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RESUMO:

O “desmantelamento” da metafisica conduziu Hannah Arendt a dificil tarefa de abordar o
problema do Ser sem trope¢ar na mesma armadilha ontolégica da qual Heidegger e, em certa
medida, Karl Jaspers ndo teriam escapado. Em suas reflexGes sobre o pensar, o querer ¢ o julgar, a
autora assume a primazia da aparéncia como ponto de partida do qual nos retiramos para que um
outro “estado existencial”, o invisivel, seja instalado. A conducio deste tema em A vida do espirito
guarda uma rica e complexa relagio com o filésofo francés Merleau-Ponty que nos ajuda a
compreender algumas escolhas e dificuldades da autora na obra considerada seu “retorno” a
filosofia.
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ABSTRACT:

The “dismantle” of metaphysics led Hannah Arendt to the difficult task of approaching the
problem of Being without stumbling into the same ontological trap from which Heidegger and, to
some extent, Karl Jaspers did not escape. In her reflections on thinking, willing and judging, the
author assumes a primacy of appearance as a starting point from which we withdraw so that
another “existential state”, the invisible, is installed. The conduction of this theme in The /ife of Mind
guards this rich and complex relationship with the French philosopher Merleau-Ponty, which helps
us to understand some of the authot's choices and difficulties in the work considered her “return”
to philosophy.
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Introducgio

Em A vida do espirito, Hannah Arendt propde o desmantelamento das falacias metafisicas de
identidade significado e verdade que atravessam a tradicdo do pensamento ocidental. Arendt indica
que a dualidade entre pensamento e Ser se torna especialmente problematica com a sua tradicional
identificac¢ido, mas nao descarta a existéncia de alguma “experiéncia fundamental” que tenha levado
diferentes obras filoséficas a falacia metafisica dos dois mundos (ARENDT, 1992, pp.19, 62 ¢ 84).
Afinal, mesmo assumida a primazia da aparéncia e do valor da superficie, existiriam experiéncias
ndo aparentes, invisiveis, indicando que esta dualidade nunca foi gratuita para autora. Na obra de
1978, ela reitera em diversos momentos que a retirada do mundo de aparéncias tipifica as atividades
do espirito, instalando nas experiéncias humanas uma distingao fundamental entre visivel e invisivel,
mas pontua que esta retirada nio implica necessariamente em uma mudanga substantiva, pois o

espirito retirado ndo se desloca espacialmente pra outro lugar. Para ela, o espirito estd “em todo
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lugar” e “em lugar algum” (ARENDT, 1992, p.151). Segundo a mais importante de suas biografias,
a autora se definia como um “tipo de fenomendloga, mas nao hegeliana ou husserliana” (YOUNG-
BRUHEL, 1982a, p.405). Por isso, propomos a explicitacio de algumas condicOes desta experiéncia
do invisivel, permitindo trazer a tona pressupostos de uma fenomenologia arendtiana que a
reaproximem da filosofia - “lugar” que ela propria afirmava ter se despedido em sua juventude
(ARENDT, 2008, pp.31 e 32). Sem pretensdao de levar a autora aonde ela ndo considerava estar,
podemos apenas dar um passo a mais no sentido dado por Karl Jaspers, para quem essa
“despedida” era um “gracejo” (ARENDT; JASPERS, 1992, p.572), e afirmar que Arendt ndo se
“despediu” da filosofia, mas da tradicio, fosse a do pensamento politico ou a da metafisica. Assim
como ela nio se absteve de pensar a politica fora da tradi¢ao, pode-se afirmar que ela nao deixou de
enfrentar temas ontolégicos no final de sua vida, o que fica ainda mais evidente quando
exploramos os aspectos fenomenologicos de sua obra2. Como veremos, esta tarefa ganha contornos
reveladores quando se destacam as referéncias de Arendt a obra de Maurice Merleau-Ponty em A4
vida do espirito. Referéncia fundamental para a defesa arendtiana da dignidade da aparéncia, o
pensador francés também nao deixa de ter sua posicio tedrica criticada. Sem pretensio de esgotar
esta relacdo nestas consideracOes, cabe ressaltar que a referéncia de Arendt a Merleau-Ponty nio
configura men¢io secundaria, pois carrega em seus pontos de convergéncia e dissensio, uma
capacidade reveladora das condi¢Ses ontoldgicas nas quais a pensadora judia concebia as atividades
do espirito.

Em 2 de fevereiro de 1972, Arendt escreve para Heidegger e menciona brevemente seu
interesse pela leitura de Merleau-Ponty. Solicitado a opinar sobre o filésofo por sua antiga aluna,
Heidegger menciona que conhecia superficialmente a obra do francés, falecido anos antes em 1961,
e que lamentava sua partida prematura. Para Heidegger, que estranhamente se refere na terceira
pessoa a si mesmo: “Merleau-Ponty estava no caminho de Husserl a Heidegger” (ARENDT;
HEIDEGGER, 2000, p.209). Posteriormente, Arendt expressa “muito interesse” no comentario,
mas nao pede mais detalhes. Como sustentaremos ao longo destas reflexdes, o siléncio que se
seguiu a opinido de Heidegger pode ser indicio de que Arendt discordava da opinido de seu antigo
professor sobre a obra tardia de Merleau-Ponty. Cabe reconhecer que a influéncia de Heidegger
sobre Arendt é notoria e inegavel, assim como a de seu orientador Karl Jaspers, especialmente
quando sao referenciados termos como um “essencialismo fenomenolégico” (BENHABIB, 1996,
p-123), ou até uma “culpa por associacao” a Heidegger (VILLA, 1996, p.115), considerados criticas

a sua obra uma vez que levaram a autora a distingdes conceituais problematicas em suas reflexGes

2 A intérprete Sophie Loidolt chama atencdo ainda para as edigdes alemis das obras arendtianas que, como
“segundos originais”, manifestam a operagdo de categorias fenomenoldgicas em grau muito maior do que a
presente nas edi¢oes de lingua inglesa, especialmente em A condicao Humana. 1LOIDOLT, 2021, p.446)
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sobre a “questdo social”. Porém, sua critica a falacia metafisica da coincidéncia entre o significado e
a verdade do Ser a afasta do autor de Ser e Tempo e a aproxima do francés para tratar o problema do
Ser sem cair na “armadilha da ontologia” (BOELLA, 1993, p.172). Ademais, a longevidade desta
critica, mantida desde 1946, em “O que ¢ filosofia da Existeng?’, até 1978, A vida do espirito, nos
permite pensar que a autora nao considerava os caminhos da fenomenologia levando de Husserl a
Heidegger, como queria raposa da floresta negra, mas poderiam ter variagdes que, na perspectiva
sustentada aqui, a levaram até Merleau-Ponty.

Quase vinte e cinco anos depois, aps renovar sua critica a Heidegger na introducio de sua
ultima obra e amparada pela contribuicio merleau-pontiana, a autora abre seu primeiro capitulo do
volume sobre o pensar com uma robusta defesa da dignidade das aparéncias. Remetendo-se ao
francés, Arendt assume a premissa de que Ser e Aparéncia coincidem, sendo possivel apenas
escapar do Ser para o Ser (ARENDT, 1992, p.20). Na secio dedicada a valorizagdo da superficie,
isto é, a inversao da tradicdo metafisica que toma a verdade como esséncia oculta sob falsas
aparéncias, a pensadora novamente se apropria de uma passagem de O visive/ ¢ o invisivel para repelir

este preconceito metafisico. Cita Arendt:

Pois quando se dissipa uma ilusio, quando se rompe subitamente uma
aparéncia, é sempre em proveito de uma nova aparéncia que retoma, por sua
propria conta, a fungdo ontolégica da primeira... A des-ilusio é a perda de uma
evidéncia unicamente porque ¢é a aquisicdo de outra evidéncia... nao ha Schein
[parecer] sem uma Erscheinung [aparecer], toda Schein tem por contrapartida uma
Erscheinung. MERLEAU-PONTY apud ARENDT, 1992, p.22)3

As referéncias a obra O visivel e o Invisivel continuam, mas também a introdugdo de Signos.
Nota-se, assim, como Arendt recorre a Merleau-Ponty para estabelecer algumas condi¢coes de sua
critica a tradicdo metafisica, cuja tese mais importante, a de que as atividades espirituais ocorrem
como uma retirada do mundo de aparéncias, se forma em debate com o autor. E preciso ter
cuidado com o sentido deste conceito, uma vez que a retirada nio significa um escape do mundo
para outra realidade “interior” ou mesmo um “mundo das ideias”. Diz a autora: “somos do mundo, e
ndo apenas estamos nele; também somos aparéncias, pela circunstancia de que chegamos e partimos,
aparecemos e desaparecemos|...| Tais caracteristicas ndo desvanecem quando nos engajamos em
atividades espirituais” (ARENDT, 1992, p.19). Logo, o “ser-mo-mundo” ndo se retira
temporariamente, como se existisse o Ser fora do mundo.

Sdo duas as premissas desta tese. A primeira, na qual, Arendt acompanha Merleau-ponty, é
a primazia das aparéncias contra a tradicdo metafisica da verdade oculta. A segunda, é a sua
definicdo do espirito como “estado existencial” (ARENDT, 1992, p.80) de retirada destas

aparéncias. Se ela claramente acompanha Merleau-Ponty no aspecto, diverge do francés no

3 MERLEAU-PONTY, M. O visivel ¢ o invisivel. Sao Paulo: Perspectiva, 2009. p.48
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segundo. Pois, embora compartilhasse do acordo com a inversio morfolégica do zodlogo suico
Adolf Portmann?, defensor da aparéncia como expressio de nada além de si mesma, via também
uma grande dificuldade terminolégica para tratar do invisivel sem confundi-lo com outra dimensao

da “vida interior”, como as operacdes da alma. Esta teria sido a “confusao” do autor francés os

olhos de Arendt:

Merleau-Ponty, que eu saiba, o unico filésofo que nao sé tentou dar conta da
estrutura organica da existéncia humana, mas que tentou firmemente dar inicio a
uma “filosofia da carne”, confundiu-se ainda com a antiga identificagdo entre
espirito e alma quando definiu ‘o espirito como o outro lado do corpo, ja que
‘ha um corpo do espirito e um espirito do corpo e um quiasma entre eles.
Precisamente a anséncia de tais quiasmas ou conexies é o enigma principal dos fendmenos
espirituais, e o proprio Merleau-Ponty, em outro contexto, reconhecen esta auséncia com
bastante clareza. O pensamento, escreve ele, “¢ ‘fundamental’ porque nio esta
fundado em nada, mas nao-fundamental porque com ele nio chegamos a um
fundamento no qual devemos nos basear e ali permanecer. Por principio, o
pensamento fundamental nido tem fundo. Ele ¢, se se quiser, um abismo”.
(ARENDT, 1992, p.27, grifo nosso)

Arendt remete esta confusdo a tradicdo empirista, indicando que John Locke ja havia se
apoiado na identidade equivocada entre alma e espirito quando se refere a ambas como “aquelas
operages que [os homens| experimentaram em si mesmo € que N30 aparecem externamente aos
sentidos” (LOCKE, apud ARENDT, 1992, p.26). Ou seja, haveria uma dimensio ndo vista da
experiéncia sensivel que Locke confunde com as atividades do espirito, a mesma “confusido” que
teria levado Metleau-Ponty ao conceito de quiasma. Se as atividades espirituais, como pensa Arendst,
sao concebidas em palavras, conceitos e ideias, a alma corresponde 2 intensidade das emog¢des que,
por mais obscuras que sejam, ainda transbordam do corpo, se ancoram e se escondem nele
(ARENDT, 1992, p.27). Neste sentido, compreender o carater especifico da invisibilidade do
espirito e sua distin¢do face as emog¢des do corpo e da alma é fundamental para uma inspecio da

critica arendtiana a filosofia da carne.

A “via negativa” para invisibilidade do espirito

Quando vistas na perspectiva do mundo das aparéncias, as atividades espirituais tém na
invisibilidade sua principal caracteristica (ARENDT, 1992, p.57), guardando ainda condig¢Ges
peculiares que distinguem esta invisibilidade espiritual de outras inerentes a existéncia humana.. A
alma, por exemplo, na qual surgem nossas paixoes, sentimentos e emogdes, embora seja invisivel
como um Orgio interno, revela certa expressividade na forma de um rosto corado ou empalidecido,
de uma voz exaltada ou de uma lagrima nos olhos. Mesmo as atividades da fabrica¢do e do trabalho

possuem certa invisibilidade, pois ndo dependem da exposi¢io publica para sua realizacio -

4 Sobre a influéncia de Portmann sobre Metleau-Ponty, ver CHAUI, 2002.
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diferentemente da acio e da fala que tém na aparéncia um pré-requisito. O espirito, por sua vez, “é
pura atividade” (ARENDT, 1992, p.57), sua unica manifestagio externa é o alheamento, a
desatencio em relacio a0 mundo. Deste modo, as diferentes atividades e condi¢cdes dotadas de
invisibilidade, como a alma e o espirito, aos quais também podemos acrescentar a consciéncia,
foram indistintamente descritos pela tradicdo como “objetos” dados ao sentido interno de forma
analoga a que objetos sensiveis sdo dados ao sentido externo. A indisposi¢io da metafisica para
realizar esta distingdo, vista por Arendt desde Platdo até Kant (ARENDT, 1992, p.58), reflete a
compreensio do sentido interno apenas como metifora do sentido externo, como se um “espago”
em nosso interior abrigasse o “objeto-alma”, o “objeto-espirito” e o “objeto-consciéncia” da
mesma maneira que o espago exterior abriga o corpo e demais objetos sensiveis. Aqui residiria o
equivoco da compreensdo tradicional do invisivel que, para autora, precisa ser compreendido em
outro “estado existencial” (ARENDT, 1992, p.80).

A bidgrafa Elizabeth Young-Bruhel avalia que a distin¢io entre consciéncia, espirito e alma,
“constrdl uma via negativa: Arendt argumenta que o ‘ego pensante’ nio é a alma, ndo é o Eu que
outros percebem no mundo, nio é o raciocinio do senso comum cotidiano, nao é o raciocinio
cientifico” (YOUNG-BRUHEL, 1982b, p.280). A trilha negativa escolhida pela autora reflete sua
pretensdo de resguardar a autonomia de todas as atividades do espirito em relacio ao mundo das
aparéncias e delas entre si, seja porque possuem tregras proprias ou porque nio se originam de
alguma fonte comum. Cada atividade do espirito realiza sua retirada do mundo das aparéncias,
recolhendo-se sobre si mesma. Para tanto, ndo podem possuir qualquer determinacio externa’.
Neste sentido, a negatividade proposta por Young-Bruhel na compreensio da atividade espiritual
arendtiana visa chamar nossa aten¢do para o fato de que o conceito de retirada do mundo das
aparéncias é central para este tema.

Antes que a retirada do espirito seja devidamente analisada, cabe refletir sobre o porqué da
escolha arendtiana por uma “via negativa”. A busca desta razdo nos leva novamente a importante
separacdo entre razdo (Vemunfl) e intelecto (Verstand), que Arendt nio apenas empresta do
pensamento kantiano, mas também a radicaliza na medida em que reinterpreta a “necessidade da
razao” como liberacdo do espirito. Ainda na introdu¢io de sua obra de 1978, a pensadora retrata

esta distingdo como “crucial”, exatamente porque nela repousa o critério mais decisivo de sua “via

> Young-Bruhel se refere a liberdade como problema politico central da obra arendtiana, mas também
acrescentando que haveria uma questdo analoga da “liberdade espiritual”, aquela das atividades do espirito
face ao mundo e de cada uma delas entre si. Ha, portanto, uma caractetizacdo de autonomia, espontaneidade,
indeterminac¢do e autonomia que se aplica tanto as atividades visiveis quanto as invisiveis. No Postseriptun do
volume sobre o Pensar, Arendt se refere diretamente a vontade como aquela atividade mais dificil sem tratar
sem tocar o tema da liberdade, pois sua compreensio precisa justamente liberar a faculdade volitiva de
qualquer determinagao dos desejos ou da razao. Ver: Arendt, 1992, p.161. Sobre os comentarios de Young-
Bruhel, ver: 1982b, p.302
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negativa” para o espirito. Uma vez que o intelecto se ocupa da intuigiao do sensivel e da cognigao
dos conceitos com os quais conhecemos a realidade do mundo de aparéncias, cabe a razdo o
ultrapassamento desta faculdade em direcdo aos assuntos inverificaveis sobre os quais ndo

conseguimos deixar de pensar (ARENDT, 1992, p.13). Para a autora,

se ¢ verdade que o pensamento e a razdo tém justificativa para transcender os
limites da cognicdo e do intelecto - e Kant fundou esta justificativa na afirmacio
de que os assuntos com que lidam, embora incognosciveis, sio do maior
interesse existencial para o homem - entdo o pressuposto deve ser: o
pensamento e a razdo nio se ocupam daquilo que se ocupa o intelecto.
(ARENDT, 1992, p.14)

O intelecto, enquanto atividade de conhecer, se ocupa da realidade, do mundo de
aparéncias imovel e permanente o bastante para que seja tomado como objeto pelo sujeito. Este
fundamento retoma o principio fenomenolégico de que “[a] objetividade é construida na propria
subjetividade da consciéncia em virtude da intencionalidade” (ARENDT, 1992, p.36). Da mesma
maneira que todo sujeito tem seu objeto intencional, todo objeto também possui um sujeito
intencional, pois as aparéncias sempre ocorrem para um receptor. Por isso, ocorre o que Merleau-
Ponty denominava “fé perceptiva”, o fato de que a realidade existe independentemente da
percepgio, algo que s6 podemos presumir porque outros seres continuam a percebé-la em seus
objetos quando ja ndo me ocupo deles.

A realidade ocorre como uma “sensacdo”, para a qual existe um “sentido” préprio. Ela se
constitui sobre um tripé: primeiro, com a identificagio objetiva que todos os seres sensorialmente
dotados sdao capazes de realizar sob perspectivas distintas; segundo, com os cinco sentidos de uma
mesma espécie; e, por fim, com o contexto compartilhado da significagdo dos objetos que
denominamos senso-comum. Cabe justamente ao intelecto a tarefa de reunir as aparéncias dadas
nos cinco sentidos e articular o “raciocinio do senso comum”. Embora seja também invisivel e se
ocupe de coisas que nio estdo presentes aos sentidos, niao se confunde com o pensamento porque
seus objetos continuam a ser sensiveis, relembrados e reunidos no depésito da memoria. O
intelecto, portanto, ocupa-se das aparéncias, sem nunca abandona-las completamente até mesmo
em seu expediente invisivel. O pensamento, por sua vez, ultrapassa esta atividade invisivel do
visivel, para realizar, diz Arendt, a suspensio da realidade 4 maneira da epoche husserliana. Porém,
diferente do fundador da fenomenologia, a autora nao entendia esta retirada como um fundamento
metodologico especifico, mas uma condi¢do inerente e incontornavel do pensamento que Kant ja
havia definido como “necessidade da razao”.

Por isso, a retirada ndo ocorre na passagem da experiéncia sensivel ao objeto-representado,

mas deste ao objeto-pensamento. Como Arendt descreve:
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Antes de levantarmos questoes tais como ‘o que ¢ felicidade’, ‘o que ¢é a justica’,
‘o que € o conhecimento’ e assim por diante, é preciso que tenhamos visto gente
feliz e infeliz, que tenhamos testemunhado atos justos e injustos, experimentado
o desejo de conhecer, sua boa realizagdo ou sua frustragao. Além do mais, temos
que repetir a experiéncia direta em nossos espiritos depois de ter abandonado a
cena em que ela ocorreu. Repetindo, todo pensar é re-pensar. Ao repetir na
imaginacdo, n6s dessensorializamos qualquer coisa que tenha sido dada aos nossos
sentidos. Somente nesta forma imaterial é que nossa faculdade de pensar pode
comecgar a se ocupar com esses dados. (ARENDT, 1992, pp.67 e 68)

Porque continua a se ocupar do significado de nossas experiéncias mundanas, a retirada das
aparéncias niao é uma retirada do mundo, mas do mundo presente para os sentidos. Trata-se de uma
preparacio para retirar-se e tornar presente o que estd ausente, seja como lembranga do passado ou
como antecipa¢io do futuro. A passagem que Arendt descreve como a de-sensorializacio das
nossas representagoes, ocorre gracas a0 dom da imaginacio que permite essa facanha indispensavel
as atividades do espirito, para que elas possam “ir mais além”, em direcdo a coisas que ndo podem
estar ausentes porque jamais estiveram presentes para a expetiéncia sensivel. Assim, a principal
caracteristica da retirada do espirito é a suspensdo do nosso sentido de realidade e dos termos
espaco-temporais nos quais ela estd dada. Durante a atividade do pensamento, deixamos de nos
ocupar da apreensio sensivel, oferecida por significados ja dados, para nos ocuparmos do préprio
significado a partir destes extratos dessensorializados e viabilizados inicialmente pelo poder
representativo.

Quando retornamos ao espago de aparéncias, reatamos o pensamento “abstrato” ao
mundo presente pela analogia da metafora, estabelecendo nossos conceitos na realidade. Para isso,
Arendt evidencia a importancia dos “exemplos”, e sua validade significativa, como expedientes que
fazem a transferéncia do estado existencial do espirito para o raciocinio do senso comum. Todavia,
embora apresente em A vida do espirito como se da a instalacdo do pensar pela retirada do mundo
das aparéncias, ¢ do seu retorno pela transferéncia metaférica do sentido, Arendt mantém a
negatividade na descricdo do espirito, o que notamos em termos como como o “invisivel”, o “lugar
nenhum”, o “inefavel”. Sua critica a Merleau-Ponty parece se sustentar apenas com a manutengao
de uma dualidade tida como plausivel, assumida inclusive como experiéncia-base da teoria
metafisica dos dois mundos. Como veremos, a “via negativa”, também assumida pelo francés em
sua ontologia tardia, apresentara para ambos uma dificuldade quanto ao inicio deste movimento
descrito por um como “retirada” e, por outro, como “enrolamento”.  Vejamos antes como o

francés formula a relagdo entre corpo e espirito criticada por Arendt.

Merleau-Ponty e a filosofia da “carne”
Em abril de 1939, Maurice Metleau-Ponty teve acesso aos inéditos de Edmund Husser] até

hoje arquivados em Louvain. Os documentos lhe mostraram que o problema da “reducio”
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ocupava um lugar central nos inéditos husserlianos, pois o conceito permitiria fazer da
fenomenologia uma filosofia do sentido. Neste periodo, o francés ja se ocupava das pesquisas que o
levatiam a FEstrutura do Comportamento e Fenomenologia da percepeao. O conceito de “redugdo”
corresponde a uma filosofia que reponha as esséncias na existéncia, “e ndo pensa que se possa
compreender 0 homem e o mundo de outra maneira sendo a partir de sua ‘facticidade™
(MERLEAU-PONTY, 2020, p.1). Isso ndo significa que a tarefa da filosofia fosse explicar ou
analisar as relagOes causais de carater histérico, biolégico ou sociolégico do meu corpo® no mundo

vivido (Iebenswels). Afinal:

eu ndo posso pensar-me como uma parte do mundo, como o simples objeto da
biologia, da psicologia e da sociologia, nem fechar sobre mim o universo da
ciéncia. Tudo aquilo que sei do mundo, mesmo por ciéncia, eu o sei a partir de
uma visio minha ou de uma experiéncia do mundo sem a qual os simbolos da
ciéncia nao poderiam dizer nada. (MERLEAU-PONTY, 2020, p.3)

Segundo Creusa Capalbo (2007, p.38), estes termos definem a insercio do corpo como
uma “relacio com o mundo” que antecede a objetividade cientifica e define a “reducio
fenomenoloégica” como admira¢do do mundo (MERLEAU-PONTY, 2020, p.10). Compreende-se
desta forma o fundamento da existéncia na experiéncia de estar-no-mundo anterior a toda reflexio,
deixando o mundo aparecer de modo pré-objetivo e originario. Na Fenomenologia da Percepgdo,
Merleau-Ponty afirma que “a resolucdo de fazer o mundo aparecer tal como ele é antes de qualquer
retorno sobre ndés mesmos ¢ a ambicdo de igualar a consciéncia a vida irrefletida da consciéncia”
(p-13). Uma proposta que responde ao problema formulado anteriormente em Estrutura do
comportamento. Nesta obra, o ato de conhecer a estrutura do mundo vivido é considerado
prescindivel, pois seu sentido se da por perfis, pela juncdo de uma ideia e de uma existéncia
indiscerniveis, formando um arranjo contingente pelo qual materiais se dispdem diante de nés em
um “estado de inteligibilidade nascente” (MERLEAU-PONTY, 2006, p.319). A questdo seria
compreender como tais arranjos se constituem na unidade das coisas.

Este é o mesmo problema respondido por Arendt com a nogdo de “validade exemplar”,
que permite a generalizagdo a partir dos particulares sem requerer uma regra a priori. Transferindo-

se 0s termos arendtianos para o problema do filésofo francés, poderfamos especular que se trata de

¢ Segundo Creusa Capalbo (2007, p.38): “Deve-se evitat, entretanto, a confusio entre o corpo perceptivo da
ciéncia, que Husserl chama Korper, com o meu corpo ou o corpo préprio, denominado Lezb. E esse tltimo
que o fenomenologo devera examinar. Alias, Husserl da-nos alguns exemplos mostrando que, na percepgao
corporal, intimamente ligada ao tempo, nio devemos confundir os fenémenos cinestésicos, estudados pela
ciéncia, com aqueles que sio realizados pelo corpo préprio. E por intermédio deste que eu me percebo no
mundo; mas eu sou mais que este corpo proprio, pois sou também um corpo que vive como Kérper, isto ¢,
um corpo extenso como coisa entre outras coisas; entretanto, este corpo coisa deve ser afastado da analise
fenomenoldgica se quisermos chegar ao sujeito do corpo (Leib) e ndo deixar que o sujeito fique reduzido ao
estado de objeto (Korper), estudado pela bioquimica, pela biofisica ou pela psico-fisiologia.”
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entender como se constituiria a “estrutura” que permite a apreensiao do sentido na exemplaridade.
Se Arendt direciona sua compreensdo deste tema para o papel da metafora, que permitiria a ligacdo
entre os estados existenciais das apaténcias e do espirito, Metleau-Ponty oferece respostas distintas
a0 longo de sua obra.

Nos anos 1940, o pensador propde superar o dualismo cartesiano pela teoria da estrutura,
mostrando que existiriam trés ordens (estruturas) - a do fisico, a do vital e a do humano. Cada uma
delas “ndo é uma nova espécie de ser, mas uma nova forma [Gestalt] de unidade”, que nio se
desprende do Ser, mas emerge dele a partir de dialéticas distintas (MERLEAU-PONTY, 2006,
p-282). Entdo, nio se trata de um holismo indiscriminado nem de uma redugo as partes, mas de
propor uma ontologia capaz de dar saltos qualitativos, como a que estamos analisando entre
apreensdo sensfvel e significado, sem recorrer a um comportamento mecanicista nem a uma
interioridade com poder criador absoluto do mundo da vida. Diz o filésofo: “A quantidade, a
ordem, o valor ou o significado, que passam respectivamente por propriedades da matéria, da vida e
do espirito, nio seriam mais do que o carater dominante na ordem considerada e se tornariam
categorias universalmente aplicaveis” (MERLEAU-PONTY, 2006, p.204). A nogdo de estrutura
atravessa, ultrapassa e engloba, portanto, os dominios do inorganico, organico e simbélico, o que
explica a ambicdo posterior de Fenomenologia da Percepedo em tornar a teoria da forma uma reflexido
filosofica capaz de igualar a propria reflexio a vida irrefletida da consciéncia. Todavia, mantém-se
nesta abordagem o ineditismo expressivo do sentido humano na apreensio do ambiente, aspecto
que mobiliza Metleau-Ponty em sua ontologia tardia para retomar o tema da unidade do Ser e
formular uma nova resposta a questiao da passagem da aparéncia ao espirito.

O ineditismo, ou a originalidade, do humano diz respeito a sua capacidade para constituir
um meio préprio que faz surgir novos tipos de comportamento (MERLEAU-PONTY, 2006,
pp-252 e 253). Esta condigio, descrita por Arendt como o artificio humano criado pela capacidade
de fabricar objetos cuja durabilidade continua apés o fim da acdo que lhe trouxe ao mundo, ¢,
portanto, determinante para a ontologia que se anunciara nos anos 195, no esboc¢o de O wisivel ¢ 0
invisivel. Neste novo momento, o francés deseja justamente encerrar a espiritualizacio da esfera
humana antes caracterizada em Estrutura do comportamento e Fenomenologia da percepeao. Assim, ganha
centralidade o conceito de “carne”, pelo qual Merleau-Ponty pretende, segundo Marcus Sacrini,
cumprir “a promessa de revelar uma familiaridade originaria entre a experiéncia humana e as
estruturas ontologicas do mundo” (SACRINI, 2008, p.223). Pensando o conceito de “carne” sob
influéncia da renovacio em nog¢des basicas da fisica, trazidas pela mecanica quantica, e da filosofia
da natureza, como o conceito de processo de Alfred North Whitehead, o autor da ontologia
indireta pode abandonar a visio de ineditismo defendida em suas obras anteriores sobre a

expressio humana.
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Trata-se agora de uma ontologia do “Ser Bruto” (MERLEAU-PONTY, 2009, p.78), que
~ : il .. « ’» . : : ~ ~
nao recotra ao ineditismo do humano exigido pela “estrutura” para emergir a significagao. A nogao
de “carne” permite que a légica do visivel e do invisivel responda e ultrapasse o dualismo cartesiano,
tal como o conceito de “estrutura” nos anos 1940, mas como o “entrelacamento” - o guiasma - da
“carne” em-si mesma, um “enrolamento” do toque e do tocante, do visivel e do vidente. Na
ontologia tardia do autor, a ilustracao do toque de uma mao a outra é a que melhor exemplifica a
reversibilidade conferida a apreensdo do mundo na percepgio, a passagem da passividade sensivel a

atividade senciente.

Merleau-Ponty explicita esta experiéncia ao mostrar as trés patrtes constituintes do sentir
(2006, pp.174 e 175): primeiro, “ha um tocar do liso e do rugoso”, apreensiao das qualidades tateis

.~ . . B ~ (13 4 H
que na visdo equivaleria a apreensio de cores e formas; segundo, “ha um tocar das coisas sobre
nés”, evidenciando que o corpo tocante e vidente também é um tangivel e um visivel a outros seres
sencientes; e, terceiro, “hd um tocar do tocar” - a mao que apalpa a outra -, mostrando que o focante
deixa de sé-lo ao receber o toque e que a coincidéncia entre ambas as maos como 61gio ativo ¢ uma
impossibilidade. Os olhos, por exemplo, nio podem ver a si mesmos, a ndo set que uma superficie
refletora seja utilizada. Em sintese, pode-se dizer que as trés dimensdes de constitucionalidade do
sentir para Merleau-Ponty evidenciam que a separacdo entre passividade sensivel e senciéncia nio
acompanha um hiato conceitual e, principalmente ontolégico, entre ambas, mas sé ocorre como
diferencas de uma mesma presenca carnal.

O Ser nao precisa mais de uma descri¢io por diferentes “ordens” de cunho fisico, vital e
espiritual, pois tudo é “carne”, como uma no¢ao dltima que nio é a unido ou a composicio das
partes, mas uma “coisa geral”, um principio encarnado. Segundo o autor:

A carne nao 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 agua, do ar, da terra e do fogo, isto ¢, no sentido de uma coisa geral,
meio caminho entre o individuo espaciotemporal 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. (MERLEAU-
PONTY, 2009, p.1306)

Com o conceito de “carne”, Merleau-Ponty visa expressar metaforicamente’” uma
sensibilidade geral, uma comunidade sensivel de corpos em suas diferentes posi¢Oes, ora sensiveis,
ora sencientes, que ndo estejam reduzidos a coisa ou a ideia. Permanece na ontologia tardia a

pretensdao de alcancar o estado pré-objetivo e pré-representacional que corresponde ao campo

7 “Nos ultimos textos de Merleau-Ponty ¢é visivel o abandono progressivo de conceitos classicos (sujeito,
objeto, relacio, etc.) em prol de termos figurativos ou metaféricos (turbilhdo, quiasma, carna, reversibilidade,
etc.), os quais, longe de exercer mera fungio ilustrativa, aproximam o pensamento das estruturas do ser.”
(SACRINI, 2008, pp.200 e 201).
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Sfenomenal da Fenomenologia da Percepcao (MERLEAU-PONTY, 2020, p.85), mas retira-se deste campo
a posicao de critério inicial sobre o que existe e 0 que nao existe. Como o pensador avalia nas notas
de Etre et monde no final dos anos 1950, é diferente assumir a corporeidade como ponto de partida e
posiciona-la como centro da ontologia (como fizera nos anos 1940)3.

E no limite do solipsismo do mundo mudo, ou seja, do corpo entendido como
carne em uma comunidade de outros visiveis e potenciais videntes que Metleau-Ponty acredita na
“sublimacao da carne”, como espirito ou pensamento, que se estabelece na relacdo consigo, com o
mundo e com outrem (2009, p.141). Todavia, o autor nio avanca positivamente sobre uma
defini¢ao do pensamento como passagem da carne ao espirito, pois a proposta da ontologia tardia é
justamente a de oferecer um tratamento ao Ser que escape da centralidade do humano como
expressao inédita e fonte da significagdo. Como pondera o francés, corpo e espirito estio um para o
outro como o avesso, mas esta relacdo ocorre como um “milagre”; ndo por causalidade ou

finalidade. Como ele afirma:

Mas qualquer que seja o modo pelo qual a compreendamos (a idealidade
cultural), ela j4 brota e se espalha nas articulacGes do corpo estesiolégico, nos
contornos das coisas sensiveis, e embora nova, desliza por vias que ndo abriu,
serve-se do mistério fundamental destas no¢oes "sem equivalente", como diz
Proust, que sé levam na noite do espirito uma vida tenebrosa porque foram
adivinhadas nas junturas do mundo visivel. E demasiado cedo, agora, para
esclarecermos esta superagdo que se processa no proprio local. Digamos
somente que a idealidade pura nio existe sem carne nem liberta das estruturas
de horizonte: vive delas, embora se trate de outra carne e de outros horizontes.
E como se a visibilidade que anima o mundo sensivel emigrasse, nido para fora
do cotpo, mas para outro corpo menos pesado, mais transparente, como se
mudasse de carne, abandonando a do corpo pela da lingnagem, e assim se libertasse, embora
sem emancipar-se inteiramente de toda condi¢ao. (MERLEAU-PONTY, 2009,
p-147, grifo nosso)

A consciéncia de si como diferenciagio e consideragGes finais

13

As ponderaces de Merleau-Ponty nos trazem novamente a “via negativa” arendtiana.
Embora a alema teca sua critica a equipara¢do do espirito a alma na ontologia tardia, também
devemos reconhecer que seu interlocutor se encontra as voltas com a mesma tarefa de Arendt.
Desde a Fenomenologia da Percepedo, ele tenta estabelecer conceitualmente um tema, cuja “via

positiva”, ou “indireta” de O wisive/ ¢ o invisivel, mostrou-se incapaz de escapar do ineditismo

humano. Pois, na passagem do corpo ao espirito paira um enigma, cujo fenémeno nio se diz por

8 Nota 50, sem data, agrupada ao esbo¢o do plano e da redacio de Etre er Monde:

[...] Notre corporéité: ne pas la mettre au centre comme j'ai fait dans Phénoménologia de la Perception: en un sens,
elle n'est que la charniére du monde, sa pesantuer n'est que celle du monde. Elle n'est que puissance d'un
[léger] éeart par rapport au monde. Le fait que, par notre mort, notre monde disparait, permet seulement de
dire que notre corps est cause de notre monde [...].
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qualquer concepgao subjetivista do sentido. Em outras palavras, a idealidade ndo existe sem carne.
Assim como Arendt, o autor recorre explicitamente a linguagem para repousar sua concep¢ao do
espirito, como se ela também fosse carne, de um corpo “menos pesado e transparente”.

Nota-se, assim, que o encontro de Arendt e Merleau-Ponty emerge como evidéncia
incontornavel. Ambos os autores sao levados a uma “via negativa” de tratamento do espirito gracas
a sua recusa dos prejuizos tradicionais da metafisica. Por um lado, Arendt denuncia as “falacias
metaffsicas” de identidade entre pensamento e Ser, por outro, Merleau-Ponty tenta superar o
dualismo cartesiano do sujeito e do objeto. Para ambos, a linguagem ¢é a manifestagiao do invisivel,
mas nenhum se arrisca a positivar sua origem. Constatadas as preocupagdes e encaminhamentos
muito préximos para o problema ontolégico da relagio entre visivel e invisivel, vimos em que
termos Arendt critica as tentativas de aproximacido do espirito que seu interlocutor faz a partir de
uma “filosofia da carne”, pois confunde aspectos distintos do invisivel espiritual e do invisivel
animico préprio da vida afetiva. Ocorre que a aproximacdo arendtiana do ponto de origem do
espirito também possui uma dificuldade similar.

Como a autora afirma em A vida do espirito, inicialmente nos relacionamos com o mundo de
aparéncias na modalidade especifica da experiéncia sensivel. Todo ato do conhecimento dado no
intelecto é um ato intencional que guarda, portanto, uma trelagdo de consciéncia “de” alguma
aparéncia que se faz presente neste ato. Ocorre justamente que Arendt remeteu a origem da
atividade do pensamento a um movimento que Merleau-Ponty (2009, p.113) descreveu nos anos
1950 como um “enrolamento”, e que a alemi, por sua vez, descreve como um ato intencional
dirigido a si mesmo, uma conversio da consciéncia em uma consciéncia de si. Ressalvada a
distingdo de que em sua ontologia tardia o francés ja buscava superar o uso de termos como
“consciéncia” e ‘intencionalidade”, por estarem ainda atrelados ao projeto dos anos 1940, pode-se
salientar apenas que o horizonte tedrico de ambos se encontra, apesar da divergéncia de seus
pressupostos. Esta é a razdo pela qual acreditamos que a critica de Arendt ao seu interlocutor nao
os retira de uma trilha comum. A consciéncia de si, como podemos notar na obra de 1978, nio
ocorre como fenémeno cognitivo, como a apreensio de uma propriedade matematica ainda

atrelada ao mundo das aparéncias. Porém, como a autora afirma:

Sem a consciéncia, no sentido da consciéncia de si mesmo, o pensamento seria
impossivel. O que o pensamento torna real, no meio desse processo infinito, ¢ «
diferenga na consciéncia, diferenca dada como um simples fato bruto; é apenas sob
essa forma humanizada que a consciéncia torna-se a caracteristica notéria de um
homem, e nio de um deus ou de um animal. Do mesmo modo como a metiafora
preenche a lacuna entre o mundo das aparéncias e as atividades do espirito que
ocorre dentro dela, o dois-em-um socratico cura o estar s6 do pensamento; sua
dualidade inerente deixa entrever a infinita pluralidade que ¢ a lei da Terra.
(ARENDT, 1992, pp.140 e 141)
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A instalacdo da pluralidade na consciéncia, que abre a dualidade do dois-em-um socratico, é
a tese fundamental da concepg¢do arendtiana do espirito cuja inauguracio remonta as reflexGes
morais da autora sobre o caso Eichmann ainda no inicio dos anos 1960. Seu aspecto relevante em
nosso contexto ¢ a realizagdo da diferenca no ato de consciéncia como “fato bruto”, momento que
precede a retirada do mundo das aparéncias e que a prepara. Esta ocorréncia, como lembra Arendt,
nao ¢é pouco problematica (1992, p.137), pois implica um patecer ao outro que também exige um
parecer a mim mesmo, como se claramente eu nio fosse apenas um. Esta perplexidade que ja
anuncia o pensamento em retirada é a mesma que Merleau-Ponty encontra no “enrolamento” do
toque de uma mao a outra - o tocar do tocar (2009, p.130). Por fim, cabe acrescentar que o impulso
dado ao perplexamento que leva a retirada do mundo das aparéncias ainda pressupde a experiéncia
sensivel, inclusive de si, na forma das afec¢oes. Basta relembrar o exemplo classico do “espanto”,
pdthos que desencadeia o pensamento filoséfico, usado pela prépria Arendt para responder a
pergunta “O que nos faz pensar?”. Ou seja, a critica dirigida por Arendt a seu interlocutor ressoaria
em sua propria obra no caso de uma leitura superficial. Esta observa¢io nos permite concluir que a
aproximacdo de Arendt a Merleau-Ponty, especialmente a sua ontologia tardia, entrelaca ambi¢oes
tedricas comuns, ainda que pressupostos conceituais conflitantes. Todavia, tais divergéncias e
incompatibilidades conceituais resultam mais do inacabamento de suas obras do que intui¢des
filosoficas distintas, mantendo aberto o rico campo de reflexdo entre seus pensamentos. Como
afirma André Enégren:

Atravessando Merleau-Ponty em sua pilhagem filoséfica, por invasio ou
tropeco, Hannah Arendt o faz presente a sua maneira; o contraponto ora
insistente, ora ténue, as vezes em filigrana pelo qual ela acompanha seu
questionamento, faz valer os métodos usados para apresentar sua (re)leitura,
mesmo que seja apenas para lembrar que os grandes pensamentos retinem forc¢a
suficiente para se prestarem ao didlogo. (1982, p.155)
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