida
pelo escritor da expressividade que o pintor procura tingir na tela,
guando o ultimo da vida a linguagem tacita das cores. A génese do
sentido nascente a beira do signo na fala falante similarmente brota por
entre os gradientes coloridos que animam as figuras da pintura, ja que
também a relagéo significativa entre os signos das cores se processa de
modo diacritico, e 0 sentido que emana das telas, dos afrescos ou dos
mosaicos ndo esta, com efeito, além ou aquém desses anteparos
pictoricos, a eles o sentido adere como um campo magnético ao redor de
um corpo imanizado, pois consta como presenga imperiosa que orienta a
apreensdo do fendmeno sem estar positivamente inscrito em canto
algum da imagem.

Aparentemente tal proximidade entre escritores e pintores,
reunidos desde Malraux “sobre a categoria da expressdo criativa (...)
como duas figuras da mesma tentativa” (MERLEAU-PONTY, 1984,
pg.147), permanece dispar e opaca ao senso comum devido, em
primeiro lugar, a distinta sedimentacdo de sentido entre a palavra e a cor

1% Cf. MERLEAU-PONTY, 1984, pg. 147
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nos panoramas mentais culturalmente compartilhados. A ductibilidade
da palavra, seu poder de resistir a entropia do tempo, por recolher o
passado de modo mais denso ao conserva-lo em enciclicas que ensinam
significacdes culturais como tesouros semanticos disponiveis a quem
estiver interessado a Ié-los, difere da sedimentacdo do sentido no mundo
das imagens, visto que o servigo de plasmar a reinvencao da visibilidade
admoesta-se em tradicdo e forma perspectivas de visdo entre geracGes
sobretudo de modo esotérico, a despeito de seu poder anacronico de
transpor o passado e no-lo apresentar num sé golpe pelo poder das
cores, fazendo-nos reviver a vidéncia de vidas passadas, ou radicalmente
assimétricas as nossas proprias, num salto plastico e imediato.

Essa desigual configuracdo do depdsito de sentido entre a palavra
e a cor ganha mais contraste, em segundo lugar, pela miragem da fala
falada, na qual se supde do leitor e do pretendente a escritor apenas 0
dominio do horizonte linguistico ja adquirido como meio eficiente para
toda sorte de codificacdo semantica. Enquanto que na pintura, que opera
com signos tacitos, com cores que no maximo podemos catalogar em
matizes cromaticos agrupando-as em paletas, ndo se exige dos leigos
interessados em artes visuais mais que um exercicio recalcitrante de
apreensdo por familiaridade ou costume, sem que um panorama
semantico comum seja previamente requisitado como meio para atingir
0 sentido das ilustragdes visuais. Todavia, se fossemos investigar o
esoterismo da pintura, verificar os muitos ensinamentos aos iniciados
em formac&o visual pelas diferentes épocas e escolas da modulacdo do
visivel, poderiamos ainda, com Malraux, distinguir entre uma formacao
classica e moderna, entre uma pintura objetiva, que procura a
representacdo suficiente do mundo, e a pintura subjetiva, que procura o
matizar-se das impressdes individuais do préprio pintor.

Essa simples classificacdo da historia da pintura (sobretudo da
historia da pintura a partir do Renascimento) em duas tradi¢es — uma
que toma por referéncia os “sentidos” postulando que a percepgéo entre
os homens pode coadunar-se numa perspectiva universal, ordenar-se
segundo regras de captagdo do visivel que progressivamente se
acumulam em direcdo a representacdo fidedigna da natureza, tornada
quadro como coisa percebida em seu limite, e outra, limitada ao reduto
do individuo, devotada & ceriménia e a gléria do imo daquele que recria
a visibilidade, “votado ao obstinado prazer de si mesmo” e por isso
mesmo renunciadora de qualquer regra ou instrumento de expressdo
predefinido, j& que € pura criacdo que jorra da e para a vidéncia daquele
que desenha um mundo avesso ou indiferente & natureza — ignora,
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todavia, 0 que une os esfor¢os de todos 0s manipuladores de imagem.
Dos primeiros desenhos das cavernas até as mais abstratas e
vanguardistas exposi¢des de objetos visuais que podemos conferir no
Centre Georges Pompidou, todo trabalho de modulacdo cultural do
mundo visivel sempre tem inicio na percepcao ingénua e selvagem que
do mundo vivido temos e fazemos.

Se a amplificacdo de tal modulagdo, inscrita nos multiplos meios
técnicos de plasmar a experiéncia visual, pdde institui-se em diferentes
escolas adquirindo profundidade histérica e se, afinal, a pintura pode
fundar uma tradicdo, foi porque ela sempre retomou e recolheu outra
que lhe é primordial: a da percep¢do. O mundo pela pintura “principia a
partir do momento em que a inacessivel consisténcia das coisas vem a
percepcdo do pintor modular certos véos, certas fissuras” (MERLEAU-
PONTY, 1984, pg.153). Ora, tanto o arabesco rusticamente tracado nas
paredes em eras remotas quanto as assemblages situadas em
contemporaneas galerias de arte, perfazem a incubag¢do de um mundo de
visibilidade cativo desde as entranhas silenciosas de uma vida
perceptiva; coagulam num emblema a longa gestacdo de uma maneira
de habitar perceptivamente o mundo, ao concentrarem 0 sentido
informulado e esparso da visdo espontanea numa obra que expressa
“certo relacionamento com o ser”, exprime certa doagdo do mundo
vivido que pedia por acabamento, que estava latente como aquilo que
faltava ser visto e se insinuava como um invisivel quase palpavel entre
os visiveis. Lacuna entre o ser-Outro e o0 ser-para-si que ganha vida,
finalmente, numa mediacao cultural, numa construgdo imagética.

O mundo da percepgao ndo se reduz nem a um meio constante de
dados qualitativos aos quais teriamos o poder de recensear para fins de
reproduzi-los suficientemente numa duplicacdo pictérica, nem pode
cingir-se ao reduto de um mundo particular que se desdobra numa
vidéncia externalizada em obra sem relagdo ou contaminagéo com o que
é doado pelos outros e pela natureza. Imbricam-se o natural e o cultural
sem que possamos recorrer aos “dados do sentido” como ponto
inequivoco de comunicacdo da sensibilidade humana, nem mesmo &
criacdo absoluta como fonte desenraizada do ser natural. A nomeada
pintura classica, suas técnicas de representacdo e perspectiva, nado
consiste num esforco de decalque da natureza, antes expressa uma
maneira muito particular que certa parcela do Ocidente adotou como
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formacéo visual, uma maneira de acolher o mundo da visibilidade, de
inventé-lo e torna-lo cultura'®’,

De modo similar, a pintura moderna, e sua obstinada referéncia a
si mesma, expressa o indice do abandono da antiga busca por uma visao
divina, suspensdo da perspectiva universal ou interdicdo do olho que vé
fora do tempo e fora de qualquer ancoragem corporal, langada entdo
numa tarefa contemporanea de metamorfosear o exterior desde o interior
do artista, de metamorfosear esse interior pelo exterior que o atravessa,
explorando a contingéncia que envolve a iniciativa de pintar. Em outros
termos, articular em imagem certo relacionamento com o mundo vivido,
fazendo-o precipitar num anteparo visual por operac@es ndo-teleoldgicas
e abertas ao acaso (reduzindo ao minimo as intervengdes conscientes do
agente criativo) consiste no atributo imprescindivel do empreendimento
contempordneo em pintura (assim como na escrita ou na musica de
vanguarda). Mesmo que essa incumbéncia de plasmar o visivel apenas
eventualmente postule como principio para si a injuncdo de “deixar-
acontecer” o gesto criativo, e declaradamente abandone as operages
teleoldgicas ao deixar a espontaneidade do corpo metamorfosear a
contingéncia em necessidade, assumindo o pintor ser apenas o lugar de
passagem para 0 acontecimento visual surgir, essa tarefa esta
implicitamente operante desde os primeiros desenhos gravados nas
rochas, tracados sem modelos ou tradicdo alguma, a ndo ser a tradi¢do
da percepcdo espontanea.

Ao invés de escolher reproduzir a natureza e pretensiosamente
estipular a mesura para obras-primas as quais suscitariam o sentimento
universalizavel da Beleza, pelo poder que tais obras acabadas teriam em
convencer os sentidos de que se trata legitimamente de um objeto em
conformidade com os “fins” do jogo livre da imaginacdo, ou por optar
produzir arte pura e vaidosamente cingir a imanéncia do sentido dos

97«0 que transponho para o papel ndo é essa coexisténcia das coisas captadas,
sua rivalidade para o olhar. Encontro um meio de arbitrar seu conflito, que gera
a profundidade. Decido-me a coloca-las compossiveis sobre um mesmo plano,
coagulando no papel uma série de visbes locais e monoculares, nenhuma das
quais poderia superpor-se aos momento do campo perceptivo(...) A perspectiva
[classica] € muito mais que um segredo técnico para imitar uma realidade que se
apresentaria tal qual a todos os homens; é a inven¢do de um mundo dominado
de parte a parte numa sintese instantanea de que o olhar espontdneo nos
proporciona no maximo o eshogo, ao procurar em véo integrar todas estas
coisas que, separadamente, inteiro o querem para si” (MERLEAU-PONTY,
1984, pg. 149-50)
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gestos artisticos no reduto de um criador absoluto, que promove uma
peca de arte como se dela fosse o titular soberano, a ponto de outorgar-
se 0 direito de inventariar os signos e a gama de significacdo provocada
pelo gesto criado, manipulando tal recenseamento semantico com
algoritmos interpretativos independentes e relativos entre si, deveriamos
(a quem interessa compreender o mais antigo oficio da arte em
manifestacdo contemporanea) prolongar nossa atengdo na postura de
trabalho adotada por de Paul Cézanne (1839-1906), especialmente
guando o referido pintor declarou que gostaria de unir a superficial
diferenca entre a arte e a natureza™®.

E a proposito daquela aparente divisdo entre classicos e modernos
no mundo pintura, Merleau-Ponty indica que...

Né&o se pode entdo definir a pintura classica pela
representacdo da natureza ou pela referéncia aos
“sentidos”, nem, portanto, a pintura moderna pela
referéncia ao subjetivo. A percepcao dos classicos
ja estava imbuida de sua cultura e a nossa pode
ainda enformar a percepgdo do visivel. Ndo se
deve abandonar o mundo visivel aos preceitos
classicos, nem limitar a pintura moderna ao reduto
do individuo. Néo se trata de escolher entre o
mundo e a arte, entre os “sentidos” e a pintura
absoluta: imbricam-se mutuamente. (MERLEAU-
PONTY, 1984, pg.148)

Donde se segue que podemos nos afastar daquela dicotdmica
distingdo entre pintura objetiva e pintura subjetiva confiando nos
ensinamentos que o mundo da percepcdo oferece, especialmente quando
formos pensar a expressao criativa que atravessa 0 mundo da pintura. A
criacdo em artes visuais mobiliza a formacgéo de um ser visto desde um

1%«Em seus didlogos com Emile Bernard, torna-se ébvio que Cézanne procura
sempre escapar as alternativas prontas que se Ihe propde: a dos sentidos ou da
inteligéncia, do pintor que vé e do pintor que pensa, da natureza e da
composi¢io, do primitivismo e da tradigio. ‘E preciso fazer uma Optica
propria’, diz, mas ‘entendendo por dptica uma visdo ldgica, isto €, sem nada de
absurdo’. ‘Trata-se de nossa natureza?’ pergunta Bernard. Cézanne responde:
‘Trata-se das duas’. — ‘A natureza e a arte ndo sdo diferentes?’ — ‘Gostaria de
uni-las. A arte é uma apercepgdo pessoal. Coloco essa apercepgdo na sensagéo e
peco a inteligéncia organiza-la em obra’. (MERLEAU-PONTY, A Duvida de
Cézanne. 1984,pg.116).
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ser invisivel insinuado nos vaos da visdo, atrelando todos os esforgos
expressivos que tentaram registrar, cada um a sua maneira, o raio de luz
gue jazia no espectro taciturno da vidéncia selvagem, reunidos assim
como gestos de uma mesma histdria. As imagens radicadas nas fissuras
do movimento perceptivo bruto, incubadas no &mago da interseccdo do
olhar com o mundo visto, pupulam como o desvio lacunar da deiscéncia
na carne do Ser, advém como fissdo da visibilidade, como metamorfose
do ser visivel revertido entdo numa nova dimensdo artificial, tornada
publica e acessivel em obras de arte. Estas Ultimas registram a
inexaurivel imbricacdo entre o Sensivel e o Sentiente, entre o que é dado
pela natureza e o que é construido pelo agente criativo.

Nunca podemos, portanto, considera-las como obras-primas,
como expressdes definitivas do ser visto ou do ser imaginado, pois a
manifestacdo da reversibilidade do  Sensivel-Sentiente  num
acontecimento de arte relata uma verdade visual provisoria. O enlace
entre o particular e o universal, comunhdo entre o0 mundo privado do
pintor atravessado pelo horizonte geral do mundo visivel, nunca atinge
uma cristalizacdo semantica capaz de esgotar o fluxo temporal da
visibilidade, pois a obra de arte jamais consegue arrebatar de uma vez
por todas o Ser-visto: impossivel comprimi-lo numa tela, declama-lo
plenamente numa ideia, sod-lo peremptoriamente numa melodia. Nado
obstante sua incompletude, sempre ha algo ainda a se fazer a partir da
obra de arte ja disponivel culturalmente, hd um chamado nesse tipo de
artefato que os torna justamente artefatos de arte, um tremor na
existéncia que sentimos quando temos um encontro verdadeiro com
estes relatos de vida deixados por pintores, escritores, musicos ou
escultores, sulco aberto que pede por acabamento, que clama pela
retomada da tarefa de recriar a pronunciacdo de nosso comeércio com o
mundo.

A obra de arte jamais exaure o fenémeno que suscita. Promete
incessantemente novos acontecimentos porque é o campo fértil do
horizonte da cultura, ou seja, é a dimensdo de abertura futuristica no seio
do passado sedimentado, fenda no coragdo do panorama da idealidade
instituida que a lanca sempre adiante, pois seu chamado desperta a
necessidade de trazer a vida o0 excesso ou a falta que pervaga certa
situacdo cultural encarnada, ao inflamar o impeto criativo daqueles que,
pela obra de arte, se incumbem de reinventar a existéncia. Esta reflexdo
sobre o mundo da arte se distancia, com efeito, das discussoes estéticas
tradicionais, porquanto abordamos o advento artistico menos pela
qualidade da fruicdo que pode tocar seus contempladores, antes nos
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interessando de sobremodo o carater de abertura de campo que sua
atividade (que é identicamente passividade) evoca. “Nédo ha pois arte
recreativa. Podem-se fabricar objetos que proporcionam prazer ligando
de outra maneira ideias ja prontas e apresentando formas ja vistas”
(MERLEAU-PONTY, 1984, pg.121). Ora, o artista ndo se contenta em
ser um “animal cultivado”, assume todo o passado da cultura para
funda-lo mais uma vez'%, “fala como o primeiro homem falou e pinta
como se nunca houvesse pintado.” (idem)

N&o por acaso, por vezes as telas de Cézanne sdo infatigaveis
tentativas, sempre inacabadas, de captar a natureza tomando forma. Por
cerca de oitenta vezes tingiu as cores de suas telas fitando o monte Saint
Victoire, nenhumas delas representando a obra acabada dessa empresa
de pintura, todas elas exprimindo a “eternidade provisoria” do mundo
visual fazendo-se naquela cordilheira francesa. Ao invés de nos
apresentar obras-primas e acabadas, Cézanne, imerso em seu obstinado
trabalho, nos deixou no maximo esbocos de sua tarefa inesgotavel de
exprimir o nascimento da natureza em estado bruto. Apesar de
culturalmente domesticado, procura livrar-se de sua situacdo hereditéria,
despir-se dela, responder ao que ela ndo poéde e nem poderia lhe dizer,
isto é, sua maneira peculiar de habitar 0 mundo visivel, suspendendo
assim os procedimentos ordinarios de modulacdo da visibilidade para
“deixar-acontecer” em suas telas o ser visto que brotava nas frestas de
sua visdo, como se este invisivel quase tatil que o motivou a dar vida as
vozes silenciosas do monte Saint Victoire fosse sussurrado pela propria
natureza.

Habitando o mundo que lhe foi entregue, busca metamorfosea-lo
em obra de arte por meio de um esquema de equivaléncias que, acredita
ele, apreende-se pelo contato com a propria natureza. Sem remissao a
modelos tematicos ou instrumentais recomendados pela tradicdo, capta-
se a mediagdo entre sua intencdo significativa, seu corpo e a tela sem
previamente definir os meneios que vai empregar. Fita a cordilheira para
absorver dela o pivd de distribuicdo entre forma e contelido que serdo
convertidos espontaneamente na composi¢do visual de seus quadros.
Este sistema de equivaléncias que espontaneamente se incorpora na
motricidade, nos temas e na modulacdo plastica do artista corresponde

19«0 indispensavel na obra de arte, 0 que a torna muito mais que um meio de
prazer, um 6rgdo do espirito, cujo analogo ha de se encontrar em qualquer
pensar filos6fico ou politico se for produtivo, é que contenha, melhor que
ideias, matrizes de ideias, que nos forneca emblemas cujo sentido ndo cessara
nunca de se desenvolver” (MERLEAU-PONTY, 1984, pg.170)
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justamente a tomada de posse de seu estilo, conquista da singular
maneira de exprimir um modo de habitar visualmente o mundo. E se as
vozes do siléncio proferidas pelo arranjo das cores na pintura nascem de
nossa Visdo espontanea, a percepgdo, contudo, ja estiliza: “o estilo que
vird a definir o pintor aos olhos alheios parece-lhe encontravel nas
préprias aparéncias, acredita soletrar a natureza quando a recria (...) sem
gue se possa dizer, ndo fazendo sentido a distingdo, o que dele provém e
0 que emana das coisas”. (MERLEAU-PONTY, 1984, pg.154)

Sem contar com nenhum roteiro procedimental para cultivar na
matéria o desejo impalpavel de transmudar lacunosos murmuros em
vozes articuladas, e leva-las adiante indefinidamente em cada tentativa
expressiva, moldando os relatos dessa vivéncia sempre inacabada em
esbocos que chamamos de obra de arte, desaparece o artista para fazer
emergir seu estilo, que para ele proprio é como se fosse sua silhueta
vista de fora ou seu jeito de andar, algo que dele emana enquanto o
ignora. O segredo dessa modulacao tipica que entrega 0 modo particular
de realizar a transicdo do siléncio criativo em pronuncia¢do visual,
sonora ou escrita, ndo pode ser inventariado num conjunto de
comportamentos padrdes ou tiques do artista, reduzido a um nimero de
procedimentos positivos que nos entregariam a substancia de seu estilo.

Por se deixar atravessar pelo mundo, engrenar-se no impulso do
Ser para verté-lo em obra artificial, ndo podemos consignar o artista
como titular exclusivo da transmutacdo que realiza. Deve aos gestos dos
outros, as vidéncias alheias e ao préprio soprar da criagdo natural o
poder que advém em suas médos quando se esquece de si para “deixar-
fazer” a obra que pedia para nascer. N&o sendo seu estilo efeito de uma
conduta consciente de si, muito precariamente poderiamos imputar-lhe a
autoria plena e autarquica dos gestos que articula, menos ainda teriamos
condicdo de delimitar os componentes processuais de seu estilo, visto
gue a modulacdo tipica de sua expressdo continuamente se renova ou
esta sempre em desenvolvimento. O trabalho do artista d& continuidade
a senda ja aberta por seus esforcos anteriores, recobrindo o caminho ja
percorrido com novas empresas de criacdo para lanca-los sempre
adiante, em progresso continuo, e por isso mesmo o0 estilo é
inventariavel, sem titular soberano, mas mesmo assim legivel como
emblema de seu relacionamento Unico e singular com o Ser-visto.

O pintor vive na fascinagdo. Suas agBes mais
caracteristicas — aqueles gestos, aqueles tragados
de que s6 ele é capaz, e para 0S outros serdo
revelacdo, porque ndo tém as mesmas caréncias
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que ele —, parece-lhe que emanam das proprias
coisas, como o desenho das constelagbes. Entre
ele e o \visivel, os papéis se invertem
inevitavelmente. E por isso que tantos pintores
disseram que as coisas olham para eles, e que
André Marchand, depois de Klee, afirmou: ‘numa
floresta, repetidas vezes senti que ndo era eu que
olhava a floresta. Em certos dias, senti que eram
as arvores que olhavam para mim, que me
falavam... Eu |4 estava, escutando... Creio que o
pintor deve ser transpassado pelo universo, e ndo
querer transpassa-lo... Aguardo ser interiormente
submergido, sepultado. Pinto, talvez, para
ressurgir’. 1sso a que se chama inspiragdo deveria
ser tomado ao pé da letra: ha deveras inspiragao e
expiragdo do Ser, respiracdo no Ser, acdo e paixdo
tdo pouco discerniveis, que ja ndo se sabe mais
gue vé e quem € visto, quem pinta e quem §é
pintado. (MERLEAU-PONTY, 1984, pg.92)

Nesse trecho de O olho e o espirito (1960), conferimos por
Merleau-Ponty uma ilustre apresentacdo da passividade que dobra o ato
criativo, pela reedicdo de relatos de vida capazes de descrever a
profundidade metafisica pertinente a iminéncia do fendmeno
autenticamente expressivo, sinalizacao da reversibilidade entre natureza
e arte (cultura) que fulgura na origem das linguagens criativas. Ser
transpassado pelo universo para deixar-se submergir na onda do Ser,
passionalmente arrebatar-se no fascinio da criacdo para assistir o brilho
gue anima a carne do mundo, vé-lo fulgir por entre os dedos que
permitem expandi-lo para rincGes invisiveis, afinal, ser o lugar de
passagem que amplifica uma poténcia irracional que cria significacfes e
as comunica em artefatos de arte: todas essas proposicdes ontoldgicas
tentam unicamente atingir o limiar entre acdo e paixao na emergéncia do
fendmeno instituinte. E se 0 artista se “apaga” para “deixar-acontecer” o
fruto de sua obra, tal como a consciéncia de que temos um corpo se
“apaga” quando o sentido perceptivo nele impera para governa-lo numa
vivéncia sensivel, deve-se essa circunstancia intrigante ao fato de que
“ha criacdo como ha criacdo na natureza, ou seja, anénima”
(MENASE, 2008, pg.224).

Na origem de todas as agdes livres, inclusive as acdes de arte, que
sdo aquelas que convertem o curso da existéncia por atos instituintes,
quer dizer, por gestos que deformam coerentemente um mundo
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instituido fundando outro em seu lugar, conferimos essa ambiguidade
inextrincavel: a introducdo da ipseidade do agente livre confunde-se
com o fundo de anonimato que situa sua existéncia, mais ainda, o ato
auténtico que o liberta da indigéncia de ser um “animal cultivado”, que
o livra da admoestacéo de sua hereditariedade, fervilha desde dentro de
sua vida anbnima, irrompe das entranhas de sua existéncia generalizada
para verté-la numa nova dimensdo cultural, institui-la em novas matrizes
de ideias e de comportamentos que vao remodelar seu estilo de habitar o
mundo. Incompossiveis para 0 pensamento tradicional, todavia co-
dependentes na inauguracdo do ha e do quando em dimensdes
instituintes, convivem no mesmo fendmeno de abertura a autoria e o
anonimato no gesto criativo que, para nascer livre, esquece de si
enquanto metamorfoseia a Natureza.

Mas antes de levar adiante essa discussdo e pormenorizar as
ambigliidades que ali se inscrevem, € pertinente concluir a
convergéncia, numa mesma categoria, da passividade em obra nos
gestos livres da arte. Ndo apenas como vinhamos fazendo até aqui,
demorando-nos em comparagdes entre os oficios do pintor e do escritor,
mas ampliando nossa categorizagdo aos gestos livres do musicista,
descrevendo brevemente o “deixar-fazer” da motricidade que modela o
ente de cultura, assim como as técnicas de reducdo de intervencédo
consciente na confeccdo de artefatos de arte e a suspensao das inten¢bes
significativas teleoldgicas. Exemplos da busca pela liberdade. Mas uma
liberdade prévia ao arbitrio, insuspeitada pela tradi¢do, aquela que deixa
a contingéncia que orla a criagdo permear 0s atos expressivos para
tornar-se necessidade ou Instituicao.

Em seu instigante artigo Motricidade e expressdo musical,
Alberto Andrés Heller se propde a investigar “de que maneira a musica
existe por si”, acolhendo relatos de diversos musicistas que, ao
descreverem suas atividades artisticas, reiteradamente disseram que ao
invés de fazer a masica soar, controlando volitiva e deliberadamente os
movimentos do corpo que geram os efeitos acusticos pela manipulacédo
do instrumento, experimentam — quando traspassados pelo fenémeno
musical — a suspensdo da consciéncia de si como pélo que arma o
cenario melddico, “deixando de ser o autor do som para ser o lugar de
passagem do fendmeno sonoro.” ( HELLER, 2008, pg.189). A despeito
das metodologias tradicionais de iniciacdo as praticas musicais, nas
quais um conjunto de preceitos abstratos previamente estipulados para
guiar a iniciacdo motriz do aluno e fazé-lo adaptar a escrita da partitura
a0s gestos que permitem a execucdo de uma pega conforme os padrées
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instituidos, confessam diversos mulsicos que quando tocam seu
instrumento em desempenho pleno, esquecem de seus dedos, ndo se
representam no espago para superpor os movimentos das maos em
conformidade com os lugares, exigidos pela melodia, para serem
percorridos no corpo do instrumento, pois ndo mais tocam as notas,
mas tocam a partir delas.

Na medida em que se concentra demais nas passagens exigidas
pela partitura, ou quando se distrai e divide a performance musical com
outros pensamentos, ou simplesmente quando passa a dar mais atengéo a
Seu corpo, aos movimentos que executa ao invés de se deixar levar pelo
estado de fluxo™' suscitado pela experiéncia musical, perde o musico a
energia que anima os turbilnGes sonoros que permitem imperar a
melodia ante os componentes materiais que a sustém. Isso porque a
motricidade corporal ndo opera numa espacialidade de posi¢do, mas de
situacdo. Merleau-Ponty nos ensinou, desde a Fenomenologia da
percepcdo, que O coOrpo expressa sua intencionalidade e realiza
modulagBes espaciais sem recurso prévio a representacdes conscientes.
Nao h4, por detrds do corpo, um “homenzinho interior” que comanda,
com ordens positivas de pensamento, cada contracdo muscular que
desencadeia o dispositivo anatdbmico numa acdo motriz. O corpo
préprio, na exploragdo espacial do mundo que o circunda, ndo é um
desdobramento de um “eu penso” que pilota sua maquina orgéanica, mas
expressdo de um “eu posso” antepredicativo ou pré-reflexivo que emana
a espacialidade, fonte do espago externo e interno ao corpo.

Claro que adquirido certa gama de movimentos, o0
comportamento corporal pode sofrer, por parte dos processos reflexivos,
a posterior catalogacdo representativa dos gestos tipicos que
desencadeiam efeitos esperados, por inducdo das experiéncias
anteriores. Mas a conquistas dos proprios gestos, e sua execucdo fluente,
se da quando a consciéncia-de-si daquele que executa 0s gestos se
“apaga” para emergir a espontaneidade da agdo. “Sabemos de nds

1o “(...) essas descrigdes nao pertencem Unica e exclusivamente ao mundo da

musica; veja-se, por exemplo, as pesquisas do psicélogo hingaro radicado nos
EUA Mihaly Csikszentmihalyi, que obteve descricbes similares junto a
masicos, cirurgies, alpinistas, jogadores de xadrez, dangarinos e outros
profissionais, denominando o fenémeno de estado de fluxo — Flow: um estado
no qual o praticante se deixa absorver tdo completamente em sua atividade que
ndo mais tem a sensagdo de um eu nem de tempo: imerso na acdo, ele se torna a
acdo, se confunde com a acdo, deixando de se perceber como aquele que a
executa”. (HELLER, 2008, pg.159-160)
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esquecidos de ndés” quando andamos, corremos, comemos OU tocamos
instrumentos musicais de modo espontaneo. Além disso, ha na agdo do
musico que procura criar os gestos inéditos uma qualidade que Heller
procurou qualificar como uma ndo-agdo, um ato dobrado pela
passividade, que deixa-se estar na a¢do ao invés de controla-la. Esse tipo
de acdo expressiva menos projeta o futuro que deixa-0 precipitar por
entre gestos que o préprio autor ignora de antemao. A expressdo criativa
deixa-aparecer a dimensdo futuristica, espera transpassar-se por ela
antes de expecta-la; certo repouso na acdo que ndo busca seu sentido
fora do movimento que evoca, fora da prépria acdo. Restituindo uma
pequena etimologia oriental, em consonancia com o0 que certos
ocidentais constatam nessa espécie original da acdo de livre criacéo,
fala-nos Heller que...

Autores japoneses, chineses e indianos se referem
frequentemente a esse fendmeno como “ndo-
a¢do” ou “inagdo”; a ndo-agdo € também uma
acdo, mas de outro tipo: é uma agdo que se deixa
acontecer espontaneamente, sem ‘esforco’. No
taoismo fala-se em Wu-Wei: ndo-agir, ndo-fazer
(as vezes também grafado como Wei-Wu-Wei:
fazer o ndo-fazer), em oposi¢do a Yu-Wei (que
seria um fazer oriundo da vontade e da
deliberacdo). Néao-agir faz referéncia, portanto, a
algo intermediério entre agir e ndo agir. Wu-Wei,
assim como o termo [alemdo] Gelassenheit,
implica o passivo no ativo, 0 repouso no
movimento, a acao indireta, o deixar-acontecer, a
temporalidade de espera impregnante que se faz
na contingéncia (resultando dai seu modo
espontaneo). (HELLER, 2008, pg.163)

O arrebatamento do advento da arte — tanto no artista quanto em
contempladores, que ante a obra simulam o prdéprio movimento da
criacdo — fascina quando o autor desaparece, quando o agente criativo
submerge ao anonimato para incandescer o fluxo de sua expressao.
Parecendo aos envolvidos estarem simultaneamente presentes e ausentes
ao acontecimento que deixam emergir, quando emprestam seus corpos a
produtividade da Natureza, agenciam entdo agdes livres “numa técnica
gue ndo sabe de si mesma, que age ndo sabendo que age, que age
esquecida de si.”(HELLER, 2008, pg.194). Essa técnica de modulacdo
dos entes culturais, tornada principio de “nfo-a¢do”, incorporada na
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musica contemporanea desde John Cage (1912-1992) e levada adiante
na “composicdo aleatéria” que introduz o acaso e a contingéncia pela
suspensdo explicita do controle deliberado na criacdo da plasticidade
sonora em Pierre Boulez (1927-2016), ndo difere em género da pesquisa
de uma intervencdo reduzida ao minimo entre pintores e escritores
sublinhados por Stéphanie Ménasé em seu inspirador artigo Passividade
e criacdo: pintura e abertura, a partir de Merleau-Ponty.

A partir de sua propria experiéncia em pintura, indaga Ménasé
sobre 0 anonimato que indiretamente vivencia quando tinge suas telas:
enquanto matiza as cores da paleta e as assenta no quadro, ndo constata
0 Si ou algum autor em seu esfor¢o de pintura. A experiéncia temporal
Ihe entrega um antes e um depois, algo que precipitava e que, apos o
fascinio da arte, lhe alterou a estrutura de habitar o mundo sem, no
entanto, contar com o evento positivo que fora o eixo da transmutacéo,
sem que se possa objetivamente rastrea-lo. A ndo ser pelos novos
horizontes de pesquisa que se abrem pelo referido acontecimento
fascinante, quase nao tem premissas para atestar a realidade de seu ato
criativo. Mas algo se inscreveu na matéria, gestos foram posteriormente
incorporados como “novos 6rgaos do espirito” a sua disposi¢do, enfim,
se 0 agente criativo ali “desapareceu” para sua expressao fluir, pode ele
retomar o caminho tragado espontaneamente, abri-lo mais uma vez para
dar sequéncia e acabamento aquilo que ainda falta ser dito ou
desenhado.

Constata ainda, recolhendo testemunhos de escritores e pintores,
similar experiéncia de passividade, de introducdo do acaso, do
inconsciente ou do imprevisto, conforme cada artista assim deu nome ao
processo que lhes acometeu. Reunidos todos na impressdo de que seus
trabalhos eram radicados em operagBes ndo-teleologicas. “Observei
tracos semelhantes dessa experiéncia em Jean Arp, Bram Van Velde,
Jean Dubuffet, Nicolas de Stéel, Zao Wou-ki, Robert Rauschengerg,
Daniel Spoerri, etc” (MENASE, 2008, pg.222). O que mantém em
comum estes escritores, pintores e misicos supracitados € certa auséncia
de um Si reflexivo enquanto dimensdo das atividades criativas, certa
modalidade de atividade que vive nas imediagdes da passividade. Essa
categoria de acdo livre recebeu diferentes incorporages de preceitos
para modulagdo das “leis do acaso”, as quais procuravam dar vazao ao
“coeficiente de facticidade e sua irredutibilidade”.

Buscando “deixar-acontecer” a incidéncia do imprevisto na obra,
artistas de distintas areas de criagdo, mas que vivem “uma mesma
aventura” de articular iniciativas que nascem no coragao do Ser, sustam
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seu poder autarquico de manipulacdo semantica ordinaria para reduzir o
papel de sua atencdo nas operacdes de livre criacdo, afastando do
trabalho artistico a funcdo ordenadora da reflexdo. Esses
direcionamentos de composi¢do aleatoria ou espontinea “evacuam 0s
modelos da criagdo como produto de um ato puro” ao desenvolverem
técnicas para suscitar a experiéncia de desapego da deliberacdo no
contexto do atelié ou da sala acustica. A espontaneidade visada nao se
confunde, todavia, com a ideia de um mitico surgimento doado por
alguma vontade divina, feita criatura por algum Logos por detras de
Nossos gestos, a nos guiar por um destino tragado de antem&o. A ordem
da espontaneidade ensinante apenas designa a “auséncia de um controle
herdado ou de um olhar-juizo herdado”, auséncia da vigilancia tética e
teleoldgica.

A ambiguidade da expressdo criativa € justamente a co-
dependéncia entre iniciativa e passionalidade, de termos que lidar com
um ato que nasce sem saber de si, com uma autoria repartida da obra, da
confusdo entre criador e criatura. O empreendimento de distin¢do e
andlise entre esses pdlos da criagdo em cultura ndo se processa sem
sérios riscos para nossa compreensdo deste fendmeno de abertura.
Doravante, ndo queremos eliminar a ambiguidade inscrita na acdo de
livre expressdo, ela nos convida a descrever o nascimento da
artificialidade pela metamorfose do Ser-visto, e nisto consiste seu
paradoxo: as significacGes da cultura nascem sem serem regidas pelos
instrumentos reflexivos, se originam de modo pré-ldgico, por
conseguinte ndo precisamos atestar como absurdo a reversibilidade entre
atividade e passividade na ontogénese da ordem cultural porque nos
fiamos ao campo fenoménico (e ndo a postulados abstratos da Razéo)
gue fervilha, com efeito, de pormenores incompossiveis.

Ménasé ainda nos aconselha que essa dimensdo de abertura no
seio dos horizontes sedimentados da cultura pode pautar a descoberta de
outra subjetividade, a partir da consideracdo da existéncia generalizada e
an6nima que levamos quando reinventamos a humanidade. Nela ndo se
opBe a iniciativa inovadora e a passionalidade do trabalho do Desejo,
ndo sdo contrarios o ato livre e a doacdo do mundo vivido, constata-se
na origem das linguagens criativas um similar de toda acéo inovadora:
uma liberdade funcional e operante que, no anonimato, insere as
conversdes de existéncia que pediam silenciosamente para tomar vida.
Todo arbitrio agenciado por mdbiles racionais, volitivamente agenciado
por deliberagcdes que ponderam os meios mais adequados para unir o
universal ao particular segundo os principios honorérios que norteiam as
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acOes apenas perfaz uma longa incubacdo do gesto livre que nasce sem
saber de si mesmo. Talvez seja 0 momento de questionar a costumeira
autarquia dedicada aos canones da Etica, que devotam todos os poderes
da liberdade ou a um poder puro do espirito, ou a auséncia de obstaculos
externos capazes de obstruir uma vontade cega e condicionada pela
natureza. Este aceno para uma nova concepcdo de liberdade pode
também ser lido nos seguintes trechos de Ménasé:

O acento posto sobre a passividade desemboca
sobre a descoberta de uma forma particular da
subjetividade: onde o sujeito se manifesta em uma
forma que o distingue da consciéncia soberana.
Ele é o sujeito a titulo de participante de uma
experiéncia; certa capacidade de inventar outras
modalidades ou outras maneiras de proceder, ou
ainda outros gestos: uma liberdade funcional. (...)
Entre passividade e criagdo ndo h& oposicdo: a
passividade se encontra, antes, do lado do
movimento em obra, ela revela a modalidade do
ato ou do processo e ndo dos efeitos deste ato
sobre 0 mundo. A dimensdo da passividade no
seio da atividade conduz a suspensdo do modelo
do ato puro, que induziria a ideia da criagdo como
procedendo do nada e, consequentemente, ao
préprio aniquilamento da possibilidade da criagao.
O nexo ¢, entdo, entre a atividade e a passividade;
sua reversibilidade desemboca sobre a modalidade
operante. A concepcdo de uma oposigdo entre
passividade e criacdo estaria ligada a ideia de que
esta passividade colocaria em perigo a
possibilidade de um ato deliberado confundido
com o movimento de criagdo. Porém, a
passividade longe de tornar impossivel a
liberdade, ¢ o que funda seu movimento.
(MENASE, 2008, pg.243)

Finalmente atingimos o ponto conclusivo desse discurso sobre a
passividade que contamina a livre expressdo criativa: a ambiguidade da
operacdo expressiva em artes nos deu acesso a uma ambiguidade mais
geral, que reGine todas as agBes livres numa mesma categoria. Nosso
pensamento agora visa contornar a ambiguidade da liberdade que, a esta
altura, pode nos levar a retificar as consideracdes de Merleau-Ponty
sobre a referida matéria filosofica, visto que o texto que expressamente
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tratou do topico da acdo livre, em 1945, ainda estava sob influéncia da
filosofia da consciéncia, pelo emprego do cogito tacito. Retomemos
suas liches para assistir esse momento decisivo no qual a doagdo do
mundo vivido se converte nas iniciativas da liberdade andnima.

iii — (c) A liberdade anénima

O estudante interessado pelo tema da liberdade que consulta
manuais classicos de Filosofia se depara, ndo raramente, com a
apresentacdo de um litigio a propdsito da definicdo do ser livre, disputa
que, grosso modo, é travada entre duas maneiras de se abordar a referida
matéria. Como se a historia dessa discussdo fosse impulsionada pelo
debate entre dois pontos de vista gerais e aparentemente rivais que,
como categorias didaticas, agrupariam as diversas exposicOes
argumentativas sobre a definicdo de liberdade em dois partidos
principais.

Doravante, hd um grupo de argumentos que procuram nos
convencer de que ser livre simplesmente consiste na auséncia de
obstaculos a vontade de um agente, quer dizer, ndo havendo obstrucdes
ou barreiras ao impeto de acdo de qualquer individuo considerado,
defini-se com seguranca circunstancias as quais o ser livre se manifesta.
Este tipo de abordagem ordinariamente recebe a alcunha de definigdo
negativa da Liberdade, posto que tal maneira de argumentar procura
atingir o ser livre por condi¢des que Ihe sdo externas, sem apresentacao
de elementos positivos ou atributos que nos oferecam dele algum
semblante. Nessa via de pensamento objetivo, apela-se ao emprego que
0 senso comum faz de termos relativos ao contexto da alforria, como o
rompimento de grilndes, no intuito de provocar a anuéncia do
interlocutor: tal como um baldo preenchido com gas hélio tende a
ascender ao céu, caso nao encontre grades que impecam seu Voo,
similarmente, livre é aquele que ndo é impedido de efetivar seus
desejos.

O outro grupo de argumentos problematiza a prépria vontade do
agente livre, indagando se ela é determinada pelas inclinagGes passionais
ou, pelo contréario, se ela estd submetida ao comando soberano da
consciéncia, a despeito das condi¢des externas que por ventura venham
interferir nos procedimentos de sua efetivagdo. O ser livre, com efeito,
independe agora das circunstancias factuais que o cercam, ja que ndo ha
obstaculo a liberdade que ndo seja promovido pela propria vontade do
agente: esteja ele encarcerado na mais nefasta prisdo, feito escravo e
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atado a correntes ou, em sentido inverso, vivendo como altivo
explorador do mundo ao manipular em campo aberto 0s meios mais
eficientes para a consecucdo de seus projetos de vida, em ambos 0s
cenarios tem o sujeito a mesma experiéncia de emancipacdo na medida
em que se apercebe como fonte absoluta de toda liberdade possivel. Ao
invés de postular uma nogdo comum e desde sempre adquirida do ser
livre, se limitando a pontuar as conjunturas nas quais ele é impedido de
manifestar-se, procura-se entdo uma definicdo positiva da Liberdade,
sobretudo inquirindo sobre a qualidade dos mdbiles que desencadeiam
as acoes.

Nessa via do intelectualismo, ocupa-se menos com os fatos
desencadeados do que com as condi¢des de possibilidade que os fazem
despontar como atos ou comportamentos conscientes. Constata-se entéo
duas maneiras de existir; ou se existe como coisa, que advém num fato
ao romper a inércia desde um movimento causado pela posicdo que
ocupa como objeto situado no jogo dos corpos materiais; ou se existe
como consciéncia, que advém num ato livre ao romper a rede das
cadeias causais da Natureza desde um poder a Ela extrinseco,
inseminando no mundo natural uma nova ordem motivada por um poder
espiritual. Se a origem do movimento de um ser consciente estivesse
radicada na pressdo material, se sua iniciativa e seu trajeto existencial
fossem determinados mecanicamente tal como uma peca presa na
engrenagem da maquina do mundo, desceria o agente ao nivel das coisas
para existir como elas, deixando assim de ser ao modo de uma
consciéncia, isto €, deixando de existir como um ente autdnomo, que
mobiliza projetos de acdo por um poder de iniciativa que estd a margem
do determinismo natural.

O intelectualismo acusa o0 pensamento objetivo de ignorar a
dimensdo metafisica da vontade, imputando-lhe assim o equivoco de
esquecer-se ou esquivar-se do tema da volicdo como maobile espiritual
gue modela as inclinag¢bes (as motivagOes passionais) segundo um poder
de decisdo ou projeto da consciéncia indiferente ao regime do mundo
material. Tratando o ser livre qual coisa determinada pelo rugir de forcas
césmicas, dira o intelectualista, anula-se o debate sobre a liberdade, pois
sequer entrevemos 0s problemas pertinentes a relacdo entre as
motivacBes e os atos deliberativos. Do outro lado do certame, ndo
obstante, o sensualista acusa o racionalista de criar problemas
filosoficos que sdo insollveis, de levantar pseudo-questdes em nome de
um poder absoluto da consciéncia que, entretanto, ndo encontra nenhum
indice na experiéncia. Se os projetos da consciéncia emanam do poder
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de iniciativa de uma vontade genuinamente livre, jamais colhemos dessa
poténcia espiritual algum emblema na empiria, dird o sensualista,
porque estamos sempre as voltas com fatos que muito precariamente
podem ser remetidos com seguranca a causas imateriais.

Ademais, nds podemos acrescentar que essa liberdade indiferente
as circunstancias externas nunca pode ser fixada numa situacdo
particular da experiéncia, esta em todas as partes, como se quiser, mas
em parte alguma a vemos engajar-se no mundo, entranha-se no porvir.
Ela ndo nasce do mundo natural e nele tampouco vive. Se desde sempre
ja estd adquirida, se nunca pode a consciéncia dela se afastar, se o
agente ndo pode oscilar entre existir ora como coisa, ora como
consciéncia — ja que ndo se compreende como ela cessaria seu modo de
existir para ser ao modo das coisas, ou como ela retornaria deste estado,
por algum misterioso milagre capaz de revogar a reificagdo que sofrera
— estd desde sempre confinada numa dimensdo supra-sensivel sem
precipitar sua marca no mundo natural. E ndo por acaso é um dilema
kantiano denotar ostensivamente quando uma acéo é livre, apenas o
agente poderia confirmar se agiu por obediéncia (inclinagdo
admoestada) ou pela vontade racional (sublimacdo da inclinagdo), e
mesmo essa confirmacdo, para terceiros, seria suspeita quanto ao teor de
sua veracidade, visto ndo ser uma proposicdo que a Faculdade do
Entendimento poderia atestar como valida ou falsa, inscrita assim como
contetido pertinente a Razéo especulativa, a0 modo das antinomias que
ali se inserem.

Os manuais ainda sugerem ao estudante outras categorias
didaticas para melhor se apreender o debate sobre a Liberdade. Os
sensualistas tém um ponto de vista no qual natureza e liberdade seriam
compativeis, ao contrario dos intelectualistas, que afirmam a
incompatibilidade entre 0 mundo natural e o reino da liberdade.
Compatibilistas e incompatibilistas ofereceriam uma escolha a ser feita
entre o ser livre como desdobramento de um impeto irracional, quando
este ndo encontra obstaculos externos para cumprir seu voto cego de
desejo, e o ser livre como poder volitivo e absolutamente espiritual,
projecdo da consciéncia que jamais encontra obstaculos externos, visto
que nada na Natureza poderia gerar, inibir ou afetar esse poder
desmedido de configuragdo da vontade, sendo os obstaculos dessa
liberdade transcendental os que ela prépria desenha, impostos como
limites dos projetos que autarquicamente constitui.

Queremos ainda incluir nesse quadro a versdo moderna de um
racionalismo que, como especificidade sua, abandona a prescri¢do da
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deliberacdo representativa de um ato volitivo como condicdo de
possibilidade da liberdade. A consciéncia descrita como evasdo
generalizada do ser pleno, figurada como fluxo anénimo ao qual ndo se
pode subscrever nenhuma particularidade, pessoalidade ou causalidade
material capaz de eclipsé-la**!, entendida como o movimento de nao-ser
que introduz “zonas de vazios” na plenitude do mundo natural, reedita a
tradicional coincidéncia entre consciéncia e liberdade; titulos que podem
designar, ambos, a existéncia na forma do projeto. Todavia, do ser livre
ndo se exige mais uma deliberacdo voluntaria, alguma ordem no reino
das representacfes imperativas capaz de domar a concupiscéncia. O
modelo cléassico da autonomia como agenciamento da vontade pelo
arbitrio racional, agenciamento que o para-si realizaria a fim de
emancipar-se das inclinagbes e desejos irracionais que o atolam (na
infancia da Razdo) no mundo natural, adquire agora uma versdao mais
radical, que “coerentemente” ndo supde serem necessarios tais estagios
da consciéncia reflexiva para se atingir um estatuto conclusivo da
liberdade.

O arbitrio age de ma-fé, pretensiosamente aglutinando razdes
para a consciéncia aderir a esta ou aquela postura comportamental,
supostamente exercendo imparcialidade na jurisprudéncia entre
motivagbes e mandamentos de acdo quando, em verdade, tanto os
pretensos motivos quanto as prescri¢des da ordem superior de abstragdo
ja séo, desde sempre, irradiacdes de um mesmo projeto, desenhos que
fazem surgir um mundo orientado como possibilidades constituidas pela
prépria consciéncia. Os ruidosos debates sobre a forca que 0s motivos
passionais poderiam ter contra os atos deliberativos, a propria
deliberagdo que precede e fundamenta o arbitrio, sdo todos momentos
secundarios, que reabrem posteriormente as decisfes secretas formadas
de anteméo pelo cogito tacito. A reflexdo apenas retoma um mundo de
decisBes tacitas erigidas no anonimato pela consciéncia pré-reflexiva
para, a partir delas, fingir-se rival das causas naturais.

Considerar que nossas inclinagdes irracionais tendem a forjar
trajetos de vida ausente de genuina autonomia, caso ndo intervenha a
lucidez da consciéncia para compensar 0 peso dessas motivaces ao

LN que parece, nenhuma particularidade pode ser ligada a insuperavel
generalidade da consciéncia, nenhum limite pode ser imposto a esse poder
desmedido de evasdo. Para que algo pudesse determinar-me do exterior (nos
dois sentidos da palavra determinar) seria preciso que eu fosse uma coisa.
Minha liberdade e minha universalidade ndo poderiam admitir eclipse.”
(MERLEAU-PONTY, 2011, pg.583)
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formar os mdbiles do livre-arbitrio, exprime incoeréncia, no melhor dos
casos, porque a consciéncia como poder constituinte absoluto, como
aquilo que faz aparecer os objetos, sem 0 qué nao haveria experiéncia,
ndo pode assumir jamais que o regime do mundo material possa figurar
como causa de atos da consciéncia. Desse modo, tudo que a consciéncia
encontra na experiéncia, de algum modo, ela mesma ali colocou;
inclusive as motivagdes que rivalizam ulteriormente com a deliberagédo
reflexiva sdo por ela tecidas como modalidades possiveis de sua
existéncia, “e nem mesmo se conceberia o que pode ser a forga de um
motivo sem uma decisdo [tAcita] que ela confirma ou contraria”
(MERLEAU-PONTY, 2011, pg. 583)

Confundimo-nos assim, no imo impalpavel de nosso ser, com a
fonte absoluta de abertura do campo dos possiveis. Se o regime do
mundo natural ndo pode causar nenhum ato de consciéncia, a abertura
do proprio mundo vivido é consequéncia da intencionalidade da
consciéncia, deriva da doacdo de sentido que ela propaga de modo
centrifugo, isto é, de dentro para fora, ante a massa uniforme do em-
sit?2. Com efeito, jamais a consciéncia ou, que da no mesmo, a
liberdade, pode ser condicionada, coagida ou modelada de fora para
dentro. Estariamos condenados a liberdade porque a todo instante
seriamos impelidos a escolher as vias que formam o cenério do mundo
gue vivemos; alias, as proprias opcdes que sdo objeto de escolha para os
projetos livres da consciéncia recebem dela o valor que as permitem

112 «para Sartre, a liberdade nunca pode ser identificada com uma faculdade
subjetiva que o sujeito disporia dela ora sim ou ndo. N&o € correto dizer que a
subjetividade é o fundamento da liberdade, pois somente pela liberdade se pode
pensar a condi¢cdo humana. No seu processo de existéncia, 0 homem escolhe a
cada momento, a cada instante, pois se ele ndo se confunde com uma coisa é
porque ele se projeta por vias de sua escolha. O homem nunca escolhe tendo em
vista determinagdes pré-estabelecidas. O homem deve criar, a todo instante, o
critério de sua agdo. Nada pode determinar o homem em suas escolhas livres,
nem a moral, nem a tradicdo, nem um valor. Nesse contexto a liberdade
significa um processo de construcdo de si através de escolhas e projetos. Vem
dai a responsabilidade que se exige do agente: cabe apenas a ele aquilo que ird
se tornar. Em Sartre, a consciéncia € identificada com a liberdade e com a
subjetividade, e recebe a alcunha de ‘para si’; alias, nada, negacdo, nao-ser Sao
expressdes sindnimas para a consciéncia. Ou melhor, o ‘para si’ s6 pode se
identificar com o ndo-ser ou com o nada na exata medida que ele é negagdo do
‘em si’, ou seja, do ser em sua plenitude, repousando de maneira maciga em si
mesmo”. (CARDIN, 2008, pg.67)
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figurar como alternativas elegiveis. Mesmo se considerarmos, com
Sartre, que a configuracdo particular da situacdo existencial de partida
na qual a consciéncia emerge ndo seja a ela imputavel, quer dizer, a
hereditariedade de um homem, suas condi¢des anatdmicas, a regido
geografica em que mora ou os semelhantes que o cercam, como
horizonte de existéncia fornecido pelo mundo, todos estes elementos
entregam no maximo uma atmosfera amorfa e estatica que somente
adquire alguma orientacdo, reveste-se de algum significado quando
submetida a irradiacéo constituinte da consciéncia.

No pensamento sartriano, mais uma vez, nada passa da Natureza
para a consciéncia, ndo ha mistura entre o ser e 0 ndo-ser, entre matéria
e espirito; afinal o tempo ndo habita 0 mundo natural: o ser pleno é
atualidade pura. S&8o os rasgos de ndo-ser desferidos no seio dessa
plenitude que inauguram um mundo vivido na intra-temporalidade.
Produtividade do tempo irradiada pela espiritualidade irrefletida,
geradora do fluxo no qual se projetam dire¢des, originam-se vetores de
acdo, desenham-se destinos, limites e situacGes de ultrapassagem. O
poder desmedido de evasdo do em-si instaura a negacéo da atualidade
macica, projeta o além do aqui e do agora, insinua possibilidades
alhures, retém o outrora como passado e o langa do presente para o
futuro virtual, produtividade das dimens@es temporais que é coincidente
com os poder intencional da consciéncia.

Doravante, a liberdade articula um poder de escolha que ¢
incondicionado, imotivado, que surge do nada — ou melhor dizendo,
surge da nadificacdo que define o movimento da consciéncia pré-
reflexiva — para produzir as possibilidades a serem, ulteriormente,
valorizadas em trajetos existenciais, tornadas objetos para sua escolha
consciente, quando assume alguma forma, quando precipita em algum
projeto. Dizer que a consciéncia pré-reflexiva decide secretamente —
como um jorrar ex nihilo — o valor dos elementos que irdo compor o0
horizonte das escolhas reflexivas radicaliza, finalmente, o estilo das
filosofias da consciéncia ao afirmar a liberdade como poder de eleicdo
existencial que é incondicionado e imanente ao ser no mundo. Leandro
Neves Cardin, em seu artigo Merleau-Ponty e Sartre, notas sobre o
conceito de Liberdade sintetiza este ponto de modo agudo:

A liberdade tem, assim, um fundo de gratuidade,
ela é imotivada ou se “automotiva”, como uma
automotivagdo do nada. Como a liberdade esta
fora do em si, compreende-se que 0 homem € livre
e que a propria liberdade se identifica com o
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modo de constitui¢do da consciéncia. Ndo cabe ao
homem escolher ser livre, o homem escolhe a
partir da liberdade. Este é o dado imediato
fundamental, o qual tem por base a situagdo
concreta. Se o dado imediatamente fundamental,
espontaneo e natural é a escolha que o homem faz
de si mesmo a partir da liberdade, é porque o para
si ndo encontra nenhum apoio no que ele era, sua
heranca é reduzida a zero, donde o passado nédo
pode produzir um ato, pois s6 um fim pode
iluminar o passado. A liberdade consiste no fato
de que a escolha é incondicionada. (...) Se o
atualismo radical de Sartre entra em confronto
com o Deus de Descartes é porque ele pretende
retomar essa liberdade plena e criadora que
Descartes havia reconhecido. O que significa
dizer que, no limite, ele reedita as clivagens
cartesianas da res extensa e da res cogintans nas
clivagens radicais do em si e do para si, do pleno e
do vazio, do ser e do nada; com isso ele atribui um
poder ilimitado ao sujeito e deixa 0 objeto
totalmente  desprovido de  produtividade.
(CARDIN, 2008, pg.71)

No contexto do fragmento acima, o comentador procura nos
apresentar a critica de Merleau-Ponty & concep¢do de liberdade
proferida por J.-P. Sartre. Apesar da grande influéncia do pensador
existencialista no repertério conceitual que nosso autor utiliza para
pensar temas como a liberdade ou o ser no mundo, Merleau-Ponty
insiste na tese de que a constituicdo do mundo vivido ndo pode ser
radicada plenamente na intencionalidade (centrifuga) da consciéncia,
sob pena de imobilizarmos os fendmenos dentro da redoma insular do
para-si. O modelo que nosso autor persegue — a despeito dos ecos
subterraneos de filosofia da consciéncia que justamente pretende
retificar — é o modelo da transgressdo intencional ou intencionalidade
centripeto-centrifuga.

Quer dizer, ao invés de operar com a clivagem entre coisa extensa
e coisa pensante, restringindo o campo das possiveis modulacbes de
existéncia exclusivamente ao ser da consciéncia, podemos suspender
este embuste filoséfico que horizontaliza, entre as consciéncias, a antiga
poténcia vertical do Deus criador, simplesmente retornando aos
fendmenos para perceber que no ha inaugural a consciéncia precede a si
mesma junto as coisas, para desde dentro delas e com elas
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metamorfosea-las em durages temporais, em vivéncias sensiveis.
Movimento de vida similar a deiscéncia na botanica, qual separacdo
espontanea entre partes de um mesmo 6rgdo, coisa e consciéncia nascem
e se diferenciam como desvios ou destinos da mesma carne.

O Ser-visto, que podemos visitar a qualqguer momento caso
suspendermos nossas visadas teleoldgicas sob o mundo da percepcéo,
pode ser descrito numa imbricacdo inextrincavel entre o exterior € 0
interior da consciéncia. Na ontogénese da existéncia ha reversibilidade e
troca entre situacdo e iniciativa, um turbilhdo que, no limiar desse
quiasma (ndo sendo possivel distinguir e delimitar o que advém do
Sensivel e o que advém do Sentiente), articula a armacéo espontanea do
horizonte existencial no qual a acdo livre pode engrenar seu
arrancamento: poder de conversdo do passado numa nova tradi¢do que
fecunda o futuro; iniciativa anénima entranhada na situagdo que visa
ultrapassar; liberdade que irrompe, sem romper seus lacos com o
mundo.

Ora, ao longo dessa dissertacdo, seguimos as dire¢des que nosso
autor nos legou para pensarmos justamente a génese autdctone do
sentido de ser do mundo vivido espontaneamente, para nos
aproximarmos dessa aquisicdo prévia aos atos intencionais e
constituintes da consciéncia. Desse modo, falamos da produtividade da
Natureza como doacdo por antecipacdo de um mundo constituido a
margem dos poderes sintéticos de um ego articulador da experiéncia,
assim como discutimos a reversibilidade entre aquilo que é doado pela
Natureza e aquilo que é construido pela subjetividade sob a insignia do
trabalho do Desejo, uma atividade que é identicamente passividade,
modulacdo do mundo natural em artificial numa intencionalidade
centripeto-centrifuga. Finalmente, o estudo da ordem da espontaneidade
ensinante nos deu acesso a vida das expressOes criativas que realizam
exemplarmente a retomada de proposi¢des do mundo para arrancar-lhes
um novo sentido.

Todo esse trajeto, que agora encaminha seus Ultimos passos nessa
estacdo final, e que o ilustre leitor pacientemente percorreu, pode
auxiliar, contudo, o estudante de filosofia interessado pelo ser livre e
gue procura alternativas aquelas duas saidas tradicionais para o
problema da compatibilidade entre natureza e liberdade. Porque a
proposta de Merleau-Ponty é justamente a de superar mais essa
dicotomia classica: a de definir a liberdade seja pelo exterior, seja pelo
interior da consciéncia, tentando capta-la no comércio entre as duas
dimensdes, na juncdo entre natureza e cultura, na troca entre doacdo e
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constituicdo que espontaneamente fecunda a génese dos fendmenos de
abertura da existéncia. Precisamos entdo reconhecer um principio de
passividade na liberdade, uma autoria repartida das iniciativas livres. A
liberdade enquanto protagonismo do sujeito no mundo, enquanto desvio
ou torcdo de um curso existencial operado pelo agente livre consiste
numa atividade que, para vir a ser, precisa se engrenar no impulso do
Ser prévio, isto é, caracteriza-se por ser uma atividade envolvida e
enraizada numa atmosfera de passividade.

A escolha imotivada, aquela que jorra ex nihilo e se produz tal
como um poder divino que fora transferido, de modo profano, para
dentro do homem, além de deslizar sobre si mesma sem jamais se
beneficiar do élan temporal no qual se engrenam os atos da consciéncia,
nunca se caracteriza por ser um fazer: cada escolha assumida num
projeto existencial pode esfacelar-se no instante seguinte, ser destruida
por uma outra escolha subsequente, se a forma da existéncia for aquela
dos projetos autarquicos da consciéncia. Estariamos condenados a
escolhas que ndo conseguem incorporar-se no mundo vivido, pois
exigem o esforco inumano de criar (como Deus o faria), a cada
momento, a atualidade do cendrio escolhido.

Para que a liberdade seja liberdade de fazer algo, seja agdo livre,
€ preciso que o passado possa incluir-se como aquisi¢do prévia ao
presente que solicita nossa resposta; que uma vez modulado essa
resposta em atos, elas possam fixar-se como “possiveis privilegiados ou
realidades que tendem a perseverar no ser” (MERLEAU-PONTY, 2011,
pg. 587); que as ac¢bes que nascem no subsolo dos atos reflexivos
possam estabelecer emblemas de si que se sedimentam no horizonte de
idealidade, como conquistas que pedem por acabamento, como
dimens&o de advento, como promessa de novos eventos. A escolha livre
engrena-se num impulso do Ser-prévio para torcer a situacdo de partida
gue ultrapassa. Tanto o ambiente que nos envolve quanto nossas
motivacOes intimas ndo sdo obstaculos a liberdade; ndo sdo eles nem
grilhdes que podem ser rompidos, ou mébiles passionais que devem ser
sublimados racionalmente, tampouco sdo objetos indiferentes ante um
poder imotivado que os valoriza de ponta a ponta: a situacdo emparelha
a iniciativa livre.

E se também qualificamos essa iniciativa como uma deciséo
secreta é justamente porque ela ndo poderia ser auto-suficiente,
automotiva, qual poder autarquico — seja ele um poder consciente de si
ou pré-reflexivo — que nasce ex nihilo. A iniciativa livre ndo sabe de si
reflexivamente e ndo age teleologicamente porque sua motivacdo lhe é
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opaca, sem ser jamais nula; a passividade que a envolve impede-nos de
qualifica-la como um gesto ja cultivado, que escolhe meios eficientes
para fins pré-definidos. Antes funda outra cultura sem instrumentos
predeterminados, deixa-acontecer o ato criador que perfaz intengdes
significativas e praticas que estavam latentes, que pediam para ser
pronunciadas em acdo ou palavras desde o fundo silencioso e
inconsciente do agente. Com efeito, a escolha livre é tacita e ndo precisa
ser uma eleicdo deliberativa (e aqui nos diferimos do pensamento
sartreano) porque desde a percepcao espontanea articulamos um estilo
de resposta as solicitacGes do mundo numa parelha entre o exterior e 0
interior da consciéncia.

A passividade que qualifica a decisdo livre como secreta, ndo
obstante, impede que ela se faca do nada, que apareca por um decreto de
forga divina. Somos nossos corpos, vivemos como homens no d&mago de
um mundo que nos motiva, e nele nos impulsionamos para prolongar o
turbilhdo da metamorfose temporal, recriando os horizontes como a
propria natureza: de modo andénimo. Ndo somos uma nuvem imaterial
que irradia a vida do nada; somos o cruzamento entre o visivel e 0
invisivel e vivemos na ambiguidade de sermos os pais de um mundo que
nos criou. “Nem o fatum nem o ato livre que o destréi sdo representados,
eles sdo vividos na ambiguidade”. (MERLEAU-PONTY, 2011, pg.597)
Consideradas as incoeréncias que aproximam o pensamento objetivo da
andlise reflexiva, que as tornam parentes e suspendem sua superficial
rivalidade, visto serem pares de um mesmo pensamento dicotdmico, nos
diz Merleau-Ponty:

A escolha parece ser entre uma concepgdo
cientificista da causalidade, incompativel com a
consciéncia que temos de nds mesmos, e a
afirmacdo de uma liberdade absoluta sem exterior.
Todavia, essa primeira reflexdo sobre a liberdade
teria como resultado torna-la impossivel. Com
efeito, se a liberdade é igual em todas as nossas
acOes e até em nossas paixdes, se ela ndo tem
medida comum com nossa conduta, se 0 escravo
testemunha tanta liberdade vivendo no temor
quanto rompendo suas correntes, ndo se pode
dizer que exista nenhuma acdo livre (...). A
propria ideia de escolha desaparece, pois escolher
é escolher algo em que a liberdade vé, pelo menos
por um momento, um emblema de si mesma. Sé
ha escolha livre se a liberdade se compromete em
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sua decisdo e pde a situacdo que ela escolhe como
situacdo de liberdade. Uma liberdade que ndo
precisa realizar-se porque estd adquirida néo
poderia engajar-se assim: ela sabe muito bem que
0 instante seguinte a encontrara, de qualquer
maneira, igualmente livre, igualmente pouco
fixada. A propria nocdo de liberdade exige que
nossa decisdo se entranhe no porvir, que algo
tenha sido feito por ela, que o instante seguinte se
beneficie do precedente e, sem ser necessitado,
seja pelo menos solicitado por este. (MERLEAU-
PONTY, 2011, pg. 586)

As decisOes tacitas que articulam em torno de nés o campo dos
possiveis esbocam valorizag@es virtuais a circunvizinhanca que envolve
0 corpo préprio, e nos entregam caracteres da situacdo que ndo
escolhemos reflexivamente ou de modo representativo. Pela
reversibilidade do Sensivel-Sentiente, a intencionalidade corporal e sua
expressividade espontanea introduz uma camada de existéncia a qual
nos referimos para iniciar qualquer modalidade de agdo. A forma da
existéncia generalizada, o anonimato da intercorporeidade — que
estabelece uma primeira ordem de relagGes entre 0 eu 0 outro e 0 mundo
— precede a forma da consciéncia tética para, junto as coisas, instituir os
primeiros desvios que vdo desenhar um cenario privado dentro deste
mundo doado por antecipagéo. O mundo vivido na espontaneidade, sem
ser a causa dos comportamentos que vao advir como encenacgdes do
agente, o motivam a adquirir formas privilegiadas de resposta a
situacBes que, ndo obstante, sdo sempre abertas a novas resolugdes: o
COrpo expressivo institui, com o mundo constituido, mediag¢fes que séo
dimensfes as quais futuras experiéncias tomardo sentido, ou seja, 0s
momentos seguintes serdo beneficiados pelo que foi feito pela expressao
corporal sem que, todavia, essa sedimentagcdo o aprisione; retomamos
essas aquisicdes prévias do mundo sedimentado sob a condicdo de
sempre poder transforma-las em novas dimensdes semanticas ou
pragmaticas.

Nos poros da carne visivel do mundo, a qual uma vida espontanea
ndo cessa de criar mediagBes corporais e pré-reflexivas, germina-se
outra ordem de relages. Dito de outro modo, das fissuras invisiveis
insinuadas por entre a amarra cerrada que ata cada um de nossos corpos
ao mundo, amplifica-se este verso de invisivel numa profundidade da
existéncia generalizada que nela singulariza o processo de individuacéo.
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A metamorfose do ser natural nas artificialidades culturais, essa
transformacdo dos sussurros da Natureza em inspiracdo e expiracdo de
um organismo cultivado, ganham um novo corpo, mais sutil que o corpo
préprio, onde o para-si se esboga desde o fundo do para-outrem, pois
precipitam-se os emblemas da individualidade que, pelo trabalho do
Desejo, modelam suplentes simbélicos para a lacuna entre alteridades.

Transpassado pelo ser-Outro e sem romper com 0s elos vitais que
impulsionam essa metamorfose, a ipseidade do agente se configura
simbolicamente a cada vez que ele retoma o conteldo latente e
informulado que o obsidia para converté-los em significantes que déo
vida a sua singularidade. O faz em ac¢Bes semanticas ou praticas,
adquirindo comportamentos privilegiados na ordem linguistica, artistica
ou moral sem que sua originalidade seja fruto de atos deliberativos. Ao
contrario, estes Ultimos reabrem as decisfes ticitas que inauguraram
outrora o0 campo dos possiveis para nele trabalhar o mundo
sedimentado: catalogar condutas, estipular horizontes normativos,
debater o universo cultural conquistado para admoestar, com maxima
eficiéncia, as formas cultivadas de vida. Ndo que o horizonte de
idealidade ndo possa contaminar as decisdes secretas que instituem
novas dimensfes na cultura, o mundo sedimentado da cultura é a
situacdo de partida a ser ultrapassado, e por isso mesmo 0 pdo que
sacramenta a expressao criativa.

A ambiguidade que ndo podemos dissolver e que precisamos
aprender a lidar filosoficamente consiste, contudo, na constatacdo de
gue nunca somos determinados, nem somos fonte de uma escolha
absoluta, nunca nos submetemos a reificagdo, e nem ao menos uma vez
conseguimos ser consciéncia transparente, nua ou desencarnada. Na
troca entre o horizonte de partida e aquele que o assume é impossivel
delimitar a “parte da situagdo” e a “parte da liberdade”, justamente
porque o ser livre consiste no movimento da troca sem estacionar num
polo, num poder ou circunstancia particular a algum ente. Ora, a
liberdade é originalmente andnima porque 0 movimento que recria a
vida (natural ou cultural) ndo tem titularidade privada, € o préprio
tempo irrompendo desde dentro da carne do mundo e em nds se
manifestando.

E preciso que minha vida tenha um sentido que eu
ndo constitua, que a rigor exista uma
intersubjetividade, que cada um de noés seja
simultaneamente um anénimo no sentido da
individualidade absoluta e um andénimo no sentido
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da generalidade absoluta. Nosso ser no mundo é o
portador concreto desse duplo anonimato.
(MERLEAU-PONTY, 2011, pg.601)

Essas belas palavras para o pensamento que se debruca sobre o
tema da liberdade, oferecidas por Merleau-Ponty no Gltimo capitulo da
Gltima parte de sua Fenomenologia da Percepcéo ainda reverberam uma
filosofia da consciéncia ali instalada de modo subterréneo. Se a
liberdade é 0 movimento originario do tempo que retraca os fios da teia
da vida do ser no mundo, a produtividade desse tempo, até 1945, estava
radicada no cogito tacito, provinha do subsolo da consciéncia. N&do por
acaso, no capitulo anterior ao da Liberdade, intitulado A Temporalidade,
nosso autor assume que “é preciso compreender o tempo como sujeito e
0 sujeito como tempo” (MERLEAU-PONTY, 2011, pg.566). Essa
coincidéncia entre temporalidade e subjetividade prende o pensamento
merleau-pontyano dentro da rede cartesiana (reeditada por Sartre) que
seu empreendimento tedrico visava se superar.

Ulteriormente assumido os equivocos, nosso autor, como se sabe,
passou a articular uma empresa filoséfica no intuito de extirpar a ma-
ambiguidade gerada pelo emprego do cogito tacito. N6s fizemos, ao
longo desse discurso, uma recapitulacéo deste esfor¢co merleau-pontyano
revisando seus cursos sobre a Natureza, a passividade, o inconsciente e a
arte que desembocam, ao final de sua vida, nos pensamentos inacabados
da ontologia de O Visivel e o Invisivel. Nessas estacdes, Merleau-Ponty
tentou se desapegar do arsenal conceitual da tradicdo, especialmente se
propbs a suspender o emprego de termos que, referidos a consciéncia
originaria, designavam-na como ndo-ser, como cogito pré-reflexivo ou
simplesmente como um para-si.

Como mostramos ao longo dessas paginas, foram muitas as
direcGes que nosso autor abriu e sinalizou como caminhos para o
afastamento da filosofia da consciéncia sem que, todavia, alguma versdo
derradeira desse pensamento original hegemonicamente imperasse ante
0s eshogos de seu trabalho. Talvez pela propria natureza da
fenomenologia, no qual a reflexdo se assume como ato discreto que
retoma um mundo irrefletido sem pretender esgotar o fluxo de vivéncias
incessantes que correm abaixo dos atos intencionais da consciéncia, ndo
poderiamos procurar algo como um pensamento acabado, uma obra
feita, a ultima palavra que ambicionam muitos filésofos, ja que essa
ontologia nos ensina que o pensamento é 0 movimento de ultrapassagem
que capta o Ser-visto sem nunca prendé-lo. Doravante, ndo se confunde
mais 0 pensamento com a ordem “superior” da Razo, essa que, ao
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cristalizar o fendbmeno com operacdes abstratas, deixa o Ser-visto
escapar pelos dedos, ficando apenas com alguns punhados de
significacdes, com vestigios que alimentam a vaidade daqueles que
cultuam um organismo semantico como se fosse a propria voz do Ser
por eles proferida; embora ndo consigam ver o cadaver que veneram,
iludidos por aspira¢fes sobre-humanas.

Sem almejar um encontro face a face com o ser-Visto, tentamos
apanha-lo em sua passagem, indiretamente empregando termos
sugeridos por Merleau-Ponty, mas também por outros autores a ele
ligados, e por ventura imprimindo nossa prépria marca, nos momentos
aos quais o pensamento se libertou dessas referéncias bibliograficas de
partida. Desse modo, a investigacdo da produtividade natural em sua
reversibilidade com o trabalho do Desejo pdde armar o cenario no qual a
livre expressdo criativa fora descrita sem o recurso a um articulador
egologico por detras da experiéncia de emancipagdo. Claro que esse
registro € apenas a primeira tentativa de levar adiante as direcGes de
pensamento que Merleau-Ponty nos legou, que consistiu, no mais das
vezes, num estudo que procurou coeréncia nos projetos do francés do
que propriamente deixou-acontecer uma nova rede expressiva se fundar.
N&o obstante, somente imerso no trabalho cotidiano de dar vazdo a
pergunta espalhada pelo espetdculo do mundo, e retomando as
aquisicdes prévias e nelas lapidando o que falta a ser feito que podera,
algum dia, um pensamento original ser dito.

O que fica a desejar é, finalmente, a prometida
ligacdo entre o particular e o universal, mas
também a conseqlente superacdo do quadro
conceitual onde os opostos ainda permanecem
relativamente afastados. A presenca subterranea
de Sartre sO desaparecera quando a produtividade
que se expressa na consciéncia for transplantada
para a dimensdo da natureza (..). Agora, a
liberdade criadora sera vista como uma
modulagdo da produtividade do ser natural que se
cumpre através do homem. Donde a afirmacdo de
Merleau-Ponty em um inédito transcrito por
Renaud Barbaras que diz que “a liberdade ¢
sempre gestdo de uma heranga”. (CARDIN, 2008,

pg.80)
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CONSIDERAGOES FINAIS

Cardin nos alerta que o ndcleo da questdo passa a ser entdo
pensar “a engrenagem entre o sujeito ¢ a sedimentagdo, entre o universal
e o particular”, e Merleau-Ponty exercita essa questdo, da profundidade
reflexiva a este enigma da passagem ou troca entre situacdo e liberdade
ao pensar o regime da obra de arte como sinénimo do movimento livre,
da abertura de dimensdes temporais, pois o “artista em obra ¢ livre
porque retoma as condicdes factuais ultrapassando-as” (CARDIN, 2008,
pg.78). Nao por acaso também nds ousamos discursar ontologicamente
sobre liberdade visando o oficio do artista, situando sua atividade de
criagcdo na atmosfera de passividade que o envolve, porque os acidentes
na vida de Van Gogh, Leonardo da Vinci ou Cézanne, o peso das
hereditariedades que paira sobre os ombros de qualquer homem, se
podem asfixiar toda possibilidade de inovagdo, caso este se resigne aos
habitos cultivados, podem também verter-se no instrumento e na mola
para a superagdo das condi¢es de partida, caso esse corajoso homem
assuma a tarefa de reinventar a humanidade.

A esquizoidia de Cézanne, sua inabilidade social, a tendéncia ao
isolamento incorporados em habitos aos quais a intimidade com o0s
semelhantes fora reduzida a meia dlzia de comprimentos de entrada e
de saida, condicdo psicossomatica do pintor pds-impressionista que
inimeras vezes fora utilizada como pretexto para interpretacdo de sua
obra, acusando-a de ser um efeito de sua doenca, e que para o proprio
Cézanne forjou-se como divida sobre o carater de seu oficio, se os
temas inumanos de suas telas, se a natureza que nascia em seus quadros
ausente dos vestigios do homem cultivado ndo eram, afinal, s6 um
desdobramento de um distlrbio comportamental, ndo determinaram
todavia, os contornos de sua expressao: pelo contrario, estes acidentes
foram transformados em instrumentos, metamorfoseados na resposta de
Cézanne as necessidades da vida que o solicitavam.

Como disse Merleau-Ponty, aquela obra pedia aquela vida para
vir a ser expressdo cultural, ndo se pode separar a vida do artista de sua
obra, nem fazer dela um efeito de seus acidentes pessoais, impossivel
delimitar a parte da situacdo e a parte da liberdade que desenha o
movimento de ultrapassagem. O que é possivel é justificar que jamais a
expressao criativa € mera consequéncia factual de acidentes aleatdrios,
tampouco nasce de procedimentos arbitrarios ou autarquicos, vive e faz
viver o limiar entre o exterior e o interior da cultura, pois a abertura de
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campo que realiza inspira a quem consegue atingir, suscita um fazer que
se entranha no porvir ao nos estimular respirar os ares da liberdade.

A liberdade est4 tdo proxima de nés, habita nosso corpo e se
confunde com nossos gestos, todavia jamais ficamos face a face com sua
substancia, nunca conseguimos coloca-la numa jaula de ideias; eis a
ambiguidade que vivemos.
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