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ADVERTENCIA

Este pequeno livro tem como objetivo servir de introdugio 2 filosofia de Karl
Jaspers.

Contém um breve esbogo da vida do filésofo, uma exposicio sucinta do seu
pensamento nos diversos dominios a que se aplicou, e, a seguir, pequenos extratos
das suas numerosas obras.

Os textos foram escolhidos e ordenados de modo que ilustrem as fases da
exposi¢do. Os nimeros entre parénteses, que o leitor encontrard no fim de
algumas das partes da mesma exposicio, fazem referéncia aos textos numerados
que vém a seguir.

Cada texto vai acompanhado de uma referéncia a obra e pagina donde foi
extraido. As referéncias concernem as edigbes seguintes:

— Gesammelte Schriflen zur Psychopathologie, Springer Verlag, Berlin-Géttingen-Hei-
delberg, 1963.

— Philosophie, Springer, Verlag, Berlin-Géttingen-Heidelberg, 1956.

— Introduction ¢ la philosophie, tradugio francesa, Plon, Paris, 1963,

— Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, Piper Verlag, Miinchen, 1962.
~ Von der Warheit, Piper Verlag, Minchen, 1947,

- La foi philosophique, traducio francesa, Plon, Paris, 1953.

— Raison et déraison de notre temps, traducio francesa, Desclée de Brouwer, Paris.
1953.

— Les grands philosophes, rradugio francesa, Plon, Paris 1963.

~ Hoffung und Sorge, Piper Verlag, Miichen, 1965.

— La culpabilité allemande, traducio francesa, Editions de Minuit, Paris, 1948.

~ Von Ursprung und Ziel der Geschichte, Fischer Biicherei, Frankfurt/Main, 1955.

— Basler Untversitdtsreden, cahier 60.






I. VIDA
DATAS PRINCIPAIS

Karl Jaspers nasceu a 23 de fevereiro de 1883, em Oldenburg, nio longe da costa
do Mar do Norte. Seu pai era diretor bancario, sua mie de origem alded. Apos ter
estudado Direito durante alguns semestres, iniciou o curso de Medicina, que
concluiria em 1909. Foi varios anos assistente da Clinica Psiquiatrica de Heidel-
berg. Ap6s defender a sua tese em Psiquiatria, ensinou Psicologia na Faculdade de
Letras da mesma Universidade. Desde 1921, ocupou uma cadeira de Filosofia, de
que foi afastado, em 1937, pelo governo nacional-socialista e nela de novo
reintegrado, em 1945, com a anuéncia das autoridades americanas de ocupacao.
Em 1948, aceitou o convite da Universidade de Basiléia, onde ensinou até bem
entrada a idade da jubila¢io. Morreu em Basiléia em 1969; tinha 86 anos. (61)

GRANDES TEMAS

Estudos de Psiguiatria

Se Jaspers, sendo estudante, abandonou o Direito, é porque, entdo, apenas
conseguiu ver nele o formalismo abstrato. A realidade social, aonde o Direito vai
buscar o seu sentido, no tinha grande significado para ele nessa época e a sua vida
Ihe parecia um assunto exclusivamente pessoal. Escolheu entio a Medicina,
porque, esta, abrangendo as ciéncias naturais, tem o homem como objeto.
Especializou-se em Psiquiatria, obedecendo a uma dupla necessidade essencial: a
de conhecer o homem na sua realidade e tornar-se atil. Tornar-se atil no real.

Doenga

Jaspers foi desde a infincia e por toda a sua vida um homem doente. O
diagnosuco feito quando ele tinha dezoito anos, previa, antes dos trinta, uma
supuragio geral que traria consigo a morte.

Jaspers habituou-se a ter em conta a sua doenca em todas as decisdes que
tomava. Aprendeu a conviver com ela. Ele proprio prescrevia parcialmente a
terapéutica a aplicar, seguindo-a com decisdo e rigorosa disciplina. Para viver,
tinha de renunciar a mil coisas, evitar todo o perigo, combater cada dia a doenca,
sem todavia se deixar dominar por ela. Para levar a termo uma obra, tinha de
suprir as interrupgdes inevitaveis em seu trabatho por meio de uma concentracio
extrema. Jaspers cita um provérbio chinés: ““E preciso ser doente para chegar a ser
velho".
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Casamento

Jaspers tinha vinte e quatro anos, quando encontrou Gertrud Mayer, que
havia de tornar-se sua esposa e companheira de cada dia e de cada pensamento.
Descobriu nela “a presenga de uma alma clara”, capaz de “o preservar detodo o
conforto moral”. A “seriedade inexoravel” com que levaram a vida em comum,
foi para a sua pesquisa filosofica uma fonte inesgotavel de coragem e serenidade.

Encontro com a politica ¢ a histéria

Ja antes da Primeira Guerra Mundial, Jaspers recusava-se sempre a participar
em qualquer exaltacio nacionalista. Sobrio, desconfiava radicalmente de todo o
espirito de conquista militar, optando obstinadamente por uma auténtica
democracia parlamentar. Foi em 1931 que ele interveio pela primeira vez,
publicamente, em matéria politica: numa pequena obra, tracou um perfeito
diagnéstico, moral e espiritual, da situacio contemporanea.

Radical e profundamente perturbadora foi para ele a experiéncia de ver a
patria alemi transformada em nacional-socialista ¢ criminosa, a descoberta dum
horror de que jamais julgava os homens capazes e a indestrutivel fidelidade de
alguns até 4 morte. Casado com uma judia, viveu esses anos sob a constante
ameaga da deportacio e da morte. Desde 1933 fora-lhe retirado o direito de tomar
parte na administragio da Universidade; em 1937, o de ensinar; em 1938, o de
fazer publicacées. Em 1945, gragas a uma indiscricio, foi informado de que seria
deportado com a mulher, no dia 14 de abril. Ao ocupar Heidelberg, no primeiro
de abril, os americanos puseram-no a salvo dos seus compatriotas, na sua propria
patria, onde nio existia mais qualquer direito para proteger os cidaddos. O seu
rompimento com o Reich radicalizara-se desde 1933. Durante a guerra esperavaa
sua derrota. Ao mesma tempo, através da experiéncia da devastagdo, pdde avaliar,
com uma evidéncia nova, como sua mulher e ele eram irrevogavelmente alemaes.
O que era entdo “a Alemanha”?

Quando Jaspers retornou ao ensino, em 1945, o seu primeiro curso teve como
tema a culpabilidade alemi. A indispensavel tomada de consciéncia e a conversdo
moral que isso acarretaria fizeram-no esperar uma profunda renovagio politica.
Mas tal esperanca depressa se frustou. Impossibilitado como estava de atuar
diretamente por causa da sua doenga, sentiu-se movido a aprofundar sua reflexio
sobre os problemas fundamentais da Historia e do seu sentido. A filosofia politica
tornou-se a seus olhos, cada vez mais, uma parte essencial da Filosofia e, de algum
modo, sua prova crucial. “Nio existe filosofia sem politica, nem sem efeitos sobre
a politica”. (Autobiografia, p. 152).
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A Filosofia em face das ciéncias

Desde os tempos de estudante, dos trabalhos de laboratério e da pratica de
psiquiatria clinica, Jaspers baseara sempre a sua reflexio filoséfica e critica nos
processos e métodos cientificos para esclarecer a natureza, condigdes, importancia
e alcance dos seus resultados. Mas foi, sobretudo, nos anos mais amargos, os do
nacional-socialismo, que Jaspers e sua mulher “encontraram a calma, ao
aprofundar o problema aparentemente mais abstrato e estranho para o mundo”
(ibid. p. 158), o dos “métodos do pensamento em geral e, por meio deles, o do
pensamento filoséfico”. Tratava-se, portanto, nio s6 de explicar a racionalidade
cientifica pela reflexio filoséfica, como sobretudo de compreender, mediante tal
esforgo, o carater especifico do processo filosofico, com seu paradoxo fundamental:
pensa-se em termos objetivos, mesmo que ndo haja objeto. Como & que esse
processo poderia provar objetivamente a sua legitimidade? Jaspers fala entio do
fundo da sua dupla experiéncia: a da pesquisa cientffica e a da pesquisa filosofica.
Inconsistente, vulneravel, ou até mesmo intil para quem a julga objetivamente, a
pesquisa filosofica s6 se justifica atualizada em seu proprio exercicio. Ela torna
fragmentaria a racionalidade, mas isso nio se realiza senio por meios racionais.

A Filosofia em face da religido

Elevando-se acima de toda a fé confessional, Jaspers havia de descobrir na
filosofia € no profundo respeito religioso da sua esposa aquilo que ele chama “fé
filoséfica”. Mas ndo nos enganemos: esta expressio nio significa nunca um apelo
a0 “Deus dos filosofos’’, de prefergéncia ao Deus “de Abraio, de Isaace deJaco”. A
fe filosofica, diz Jaspers, é “‘uma exigéncia inaudita”. Nenhuma comunidade
organizada dela se vale, nenhuma forga social objetiva a apdia. Ela se impde a
partir de uma tradicdo filoséfica, feita também de divergéncias e contradicdes.
Quem a vive, ficard, no meio dos outros, entregue 4 sua solidio e precariedade,
tendo como 1nico apoio a claridade da convic¢do intima e a permuta com os
grandes filosofos do passado.

A verdadeira “patriareligiosa” de Jaspers, aquela donde ele tirou sempre com
que revigorar a vida € o pensamento, foi a tradigio filos6fica, nio s6 do Ocidente,
como também do mundo inteiro. Nenhum filésofo produziu obra alguma sem se
nutrir naqueles que o precederam. Mas esta relagdo parece, no caso de Jaspers,
mais essencial, mais central e até mais pessoal. Os grandes fildsofos do passado foram
para ele mais do que amigos. Conviveu com eles. Discutiu com eles. Reverenciou-
os. Foram para ele manancial, imperativo, norma. Senti-los, ao longo do estudo,
cada vez mais inigualéveis, enchia-o de jubilo. Gostava de os admirar. Segundo sua
expressio, os mais eminentes davam-lhe *“a medida do que pode ser um homen”.
Com eles sentia-se “‘em casa”.
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Universidade

A visio universal que, para Jaspers, atravessa, sem eliminar, as particularidades,
as diferencas, os conflitos, para atingir a propria existéncia do ser humano, se
atualiza — ou deveria atualizar-se — principalmente na instituigao, a seu ver
privilegiada, que é a Universidade.

Jaspers tinha da Universidade o mais elevado conceito. Reverenciava-a, nio
certamente como ela era, mas em sua “‘Idéia”, sua intengiio, sua ética, sua significagio.
Falava dela com ardorosa gratiddo, quase como Socrates, em Platdo, ao falar das
leis. Por amaor, criticava, sem piedade, os seus desvios e infidelidades. Eraparaeleo
tugar por exceléncia que permite e favorece essa atividade estranha e precaria,
objetivamente va e existencialmente decisiva, que ¢ a Filosofia.

Nio cessava de recordar os privilégios e, consequentemente, 0s deveres deum
professor de Filosofia da Universidade: a sua total independéncia no ensino, no
pensamento, na utiliza¢do de seu tempo; a beleza da sua fungio, a mais nobre que
existe: despertar os espiritos para a sua existéncia possivel, excitar neles o sentido e
a exigéncia sem limites da verdade absoluta, jamais atingida, mas fonte
incessante de rigor na caminhada através das verdades relativas. Neste €nsino,
liberdade, verdade, comunicacio e trabalho conscienciosos, sio uma e a mesma
coisa.

A situagido universitiria permite e exige, a0 IMeEsSMO tempo, presenga e
distincia em relagdo aos acontecimentos contemporaneos € as opgoes que eles
reclamam. Ao mesmo tempo, impde aos mestres ¢ alunos, pelo estudo da histéria
de filosofia e leitura dos textos, a obrigacio maravilhosa de viver cada dia em
companhia dos maiores génios filoséficos de todos os tempos.

Morte ¢ escritos postumos

Doente, desenganado pelos médicos desde o inicio da doenca, Jaspers viveu
ainda por longo tempo, demorando a morrer. A paixdo com que cumpria a sua
missdo, nio o largava. Quando, ja no fim, se evidenciavam nele alguns distiirbios
momentineos de consciéncia, continuava a observa-los, a interpreté-los, a fazer
diagnosticos sobre a sua natureza. A sua lucidez serena ndo se deixou nunca
cbscurecer.

A sua obra publicada é consideravel, mas os escritos postumos, em quantidade
elevada, vieram mostrar que, nela, nio estd mais que uma parcela do que ele
concebera. Uma obra consideravel, mas apenas fragmentaria. Assim havia de se
apresentar A posteridade uma filosofia sempre em busca duma totalidade
incessantemente fracionada, e que até neste malogro descobrira o ser do
absoluto. (61)



II OBRA
PSIQUIATRIA

De 1908 a 1915, Jaspers trabalhou na Clinica Psiquiatrica de Heidelberg.
Guardaria desses anos uma lembranga muito viva, atribuindo-lhes, ao longo de
toda a sua vida, uma importancia excepcional. Participava nas pesquisas de um
grupo de estudiosos e porfiava, a0 mesmo tempo, com os problemas praticos
apresentados no trabatho clinico de cada dia. Estes problemas nio eram apenas
médicos, mas também sociologicos, Juridicos ¢ médico-pedagoégicos.

O campo da Psiquiatria achava-se entiio totalmente dividido e confuso. Jaspers
tinha a sensaciio de viver num universo onde as teorias divergiam até ao infinito e
s¢ apresentavam numa desordem absoluta. Um dia atreveu-se a confessar num
circulo de médicos: " Os psiquiatras devemn aprender a pensar’’, o que provocou a
réplica amigavel de um professor: “Precisa de umas palmadas”.

Jaspers descobriu pouco depois que a confusio resultava fundamentalmente
da natureza daquilo que estava em discussio, o proprio objeto da Psiquiatria, isto
€, o homem, nio 56 nem principalmente o seu corpo, mas também a sua alma, a sua
personalidade, o seu mesmo ser. De um lado, afirmava-se dogmaticamente que as
doencas mentais sio doencas de cérebro; do outro, que elas sio doencas da
personalidade. A Psiquiatria parecia estar desprovida das categorias indispensaveis
as ciéncias humanas.

Psicologia explicativa, psicologia compreensiva

Em 1911, Jaspers foi convidado para escrever uma “Psicopatologia geral”.
Afora a sua experiéncia clinica, foi buscar a fenomenologia de Husserl o método
descritivo, por ele chamado inicialmente “psicologia descritiva”. Julgava ser
possivel e util conhecer, como fenémenos de consciéncia, as experiéncias
subjetivas dos doentes, experiéncias de que eles poderiam oferecer descricdes
claras, compreensiveis, identificaveis. A fenomenologia foi aqui utilizada como
método cientifico. Por outro lado, Jaspers inspirou-se em Dilthey. Este havia
contraposto a ““psicologia explicativa” uma outra psicologia chamada““descritivae
analitica”. Jaspers apropriou-se deste segundo método, dando-lhe um nome, que
depois ficaria classico, de “psicologia compreensiva”. A distincio entre*‘psicologia
explicativa’ (erkldrende Psychologie) e “pstcologia compreensiva” (verstehende Psychologie) é
hoje fundamental,
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Para Jaspers, esta distingio & essencial, e ndo s6 em Psiquiatria. Aqui ela
salvaguarda a pureza dos conhecimentos cientificos, a autenticidade da relagao
médico-doente, o respeito pelo “outro” como “existéncia”’ sempre possivel.
Deriva também das descontinuidades essenciais que a sua filosofia pds em
evidéncia entre os diversos modos do englobante, essas cisdes decisivas entre
métodos e perspectivas dentro do saber objetivo, essas fissuras que, ndo
permitindo “totalizacdes’” e “‘absolutizacdes” ilegitimas, salvam o mundo ético e
existencialmente “religioso” da liberdade. A “compreensio psicolégica™ estabe-
lece o encadeamento dos fendmenos psiquicos, valendo-se, por exemplo, dos
motivos. Gracas a experiéncia subjetiva de quem compreende, poder-se-a notar
como as impressdes geram estados afetivos, os estados afetivos, expectativas,
visdes imaginarias, temores.

A “explicagio psicolégica”, pelo contrario, estabelece um nexo de derivagdo
causal entre a excitacio de certos nervos e um movimento, alternancia de meméria
e esquecimento, de fadiga e recuperagdo de forcas etc.

Alguém afirmou que “a compreensio psicolégica” também faz uso do nexo
causal, mas que se trata, neste caso, duma “causalidade interna”, enquanto a
“explicacao’ recorre a uma “causalidade externa’. Mas s6 esta ultima merece
rigorosamente tal nome. ““Causalidade interna” nio passa de uma metafora. A
natureza do nexo é aqui totalmente diferente: trata-se duma compreenséa
“genética”, por simpatia ou mimo, mediante a qual nos situamos no ‘“proprio
amago” dos processos psiquicos. E aqui que “a psicologia” € especifica.

Nos métodos *‘objetivistas” (que alias desempenham um papel indispensavel
e possuem real valor) se se estuda, por exemplo, a memoria, a percepgio, a
capacidade de trabalho etc., em suas relagdes com os dados fisiologicos, ndo se
procura nunca ‘‘compreender’’. Considera-se, em geral, o mecanismo psicofisico
como um ser sern alma e estudam-se as suas funcdes. Poder-se-do obter deste
modo, pela experiéncia e pela estatistica, resultados exatos. Mas ndo se podera
nunca responder as questdes levantadas pela psicologia compreensiva.

As duas orientagdes sio legitimas. Mas tém fins muito diferentes. O erro se
origina quando uma pretende tomar o lugar daoutrae extrapolar seudominio. No
entender de Jaspers, a Psicanalise apresenta o defeito original de nao as distinguir,
tendendo mesmo a confundi-las, a ponto de as fazer indiscernivets.

“Te + SJJ

Jaspers quis, sobretudo, denunciar os ensaios em que a explicagdo dissimulaa
falta de um verdadeiro conhecimento, particularmente as “teorias” que, em
Psiquiatria, desempenham um papel importante e ambiguo. As teorias psicologicas,
afirmava, sio baseadas na analogia com as teorias das ciéncias fisicas, mas nunca
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puderam atingir a mesma condigio. Por qué? Em psicologia, nio se pode falar
de um saber que se desenvolva de forma continua e possa conduzir a dados
realmente determinantes dos fenémenos mentais. Nunca alguém péde realizar
em psicologia uma verdadeira pesquisa em comum, obedecendo ao método de
verificacio e refutacio e rebuscando constantes exemplos contréarios a hipotese,
para chegar aos resultados das experiéncias definitivas. Em realidade, a Psicologia
$6 mantém com as ciéncias da natureza meras analogias, relacdes metaféricas,
sendo permitidas algumas verossimilhancas, mas ficando campo aberto para
outras hipoteses, jamais rigorosas, jamais verdadeiramente verificaveis. A unica
atitude honesta &, portanto, a de preservar a abertura do espirito, buscando em
cada teoria as probabilidades parciais que ela oferece 4 verdade cientifica.

Por isso, Jaspers, em sua “‘Psicopatologia”, procurou recensear e expor
sistematicamente as teorias existentes, apresentando-as COmMO outras tantas
tentativas de descrigdo, mais ou menos metafarica, do que como tal, estariaforado
horizonte do conhecivel. Queria abarcar com o olhar a totalidade das “imagens”’
possiveis, sem se deixar prender por nenhuma. N#o excluiu nenhum método, por
pouco que ele servisse para manifestar algum dos aspectos do real.

Cada teoria, usando de métodos préprios, se esforca por compreender o
homem em sua totalidade (mesmo se tratando de constituiciio, carater, estrutura
fisiologica ou unidade mérbida). Cada uma é mais ou menos fecunda, mas jamais
a unidade alvejada é objetivamente apreendida. O homem permanece “inacaba-
vel” quer como consciéncia de si, quer como objeto da pesquisa do sabio. Ele é
sempre mais que aquilo que sabe de si mesmo, mais que aquilo que outrem pode
saber a seu respeito.

O fio condutor era, portanto, compreender os métodos como meios de avaliar
o conhecimento e tornar clara a situagio de fato da Psicopatologia.

Jaspers nio se interessava pelos métodos e teorias sendo na medida em que
estes levavam a pesquisa a conhecimentos positivos. Nio convinha falar de natacio
antes de deixar a margem. $6 de passagem a diversidade das aproximagoes fazia
surgir a diversidade dos chamados ‘‘fatos”’, “‘dados positivos’’. Mesmo entio era
necessario aprender a pensar.

Segundo Jaspers, é essencial para um médico que ele n3o perca nunca de vista
a infinidade irredutivel de cada ser humano e, conseqiientemente, o respeito que
lhe ¢ devido, nem mesmo quando este ser humano é psiquicamente doente. Nio
se faz o “balanco cientifico” de um homem. Todo o doente é ainda inesgotavel e
guarda seu mistério, seja ele a mais escassa possibilidade ou a mais fragil
esperanca.
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Psicandlise

A partir desta inspiragio inicial — e central —se pode adivinhar com que paixao
e tenacidade Jaspers se opds as explicagdes redutivas, monoliticas, tais como sdo,
com freqiéncia, dogmaticamente usadas em Psicanalise. Merece referéncia
especial uma conferéncia feita em 1950, “Zur Kritik der Psychoanalyse”.

Freud, diz ele, tem a sua parte no desenvolvimento da ciéncia moderna. Fez
revelacbes que, por seu turno, encobrem outras realidades. Abre perspectivas
desprezadas até entio, mas desemboca muito rapidamente em idéias simplistas ou
até mesmo grosseiras.

Por certo, reconhece Jaspers, NUIMeErosos psicoterapeutas s¢ servem dos
métodos psicanaliticos sem se iludirem, sem reduzir a uma técnica o que sera
sempre ‘“‘comunicaco histérica” entre seres humanos.

Mas observa-se cada vez mais, No MOVIMENto psicanalitico, como um
elemento de credulidade ganha importancia e se reforga sem cessar depois de erros
objetivos.

O erro principal provém da confusio entre compreensdo do sentido e explica¢do
causal (' ‘verstehende”’ e “erklirende” Psychologie). 4 causalidade ¢ alheia ao sentido; &
captada de fora, & distancia, como outra coisa que nio ela. Permite intervir desde
fora, oferecendo uma eficacia técnica. A compreensdo nio visa a eficicia técnica,
apela para a liberdade.

A confusio entre ambas constitui culpa de lesa-liberdade. Objetiva-se,
coisifica-se, rebaixa-se a liberdade. E, além disso, deixa-se fugir freqiientemente a
possibilidade das causas reais, 4 forca de querer compreender aquilo que ndo o &.

Todos os métodos psicoterapéuticos experimentam o sucesso e os reveses. O
doente, feliz na altura da psicanalise de que alguém se ocupe dele, nio fica por isso
curado. Em Psiquiatria, nio se evidenciam progressos espetaculares como aqueles
que, em Medicina, alongaram a vida vinte ou trinta anos, no transcurso do ultimo
século, fazendo recuar a dor.

Certas interpreta¢des das neuroses apresentam-nas COmo processos fisicos ou
como processos psiquicos concatenados segundo uma necessidade mecénica;
sendo assim, elas sio submetidas a critérios cientificos e os seus erros podem ser
demonstrados. Mas, na Psicanalise, entremeia-se uma espécie de fé, cujo conteudo
é assim explicitado por Jaspers:

1) Tudo quanto acontece ac homem ou no homem tem um sentido. Ora,
quando se restringe este sentido a um Gnico plano, absolutizando-o, totalizando-
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0, recorre-se auma ‘‘visio global” (*Weltanschauung”), onde tudo se cransforma em
simbolo, simbolo de tipo “‘traduzivel”. A partir de certos sintomas de histeria ou
de outros distirbios, estende-se a interpretacio a todos os fenémenos mérbidos e
a biografia completa. Desde entio, as interpretacdes e contra-interpretagoes
poderdo se muldplicar até ao infinito. Os critérios do verdadeiro e do falso se
perdem. Nio ha mais ciéncia.

2) Afirma-se que o método permite um conhecimento total da prépria
substancia do homem antes da sua divisdo em corpo e alma. Este totalitarismo
exclui a ciéncia. A liberdade objetivada ja nio é liberdade.

3) A doenca (ndo obstante o amoralismo de principio) converte-se numa
espécie de culpabilidade. Uma filosofia deformada, de consegiiéncias inumanas,
altera o sentido da assisténcia meédica.

4) Concebe-se, mais ou menos conscienternente, um estado humanamente
perfeito que se chama saude. Proclama-se a unidade do homem, da ciéncia, da
medicina, mas, na realidade, trata-se duma “filosofia” implicita, turva e confusa,
que exige que o verdadeiro senso critico se submeta a “artigos de f¢”” duvidosos.

5) Disso tudo derivam conseqiiéncias suspeitas: é freqiiente o psicoterapeuta
intervir ativamente em ‘“‘decisdes” que resultam aparentemente de uma cura
psicanalitica (o divércio, por exemplo, um compromisso revolucionario etc.,
apresentados como “saida” para um “conflito” espiritualizado).

)

Nestes fatores de “fé”, existe, segundo Jaspers, uma verdade, mas sob formas
deturpadas. E que para o médico (como para quem quer que tenhadelidarcomo
ser humano) a ciéncia aprendida e aplicada nio basta. Enwra em JOgo a sua
personalidade ética que conta até mais que a sua ciéncia. Esta é para ele um
instrumento ao servico daquilo que soube fazer de si, educando-se a nivel
filosofico e religioso. Jaspers cita as palavras de um psiquiatra: “Nio se pode levar
ninguém mais além do lugar onde se estd”. Ou ainda: “Quem apenas vé no
casamento uma forma particular entre outras igualmente possiveis, nio com-
preendeu nada ou quase nada a tal respeito, sendo inabil parao papel de higienista
da alma”. Mais: “Quem se desembaraca da fé religiosa como de uma sugest3o ou
ilusdo, nio devia ocupar-se da higiene mental”.

Jaspers se pergunta se nio havera na Psicanalise, nio obstante os resultados
por ela obtidos no plano da readaptacio social e profissional, uma fé pervertida,
que vacilou e, por isso, se endureceu em seu fanatismo, barrando o caminho i
conquista de uma verdadeira liberdade — a que nasce da relacio com a
transcendéncia.

Investe contra a corporagao dos psicanalistas e, particularmente, conua a
exigéncia da analise didatica, onde vé& um adestramento para a ortodoxia.
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Compara o processo de analise didatica como dos Exercicios Espirituais de Inacio de
Loiola: em ambos os casos, pensa ele, a verdade deve ser conquistada, nao atraves
de um claro saber apodictico, sujeito aos critérios comuns (allgemeingiiltig), mas
por um treinamento destinado a manipular a propria consciéncia. A andlise
didatica imprime tdo profundamente na consciéncia os elementos da sua crenga,
ligando-os a vida pessoal, que, em caso de sucesso, eles ficam ali definitivamente
fincados, permitindo o ingresso do sujeito assim adestrado, como adepto, na
comunidade “ortodoxa’’. Em caso de insucesso, sera excluido. Para dizer a verdade
-~ acentua Jaspers — nio se fala nunca de obediéncia, mas é isso o que
dissimuladamente se exige. Perde a qualificacdo quem ousar duvidar e por
seriamente em questio o que lhe ensinam. Perde-a pelo livre exercicio da razdo.

Segundo Jaspers, a razdo ndo pode ento aceitar como digna de si uma tal
“disciplina”. O processo existencial, que tende a ver claro em si e a conquistar a
liberdade, agindo interiormente sobre si, ndo se realiza adequadamente perante
outremn, se este nio lhe estiver ligado por uma comunicagio existencial, que
implica lacos duradouros a0 longo dasuavidaeo devir de cada um dos dois sujettos
relacionados. Faltando isso, este processo devera se consumar solitariamente, com a
ajuda da tradi¢ao dos filosofos, dos poetas, dos sabios, — e ndo gragas as técnicas
de uma analise levada a efeito por um “experto”. “Aqui”, diz Jaspers, “nio pode
haver meias-medidas no julgamento”. Nio & mais questio de ciéncia unicamente,
mas de razdo e liberdade.

Etica do médico

Toda a medicina deve reduzir o saber cientifico € técnico ao seu papel
instrumental e subordina-lo aos principios de conduta médica. O outro (o doente)
nio é para o médico um objeto de pesquisa cientifica, € uma pessoa na presenca de
outra pessoa também em devir. Que o médico seja esta “‘pessoa”, € também
condicio de um espirito autenticamente cientifico.

Com efeito, segundo Jaspers, falar, de um lado, da personalidade do médico
que nio poderia deixar de desenvolver progressivamente sua maturidade moralee,
do outro, do rigor do espirito cientifico, néo significa justapor exigéncias
contraditorias; muito pelo contrario, uma coisa é condigio da outra. O espirito
Gentifico do médico nio merecera confianca se a sua personalidade nao possuir
firmeza e carater. E a sua personalidade nio levara a nada, se ele ndo dominar seus

instrumentos. (1 € 2)

“FILOSOFIA”

A obra de Karl Jaspers ¢ uma meditagio racional nos confins da condicio
humana.
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— Disse “medita¢do” e no “reflexio”, “sondagem”, ou “pesquisa”, porque as
operagdes do pensamento que tocam os confins, ndo concernem s6 a estes, mas
também & “existéncia” de quem pensa, 2 sua maneira de ser um sujeito pensante e i
sua possivel liberdade.

— Disse “meditacio racional”, porque esta ndo se serve nem das experiéncias de
ordem afetiva (emogdes, sentimentos, aspiracoes), nem de uma Revelacio, mas
dos claros esforgos da razio. Esta “‘razio” (Vernunft) se apresenta como algo ativo,
incansavelmente tensa em dire¢io a uma verdade que fica sempre acima das suas
possibilidades.

— Disse “confins”, porque, seja qual for o dominio em que ¢ pensamento se
exerce, ele ira até aos limites onde as condicées de exercicio desaparecem e o
malogro o impele ao salto, seja de volea a sua origem, 2 existéncia, seja para além
dos seus limites, a transcendéncia.

— Disse “condi¢do humana”, porque, aqui, o pensamento ndo esquecerd por um
sO Instante que nio é pensamento absoluto, de um sujeito absoluto, mas o
pensamento de um ser humano situado no tempo e no espaco e, portanto,
historicamente condicionado e comprometido. Revela-se assim o mesmo tempo
essencialmente ligado a relatividade do seu universo e votado ao absoluto pelasua
origemn e fim. (3-4)

Orientagdo no mundo

Objetividade. O homenm, cuja consciéncia desperta, encontra primeiramente
em todos os sentidos, em redor, uma dada realidade que ele chama mundo. Este
mundo, recepticulo inesgotavel de dados que se Ihe impdem, de fatos que ele
constata a0 mesmo tempo que os outros homens, ¢ o mundo que constitui de
infcio para ele o conjunto de tudo quanto existe, o ser. Esforca-se por explora-lo, por
conhecé-lo tal qual é, em sua objetividade. Procura eliminar do seu conhecimento
toda a particularidade ligada aos seus pontos de vista, & sua situagio, aos seus
interesses. O mundo é para ele o ser, justamente na medida em que ndo depende
dele ou a ele se impbe como aos demais, Sendo assim, a objetividade &€ muito mais
que uma exigéncia cientifica: ela possui um carater ontolégico.

Totalidade. Mas, justamente por este motivo, o homem que busca o ser na
configuracio do mundo precisa de encontrar uma totalidade que englobe todos os
seres particulares que nele se apresentam. Historicamente, a questio: “‘que é que
existe?”, "o que €0 ser?” & muito antiga. Voltados para o mundo que os rodeava, os
pensadores responderam: € a 4gua, o fogo, o ar; é a matéria, os atomos, a vida, o
espirito... Mas cada uma destas respostas implicava a escolha de uma realidade
particular do mundo, de um certo dado objetivo, para fazer disso “o ser”. O
pensador ndo escapa, ndo pode escapar a esta caracteristica essencial da vida
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pensante: O sujeito que pensa encontra-se em face de uma realidade, a realidade-
objeto, que se esforca por erigir em totalidade. Ele coloca-se, portanto, fora dessa
pretendida totalidade. Mais ainda, a maneira como ele interroga o mundo acerca
do ser, o método de pensamento de que se serve para obter umaresposta, suscitam
no mundo descontinuidades insuperaveis, por exemplo: entre o inerte e o vivente,
entre o vivente ¢ o espirito.

Cisio sujeito-objeto. O pensamento humano, eterno prisioneiro da cisdo
sujeito-objeto, que ele mesmo cria e €, 20 MESMO (EMPO, sud condigio essencial,
nem pode renunciar a totalidade nem alcanga-la. Uma totalidade que nio fosse
nem sujeito nem objeto, que englobasse os dois termos, inica a merecer o nome
de ser, escapa-lhe. E do fundo deste englobante inatingivel que surge a cisao
humanamente criadora do sujeito e do objeto. Mas, para o pensamento, ela é uma
cisio insuperavel. Se a objetividade — cujo sujeito devaneia quando trata de
descobrir no mundo a totalidade do ser — estd irremediavelmente ligada a
subjetividade ¢ dela dissociada, se o mundo, como totalidade, € assim negado, o
pensamento ¢é afastado para outra tarefa bem diferente. Perdida a esperanca de
atingir “o mundo em si”’, que seria o ser, 0 pensamento devera esclarecer a sua
prapria situagdo, em relagio A qual se constitui a objetividade do mundo. Ora, esta
situacio se esclarece pela propria experiéncia dos limites, contra os quais esbarraa
busca da totalidade do mundo como suposta totalidade do ser.

Malogro de uma ontologia. O pensamento jamais descobre o englobante do
ser. Este apenas desponta no insucesso dos limites. Pode dizer-se quea filosofia de
Jaspers é uma tentativa que visa a tornar explicito aquilo que nos cientificado sere
da nossa relagio com o ser — o malogro de uma ontologia.

O sujeito acha-se, portanto, empenhado, ndo na descoberta de um mundo
unificavel, cuja totalidade seria o esperado, mas na de perspectivas descontinuas,
irremediavelmente inacabadas e multiplas. Como compreender, a partir dai, o que
ele mesmo & e onde esta em relacio a um mundo assim fracionado? Em certo
sentido, ele se encontra situado em qualquer parte do mundo que perscruta, pode
fazer de si mesmo — do seu corpo e da sua consciéncia — objeto de estudo,
conforme esta ou aquela perspectiva adotada em sua sondagem. A data do seu
nascimento faz parte da cronologia geral da humanidade, da terra, do universo; o
seu corpo ocupa um lugar do espago comum, €sta composto de matérias quimicas,
tem peso como todos os demais corpos; a sua consciéncia obedece as condigdes
psicologicas e sociologicas gerais. Mas, em outro sentido, é em referéncia a ele
como sujeito que se articulam e estruturam as multiplas perspectivas do mundo. E
o ponto de onde ele observa e 0 momento em que pensa que conferem as

perspectivas aquela coeréncia, gracas a qual a palavra “mundo” tem um sentido.

Desta sorte, as leis gerais que o sujeito consolidou, orientando-se através das
multiplas perspectivas descontinuas do mundo, € a que, como particular, se acha
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também subordinado, se unem nele, visto ser ele que as pensa ¢ conhece. Mas,
enquanto as pensa e conhece, ele deixa de ser umn caso particular dessas leis gerais.
Em contraste como o abstrato da lei, ele é o cada vez unico (das jeweils Einzige).

O sujeito procurou, antes de tudo, orientar-se no mundo (Weltorientierung) a fim de
se situar na totalidade. Mas a totalidade se perdeu na multiplicidade das
perspectivas inacabadas. O mundo fracionado faz que o sujeito se vire para si, na
qualidade de @nico concreto, para que esclarega a prapria existéncia (Existen zerhellung).
(5 e 6)

Esclarecimento da existéncia

O termo “existéncia” ndo tem o mesmo sentido para todos os filosofos que ja
nos habituamos a identificar — muitas vezes contra a sua vontade — como
pertencentes ac movimento de pensamento chamado “existencialismo” ou
“hlosofia da existéncia”. Dai resultaram nio poucos mal-entendidos. Tentemos
compreender o que este termo significa em Jaspers.

Em primeiro lugar, a existéncia nio pertence a ordem dos fatos, mas da
liberdade. Eis porque Jaspers fala de preferéncia da “existéncia possivel”. *Esclarecer
a existéncia’ ndo € adquirir um saber, mas suscitar a liberdade, aumentar as suas
possibilidades, leva-las a uma atualizagio auténtica. E submeter a uma critica
restritiva os dogmatsmos de todo o género que pretendam abafa-la sob sua
apodicticidade, sua universalidade, exclusivismo e univocidade das suas evidéncias
ou certezas. E também fixar A existéncia a sua verdadeira natureza, seu sentido, seu
objetivo, impedi-la de pretender uma universalidade impessoal ou de ceder aos
caprichos do arbitririo.

Métodos e linguagem indireta. Ora o pensamento que visa a esclarecer a
existéncia, ndo pode ser sendo “existencial”, e, portanto, profundamente diferente
daquele que, buscando orientar-se no mundo, racionaliza a experiéncia por meios
de leis e teorias. O pensamento existencial ndo dispde de evidéncias racionais. O que
ele afirma ndo ¢ impessoalmente evidente, por uma razio bem simples: fala
daquilo que nio é objeto. Nio tem, portanto, a possibilidade de o mostrar, ali em
frente, 2 outrem. Nem dispée de provas, nem de verificagdes, nem de revelacoes.
Além disso, € incapaz de instilar o sentido do que afirma no pensamento de quem
antecipadamente nio “conhecer” aquilo de que se fala. Para quem nega a
existéncia possivel, as afirmacdes do pensamento existencial nao t8m qualquer
sentido. Por vezes parecerio t&-lo. Mas, freqlientemente, este sentido se perde, nos
desconcerta ou se esconde num equivoco.

Jaspers diz “esclarecer” para deixar bem acentuado que nfio se trata de
“conhecer” aexisténcia. Aqui 0s métodos sio indiretos. O pensamento opera com
pseudo-objetos, pretextos, que deverdo desaparecer para deixar claro o sentido.
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Multiplica as aproxlma:;oes e os métodos, para que nenhum deles se 1rnp0nha.
Estuda as vias negativas. Provoca experiéncias de insucesso. Ao fim, ndo se “sabe”
mais nada.

Por que tudo isso? Porque o esclarecimento da existéncia nio visa justamente a
um saber, mas a urma conduta, a uma decisdo, a um ato de presenca da liberdade.

O incondicionado e a transcend@ncia. Se o conhecimento de quemn procura
orientar-se na objetividade do mundo se submete as condiges da verdade
necessaria ou apodictica (zwingende Wahrheit), a existéncia possivel, essa, Gnica,
concreta e concretamente situada, se enraiza numa verdade diferente: o absoluto
ou, se se prefere, o incondicionado (das Unbedingte).

Evidentemente é possivel hesitar, tergiversar, quando se trata de descobrir o
caminho mais apto a produzir um certo resultado. Movemo-nos dentro do
relativo, da maior ou menor eficacia. Mas, quando um ato arrisca o essencial, a
razio de viver, a fidelidade sem a qual nada mais tem sentido, 56 entdo a existéncia
possivel se atualiza e se pode falar de liberdade.

Todavia, uma tal existéncia, uma tal liberdade, nunca podem serreivindicadas
nem possuidas. Nio podem servir de argumento nem de justificagdo, quer a nivel
social, que a nivel da razdo comum. Podem ser vividas, nio constatadas. Ao nivel
da “palavra” esta existéncia é apenas “possivel”.

Esta medida do absoluto— a da existéncia possivel - €aque dé sentidoatudo o
que ¢é relativo e forma o tecido temporal da vida.

E necessario compreender aqui a relagdo que existe, segundo Jaspers, entre o
temporal e o transtemporal ou eterno. O eterno nio ¢é a totalidade do tempo.
Tampouco estd separado do tempo. O eterno foi atingido por uma brecha do
tempo que dé ao instante seu peso de absoluto. Ndo € um mais aléem, nem duragio,
nem algo estranho a Histéria. E, no tempo, aquilo que transcende o tempo.
Jaspers chama-o transcedéncia. Mais tarde chama-o, por vezes, Deus.

A existéncia nio é possivel sendo em face da transcedéncia. A transcedéncia
nio tem sentido sendo pela existéncia. O absoluto projeta-se no tempo pelo ato
livre, historicamente situado no seio das realidades empiricas e das circunstincias
particulares. Mas este ato tem outra origem ¢ o seu verdadeiro lugar esta alhures.

A existéncia como possivel liberdade nio se criou a si mesma. Ela € para si
mesma uma dadiva da transcedéncia. O fato de o homem partilhar, pela sua
liberdade existencial, do absoluto, nio lhe d4 nenhuma autosuficiéncia. Pelo
contririo. A liberdade vive da dependéncia em relagdo a transcedéncia, que é sua
origem. A dependéncia do absoluto libera-a das necessidades relativas. Sartre
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pensa que, se Deus existe, ndo existe a liberdade humana. Para Jaspers, é o
contrario: sem vinculos com a transcendéncia, nio existe liberdade.

A partir da certeza eterna do “eu sou”, a qual, todavia, n3o pode atribuir
qualquer contetido objetivivel, a existéncia é fonte de sentido e de atos
incondicionados. Assim, por exemplo, quando Giordano Bruno preferiu a
fogueira a negacio de uma evidéncia totalmente cientifica e racional, a sua escolha
ndo foi racional, mas, na verdade, existencial. Se 0 homem podia saber o que &0 eu,
o sujeito, como conhecia as realidades objetivas, saberia igualmente o que sio a
verdade ea evidéncia. Mas verdade e evidéncia perderiam logo o seu sentido como
valores, como convicgdes existenciais, — falta de liberdgde.

Situagio e situagdes-limites. Retomemos as nocdes de “situacao”, e de
“situacdes-limites”. Jaspers chama “situacde”, no sentido existencial do termo, ao
contexto concreto, espacial e historico, onde se encontra o sujeito. A sua existéncia
possivel ndo pode nunca ser encarada ou prevista de um ponto de vista abstrato, no
vazio, como se o exercicio da liberdade fosse sempre idéntico, em qualquer
circunstincia, lugar ou tempo, numa sucessdo histérica qualquer. A existéncia,
nao sendo generalizavel, defronta-se, de um lado, com o abscluto da transcendéncia
e prende-se, do outro, a uma situacio singular, hic et nunc. Quer isto dizer que uma
liberdade existencial que se julgasse total, como se ela fosse o comego absoluto em
meio de um vazio com a maleabilidade do nada, estaria totalmente errada acerca
das suas condigOes e da sua natureza.

A existéncia ndo s6 se acha sempre situada de forma singular, como esta
também irremediavelmente presa a um certo niimero de condi¢des primarias, que
ela ndo escolheu, mas deve, nio obstante, assumir. Jaspers chama a estas
condicdes, que nenhum ser humano pode escolher, mas as quais, por meio da
existéncia, ha de dar um significado, situa¢des-limites. Assim, ninguém pode
escolher pessoalmente em que época, em que meio, de que progenitores ha de
nascer. O nascimento, com suas determinagdes singulares plenas de conseqiiéncias,
€ uma situagio-limite. A morte é outra situa¢do-limite a que ninguém escapa. O
mesmo se diga do sofrimento: por muito feliz que pareca a vida do ser mais
privilegiado, este ndo escapa a condicio temporal, o que significa que tudo quanto
ele ama, tudo o que desfruta, sem excegio, leva em si a marca do efémero e esta
condenado a perecer.

Estas ‘‘situacdes-limites’” nio sio assim designadas, como se poderia crer,
porque, sendo inelutaveis, limitam a liberdade. Nio, em Jaspers, elas estao longe
de possuir uma fungio puramente negativa e de prejudicar a existéncia possivel,
impondo-lhe uma dificil passividade. Ao contrario: a existéncia procura a
experiéncia das situacdes-limites, esforgando-se por aprofunda-la até lhe encontrar
um sentido que a reintegre a ela em sua autenticidade. Com efeito, a existéncia nio
se atualiza na abstragio vazia de um meio indeterminado ou num momento
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qualquer do tempo. E nas situacdes e, conseqlientemente, limitada pelas
determinacdes do concreto, e do histdrico, que a existéncia é possivel. E étendo
consciéncia bem clara daquilo que ela ndo pode mudar, e opondo-se i resisténcia
das situagdes-limites € gragas a elas, reconhecidas como condi¢des primordiais,
que a liberdade se pode concretizar.

Deste modo, as aspiragdes a uma liberdade total, a um dominio total davida e
das suas condicdes, nio sio mais que evasdes diante das condi¢des reais da
existéncia possivel, que sio aquelas que permitem fazer verdadeiras escolhas e
assumir verdadeiras responsabilidades. Ao pretender uma liberdade total para a
condicio humana, o homem, com seus excessos, escamoteia os verdadeiros
possiveis de uma liberdade que as situagdes-limites restringem e estruturam.
Instiga a evitar a liberdade real e concreta sob a ilusio de uma liberdade sem
fronteiras. E o infinito devorando o absoluto. Com efeito, 0 homem ndo encontra
o absoluto senlo através das situacdes-limites, hic ef nunc.

Interessa compreender bem, de uma forma geral, qual a importincia que tem
para Jaspers a nogio de “limite”. E de uma importincia decisiva. Quando ele fala
de limite, nio se trata nunca de um limite provisorio, suscetivel de ser transposto.
O termo possui para ele um valor definitivo: todo o limite merecedor de tal nome &
essencial para a condigao humana, pois a determina e estrutura; é, por definigio,
intransponivel. Em compensacio, todo o limite implica a idéia daquilo de que
separa, do que fica mais além. E limite, justamente porque nem tudo fica aquém
dele. Mais: & limite s6 para quem tenta transpd-lo, para quem tende para o que esta
do outro lado. Por isso, nio se trata de uma nogao estatica que descreve um espago
objetivo. Indica um obstaculo encontrado por um sujeito. S6 em relagdo a este
adquire o verdadeiro sentido de limite, porquanto se opde, como obsticulo, ao seu
designio existencial.

Um obstaculo humanamente definitivo, implicando aquilo que impede de
alcancar, oposto a uma subjetividade que o desejaria transpor, tal € o limite em
Jaspers. Limite & o lugar de um malogro. Fracassa af a existéncia. Mas, no fracasso,
ela distingue o que esta mais além do limite: a transcedéncia.

Deste modo a finitude humana nio representa, de forma alguma, o empobre-
cimento, ocorrido apés o revés, de um ser fundamentalmente talhado para o
infinito. Pelo contrario, a finitude faz com que o ser humano seja humano: livre e
prisioneiro das situacoes-limites, chamado 2 transcedéncia e votado ao fracasso, —
livre por, e em seus limites, conhecedor da transcendéncia por seus malogros. Mas
poderfamos também inverter os termos: possui limites s6 porque ¢ livre, vive o
fracasso sé6 porque tem sede da transcendéncia.

A existéncia se perde, quando abdica diante das necessidades empiricas, dos
determinismos fisicos ou psicologicos. Mas se perde também, quando aspira a
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libertar-se da sua situacio e das situagdes-limites, quando cré possuir, conhecer ou
viver a transcendéncia sem o insucesso. E claro que a experiéncia mistica existe. Mas
€ uma experiéncia pontual em sua brevidade, que devolve no mesmo instante o
sujeito a sua finitude existencial, condicio da humana liberdade, & qual fora
arrancado por um momento.

Comunicagio. Até agora apenas se tratou do ser humano isolado, situade no
mundo, com suas determinacdes, sua liberdade possivel, seus limites e o mais-
além da transcedéncia. Mas, segundo Jaspers, o ser humano é, por esséncia, um ser
que busca comunicar-se com outrem. A comunicagde €, no seu pensamento, uma
nogdo tio central quanto a da existéncia, da qual, alias, nio pode ser separada.

Jaspers distingue, em primeiro tugar, duas espécies de comunicacio. A
primeira € a que permite aos homens coordenar a sua agio no mundo, onde se
desenrola a sua comum experiéncia, onde se alimentam e lutam pela sobrevivén-
cia, ao nivel pratico darealidade quotidiana. A clareza das palavras provém aqui da
univocidade dos dados objetivos em questio. O terreno comum a pluralidade dos
sujeitos ¢ a realidade empirica tal qual ordinariamente & percebida. A comunica-
¢do ¢ tanto mais bem-sucedida quanto mais as particularidades pessoais —
histéricas, existenciais — sdo postas fora de jogo e os interlocutores se identificam
com um assunto qualquer, andnimo e impessoal.

Existe um género de comunicacio analogo na ciéncia. Nesta, ela se realiza
também a um nivel impessoal, mas o terreno comum é diferente: é o da consciéncia
em geral (Bewustsein iiberhaupt). A universalidade, a apodicticidade, a evidéncia
possuem, nas ciéncias, uma validade geral ¢ ndo um valor absoluto. Jaspers
contrapde avalidade geral (Allgemeingiiltigkeit) ao absoluto (das Unbedingte). Com efeito,
a validade dos enunciados cientificos impde-se a todos os espiritos normais, mas
nunca como um imperativo absoluto. Pelo contririo: esta validade & sempre
relativa a um ponto de vista, um corte do real, uma aproximagio metodologica, dos
postulados implicitos ou previamente escolhidos.

Tanto na comunicagio “pratica” do viver quotidiano, como na comunicacio
cientifica, os sujeitos do dialogo jamais se acham pessoalmente comprometidos.
Nio comunicam entre si aquilo que eles mesmos sio, mas sé dados objetivos,
exteriormente vilidos. Para dizer a verdade, trata-se mais de fransmitir um
conhecimento do que de comunicar realmente (Mitterlung mais que Kommunikation).

A verdadeira comunicacio é outra coisa. E a comunicagdo existencial, a de uma
existéncia que procura comunicar-se com outra. Neste caso, nao ¢ mais arealidade
empirica, nem a validade geral que conta, é a existéncia, os seus possiveis, a sua
verdade, a sua situacio, o seu enraizamento, o seu absoluto. Mesmo que,
dparentemente, na conversa se usem dados objetivos, estes sdo apenas meios de
EXpressao, uma espécie de prova a que uma existéncia submete a outra e, através
da qual, ela propria se questiona.
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A comunicacio existencial est4 tio longe da objetividade impessoal, empirica
ou racional, como de uma vontade de poder impulsiva, pela qual o sujeito
procurasse dominar os outros. A consciéncia em geral se move entre evidéncias, ao
passo que a existéncia conta sé com convicgdes. A consciéncia em geral dirige-se &
racionalidade impessoal do outro, prova, demonstra, verifica, impondo assim a
validade universal do seu saber. A existéncia, essa, vive para as duas convicgdes ¢,
as vezes, morre por elas. Confunde-se com estas e deixara de ser existéncia, se as
perder. Mas elas sio de tal natureza que, na hipdtese de a existéncia as impor pelo
exercicio de uma racionalidade necessaria, elas perderio, pelo mesmo fato, seu
sentido e verdade. Com efeito, essas convicgdes s6 possuemn sentido e verdade pela
existéncia enquanto livre, e todo o constrangimento, seja fisico, sejaldgico, bastara
para as adulterar.

Sendo assim, s6 as evidéncias gerais, que nao comprometem a existéncia, que
subsistem independentemente dela e a deixam, em suma, indiferente, sdo
univocamente comunicaveis. As convicgdes que comprometem a existéncia com o
absoluto na vida e na morte, nio sio comunicaveis sendo através duma permuta
privada de objetividade, para a qual a liberdade - e, portanto, a resisténcia — do
outro e na sua irredutivel alteridade constituem, ao mesmo tempo, o obstaculo
permanente e a condicio indispensavel. Jaspers chama a esta permuta “combate
fraternal”’, — literalmente: combate amante (liehender Kampf).

E realmente uma luta, pois se trata de comunicagao de existénciaa existéncia,
portanto de relagio eficaz entre dois absolutos. E uma luta “amante”, porque o
que a existéncia busca, ndo é asuavitéria. Nao pretende for¢ar o outro a confessar-
se vencido, mas, ao contrario, fazé-lo existir por aquilo que o faz viver, e existir
também ela por aquilo que faz viver o outro. §6 que, como cada existéncia ndo €
ela senio pelo absoluto que lhe é préprio, a sua resisténcia ao outro € tdo absoluta
como a sua abertura. E ela a préopria parada desta luta.

Verifica-se que o “combate fraternal” da comunicagao esta muito longe, no
pensamento de Jaspers, daquilo a que se costurna chamar “tolerancia”. A
“abertura” da existéncia nio é “abertura de espirito”. A existéncia ndo se abre a
“idéias” que justapora pacificamente as suas. Ela abre-se a outra existéncia, a0
absoluto que a faz viver. Faz mais do que abrir-se: ela tenta, mima, luta, porque €
seu proprio absoluto que esta em causa, no encontro com o absoluto do outro. E
por isso que, afirma Jaspers, a “comunicagio” existencial € um combate sem
reservas mentais, sem restricdes e sem consideragdes, precisamente porque €
“amante”’, porque esti em jogo a existéncia do outro que atualiza a minha.

Nesta luta trata-se, em realidade, da verdade. Esta tem seu suporte na
transcend@ncia, em face da qual, em direcio i qual se desenvolve a luta. Esta
verdade, existencial e transcendente, é que apéia e sustentaa verdade necessariada
ciéncia, diante da qual parece, todavia, tdo despojada e precaria. E a verdade
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existencial que mantém no investigador cientifico a sede de uma evidéncia
impessoal e a ascese anti-subjetiva. E o sentido e a necessidade de uma verdade
absoluta que sustém e valoriza a conquista progressiva das verdades parciais e
relativas do saber objetivo.

Ciéncias humanas e existéncia. A comunicacio existencial nio transmite
nenhum saber, pois visa 4 existéncia em sua relacio com a transcendéncia e nema
existéncia, nem a transcendéncia sdo realidades objetivas. Como javimos, Jaspers
fala de “esclarecer” a existéncia, do seu “esclarecimento” (Existenzerhellung). Todavia,
é preciso compreender que tal “esclarecimento” nio é redutivo: nio se limita a
reduzir i objetividade esta zona ou aquele aspecto da existencia. Pelo contrario: ele
revela a sua irredutivel profundidade, tal como um raio de luz ilumina o fundo
escuro de um pogo.

Assim como o malogro de uma ontologia nos diz alguma coisa da transcendén-
cia, também a insuficiéncia de todas as ciéncias do homem nos revela alguma coisa
da sua exisiéncia. O homem pode ser objeto de numerosas e diversas pesquisas
que poderdo acumular um consideravel saber. Contudo, 0 homem é sempre mais
do que aquilo que dele podemos saber, mais do que aquilo que ele pensa saber a
seu proprio respeito. Desde 0 momento em que constitui objeto de uma determi-
nada ciéncia, ele j4 ndo € 0 mesmo como existéncia, como liberdade existencial.
Essencialmente irredutivel a totalidade das disciplinas que o tomem por objeto de
estudo, tal como o mundo é irredutivel 2 soma das ci2ncias da natureza, o homem é&
como o mundo, o que Jaspers chama “um englobante’ (ein Umgreifendes). (7 a 17).

Ao nivel do conhecimento, cada objeto ha de ter uma causa. Nas diversas
ciéncias humanas, buscam-se, portanto, as causas dos fendmenos fisicos, psiqui-
Cos, sociais, que compo€m a vida dos seres huranos: Entretanto, a liberdade
existencial ndo possui nenhuma causa. Tampouco vem de nada. Também nio é
uma autocriacdo do homem. Pelo contrario, como ja vimos, é da esséncia da
existéncia possivel, portanto da possivel liberdade existencial, apreender-se nio
como produzida, mas como oférecida,  maneira de dadiva. N2o possui uma causa,
mas sim uma origem (Ursprung). Essa origem ¢é a transcendéncia.

Metafisica

Ao esclarecer a existéncia, o pensamento se esforga por conhecer a origem
dela: a transcendéncia. E a esta tentativa que Jaspers chama “metafisica”. O
“pensar” metafisico ¢ um pensar surpreendente.

Visto que este pensamento visa a transcend@ncia e que a transcendéncia, sendo
o englobante do sujeito e do objeto, nio pode ser tomada por objeto, Jaspers se
encontra aqui numa situagio aniloga i de Kant, que tentava conceber o nimeno
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do qual nada mais se pode saber senio que é impensavel. Impensavel por esséncia,
por definigio constitutiva e, acrescentaria, por fungio. Para compreender Kant
neste caso, seria preciso concordar em segui-lo, seja no correr das frases que
parecem contradizer o seu intento essencial, seja através das palavras que ora
designam uma coisa, ora outra e, por vezes, até o contrario daquilo que conviria
entender. Assim, a expressio ‘‘coisa em si’ é, no conceito kantiano, uma
contradicio nos termos: o “em si”’ nido pode ser em nenhum caso “uma coisa”.
Mas o que a linguagem, pela violéncia que lhe é feita, deve fazer compreender &
justamente tal impossibilidade.

Jaspers faz o mesmo. Néo podia deixar de fazé-lo. Vejo apenas nele dois
aspectos diferentes. O primeiro é que esta dificuldade insuperével se torna um dos
termos da sua “reflexio’ metafisica, ao passo que Kant se debateu sempre com ela
sem nunca — ou quase nunca — a tematizar. O segundo é que o método de
exposicdo de Jaspers & menos estaticamente l6gico que o de Kant. E itinerante,
avanca. Conduz o leitor por vias miltiplas até ao ponto em que nio s6 constata a
impossibilidade 16gica, como também faz a experiéncia do limite e do malogro.
Jaspers recorre constantemente a via negativa (via negationis), urna via que exige
empenho constante, que é necessario realmente seguir e cujas operagdes
intelectuais € forcoso levar progressivamente a termo. Se a existéncia for
efetivamente posta em jogo nestas operagdes, entio a experiéncia do limite lhe
revelard algo da transcendéncia. Esse o ‘‘pensar metafisico”.

Deus oculto. A transcendéncia Jaspers chama-a, por vezes (mais freqliente-
mente nas obras tardias), Deus. Mas é um Deus oculto (deus absconditus), que nio se
revela. A ranscedéncia nio tem absolutamente nada do ser empirico, do qual nos
podemos perguntar se é real — onde? quando? Esta pergunta ndo teria sentido. A
transcendéncia é o ser, o englobante absoluto. Humanamente ela sé é real paraa
existéncia. Isto signiﬁca que a sua presenga é vivida, atuada, mas nio conhecida.
Vivida e atuada na medida em que, por ela, a existéncia fica abselutamente
comprometida. Nenhuma certeza objetiva & possivel, quando se trata do
fundamento absoluto de toda a certeza, daquilo que da sentido 4 certeza como tal.
A pergunta: Deus existe? Nio tem sentido a partir do momento em que Deus ¢ a
wranscendéncia do ser, condigio de que depende o sentido de qualquer interroga-
¢3o sobre a existéncia. De duas uma: ou a pergunta é feita a partir da transcendéncia
do ser, e a resposta n3o pode ser outra senio uma tautologia afirmativa, ou entdo &
feita ao nivel da realidade empirica, e a resposta n3o pode ser outra sendo uma
negacio que desconhece o que nega.

Se o conhecimento empirico ou cientifico ndo descobre nunca a transcendén-
cia, se esta é apenas sensivel - mas inacessivel - a existéncia, se nio se pode falar a
seu respeito sendo negativamente ou descobri-la sendo nos limites, pela experién-
cia do malogro, tudo isso parece supor, para além do “‘mundo” empirico, outro
“mundo”’, um mundo separado, essencialmente diferente, que seria o do “ser
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transcendente”. Mas isso constituiria o mais grave dos equivocos. Jaspers gostava de
repelr nos seus cursos, fosse a propdsito das Idéias de Platio, dos numenos
kantianos ou de sua “transcendéncia”, que nio existe outro mundo, que existe
somente um. Em realidade, a oposic3o entre dois mundos que sobrepée um,
“superior”, aquele em que se desenvolve a nossa vida empirica, € radical apenas
em aparéncia. Atribui ao “outro mundo” uma realidade analoga a do primeiro:
uma realidade ““de fato”, mas separada do primeiro por uma espécie de “espago”
que seria comum a ambos.

Ora acontece o inverso. Comparada 2 realidade empirica, a transcendéncia é
ontologicamente tdo diversa que se torna impossivel nio s6 mostra-la como
demonstra-la, nio se podendo dizer nada a seu respeito em linguagem direta. Em
compensacao, ela ndo estd separada da realidade empirica, pois € dentro dessa
realidade que a existéncia se situa e se encontra com as situagdes-limites, e € nela,
nao alhures, que a mesma se atualiza na sua unicidade, se compromete, assume e
decide. E da realidade empirica, e nic do outro lugar, que a existéncia haure, se
n2o o conhecimento da transcendéncia, pelo menos os sinais quedelafalam eaque
Jaspers chama cifras ou escrita cifrada da transcendéncia. Ja falamos de um desses
sinais, devido ao seu papel privilegiado: a experiéncia do malogro.

Escrita cifrada Impossivel dizer qual o espetaculo da natureza, qual a
experiéncia psicolégica ou comportamento humano, qual a obra-de-arte, qual o
pensamento ou palavra da linguagem é cifra ou nio. Nada o ¢, mas tudo o pode
ser. As cifras, com efeito, s6 falam da transcendéncia a existéncia, a liberdade
portanto. Nunca lhe imporiam este ou aquele sentido transcendente. Assim como a
existéncia, a nivel do sujeito empirico, nio é ainda mais que uma virtualidade,
assim também um ou outro dado empirico s6 recebe sua eficicia de “escrita
cifrada” de uma existéncia que a “‘decifra”, atualizando-se em sua liberdade por
um compromisso absoluto.

Um 1al conceito une a maior precariedade a mais elevada exigéncia. Nenhum
livro consagrado se encontrara, com efeito, como sendo “a Escritura”’, nenhum
terd uma autoridade objetiva. Nenhuma autoridade objetivamente estabelecida
poderd tampouco sancionar esse livro, nem pretender impor a outrem a
interpretagio de uma escritura cifrada, seja ela qual for. As cifras e a sua interpreta-
A0 s6 poderio ser propostas A existéncia.

Contudo, a referéncia is cifras nio pode ser questio estritamente individual, j&
que a existéncia implica comunicagio com outra existéncia e que esta comunica-
¢do implica relagdo a transcendencia. Quer isto dizer que a verdadeira comu-
nicagio existencial se concretiza pela leitura das cifras e o cotejo destaleitura, que
nio deixa a existéncia de lado, mas, ao contririo, a su pde, a compromete
absolutamente, atualizando-a neste compromisso.
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As linguagens cifradas sdo inumeraveis. Um espetaculo da natureza, uma
obra-de-arte, a fidelidade humana, a célera santa, uma palavra, um gesto, um
pensamento.

Ambigiiidade. E grande, entretanto, a ambigiiidade de tais linguagens,
ambigiiidade a0 mesmo tempo inevitavel e necessaria. Inevitavel, porque se trata
da transcendéncia. Necessaria, porque elas falam a liberdade: sendo univocas,
reduziriam a liberdade 4 impessoalidade da “consciéncia em geral”. O absoluto
da leitura exige tal ambigiiidade. Certamente, aqui como sempre, o absoluto, que
transcende a coeréncia racional no empenho existencial implicito, corre constan-
emente o risco de ser confundido com o arbitrario descontinuo das violéncias
afetivas e das incoeréncias psicologicas.

Toda a linguagem cifrada se mantém de algum modo em suspenso (“in der
Schwebe”) entre duas interpretagdes opostas. Uma se arroga a univocidade
impessoal do discurso dirigido & *'consciéncia em geral” (Bewusstsein uberhaupl);
atribui a cifra um valor légico necessario ou entio a certeza de um dade de fato. A
outra se reserva a gratuidade vacilante, maleavel, total, dos sonhos, de modo que a
existéncia ja nio estd ligada a nada determinado. Em ambos os casos, para a
existéncia, a linguagem cifrada perde a sua eficacia transcendente.

Se auténtica, esta linguagem cifrada ndo se deixa “traduzir” em “linguagem
ordinaria”: isso equivaleria a separar o simbolo do simbolizado. Pretender-se-ia
entio colocar a cifra de um lado e a transcendéncia do outro,—masa transcendéncia,
njo se identificando com a cifra, € no entanto, por seu intermédio ' que se
manifesta. Segundo Jaspers, ler uma escrita cifrada ¢, mesmo na plena lucidez da
consciéncia, manter-se dentro de uma simbolica inconsciente. Analisar conscien-
temente uma simbolica determinada, como faz, por exemplo, o etnologo, nao é,
de forma alguma, o que Jaspers chama “ler escrita cifrada”. Esse tipo de

interpretacdo nem sequer aflora a simbolica inconsciente, deixa-a de lado.

Entretanto, a propria ambigiiidade das cifras € também ambigua: a verdade &
que a interpretagio auténtica nio tem aqui fim, e nenhum saber definitivo podera
por termo as possibilidades sempre novas da existéncia situada, & qual se dirige a
escrita cifrada; mas também é verdade que a existéncia situada, aplicando-seauma
“leitura” verdadeira, recebera da escrita cifrada uma instancia absoluta, incondi-
cional. Esta leitura, diz Jaspers, € “agio interior” { “inneres Handein”), um processo
pelo qual cada um decide o que quer ser € se torna ele mesmo, € que &, a0 mesmo
tempo, escuta da transcendéncia.

Deste modo, contrariamente aquilo que muitos criticos pensaram, a trans-
cendéncia nio representa, de forma alguma, uma linha de evasio para fora do

mundo concreto da experiéncia. Ao contrario: é por causadelae voltada para ela,
que O sujeito se aventura na realidade sensivel do presente, na acéo efetiva, com
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suas vitdrias e derrotas. E nisso, com efeito, nisso somente, que o homem entende
e descobre ¢ que é.

Mas também: “o que ele é” ¢ - o tdo-somente por aquele que é ele mesmo
como existéncia, e ndo por “qualquer coisa’ anénima. Isto significa que a leitura
cifrada nio se da sem luta. Assim, em Jaspers, como nas mais profundas
concepcdes religiosas e filosoficas, a fonte tinica da paz, a transcendéncia do ser, é
também para o homem a causa, e poderiamos dizer o prémio; da verdadeira luta.

Transcendéncia acessivel-inacessivel. Perguntar-se-a quais as realidades
que poderio ter para a existéncia a eficacia de uma escrita cifrada. Jaspersresponde:
ndo ha nada que ndo possa tornar-se cifra. Existe em todas as coisas uma espéciede
vibragdo, de palavra indefinida, um principio de expressdo, sem que se saiba a
“finalidade” nem o “objeto” dessa expressio. O mundo, a natureza, o homem, o
céu estrelado, a historia, mas também a consciéncia em geral, o feite de um
pensamento, tudo isso ndo esta apenas ai, tudo isso est4 a ponto de “significar”.

Parece, pois, que para Jaspers, a transcendéncia aflora por toda a parte e que a
realidade inteira n3o é senio transparéncia. Mas isto sé ¢ verdadeiro num dos
polos do pensamento entregue 2 um vaivém purificador. Uma transcendéncia
demasiado mediatizada tende 2 anular-se como tal ao se identificar com o que lhe
serve de mediagao. Demasiado inacessivel, perde o contato com a existéncia e se
aproxima da pura abstracio. Acessivel-inacessivel, cada um destes termos corrige
O outro e a sua oposicdo é uma cifra significativa. Dizia Simone Weil que nao
podemos ter uma idéia de Deus, se nio o SUPUSErmos ao mesmo tempo como pessoal
e impessoal. Jaspers escreveu (Philosophie, 111, pag. 167): “Constrange reduzir o
Deus pessoal a condicio de cifra. Deus, como transcendéncia, fica longe. Quando
ele se converte para mim nesta cifra que eu mesmo crio, numa linguagem humanaa
segunda poténcia, ele fica mais perto por um instante. Mas o abismo da
ranscendéncia é demasiado profundo. A cifra nio reduz a tensio. Traz a0 mesmo
tempo a plenitude e a perplexidade; ela esta presente e nio o esta. O amor que eu
manifesto & divindade como pessoa, sé metaforicamente pode ser chamado amor.
Nio se atua no mundo seniio como amor a um ser humano singular ou como
entusiasmo pela beleza da vida. Um amor extrinseco ao mundo é urm amor sem
objeto, uma beatitude sem causa. O amor a transcendéncia sé é real quando
ilumina o mundo”.

Jaspers ndo cessa de causticar o desvio que consiste em tomar a cifra, ou até
mesmo o seu significado e expressdo, pela propria transcendéncia. Luta em todas
as frentes contra toda a forma de idolatria ou superstigdo. “Para que o homem nio
desacate a divindade e possa ser o que deve, tem de deixar a transcendéncia intata,
em seu mistério, distancia e singularidade. A verdadeira paz do ser hadebusca-la
na leitura das cifras que ele préprio escreveu ou recebeu, e nio no repouso que lhe
ofereceria, 3 margem do mundo, um ser feito de ilusio.”
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Malogro. Somos destinados a0 mundo, nfo s6 de fato, mas igualmente por .
necessidade metafisica, pois aqui é o lugar onde a leitura das cifras encontra a sua
verdadeira eficicia. Mas o mundo e a existéncia que ai se busca, sdo evanescentes.
Nio se encontra nele nada que nio seja perecivel. Na quarta e ultima parte dasua
Metafisica (terceiro volume de Philosophie), Jaspers demonstra que a evanescéncia
constitui a cifra por exceléncia da transcendéncia. Encontramos assim de novo a
cifra do malogro.

As formas do malogro sio, alias, multiplas. $6 existe a marca do perecivel em
tudo o que encontramos, quando nos orientamos no mundo. Assim o pensamento
ldgico parece, A primeira vista, mover-se entre perfeitas coeréncias eternas. Mas,
levado até aos limites, ele ficard como que encurralado diante de antinomias
irredutiveis que fardo sogobrar o seu principio fundamental: o da nio-contradi-
cao, — além do qual surge entdo o englobante da verdade que ja ndo é racional. O
mundo, como Kant bem o demonstrou, nao se constitui em totalidade diante dos
progressos do saber. O proprio saber nao podera terminar em totalidade.

Q_uando intentamos esclarecer a existéncia, encontramos este¢ outro limite
.rredutivel: onde a existéncia atinge 0 maximo, ja nio € s6 ela. E nds vimos como a
transcendéncia, em sua verdade, se oculta atras das cifras cuja leitura visa a sua
revelagdo.

O pensamento fica assim como que cercado pelo malogro. Encontra-o como
obstaculo no termo de todos os seus caminhos. Entiio ¢ o préprio malogro que
importa “decifrar’: este €, para a existéncia, a cifra necessaria da transcendéncia.

Jaspers explica-o desta maneira (op. cit., p. 227): “Se nos fdssemos capazes de
conceber, sem contradi¢des, averdade do ser, a identidade seria, através do tempo,
como que o proprio ser da morte, no qual nao podemos acreditar. A verdade do
ser njo se me pode revelar, mesmo continuando incognoscivel, a ndo ser que a
coeréncia logica se fragmente em antinomias’ .

“Se a verdade do ser fosse a permanéncia infindavel através do tempo, nio
haveria de novo senio uma dura¢io morta, uma monotonia sempre idéntica a s1
mesma, onde o tempo nio existina. Existindo, o ser toma necessariamente, dentro
das condicdes temporais, a fei¢io de urn movimento parao malogro. Cadavez que
acreditamos haver descoberto na realidade empirica uma cumeada onde o ser se
manifesta, ela depressa se reduzira a um simples ponto e se apagara. £ esta
evanescéncia que salva a verdade do ser, verdade que, como subsistente, se
perderia... A impossibilidade de duracao faz com que toda a plenitude, toda a
consumagio, escapem a existéncia que gira em torno desse ponto evanescente. O
instante, como tal, é tudo e, no entanto, ele nio é mais que instante. Ao nivel da
vivencia do real, a verdade nio reside no isolamento dessa cumeada, desse ponto,
mas no seu desdobramento em diregio ao passado e ao fuwro.”
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Este instante € o nervo vital do sentido, contrario ao tédio sem fim que
engendraria a permanéncia inerte de uma valéncia que se perpetuasse na
continuidade. O ser como liberdade nio se pode, portanto, atuar nunca como
consisténcia e permanéncia. Existe enquanto duram suas conquistas e extinguem-
se quando quer durar em seu acabamento.

Natureza e liberdade. No estado empirico, préprio do ser humano, reside,
segundo Jaspers, uma terrivel cifra: o ser humano € concomitantemente natureza e
liberdade. Ora, natureza e liberdade nio sio apenas duas forcas em luta. E
igualmente verdade que aliberdade ndo & possivel sem a natureza. Nio basta quea
liberdade domine a natureza, esse fundo obscuro do homem que pode, sob a
forma de doenga mental, submergir e destruir nele a humanidade. l{)necesséu-io
ainda que a natureza, mesmo dominada, nele continue e conserve a sua forca
motriz. Os desvios que ela gera (e que a existéncia condena como erros e assume
como desdouro) provém do mesmo fundo que a existéncia. Para o ser humano,
pecado e liberdade nascem juntamente e mantém-se inseparéveis.

E por isso que a transcendéncia nio esta s6 na liberdade, mas, mediante esta,
também na natureza. A natureza, “o diverso’ da existéncia, constitui, como tal, a
cifra que designa o fundo donde provém o meu ser, mas nio apenas o meu. O
mundo real que me rodeia surge primeiro como simples material oferecido 3
minha liberdade; mas, depois, habituo-me a ver também nele outra coisa: o
anuncio de um ser préprio, independente, o ser da natureza a que me acho
também sujeito. A natureza nio é o ser em s1, a existéncla nio é tudo. Uma
filosofia da existéncia que se fechasse sobre si mesma, tornar-se-ia incapaz de
compreender “o diverso” da existéncia, aquilo que nio ¢ ela nem existe por ela.

Quando a existéncia se enclausura em si mesma até ao ponto de reduzir a
natureza a simples material da liberdade, a natureza comeca por se revoltar no
fundo da propria existéncia. De outro lado, a existéncia toma necessariamente esta
dire¢do: a de utilizar a natureza como material. Dai a sua explosao inevitavel: ela
viola a natureza. Estd nisto a antinomia da liberdade: unindo-se natureza, a
existéncia se aniquila como liberdade; violentando a natureza, fracassa ao nivel do

real.

O absoluto da existéncia tende a forcar a finitude do real. Este implica
coexisténcia de grande numero de seres que disputam entre si o possivel e o
espaco. Dai a necessidade da organizagio, do recurso & moderacio, as limitacoes,
as concessdes, aos compromissos, em vista duma relativa estabilidade. Mas a
existéncia auténtica desarranja tudo, o absoluto desconhece a moderacio. O
absoluto, condi¢io da existéncia, converte-se na falta que ha de ser expiada: o real
tende a destrui-lo para durar. Dai a existéncia no mundo de duas éticas. Uma, que se
pretende geral, cultiva o sentido da medida e do relativo, a atitude prudente e
razoavel, excluindo o sentido do insucesso; a outra, ao servigo do absoluto da
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liberdade, cré que tudo é possivel, condenada ao malogro. Ambas se reclamam e
limitam mutuamente. A ética da moderagio possui um valor relativo, enquanto
mantém em ordem duracio e estabilidade, tornando assim possiveis, no plano do
real, a presenga e exercicio da liberdade; a ética do absoluto faz-se relativa, ao
inserir-se numa realidade que lhe concede um lugar de “excegdo”, e a sua origem
“diversa” nio se manifesta claramente sendo quando ela se destroi.

Absoluta, a existéncia esta votada ao impossivel. Realidade finita, ha de aceitar
as outras realidades e o ser diverso da natureza. A sua mais alta medida € sem
medida. Dai o malogro inevitavel. O carater fragmentario da sua presenga
empirica e da sua obra tornam-se chave da transcendéncia para a existéncia de
outrem.

Silencio e nada. Tudo isto se diz demasiado depressa, demasiado facilmente.
Diante do exame verdadeiro, que rejeita as ilusdes, a noite congelada do nada ndo
cessa de questionar o que a filosofia, em suas interpretagdes, procura recuperar €
salvar. O malogro, nesse caso, se reduz ao meroser do nada, ja ndo é cifra. A maior
ameaca & a do nada que nega todo o sentido, que traga tudo quanto se intentou
construir ou valorizar. Como viver?

Transcender parece insensato. A honestidade vedao refugiar-se nos sonhos, as
ilusdes do ser. Poder-se-4 encontrar ainda um sentido para este ultimo malogro?

Jaspers nega a existéncia a capacidade de abolir o tempo, refugiando-se numa
pretensa contemplagio metafisica que eximiria da experiéncia do malogro. 36 a
experidncia auténtica do fracasso “apaga o tempo™ (lilgt die Zeit) sem permitir,
entretanto, a posse do ser transcendente. Ndo se pode conhecer o porqué do
mundo. Apenas se pode “experimentar” a sua razdo de ser no malogro, mas
nunca expressd-la. A palavra cessa com o pensamento. Diante do siléncio do
mundo, nio resta sendo o siléncio. E se, apesar de tudo, alguém arrisca uma
resposta para quebrar o siléncio, a sua palavra se soltara sem dizer verdadeiramente
nada. O siléncio dira: “£” ou“oser&”. Umenunciado vazio, mas que corresponde
a simples consciéncia do ser. Diante dos possiveis destruidos em seu germe, o
silencio procura auscultar o ser antes do tempo, onde esid 0 que ndo chegou a ser real.
Ou entdo: para ele, o que ficou irremediavelmente perdido no esquecimento, ndo
pertence aquilo que a existéncia chama ser, mas ao dado empirico. Para o siléncio,
na transcendéncia apenas se perde o que ali jamais se encontrou.

S6 além de toda a interpretagao, na cifra do siléncio, & que o fim do mundo
pode constituir o ser. Ao nivel do conhecimento, nao importaqual o fim que hade
ocorrer no mundo e no tempo; ndo se trata nunca do fim do mundo, do tim do
tempo. Mas, para o siléncio, diante da chave indecifravel do malogro universal, € 0
mundo que, contraposto ao ser da transcendéncia, € ultrapassado.
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Nenhuma destas férmulas, afirma Jaspers, diz alguma coisa. Todas expressam
o mesmo. Todas dizem: ser. Rompem um siléncio que ndo pode ser interrompido.

No plano do saber, da realidade positiva, parece nada restar senio a angiistia,
que se julga iltima e sem saida — a iinica desforra, a unica forma honesta de recusa.
O salto para fora, para o ser que a eliminaria, parece apenas uma possibilidade vi,
um simples desejo, como que a sedugio do abismo. Todavia, este salto impossivel
pode ser bem-sucedido.

Jaspers insiste: prender-se a angustia do malogro ou 4 paz do ser, é, num e
noutro caso, nao querer ver a realidade. $6 a existéncia que ousa dar o salto da
angustia a paz pode fixar tranquilamente, sem retraimentos, 0 mundo em sua
realidade. A angistia, abandonada exclusivamente a si mesma, disfarca ou atenua
o fracasso, agarrando-se a esta ou aquela realidade, que pretende possuir e
conhecer. Falsifica a sua condigio, atribuindo-se uma totalidade, uma pretensa
harmonia, uma moral ideal, uma verdade dogmatizada como Unica valida e certa.

Mas a paz nasce entio da mentira ou da ilusio, é angtstia vivendo de olhos
fechados.

Para Jaspers, neste ponto muito préximo de Kierkegaard, ninguém pode
passar diretamente do bem-estar ou do otimismo vital A paz lacida do ser
transcendente. O acesso a esta paz passa pela impossibilidade de viver € nio uma
vez por todas, como se a radicalidade do malogro, afrontada com coragem, desse
direito a uma recompensa, sempre renovada, ao longo de uma presenga constante
na vida temporal.

“E um dado fundamental da nossa existéncia no tempo que a realidade
geradora da angustia destrutiva ndo possa ser vista, tal qual &, sem angustia ¢ sem a
passagem da angustia 4 paz. O fato de o homem poder juntamente ver a realidade,
ser ele também real e, nio obstante, viver semn morrer de angustia, prende a sua
liberdade ao sentido do real mais imediato e limitado, ao longo de um processo
sempre inacabado, onde nem a angistia nem a paz sio o termo final, e nada de real
é definitivo.”

Suportar e agir. Quando se observou, com todaa sinceridade e veracidade de
consciéncia, que nio existe solucio, nenhuma resposta no siléncio, nenhuma
Justficacdo da realidade tal qual ela se apresenta, nenhuma aquietagio nem
revelagdo na escrita cifrada, s6 resta um caminho para quem deseja a paz: aquele
onde se aprende a “suportar” (dulden). Existe uma maneira passiva, vazia, de
suportar que equivale a deixar-se levar pura e simplesmente pelas coisas como elas
sd0. Mas também existe uma maneira ativa de suportar o malogro universal,
realizando o que pode ser realizado, por tio longo tempo quanto o permitam as
forcas. Dessa tensdo nascer4 a serenidade. Suportar é viver na nio-ciéncia de uma
fé que se empenha em agir para melhorar o mundo, sem esperar, por isso, que um
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dia se criara nele uma organizagiio perfeita e definitiva. Suportar é aferrar-se ao ser
malgrado o insucesso, mesmo quando, a forca de fracassos, a escrita cifrada se
subtrai a existéncia.

A certeza que implica uma paz verdadeira esta unida a presenca da existéncia.
Nio chega a ser nunca uma garantia objetiva; permanece evanescente. Mas,
quando existe, nada a pode debilitar. Jaspers citava muitas vezes Jeremias: Deus
existe, e basta. Pretender saber tudo sobre adivindade conduz a supersti¢do; masa
verdade se atualiza onde a existéncia, mediante o fracasso, € capaz de traduzir a
linguagem polivalente da transcendéncia na mais simples certeza do ser.

Eis o Gltimo paragrafo da Metafisica: ““Tudo isso é facil de dizer, mas jamais esta
completamente presente. Cada vez que o pensamento, s6, pretende disso se
apropriar antecipadamente, isso deixa de ser verdadeiro. Ndo & por um véo
quimérico na perfeicao, mas pela via do sofrimento, diante da face impiedosa do
mundo real e no absoluto da sua liberdade de comunicacio, que a existéncia
possivel pode alcangar o que nenhum plano oferece o que, para o desejo, setorna
logo absurdo: encontrar o ser no insucesso”. (18 a 27}.

“DA VERDADE”

No que acaba de ser exposto, a idéia da *‘verdade” par'ece apresentar uma
subjetividade ao quadrado: é certeza no sentido de uma convic¢do existencial, de
um ato de fé a renovar sem cessar pela repeticio que traduziria, no tempo, a
unidade eterna da transcendéncia. Subjetividade ao quadrado: situada além da
subjetividade empirica — observavel por meio da introspeccio ¢ do auxilio dos
recursos da Psicologia — e voltada para uma maior subjetividade, para o coragéo
subjetivo da objetividade, talvez conviesse chama-la possibilidade transcendente
da existéncia. Mas que seria, neste andamento, da exigéncia universal da verdade?
Que seria, por exemplo, das ciéncias racionais e positivas, em face da leitura,
absoluta, mas instavel e evanescente das cifras da transcend@ncia, € desse siléncio
final em que ela nos deixa? Nos piores anos do hitlerismo, Jaspers escreveu a sua
obra Da verdade (Von der Wahrheit), um milhar de paginas, que constituiria o
primeiro volume da sua Ldgica Filosdfica, e que foi o Gnico que pode concluir.

Logica Filoséfica. Nio se trata de uma obra de logica no sentido vulgar. Para
achar a sua origem mais profunda, Jaspers questiona o nosso conhecimento
imediato daquilo que significa ““verdadeiro”. Vivemos um tempo em que, porum
lado, o sentido do verdadeiro se banalizou e como que se rebaixou, por outro,
muitas pessoas estio prontas a rejeitar a verdade como idéia oca ou ideologica:
cientistas declarando que a pesquisa cientifica nio tem nada a ver com a verdade,
lingiiistas recusando-se a aceitar a verdade do sentido na sua teoria da linguagem,
politicos proclamando que a verdade ndo & outra coisa senio o que € util a um
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povo, a uma classe, a uma causa. Sem duvida, banalizacio ¢ rejeicio provém da
mesma perda de profundidade.

Jaspers se interroga sobre o que significa “verdadeiro” para seres que vivem
no tempo. N6s ndo vivemos imediatamente no ser e é por isso quendo possuimos a
verdade. Vivemos no tempo e a verdade ¢ o nosso caminho. Ela nio concerne
apenas aos processos do conhecimento, 4 pesquisa, a inteligéncia. Quando
agimos, quando compreendemos uma causa, quando amamos, é dela que
provém o sentido; € por nés a buscarmos que a divida e a certeza, o desesperoea
esperanca, nao cessam de se gerar reciprocamente.

Convém interrogarmo-nos sobre o que aviva em nés o sentido da verdade.
Este ndo constitui um dado natural ou vital imediato. Depende de uma tradicao
que cadageraciotema obrigag¢io de reassimilar e transmitir. N3o se identifica com
as descobertas “uteis” que faz uma crianca no curso da aprendizagem do que a
rodeia. Para nos, ocidentais, a sua clareza vem dos gregos, amalgamada de ricas e
obscuras profundezas que nos ligam também 4 Asia e 3 Pré-historia. O sentido do
verdadeiro, diz Jaspers, vern de uma origem mais profunda que o entendimento,
embora incumba ao entendimento explicd-lo. Também nio é oriundo do
sentimento. Pde em acio o homem todo inteiro, incluido o sentimento. A verdade
nasce justamente do encontro do pensamento e da vida; o seu sentido se altera no
momento em que pensamento e vida se dissociam e 56 fica, de um lado, o vacuo do
entendimento, do outro, a cegueira do impulso vital. O homem esta no caminho
da verdade, quando consolida e resume a propria coeréncia, aqui e agora, na
histéria e ndo na intemporalidade.

O pensamento filosofico ndo poderia, por si 56, produzir a verdade em sua
plenitude substancial. Mas pode ajudar a esclarecer a sua natureza. Esse o sentido da
Iogica filosofica. Sua tarefa é a de traduzir a conscigncia imediata da verdade em
saber reflexivo, de modo que a minka consciéncia “se certifique” da verdade.

Visdo do Todo. Uma das caracteristicas da légica filosofica é que ela ha de
abranger tudo. Ndo deve ater-se a nenhuma realidade particular. Ela éa consciéncia
de si, que se apropria de tudo, pois em tudo ha algo do pensamento. Ela se enraiza
no que estaaquém e além das categorias e, embora se exprima por meio destas, nio
cessa de se referir também a esse aquém e a esse além.

Em seguida, mesmo que o entendimento queira reduzir tudo a um s6 tipo de
conhecimento, a um sé plano, a logica filoséfica, ao contrario, constata rupturas
entre as diversas modalidades do ser e do saber. Ela discerne e delimita. Pée em
evidéncia a pluralidade e diversidade das perspectivas segundo as quais o sujeito
consciente se compreende e compreende tudo o mais que ele nio é.

Todavia o que ela visa é o todo. Se ela define os limites, nio aceitando a
imprecisio e as falsas ilagdes, nio busca menos resolutamente a unidade
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recusando-se a isolar seja o que for, esforcando-se por unir tudo. A unidade é para
ela uma Idéia, no sentido kantiano do termo. Esta idéia a compele, de um lado, a
buscar sempre a totalidade, do outro, a ndo confundir nunca a [déa com este ou
aquele sistema, no qual o pensamento pretenderia encerrar a totalidade do
possivel, o que converteria a 1déia em um dado definitivo, total e totalitario. Todaa
unidade, se referida ao todo, parece proviséria. A Idéia do todo exclui qualquer
perfeicio temporal. A logica filosofica, que ndo cessa de a buscar, sabe que €&
inacessivel.

O englobante. Ocorre aqui uma nogio que precisamos aprofundar: a nocao
do “englobante” (das Umgreifende). Jaspers estuda-o em trés perspectivas: a) na do
sujeito: o englobante que somos ou podemos ser; b) na do objeto: o englobante
que o ser & c) na do todo: a vinculagio de todos os modos do englobante em nds.
Depois estas perspectivas se subdividem:

a) O englobante que somos ou podemos ser:
— a partir do “‘sujeito vital” (Dasein);
— a partir da “‘consciéncia em geral” (Bawusstsein iiberhaupt);
a partir do “espirito” (Geist); €
— a partir da “existéncia’.
b) O englobante que o ser &
— como mundo;
— como transcendéncia.
¢ A vinculagio de todos os modos do englobante em nos:
— as diversas fungdes da “razdo” (Vernunft).

1

Jaspers apresenta entio o quadro seguinte:
O englobante que O englobante que ¢&
nos somaos 0 proprio ser
(das Sein selbst)

O imanente Vida empirica (Dasein)
consciéncia em geral Mundo
Espinito
O transcendente
Existéncia Transcendéncia
Razdo

(Vinculo de todos os modos do englobante em nés). Estas divisbes, subdivisoes
e entrecruzamentos nio resultam de um principio por via de qualquer evidéncia.
Refletem a experiéncia interior (poder-se-ia dizer: operativa) da descoberta dos
limites e dos diversos modos como, de forma original, o ser se atua € torna presente
para nés. Refletem uma experiéncia fundamental: quando estou diante de um
objeto, de repente, ele ndo & sé objeto determinado, entre outros que tenho a
minha frente, mas, de certo modo, o representante de todos os objetos. Sempre
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que procure esclarecer a origem que os engloba a todos, sem me ater a uma
generalidade indefinida e buscando apreender um “conteiido” (Gehalt), qualquer
coisa de “'substancial”, encontrar-me-ei logo diante de “vdrias™ origens. Assim,
através da multiplicidade das aparéncias, venho a descobrir essas poucas “manei-
ras” que o ser possui de ter um sentido para mim. Essas diversas ““maneiras” n3o
podem ser caracterizadas por meio de defini¢des como as que se aplicam aos
objetos, — muito pelo contrario: elas se diversificam “antes” de toda a objetividade
e se revelam ao longo da experiéncia que fazemos dos limites que fundameniam as suas
diferengas. E como uma consciéncia englobante especifica que se revela cada vez
através da pluralidade dos conteados do ser.

O englobante cinde-se assim modalmente e nos conduz a origens indepen-
dentes umas das outras. Mas, a0 mesmo tempo e de repente, é a origem unica
que nés buscamos. Logo que cada modalidade do englobante se evidencia de
forma perfeitamente clara, com uma origem prépria e excluindo toda a transicao
continua entre ela e qualquer outra, essa origem particular deixa subsistir em nés
uma caréncia, uma insuficiéncia, a evocar e exigir uma origem de outra ordem, a
partir da qual, enfim, fodas s3o necessarias. Ao separar radicalmente cada origem
das outras origens torna-se muito mais premente a exigéncia da sua interdepen-
déncia na unidade.

Jaspers nao deixa de sublinhar o que constitui a dificuldade essencial desta
explicacdo: servimo-nos necessariamente de termos objetivos, de dados empi-
ricos, €, ndo obstante, nao ¢ disso que se trata. Neles e através deles, temos em mira
alguma coisa que os ultrapassa. O pensamento deve, de alguma maneira,
compenetrar-se de objetividade, mas readaptando-se constantemente, e aban-
donando, simultinea e proporcionalmente, o que é objetivo para encontrar aquilo
no qual e pelo qual a realidade objetiva existe..

Modos do englobante. Jaspers explica os modos do englobante, no quadro
acima apresentado, sintetizando alguns passos fundamentais que vou expor rapi-
damente:

Primeiro “passo” (Shritt): Vivemos no mundo, mas nio temos nunca 6 mundo
diante de nés, como se o pudéssemos considerar desde fora. Tudo o que podemos
conhecer estd no mundo, nio é o mundo. Kant exprimia essa realidade, dizendo
que “o mundo & uma Idéia”. O mundo ¢ o englobante de toda a objetividade
particular.

Todo o nosso conhecimento objetivo esta condicionado pela estrutura do
nosso pensamento consciente (por exemplo, a unidade de um objeto qualquer
esta condicionada pela propriedade constitutiva da nossa “‘consciéncia em geral”,
que ¢ a de instaurar a unidade de tudo aquilo que apreende). Tal é o sentido
fundamental do pensamento kantiano: o ser em si s6 se nos revela traduzido em
“ser para nos”’, sob a forma de que o reveste a consciéncia em geral. Reconhece-
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mos a fenomenalidade do mundo empirico, quando atingimos o cardter englobante
da consciéncia em geral.

Assim o englobante acha-se aqui j4 cindido: o englobante em cujo seio surge o
ser em si, chama-se o0 mundo; o englobante que eu sou, que nds somos, se chama,
neste caso, consciéncia em geral.

Segundo passo: Nio sou s6 consciéncia em geral, sou também um “sujeito vital”
(Dasein), - isto &, segundo Jaspers, sou um sujeito que vive, que nasceu, que
morrera, que luta pela vida. E ¢ esta vitalidade empirica, que eu também sou, que
sustém a minha consciéncia. Para me compreender a mim proprio como sujeito
vital, tenho de passar da mera consciéncia a existéncia de fato, aquilo que tem um
principio € um fim, que luta e sofre em meio as proprias circunstancias, que
conhece 0 sucesso, a derrota, a fadiga, o prazer e a dor, a angistia e a esperanga.

Mas, como ser real, nio sou s6 “vital”’, sou também “espirito (Geisty. Com efeito,
tudo o que a minha consciéncia pensa, tudo 0 que experimento no plano vital, se
encontra de alguma maneira reproduzido e situado pela reflexdo em unidades
compostas, culturalmente estruturadas, tais como, por exemplo, asociedade, uma
obra, a profissdo etc.

Terceiro passo: As modalidades do englobante, que acabamos de descobrir,
abrangem conjuntamente aquilo cuja realidade ndo é contestada por ninguém, a
imanéncia: A imanéncia que eu sou (sujeito vital, consciéncia em geral, espirito), ea
daquilo que & objeto para mim {mundo). E de perguntar entio se a imanéncia se
basta a si mesma ou se “indica’ (aufweisen) outra coisa.

Muitos tém afirmado que s6 a imanéncia existe, que ela basta e que, fora dela,
njo existe nada. Para outros, isto em todas as épocas, tornou-se evidente que ela
n3o basta. Estes sabiam que, ndo existindo mais nada, se achariam perdidos, com
toda a humanidade, num vicuo sem sentido. Reconheceram que a imanéncia nao
existe nem se compreende por si s6. E deram o salto para a transcendéncia em duas
diregdes: a partir do mundo para a divindade, a partir da realidade do espirito
consciente para a existéncia. A existéncia, diz Jaspers usando termos de Kierke-
gaard, é o sujeito livre que se reporta a si mesmo e, dai, a transcendéncia, a qual
sabe que deve o dom do proprio ser, buscando nela o seu fundamento.

Quarto passo: Nio ha so diversos englobantes. De cada modalidade surge a
pluralidade. Tudo parece fragmentar-se em multiplicidade ou até dissolver-se em
contradicdes exclusivas.

_ E certamente possivel, diz Jaspers, viver na pluralidade e dispersdo sem se
inquietar. Mas, para quem experimenta a insuficiéncia e imperfeicao de tudo isso,
um salto decisivo torna-se sempre possivel; impor-se-4 como necessario, desde o
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momento em que essa possibilidade se fizer consciente. Sendo impossivel quedar
na justaposicio do diverso, é necessario que tudo seja relacionado e que assim se
alcance ou instaure a unidade.

Segundo Jaspers, este salto conduz a “razde” (Vernunfi). £ a razio que impde e
instaura a unidade, ligando entre si as modalidades do englobante, bem como os
fendmenos que nele se produzem. Trata-se de uma necessidade cuja existéncia se
eleva das raizes da prépria razio. A unidade requerida pela razio é condi¢do de
sentido. Mas € a existéncia vivente que acredita no sentido e pde a razio em
movimento. E elaque d4 arazio a eficiciade um englobante que estd aberto atudo
€ quer unir todas as coisas.

Agora ja podemos compreender melhor o quadro acima: o englobante em
geral (como tal) se cinde no englobante que nds somos e no englobante que é o ser;
depois o englobante que nés somos se cinde no que nos SOMos COMmo sujeito vital,
consciéncia em geral e espirito; em terceiro lugar, o englobante, cindido em
imanéncia e transcendéncia, convida a existéncia a passar de uma 2 outra; por fim,
o englobante que € a razio procura, através do dissociado, reconstruir a unidade.

Seria certamente errado ver no que precede a “descrigio” de “‘estruturas”
verificaveis ao nivel dos fené6menos, exteriores ou psicolégicos. Jaspers aponia
aqui os instrumentos que lhe permitirio explicitar a dialética da consciéncia e da
razdo e restituir 4 “verdade” a sua dimensio existencial e transcendente.

Dasein ou sujeito vital. Tentemos agora explicar brevemente os termos que
figuram no quadro.

O “Dasein” nio designa aqui algo que “‘estaria ali” (da sein), no espago € no
tempo, que seria real e existiria de fato. O “Dasein”, como um dos modos do
englobante que sou, significa: “eu estou aqui”’, “nés estamos aqui”’. Designa
globalmente uma presenga real no mundo (e nio um simples estar no mundo),
contraposta as realidades corporais e aos outros Dasein. O Dasein nio existe s6 no
espago e no tempo, esta la também. Engloba-os, nio se limitando, portanto, 4 sua.
presenca objetiva, espacial e temporal. Jaspers atribui-lhe as seguintes caracteris-
ticas fundamentais, que explicariam e justificariam, a meu ver, a traducio por
“sujeito vital’”:

— Serei sempre um sé Dasein, o meu Dasein, Gnico e singular.

— O Dasein vive rodeado de um ambiente concreto, que conkece e sobre o qual age.

— Nasce e morre entre outros Dasein que nascem e morrem antes e depois dele.

- Emovido por desejos e vontades, quer viver e ser feliz, mas toda a plenitude que
encontra ¢ apenas momentanea, nio permanece.

= Querendo viver e estando ameagado, busca o poder ¢ tem de lutar. Enquanto
durar, durario também os seus cuidados.
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— E um englobante, pois nada sera real para mim, nio se atualizando como o meu
Dasein, nem, conseqlientemente, para o meu corpo sensivel, sempre presente.
Tudo tera de passar por ai.

O Dasein ¢ vivente, mas, a0 mesmo tempo, O vivente torna-se objeto de estudo
cientifico para o sujeito. A vida entio ndo € mais o englobante, mas uma realidade
do mundo, entre outras, sob a forma particular deste ou daquele corpo quevive. O
vivente como objeto de ciéncia éresultado da objetiva¢io de umarealidade (avida),
que nio pode ser objetivavel em toda a sua totalidade. O meu sentido interior,
englobante, da vida— de mim mesmo como vivente—inicialmente indeterminado,
¢ de alguma maneira “representado” objetivamente por um objeto vivente,
determinado e palpavel (o meu corpo). Mas isso requer uma operagdo dedutiva. E
assim que a vida se transforma em objeto de pesquisa para a Biologiae a Sociologia.
O objeto empirico destas ciéncias, enquanto determinado, é resultante de uma
construcio redutiva, que passa despercebida. Abstraimos entdo aspectos parti-
culares, a matéria corporal, um corpo animado, o ambiente, aalma, a consciéncia,
mas nio o englobante que os penetra e assume.

E o mesmo quando os homens se querem conhecer objetivamente. Ser
homem se reduz entio a pertencer a uma espécie entre outras. A ‘'natureza
humana” nio é mais que uma parcela da natureza em geral. Mas a maneira
especificamente humana de ser um Dasein se apagou junto com o englobante.

A ciéncia, diz Jaspers, nio exige nada igual. O cientista pode perfeitamente
estudar cientificamente o seu objeto, mantendo-se um e outro no englobante; é a
consciéncia do englobante que da entido um sentido & sua pesquisa, enquanto os
limites do saber objetivo continuam presentes. Nio ¢, alids, necessario falar
explicitamente do englobante, para que assim aconteqa.

Por isso, para haver uma verdadeira ciéncia, Jaspers exige concomitantemente
o conhecimento das realidades objetivas e o esclarecimento do englobante, um
junto com o outro, um por meio do outro. Mas nao € o englobante da vida das
animais e das plantas que nés podemos esclarecer; ¢ o englobante do sujeito vital
que somos e que nio deixa de estar presente a nos mesmos. “‘Eu vivo avida” (“Ich,
erlebe das Leben’).

Mas como? Existe um sim fundamental, implicito, no sujeito vital. Este €, para
si mesmo, um valor nio derivado (dai que, em um certo plano, a pergunta
““por que viver?” é vazia de sentido). Ele € o insubstituivel que condiciona o mais e d&
3 morte o seu estimulo. Em contrapartida, nenhuma das suas satisfacdes, mesmo
momentaneamente totais, € apreciavel sem logro, ilusio ou esquecimento. A
felicidade que o sujeito vital busca &, na verdade, impossivel de realizar e mesmo de
imaginar, porque esté feita de exigéncias contraditorias. Ela teria, por exemplo, de
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conciliar a mobilidade do desejo com a fixidez da plenitude. Ndo ha permanéncia
para o Dasein; vai incessantemente atras de outra coisa.

A natureza do Dasein €, por conseguinte, dupla: rejubila com a sua presenga no
mundo e sofre sem remédio o dominio do efémero. Na prépria insatisfagio, ele
aponta para um outro englobante.

Que o sujeito vital tenha consciéncia de si mesmo e do seu universo constitui,
segundo diz Jaspers, o maior dos enigmas. Este ponto luminoso na escuridio
dumaimensidade sem fundo di-se a conhecer a0 mesmo tempo que da a conhecer
o universo. O ser s6 € acessivel a claridade desta luz: eu poderia nio existir, tudo
quanto existe poderia ndo ser— mas eu existo realmente. O enigma deste pensamen-
to de limites revela igualmente que o sujeito vital ndo esta ai por si, que ele nio é
obra sua.

““Consciéncia em geral”. Jaspers analisa em seguida o englobante da ““conscién-
cia em geral”, essa conscigncia comum e impessoal que tem por objeto as certezas
racionais e empiricas, sobrepondo-se a elas. Ja falamos disso. Vejamos agora
somente o que Jaspers afirma acerca da relagio existente entre a consciéncia em
geral e o sujeito vital. H4 uma dupla relagio: de um lado, a consciéncia em geral
estd ao servigo do sujeito vital, do outro, perturba-o e incomoda-o. Nio existe
entre ambos uma harmonia de origem. O pensamento racional e impessoal temn
sido certamente trtil a0 homem ao nivel das necessidades praticas, dando-lhe o
poder de inventar os instrumentos que fizeram dele o senhor da natureza. Mas
também o perturba na medida em que altera a seguranga dos seus instintos, o
entrega 2s ilusdes, o leva, por vezes, a destruicio, e o torna, com freqiiéncia
perplexo e infeliz. A relagdo entre o saber (ou conhecimento verdadeiro) e os
interesses vitais ¢ problematica.

Problema analogo existe, alias, entre a consciéncia em geral e todos os outros
modos do englobante. Ela se nutre da sua substincia e os impele a um
desenvolvimento tio amplo quanto possivel. Transforma-os e altera-os. E, umnas
vezes, estimulante criador, outras, semente de desordem e destruicio. Um fluxo
de consciéncia vivido em toda a sua riqueza, seguranga e plenitude, pode ser
interrompido, violado, empobrecido, destruido, pela intervengio de um pensa-
mento claro e objetivante. Jaspers lembra a perturbagao que pode provocar em
quem fala ou age a stibita atencio objetiva aquilo que esta fazendo. A consciéncia
em geral sabe do absurdo, do carater precirio, de tudo quanto é temporal. Paralisa.
Ela suscita fantasmas racionais que substituem ou inibem a vivéncia e a agio. Por
vezes torna-se também, malgrado o seu rigor, em fonte de nio verdade. Todavia é
nela que se encontra a origem de uma verdade que lhe é exclusiva e cuja marcaéa
clareza. E ela que patenteia a0 homem o conhecimento do utensilio, da obra, do
pensamento, de tudo quanto ele produz. Mas a produgio criadora provém de
outros modos do englobante. S6, a consciéncia em geral nio teria conteado. A
claridade, s6, seria uma luz vazia, nio engendraria nenhuma parcela de ser.
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Espirito. O terceiro modo do englobante que somos, é chamado, em
Jaspers, “espirito” (Geist). Uma nocio dificil de captar. Mas o presente resumo soé
podera apresentar, a tal respeito, um esbogo insuficiente.

Sumariamente se poderia dizer que ‘o espirito” é a fungdo que estrutura e
constréi as unidades. Se o sujeito vital se prende a vida singular e a consciéncia em
geral A racionalidade universal, o espirito, esse, se situana esferada cultura. E, diz
Jaspers, real como o sujeito vital e interior como a consciéncia em geral, mas asua
origem pertence a outra ordem.

E ele que da a multiplicidade dos pensamentos, da afetividade e dos atos, a
coeréncia, uma orientacio, uma estrutura, um limite e uma medida. Nele vivem
essas totalidades que, embora nunca atingidas como objetos, impregnam toda a
nossa atividade de seu poder, esses germes da inacessivel finalidade que
chamamos Idéias. Elas ordenam a multiplicidade infinita do diverso, dando-lhe
forma e sentido.

O espirito esta perpetuamente em transformagcéo, passando de um conjunto
real a outro, modelando-se na assimilagio ou rejei¢do de quanto se lhe oferece.
Compreende-se a si mesmo e compreende 0 mundo através das obras que tém
realidade objetiva: obras de pensamento, obras-de-arte, poemas; institui¢des, leis,
constituicdes; estruturas profissionais, costumes, escalas de valores. Opera por
meio das realidades objetivas e cria outras novas. Mas estas realidades nio sio o
espirito. O espirito trespassa-as. Seu objetivo € a totalidade, o fundamento, a
substancia das [déias.

Vemos que a nogao de “espirito’” como englobante sofreu, em Jaspers, a
influéncia hegeliana, talvez num sentido por vezes polémico.

Existéncia. Jaspers contrapde aos trés modos imanentes do englobante que
eu sou (sujeito vital, consciéncia em geral, espirito) o seu modo transcendente, a
existéncia, que é o “‘poder-ser” do eu, a sua liberdade. Consciéncia em geral e
- espirito abrem ao eu vastos espagos. A existéncia, pelo contrério, é como que um
estreitamento. Ela estriba em um sujeito vital, numa individualidade, em uma
unicidade que, em confronto com a consciéncia em geral e o espirito, parece
possuir apenas uma realidade precisa, arbitraria, substituivel. Entretanto é assim,
através do proprio corpo do sujeito vital em que se encarna, que a profundidade
do ser chega aoc mundo como existéncia {ou liberdade possivel}. A existéncia, isto
é,a " condigio histérica” ou “historicidade’, onde sujeito vital e existéncia tendem
a ser um, ~ nio em virtude de uma uniio harmoniosamente realizada, mas em
uma luta sem fim pela unidade.

O sujeito vital, com as suas particularidades, as suas paixdes, os seus apetites,
os seus pavores diante do que o ameaga, nio € ainda existéncia. E a existéncia que
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lhe da a gravidade — o peso — de sujeito historicamente situado, agindo na histéria,
p i gt
portanto, a sua “historicidade’ (Geschichtlichkeit). A existéncia assume a particulari-
dade e as situagdes-limites do seu sujeito vital; liga-se is suas origens, familia, terra,
G - 3 B g '
patria; faz sua alegria e sofrimento essenciais. Ela, e s6 ela, se torna o sentido
cifrado, concreto, historico, desse sujeito vital, so ela pode decifrar tal sentido.

Todavia, a existéncia nio é, de forma alguma, um produto natural de todos os
dados implicados no sujeito vital. E por isso que o homem, como tal, escapa
precisamente a tais derivacdes. A origem da existéncia continua um mistério. Por
ela, o sujeito vital vem a ser diferente do que era. As suas origens sdo diversas.

Nenhuma generalizagio € aqui possivel: nao se pode afirmar nem negar que
todo o sujeito vital corresponde a uma existéncia. Nio existe, neste ponto,
nenhum “saber”, pois s6 contarmos com este dado concreto: s6 a existéncia pode
apreender a existéncia.

Dois problemas. Seria impossivel apresentar aqui algo mais que reduzido
esbogo fragmentario do movimento dialético que Jaspers estabelece entre os
modos do englobante, entre modos do englobante que eu sou e modos do
englobante que é o mundo, entre modos imanentes e modos transcendentes. A
guisa de ilustracdo, mostremos apenas como Jaspers se aproveita disso para
esclarecer as condi¢des em que sao apresentados dois problemas classicos: o da
onigem da vida e o da origem do homem.

Ja vimos que Jaspers, seguindo Kant, afirma a impossibilidade de reduzir a
objeto do conhecimento a totalidade do universo. A pesquisa cientifica decompde
necessariamente o mundo em realidades heterogéneas e modalmente descon-
tinuas. A totalidade do mundo persiste, contudo, como Idéia, reclamando um
esfor¢o continuo de relacionamento do diverso. Os dois problemas de que nos
vamos ocupar assentam basilarmente nesta situa¢io fundamental.

A origem da vida. Ao nivel de uma explicagiio natural, g origem da vida s6 pode
ser compreendida de duas maneiras: ou ela provém da matéria inanimada, ou
entdo de germes de vida que cairam na terra, provenientes dos espagos siderais,
sem serem destruidos pelas temperaturas extremas de calor e frio que 14 existem.
No primeiro caso, seria possivel reproduzir os comegos da vida sob certas
condi¢des ainda ignoradas. No segundo, a vida poderia ser tio antiga como o
universo e nio se originaria por derivagdo. Ora, diz Jaspers, estas duas hipéteses
sdo tao arriscadas que devern ser excluidas. A primeira choca com a suma
improbabilidade do encontro dos azares, simultaneamente, indispensaveis ao
surgimento da vida. A segunda implica que os viventes tivessem atravessado, sem
perecer, prodigiosas distincias de tempo e extremos de temperatura, o que é
também totalmente improvavel. Além disso, na segunda hipétese, nio teriamos
ainda uma explicagdo da vida: o mistério da transicio do inanimado para o vivente
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seria simplesménte relegado para a origem mesma do universo. A impossibilidade
do conhecimento foi dissimulada por solu¢des puramente verbais ou miticas.
Recorreu-se A idéia da criacio divina. Mas esta idéia nio resolve o problema
cientifico da origem, nem os problemas postos pelas diversas idades da vida
contidas nos fosseis e cujas etapas intermedidrias apresentam falhas, de sorte quea
sua deriva¢do se faz incompreensivel.

A origem do homem. Donde vemn o homem? Diz-se que ele deve descender
de antepassados semelhantes ao macaco. Mas os restos encontrados nao bastam para
superar o fosso persistente entre toda a espécie animal e 0 homem. Recorre-se entio
a representagdes fantasticas: o homem teria existido desde o principio — como se
todas as espécies que se sucederam fossem ja o homem, sob aspectos diversos; ou
ainda: 0 macaco & que descenderia do homem como uma espécie desnaturada; ou
entio: tudo quanto vive seria como que o desperdicio deixado ao longo da marcha
essencial para o homem. Ao tecnicizar o ser humano, talvez estejamos a ponto de
produzir uma nova espécie-desperdicio a partir do homem, uma espécie
simplesmente “vivente”, no sentido biolégico do termo; o problema que se poria
entio seria o de encontrar a via estreita que permitisse ainda ao homem
propriamente dito a existéncia em pequeno numero, vendo viver em redor a
multidio desumanizada das formigas.

Que visiao mais triste do que aquela que, excetuando o homem, degrada
totalmente a vida, para fazer dela um desperdicio, negando-lhe os sucessos e as
perfeigbes proprias. Mas, como hipotese, esta visdo ndo € menos inteligivel do que
a inversa, segundo a qual o homem viria do macaco.

Para Jaspers nio se trata aqui, nestes dois problemas (origem da vida e origem
do homem), de uma ignorincia provisoria, mas de uma impossibilidade de principio.
Pode-se conceber um objeta como tal quando ele cai sob a influéncia das ligacdes
causais ou de uma ordenacio sistematica. Mas nenhuma Idéia do mundo pode ser
realizada ou ilustrada por meio dos fatos senio de forma parcial. Néo se objetiva
em sua totalidade. Aborta ao nivel do conhecimento, porque tudo o que é
conhecido esta votado A descontinuidade dos modos do englobante. Assim, nesses
dois problemas, os termos “Idéias”’, “matéria’’, “‘vida”, “homem”, nio podem
legitimamente ser reduzidos a uma continuidade objetiva. Numa perspectiva
arbitrariamente escolhida, cada um deles poderia englobar os outros.

Dai, entlo, as hipdteses fantasticas entre as quais nos mandam escolher. E que
se supds, d primeira vista, que tudo ¢ reduttvel ao conhecimento pela consciéncia em geral.
Querem que escolhamos, ndo porque uma das hipoteses se imponha como
verdadeira, mas porque o postulado de que tudo pode ser *“compreendido” nos
obrigaria a isso. Todavia, ao escolher uma hipétese para fazer dela um suposto
“saber”’, menosprezamos a pluralidade descontinua dos englobantes e traimos de
fato o rigor das exigéncias de apodicticidade da consciéncia em geral. Ao contrario,
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se a experiéncia da impossibilidade em que estamos de “compreender” a origem
davida e do homem, é sofrimento radical para o desejo de conhecer, ela é também
um bem inestimavel, s6 acessivel a2 uma vontade de conhecer absoluta, rigorosa e
sem condescendéncia. E preciso saber afrontar o incompreensivel, se queremos
adquirir um conhecimento auténtico, e nio extrapolar, até ao absoluto, até a
totalidade, conhecimentos ainda particulares. O nio-saber esclarecido torna mais
claro o saber.

Saber e nao-saber. E como se todo o conhecimento particular fosse, pelo fato
de ser possuido, o corpo sem vida do englobante. Do englobante s6 nos podemos
acercar, sem todavia o captar, no esforgo por conhecer, na superac¢io de todo o
conhecimento adquirido e cristalizado, na pesquisa, e nio na adicio e extrapola-
¢do dos resultados, visto que o englobante, que é 0 mundo, nio se esgota na soma
dos objetos oferecidos a investigagio dos sabios.

Se o mundo, na sua totalidade, estivesse para nés ordenado num conjunto
coerente, fechado, conhecivel, sem contradicdes nem rupturas, numa seqiiéncia
ininterrupta de processos submetidos a causalidade orientada a um fim, o mundo
seria o proprio Ser, seria Deus. Este tipo de visio nio cessa de nos tentar. Partindo
de um principio — dtomo, matéria, energia, vida, evolucio cosmica — se refaria o
mundo em suatotalidade, nés af incluidos. Mas vem a reflexio critica e denuncia a
ilusio que consiste em elevar ao absoluto conhecimentos particulares ligados a
categorias determinadas e a um Gnico dos modos do englobante. Quando se
transpde este limiar da reflexio filoséfica, todo o ser como objeto, portanto
conhecivel, fica “em suspenso” (in der Schwebe). E preciso perder pé diante do ser do
mundo, para compreender o que é conhecer o mundo em sua verdade. Mas, ao
mesmo tempo, a claridade verdadeira do conhecimento particular, ligado a esta
experiéncia do ser abissal do mundo, mostrara o englobante que contém em si
todos os fendmenos.

E entdo que a nossa liberdade se nos faz percepdvel. Fazemo-nos livres, livres
para o mundo, livres para nés mesmos no mundo, livres para nés mesmos em face
da transcendéncia. E também livres para a verdadeira ciéncia.

Jaspers enumera as conseqiiéncias da presenqa atual do englobante para a
nossa maneira de conhecer:

— O mundo ndo assenta firmemente sobre si mesmo, como se fosse “o em si”’.
Estd “‘in der Schwebe’”. Toda a concepcdo total, exclusiva e restritiva, se acha
excluida {mecanismo, biologismo, evolucio cosmica etc.). Se acha excluida
também toda a merafisica supostamente cientifica, com .a sua metodologia
caracteristica, que consiste, em extrapolar, em tirar .conclusdes “provaveis”
relativas ao ser em si. Toda a representagio total do universo é enfraquecida e
denunciada.



46 Jeanne Hersch

— A “teoria total”” é substufda por uma multiplicidade de teorias, cujo valor se
mede pela sua fecundidade heuristica. Fica-se na confrontac¢io continuadateona
e da experiéncia. Situamo-nos num momento do devir cientifico, sem antecipar
nunca nenhum conhecimento total e definitivo.

— Nzo ha método universal da ciéncia, mas pluralidade de métodos sem
nenhuma unidade.

— Havemo-nos, nic com o Ser, Mmas Com ntvets € modalidades do ser.

— Nio existe nenhum quadro definitivo do saber, mas uma abertura radical,
uma disponibilidade a respeito de toda a experiéncia nova, conforme cada um dos
modos do englobante.

— As discussdes sem sentido em que se entrechocam afirmagdes opostas
relativas a totalidade, ao principio e ao fim Gltimo, sio eliminadas. Nos limites do
saber, nio & a alternativa tedrica radical que triunfa(“ou ..., ou entao ...}, Mas, ao
contrario, a compreensio das antinomias. Jaspers faz notar que & no contrario
daquilo que se passa nos limites da a¢do que reina a alternativa absoluta de

liberdade.

Mas ele avisa o leitor. O homem que descobriu, s6 com o entendimento
(Verstand), a sua impossibilidade de dominar um saber rtotal, reconciliando-se
assim consigo mesmo, corre o risco de fazer assim apenas uma experiéncia cadtica.
Pode vir a ser mais ou menos, que o entendimento. Perdida a confianga na propria
unidade acessivel, corre o risco de se abandonar aos simples impulsos vitais do
instinto, ou a uma obediéncia cega e incondicional. Em compensacio, pode
recorrer i razio (Vernunft) para buscar, mais além de um impossivel conhecimento
da totalidade, a verdade que, por meio da razio, emerge para ele do fundo do
englobante.

Talvez estes poucos pensamentos extraidos do grosso livio Da verdade
deixem entrever como esta obra multiplica as dimensbes, as perspectivas, a
natureza da significagio do termo “verdade”. Em conseqiiéncia disso, a propria
nocio de verdade & irremediavel e indissociavelmente filosofica: ela esta sempre e
em toda parte (ndo pode deixar de estar) filosoficamente em questdo, dependendo
necessariamente do sentido e alcance que saiba e queira, existencialmente dar-lhe
quem a busca. Quanto mais claramente forem distinguidos os modos do englo-
bante, tanto mais fortemente aparecera o seu comum enraizamento na existéncia,
sem a qual a verdade seria mentira, ilusdo ¢ superstiio (28 a 23).

A FE FILOSOFICA

A fé filosofica, tal como se apresenta em toda a obra de Jaspers, ¢,
simultaneamente, o que pode haver de mais fragil e de mais invulneravel, mas em



KARL JASPERS 47

um duplo sentido. Nio se vale de nenhum estatuto comunitario, nenhuma
autoridade, nenhum livro sagrado ou revelado, nenhuma instituicio. Nao dispde
de qualquer meio de coagdo, seja ele uma simples prova racional. Nio pode
reivindicar para sia minima evidéndia cientifica. E, portanto, incapaz de ditar, com
firmeza impessoal, uma conduta que se suporia a unica correta, e de justificar um
programa de acdo ou ordem que obrigasse a todos. Entretanto, é ela que iluminao
outro lado do real, é nela que a comunidade desunida pode encontrar as suas bases,
a autoridade abalada o seu fundamento, a conduta moral as suas raizes, a
planificagao os seus fins. A prépriaracionalidade cientifica é delaquetiraaforcade
sua evidéncia. Todas essas realidades sdo no mundo bem mais poderosas do que
ela e ela se perderia, se tentasse apropriar-se da sua forqa e do seu prestigio. Mas é
ela, em contrapartida, que esclarece a sua origem, o seu sentido, os seus limites, e
que pode tornar um homem inabalavel, firmando-o acima de qualquer receio.

Por fidelidade a esta f¢, Jaspers jamais deixou de afirmar, ac longo de suavida,
a mais indomavel independéncia em relaczo a toda a forma de adesio confes-
sional, fosse a uma comunidade religiosa, uma autoridade consagrada ou um livro
tido como o tnico. Mas esta independéncia absoluta diferia em dois aspectos
essenciais, da dos agnosticos. Primeiro, longe de se basear na auto-suficiéncia da
razao, ela hauria a sua forca na submissiio ltima i transcendéncia, ao siléncio do
ser. £ a plenitude deste siléncio que Jaspers defendeu contra toda a Revelacio.

Depois, a sua atitude de recusa em relagio as diversas confissdes institucionais,
ndo foi nunca uma ruptura. Jamais interrompeu o seu debate essencial, o seu
esforgo por se *“comunicar”, com aqueles cuja fé em uma Revelacio lhe parecia
auténtica. (36 a 44).

Os grandes fildsofos. A fé filosofica é a existéncia segura da sualiberdade pelo
compromisso constantemente assumido em face da transcendéncia, da qual tem
tudo. Nio se realiza no abstrato nem na solidao, COmo ja vimos, mas na situacio e
comunicag¢io. Qualquer recurso a pressdes seria contrario a sua natureza e ao seu
sentido. Ela pode somente “apelar’ i existéncia de outros e receber, por sua vez,
os seus apelos.

Para Jaspers, o espaco privilegiado onde a fé filosofica se revigora na
comunicagao com os espiritos mais elevados e livres, é o da tradico filoséfica, o
mundo dos grandes filésofos do passado. Cada uma das suas obras é uma chave
privilegiada que desperta e renova a presenca da existéncia em face da transcen-
déncia. Para nos, ocidentais, a tradicio filosofica onde aprofundam as nossas
raizes, &€ a que nos vem dos Gregos e daquilo que Jaspers chama “religiao biblica™.
Mas esta tradi¢do, nio obstante a sua inesgotavel profundidade, nio ¢ a unica.

Para uma filosotia mundial. Foi sobretudo nos anos do “exilio em seu posto”,
sob o nacional-socialismo, que se definiram, no espirito de Jaspers, as linhas de
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forca de uma nova tarefa. Agora ja nio bastava ser europeu. Assim como a historia
dos homens de todo o planeta estava a ponto de se tornar uma mesma e nica
Histéria universal, assim também a Filosofia, que se havia desenvolvido separa-
damente a partir de trés grandes origens: Europa, China, india —, nio teria
doravante mais que uma mesma e tnica historia. Cada um dos grandes filésofos
situa-se e enraiza-se, inquestionavelmente, no seu contexto temporal e geografico,
decisivos para a sua unicidade existencial. Mas, a0 mesmo tempo pela sua
historicidade, o filésofo transcende o tempo e é contemporaneo de todos os
demais, também de Jaspers. O mais além filosofico do tempo  lhes facilita o
didlogo, a comunicacio entre si. Juntos, eles formam virtualmente uma dnica
tradicio mundial, cuja unidade cada um se esforga por compreender, alargando e
intensificando a comunicacio e eliminando as barreiras. Para além do declinio da
filosofia européia, Jaspers percebe assim o anincio de uma filosofia mundial.

Muite mais que o grosso volume publicado sobre “Os grandes filosofos”, a
sua obra péstuma demonstra a enérgica ambicdo com que se empenhou nesta
nova perspectiva. Tinha em mente estudar a filosofia mundial numa largueza sem
precedentes, sob ingulos muito diversos. Multiplicou esbogos, notas, leituras. A
paixio que punha em tudo isso provinha nio de um projeto ambicioso que
quisesse dai para o futuro abranger toda a terra, mas do fato de que uma filosofia
mundial, quando se recusa a ser abstracao empobrecida das tradi¢oes particulares,
se liga necessariamente ao humano no homem, sem que nada de acessério avenha
desviar. {45 a 50).

POLITICA

A filosofia de Jaspers impregna toda a sua vida, dando-lhe, a todos estes niveis:
o do sabio e do médico, do psicolégo, do professor, do marido, — uma unidade
excepcional que se consolida e refor¢a mais ainda ao nivel do cidadéo. Jaspers
nunca pbde fazer “politica ativa” por causa do seu estado de saude e, talvez
tambeém, da sua *“paixio filosofica”. Mas a politica representava para ele um teste,
talvez o teste por exceléncia, da autenticidade das idéias e da coragem que as
avigora. Esta coragem esta, alias, unida a exigéncia da liberdade e da verdade.
Coragem de um saber em que a prudéncia e o sentido do absoluto se refor¢am
mutuamente, sem confusdes, inflexivel em seu rigor, coragem como jamais vi em
qualquer outro: imediata e refletida, intemporal e ajustada a0 pormenor concreto
de cada circunstincia, imperturbavel e sem rigidez, pregada aos principios e
transcendendo todas as férmulas. A coragem de um homem de Estado com
dimensdes proféticas.

Karl Jaspers, um homem plenamente culto, porta-voz da cultura, que se sentia
aberto a toda a tradi¢io e a todo o pensamento existente a face da terra, que
supunha a humanidade empenhada, de bom ou mau grado, em uma histéria



KARL JASPERS 49

doravante mundialmente solidaria e num intercimbio cultural universal, era,
culturalmente, um “conservador”, atento as vozes do passado. Mas mantinha-se,
ao mesmo tempo, extraordinariamente vigilante diante daquilo que a nossa época
possui de 1nico, “sem precedentes”. Advertiu de que a humanidade nio se
salvaria da sua aventura senio a custo, de que era necessaria ‘‘uma conversdo”. $6
que esta conversdo ndo coincidia com nenhuma receita nem doutrina, com
nenhuma confissio religiosa, nenhum sistema politico ou social. Desta sorte, a sua
critica do presente era impiedosa, e a sua liberdade total em face das opgdes
oferecidas.

Interveio explicitamente, por diversas vezes, no dominio politico. Antes da
chegada do nazismo, lanca uma adverténcia com a sua pequena obra, ‘4 situagdo
espiritual do nosso tempo’” (Die geistige Situation der Zeit). Depois da guerra, publica “A
culpabilidade (alemd)” (Die Schuldfrage), esforcando-se por ajudar os seus compa-
triotas a superar o desespero gerado simultaneamente pelos crimes e pela
derrocada do Reich, a esclarecer e reconhecer a sua parcela de culpa individual e
coletiva, e a formar lucidamente uma opinido politica justa e construtiva. Achava
que, tendo ele mesmo sofrido sob o regime nazista, tinha o direito— e o dever—de
falar. Retoma os assuntos politicos depois de 1956, ao criticar a politica do governo
alemio, que, a seu entender, estabelecera uma falsa hierarquia entre o objetivo da
reunificacdo (finalidade nacionalista) e o da liberdade (finalidade transcendente). Por
outro lado, examina a situagio politica sem precedentes criada pela bomba atémica,
quando € impossivel renunciar ao valor mais alto que continua sendo a liberdade.

Segundo o pensamento de Jaspers, a politica ndo deve ser deixada exclusi-
vamente aos politicos profissionais. Ela exige, — como alias todos os atos
importantes da vida — como condi¢do prévia, algo mais que a competéncia, algo
que, desgracadamente, se dilui, muitas vezes, em sentimentos vagos e lengalengas.
Na verdade, a luta politica € uma luta travada entre as forgas do espirito, que nio
sdo nunca perfeitamente claras, e as linhas de confronto permanecem confusas.
Um professor de Filosofia como ele (por respeito e pudor, Jaspers apresentou-se
sempre como “professor de Filosofia” e nio como “fil6sofo”) esta incumbido, nio
de fazer propaganda para impor uma orientagio politica determinada, mas de
contribuir, com seus escritos, para que a constelagio de espiritos do momento se
torne t3o brilhante quanto possivel, de modo a estimular nos outros uma
consciéncia mais lucida e refletida sobre as opgdes politicas realmente apresen-
tadas e seu risco no plano da liberdade existencial. Jaspers pretendia provocar a
reflexdo politico-moral na consciéncia dos alemies. Os problemas cujos dados
concretos sublinhava, hierarquizando seus riscos, eram apenas exemplos; &
precisamente a propésito de exemplos reais, de situacdes que se apresentam, hic et
nunc, que a consciéncia politica se ha de exercitar, “afirmar-se” (sich bewdihren).

Trata-se, portanto, mais uma vez, de elucidar, de clarificar e estimular a
coragem na decisdo livre. Jaspers quer mostrar, de uma sé vez, o que sio os dados
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reais e o que € que ele pretende. Para ele € a mesma coragem que permite observar os
fatos tais quais sdo e tomar uma decisido que leve em conta a sua realidade, sem
todavia se submeter nunca a eles. Desenvolver assim, em si e nos outros, a
faculdade de julgar & segundo Jaspers, a tarefa de um “escritor politico”,
personagem que ele contrapde aos “politicos ativos” (que nido pretendem
esclarecer, mas ganhar, que nio querem que os homens sejam rmaiores, porque os
desprezam) e aos “homens de estado”, cujas responsabilidades e grandeza
reconhece.

O escritor politico mostra o que h4, o que pode havereoqueé impossivel. Nio
busca o poder. Sabe que a roda da histéria ndo gira segundo uma necessidade,
quer esta seja concebida como obscura ou conhecivel. Ele conhece a importancia
de toda a espécie de dados que determinam a vida dos homens, particularmente a
daqueles dados que eles mesmos produziram, mas sabe também que os atos dos
homens influem, de forma decisiva, no curso dos acontecimentos. Intervém,
esforcando-se por colocar os estimulos no campo da reflexdo humana, e evitando
seduzir o homem no apelo aos seus instintos e a sua afetividade. Mas a sua
influéncia é imprevisivel.

Além da responsabilidade propriamente politica, ele leva consigo uma outra
responsabilidade: é responsavel pela verdade e nao pode, nem por respeito a
quem quer que seja, nem por desejo de eficacia ao servi¢o deste ou daquele fim,
alterar ou limitar a sua expressio. Deste modo, ele desenvolve o seu trabalho no
mundo intemporal da philosophia perennis e, a0 MesmMoO temMpo, no da atualidade
mais palpitante.

Democracia. Jaspers cré na Idéia de democracia, tinica possibilidade, a seu
ver, de liberdade, de verdade e de paz. Nio ignora nenhuma das incertezas que ela
pode suscitar, mas tais incertezas nao contam com uma saida melhor.

Jaspers nio fala de democracia mas daldéia de democracia: é que esta éapenas
uma possibilidade aberta, jamais uma realizagdo. A luta pela democracia
apresenta duas frentes: luta-se, de um lado, para preservar as possibilidades que ela
oferece ao salvaguardar a liberdade politica; luta-se, do outro, com a imperfeicio
essencial e infinita implicada no esfor¢o de realizacdo dessas possibilidades.

Segundo Jaspers, nenhuma definicio diz o que & a democracia. Mas ela ndo é
um mistério. A sua natureza corresponde 4 do homem, que estd sempre “a
caminho da liberdade” e sempre ameagado por si mesmo. Nada, portanto, de
admirar que a democracia tome formas diferentes nos diversos Estados.

Todaa democracia verdadeira esta, no que concerne & Idéia, exposta acritica—
uma critica que nem ¢ inspirada no niilismo cinico, nem na ilusio utdpica deuma
outra democracia tida como perfeita. Quem assim critica, nem é pessimista nem
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otimista. Tem simplesmente consciéncia, a0 mesmo tempo, da liberdade e do
destino. Dai, a ambigiiidade constante da critica em um regime democratico: em
uns, ela afianga a adesio A Idéia de democracia; em outros, o desdém que sentem
por esta Idéia e por quem a serve.

Como toda a idéia parcialmente encarnada, uma democracia real admite
sempre perversdes e mentiras. Apesar disso ela nio deixa de ser a via unica,
necessaria, infinitamente dificil, por onde os homens se encaminham para uma
liberdade possivel, e tentam organizar o mundo segundo este avanco.

Se toda a democracia real é relativa, ela nio encontrari o seu sentido e valor
fora de um compromisso absoluto, como é o da fé filoséfica ou o da {é religiosa. A
democracia perde toda a sua consisténcia, se os cidaddos estiverem vazios de
absoluto e se contentarem, no plano politico, com &xitos atribuiveis a habilidade.

Jaspers recusou-se a assemelhar a democracia aquilo que ele chamava
oligarquia dos partidos, em luta uns com os outros, porém, solidarios na caca ao
voto. Apdiam-se no Estado, em vez de o servir. Subordinam o Estado aos
interesses comuns dos politicos de profissio.

Nao existe democracia senio na medida em que tudo se passa abertamente,
sob o olhar dos cidadidos. E necessario, portanto, que a imprensa goze de uma
independéncia real e se reconheca responsavel, mas sé no que toca a verdade. Os
qUE S€ EXpressam por esse meio, assumem o que escrevem, nio como represen-

tantes de organizagdes ou grupos, mas a titulo pessoal.

A democracia exige que seja garantido um dominio, onde o espirito atue
livremente, conserve a sua independéncia e alcance a sua eficacia.

A paz pela supremacia do Direito. Jaspers afrontou, em sua reflexio, a
situacdo sem precedentes criada pela bomba atdmica. O que ésem precedentes éa
dimensio quase absoluta da ameaga que impende sobre o homem e sobre a sua
vida, ameaca que poderia ser, a0 mesmo tempo, total e definitiva. Quem reflete
sequer um pouco, desejaria que a bomba fosse eliminada. Mas isso exigiria um
controle reciproco entre as poténcias. Como no se vé meio de estabelecer este
controle nas condi¢des atuais, cada qual se trangiiiliza como pode: ninguém
ousara usar da bomba atémica; ninguém se atrevera mais a fazer a guerra; a
suprema ameaca traz a salvacio. Enquanto nos quedamos na expectativa, a guerra
continua entre pequenos estados.

O ponto decisivo para Jaspers seria a instaura¢io de um controle reciproco,
ndo sé porque se contaria entio com o maximo de probabilidades de que o
recurso 3 bomba seria excluido, mas sobretudo porque tal controle poderia ser o
preludio da supremacia do Direito sobre as nagées. Com efeito, segundo Jaspers, 56 o
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reinado do Direito podera assegurar, nio uma trégua precaria, mas uma
verdadeira paz.

Ele especifica as severas exigéncias da paz ~ COmO VETemos, bem diferentes dos
principios que inspiram ainda hoje as organizagées internacionais, incumbidas da
sua salvaguarda—: respeitar os tratados; rentincia a soberania absoluta dos Estados
(e, portanto, ao direito do veto); circulagio ilimitada deinformagdes, sem qualquer
censura: interesse de cada Estado pelos assuntos internos dos outros, de tal
maneira que as ofensas aos Direitos Humanos possam ser submetidas a uma
autoridade juridica supranacional; possibilidade de revisao dos tratados e de
fronteiras injustas do passado por uma autoridade supranacional; consultaao voto
secreto, garantindo aos povos poderem dispor livremente de si mesmos.

Hoje, quase todos estes principios sdo rejeitados na realidade. Mas ndo havera
paz a menor preco. O que os “politicos” chamam hoje ‘‘paz’, sdo apenas
tentativas para alongar a trégua.

E certo que a opiniso publica se faz ouvir. Por todaa parte se erguem protestos
contra a bomba criminosa. Mas as associagdes pacifistas nada mais fizeram contra
a guerra do que construir uma fachada de opinides e sentimentos.

Conversio ético-politica. Jaspers vai mais longe. Como ja vimos, se a
humanidade nio quiser perecer, os Estados deverdo optar pela limitacéo de sua
soberania, criando entre si situagdes contratuais, uma ordem de direito interna-
cional, gracas a uma boa técnica institucional. O homem, entdo, aparentemente,
nio teria necessidade de mudar; instituigdes inteligentes impediriam os indi-
viduos de deixar a rédea solta os seus instintos de violéncia e aventura. — Pura
ilusio, diz Jaspers. Nada disso ocorreu até o presente € as tentativas feitas em tal
sentido sio antes o disfarce dos esforgos que cada um faz por garantir uma posi¢io
de forca. O armamento atémico nio cessa de aumentar. E preciso, portanto, irmais
além da politica, escutar a resposta que os profetas do Antigo Testamento deram ha
séculos, mudar a nossa atitude moral e a nossa maneira de pensar, converter a nossa
vontade ético-polttica (sittlich-politische Umkehr).

O que se chamou por muito tempo “dever” e que sO dizia respeito a
consciéncia individual, transformou-se em condicio de sobrevivéncia para a
humanidade. ‘“‘Sem conversio, a vida dos homens esta perdida.”

Mas uma conversdo nio pode ser planificada. A pergunta: ‘Que devemos
fazer?”, nenhuma resposta prescritiva pode ser dada. Nenhuma outra coisa se
pode fazer senio apelar para as possibilidades adormecidas, mostrar a situacao
atual tal qual ela &, fazer ecoar as vozes instantes do passado. Uma conversio nao se
obtém pela forca; nio é coisa de opini3o, mas de maneira de viver, de decisdo
individual em liberdade.
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Para o realista, a natureza humana continua como sempre foi. Absolutamente
pessimista, sem esperanca, ele pratica a politica do dia-a-dia. O moralista, esse,
prende-se & idéia do homem futuro, renascido; negligenciando a realidade arual,
faz exorta¢des que ninguém entende.

Ambos esquecem, pensa Jaspers, o que significa “dar a sua vida”, “morrer”,
“sacrificar”. Ha qualquer coisa nestes comportamentos que *“a razio empirica”
nio consegue explicar. Qualquer coisa diferente.

A Ultima alternativa. No limite, a bomba atdmica nos leva a por a propria
consciéncia um problema estranho: uma agio humana que pode conduzir ao
aniquilamento total da humanidade sera, por tal fato, absolutamente ma? Existe
um limite onde o direito de por a vida em jogo acaba? Sera nosso dever renunciar a
bormba atdémica, incondicionalmente, antes que a paz mundial esteja consolidada,
antes que seja instituido um controle reciproco da produgio da energia atdmica?
No momento em que o totalitarismo hitleriano ameacava o mundo inteiro,
Einstein resolveu contribuir, com os seus conselhos, para a produgio da bomba
atbmica. Uma situa¢io semelhante podera repetir-se de novo, dando sentido a
uma decisdo analoga, tomada com conhecimento e consciéncia?

A resposta, desta vez, no depende da previsio de acontecimentos mais ou
menos provaveis, mas da consciéncia de quem decide, para além de qualquer
justificacdo politica ou mesmo moral. Qual a nossa resposta?

Jaspers evoca uma situagao politica possivel. Quando tiverem sido negligen-
ciadas todas as outras possibilidades: supressio da bomba sob controle reciproco;
protecio do mundo livre pelas armas convencionais, 4 custa de sacrificios
constantes da populacio para a formagio militar e o equipamento econémico;
firme organizagio da solidariedade total entre os Estados livres, — 0 momento de
decisdo poderia colocar os governantes diante deste dilema: ou usar a bomba ou

suportar o totalitarismo. Seria ja demasiado tarde para escolher outras possibi-
lidades.

Diante da ameaca (talvez) total contra a vida oz contra a liberdade, a
unanimidade contraria 8 bomba se desfaria. Nenhuma resposta pode ser dada de
antemdo, mas & preciso elucidar o problema para nio andarmos as cegas. E
indispensavel conhecer o que estd em jogo, ver tio claro quanto possivel. A clareza
podera produzir efeitos preventivos na politica presente.

No limite, a questio deve ser posta com toda a crueza, de modo a eliminar
subterfugios e falsa confianca, bem como toda a espécie de fatalismos prontos ao
pior, que se supde inevitavel. E necessario fazer uso da raz3io, que compreende em
si a boa vontade. '
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A peniiltima esperanca da razdo ¢ a confianca na razdo dos outros homens.
Mas esta confianca pode malograr. Que resta entao?

Jaspers lembra Jeremias, ao responder ao seu discipulo Baruch, desesperado
porque o Estado, o povo, e a propria fé dos ultimos judeus haviam perecido:
“Assim fala Javé: Em verdade, o que construf, eu o destruo, o que plantei, eu o
arranco, e tu, tu reclamas para ti algo de sublime? Nao reclames!...”” Jaspers
interpreta: “Que Deus exista, é o bastante”.

Gracas a esta ltima perspectiva, o absoluto (o imperativo categérico, o
incondicional) nunca foi abolido, nem o podera ser. A coragem nao estid em
predizer resultados funestos, mas em fazer o que € possivel, no saber e no nao-
saber, conservando a esperanqa até ao ultimo alento. {51 a 56).

HISTORIA

O homem & um ser histérico, porque é consciente da sua finitude. Ser
consciente da sua finitude é viver no tempo, buscando na sucessao do efémeroum
sentido permanente, logo, fora do tempo. A Historia exclui igualmente a
permanéncia da natureza, daquilo que existe “em geral”, € a permanéncia da
eternidade, que a destruiria. Por isso, “‘um fim da Historia” que fosse um remate
historico, € impossivel e inconcebivel. Mas, 20 mesmo tempo, a Historiando pode
deixar de tender para esse fim. Néo ha nela perfeicdo definitiva, mas Hist6ria ndo
pode deixar de tender para essa perfeicio. A Historia vive do seu proprio
paradoxo. A sua intengdo ¢ o seu malogro sdo condigdes de sua realidade € do seu
sentido. O todo-unidade para o qual nio pode deixar de tender, &€ uma Idéia, no
sentido kantiano do termo.

Historia, natureza e trans-histéria. A natureza € para a Historia, simulta-
neamente, fundamento, condi¢io permanente € ameaca radical: bastaria um
cataclismo ou um simples processo natural, para que a Historia se extinguisse com
a desaparicio do género humano. Tudo o que acontece na Histdria, & absoluta-
mente efémero. Todavia, é na Histéria e em nenhum outro lugar, que os homens
encontram os riscos que imprimem um cunho de absoluto nas suas decisdes
existenciais. O curso da Histéria é entendido como um devir impessoal; no
entanto, ele s6 atinge o seu sentido para os seres humanos individuais. Este carater
essencial da condigio humana, que consiste, para cada existéncia possivel, em
assumir conjuntamente o entrecruzamento paradoxal dessas dimensdes contra-
ditérias, & chamado, em Jaspers, historicidade. A historicidade, como histéria, impli-
ca, enquanto intencio e condigio de sentido, algo que esta mais alem da Historia,
uma dimensio trans-historica.

A cifra do “‘periodo axial”. Na tradigio ocidental, esta referéncia a trans-
histéria foi feita através de Cristo, origem, nexo e fim dos tempos. Mas, como ja
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vimos, segundo Jaspers, a Historia hodierna tornou-se universal, O no6 da Histéria
nao pode ser sé cristio, deve ser universal. E necessario que todos os homens, de
todas as culturas, de todas as religides, o possam entrever e reconhecer, em alguma
parte da Histéria humana. Nio o poderio constatar como um fato puro e simples,
mas decifrd-lo, perceber nele a presenca transcendente,

Esta cifra historica universal, Jaspers encontrou-a no que ele designa como
pertodo axial: em torno de 500 antes de Cristo, num processo que vai de 800 a 200
antes da era cristd, na China, na India, no Ir3, na Palestina e na Grécia, houve
pensadores que nio sabiam nada uns dos outros e tiveram consciéncia, 2o mesmo
tempo, darealidade do homem edasua condigio. Diante do nada, buscaram, com
lucidez, o sentido ¢ a salvagio. Ordenaram a racionalidade e fundaram as grandes
religiGes.

Mas, se a referéncia A trans-histéria é indispensavel 4 Histéria, ela nio subtrai
nada ao instante presente em que a existéncia “situada’ se decide em face da
transcendéncia. Ao contririo: é a trans-historia que di a existéncia a sua
historicidade e 4 unicidade de cada instante, hic et nunc, o seu valor absoluto. (57 a
60).






III1 TEXTOS
PSIQUIATRIA

1. Psicologia explicativa e Psicologia compreensiva

Entre relagdes compreensiveis e relagbes causais existe uma diferenca radical. Nés
compreendemos, por exemplo, um ato a partir dos seus motivos, mas explicamos
causalmente um movimento pela excitagio nervosa. Compreendemos que as
emogoes engendrem estados de alma e que estes possam dar origem a certas
esperangas, a representacdes imaginaveis ou a temores, mas explicamos a apari¢io
ou desaparecimento de tendéncias da meméria, de fendmenos de fadiga ou de
recuperacio. Compreender um fendmeno psiquico, partindo de outro fenémeno,
€ apresentar também, como se diz, umaexplicagdo psicoldgica. E os investigadores das
ciéncias da natureza, que s6 se ocupam das percepcoes sensiveis e das explicacdes
causais, experimentam uma justificada repulsa contra toda a explicagio psicols-
gica que pretenda, em uma matéria qualquer, substituir sua pesquisa. Estas relacbes
compreensiveis entre fendmenos psiquicos sao também denominadas causalidade
interna, ficando assim sublinhado o abismo infranqueavel que existe entre estas
relagdes, s6 metaforicamente causais, e as relagdes causais propriamente ditas da
causalidade externa.

Quando o objeto da pesquisa € 0 homem, a analise compreensiva e a analise
causal explicativa se amalgamam de maneira bem complicada. Mas basta uma
reflexdo metodologica um pouco precisa para ai podermos ver de forma
perfeitamente clara.

(Gesammelte Schriften zur Psychopathologie, p. 329)

2. Psicandlise

2) Em Freud, trata-se de fato de psicologia compreensiva e n3o de explicacio
causal, como ele pensava. Ha, & verdade, explicagdes causais que desempenham
um certo papel, quando dados fisicos, aos quais se liga um conjunto de relagdes
compreensiveis, s4o tidos como causas, por exemplo, da paralisia de um braco, de
um distiirbio de consciéncia, etc.

b) Freud leva-nos ao conhecimento indiscutivel de numerosas relacdes
compreensiveis isoladas. Compreendemos como os complexos, reprimidos fora da
consciéncia clara, reaparecem por meio de simbolos. Compreendemos que os
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instintos recalcados ensaiem processos de reagio. Compreendemos também a
distingiio entre processos primarios, auténticos, e 0s processos secundarios, que
apenas existem como simbolos ou sublimagio. Em parte, Freud desenvolve, neste
caso, detalhadamente, os ensinamentos de Nietzsche; penetra profundamente no
psiquismo despercebido (unbemerkt), fazendo-o voltar & consciéncia.

¢) A confusio entre relagdes compreensiveis e relagdes causais deu lugar a que
Freud caisse no erro de proclamar que tudo na vida psiquica, cada processo, &
compreenstvel {isto &, segundo ele, determinado por um sentido). $6 a exigéncia de
uma causalidade ilimitada se pode admitir com razio, e nio a de uma
“compreensibilidade” sem limites. Este erro traz consigo um outro. Partindo de
relacdes compreensivers, Freud desenvolve algumas teorias sobre as causas do
processo psiquico total. Ora a compreensdo n3o pode nunce, por sua esséncia,
conduzir a teorias, — ao passo que as explicagbes causais levam sempre necessa-
riamente A teoria {a interpretagdo suposta de um unico processo psiquico —néo ha
mais que interpretacdes isoladas deste tipo— ndo se faz evidentemente por meio de
uma teoria}.

dj ..

e) Existe uma outra falha nos ensinamentos de Freud: a simplificagao crescente
da compreensio, devida ao fato de que os processos compreensiveis se convertem
em teoria. As teorias levam 3 simplificagdo, ao passo que a compreensdo revelauma
infinita diversidade. Freud acabou por acreditar que o psiquismo, quase por
inteiro, pode ser compreendido como derivado da sexualidade, entendida em
sentido lato, enquanto forga primitiva unica. Particularmente, muitos dos escritos
dos seus discipulos sao de uma simplicidade que os torna fastidiosos e insuporta-
veis. Ja se sabe de antemdo que, em cada um desses trabalhos, se encontrara
sempre a mesma coisa. Aqui a psicologia compreensiva ndo avanca.

(Gesemmelte Schriften zur Psychopathologie, pags. 337-338).

A FILOSOFIA DA EXISTENCIA

8. Origem ¢ intengbes
A filosofia da existéncia &, em sua esséncia, metafisica. Onde brota,cresce.

A existéncia, que esta na origem da verdadeira vontade de conhecer, € ela
mesma incognoscivel. Por conseguinte, o pensamento filoséfico, quando voltado
para si, deve sofrer necessariamente uma cisdo original, a fim de atingir
indiretamente o que nio pode alcancar como alvo direto. A busca filosofica
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inspirada pela existéncia possivel apropria-se de tudo o que se pode pensar e saber
afim de ai suscitar a existéncia, e a transcendéncia onde esta poderiaser anulada. O
pensamento de que se serve é um projetor que nio reflete apenas os objetos sobre
0s quais incide a luz, mas igualmente essa mesma luz que, refletida, anuncia a
possibilidade da existéncia.

Todavia as dire¢des em que se reparte o esforco deste esclarecimento, nio sao
arbitrarias. Para descobrir o ser na sua autenticidade, a partir do abismo sem
fundo, a reflexiio ha de articular-se, servir-se de caminhos diversos, paralogo em
seguida voltar 4 unidade.

Para captar estas articulagdes da busca filoséfica em sua origem, partiremos
novamente do ponto que haviamos atingido, quando, de entre a mutiplicidade,
trés nomes do ser se impuseram. Estes nomes nio o designam como diviso e
fracionado, mas como o Todo, o Original, o Uno: 0 Todo do real &0 mundo:; o Original
em noés € a existéncia; o Uno é a Transcendéncia.

O mundo € a realidade empirica que encontro como ser cada vez individuali-
zado sob a forma de objetos, tal como eu sou igualmente realidade enquanto
empiricamente determinado. O conhecimento do mundo é objetivo, sendo que a
coisa, como objeto, se encontra sob o nosso olhar, enquanto o todo do mundo nio
¢ nem objeto nem totalidade determinada. Do ser que é, em si mesmo, nio-
objetivo s6 me posso certificar esclarecendo-o por meio de uma objetivagio
inadequada. Este ser ndo objetivo é a existéncia enquanto esta se me faz
originalmente presente, porque eu mesmo o sou; e se chama transcendéncia
enquanto ele € o ser sob a forma objetiva de uma cifra que 56 a existéncia pode
perceber como tal.

Que todo o dado empirico se torne fendmeno pela intervencio do conceito-
limite do ser em si, que a existéncia nio possa ter-se por ser absoluto, que ela, ao
contrario, se reconheca referida a transcendéncia, ¢ o caminho aberto aquilo que
em nés se dispde airabuscado ser. Estabuscatera desde logo trés propdsitos que,
por indeterminados que sejam, se geram mutuamente: penetrar no mundo para
nele se orientar; ultrapassa-lo para se referir a si mesma como existéncia possivel;
abrir-se 4 transcendéncia. Encaminhando-se pelo mundo, vai captando o que é
cognoscivel, para se distanciar em seguida e ser orientagdo no mundo; subtraindo-se a
unica realidade “do mundo”, faz nascer aquela atividade pela qual 0 eu se atua e
ela se torna esclarecimento da existéncia; ela conjura o ser e converte-se emn metafisica.

(Philosophie, 1, pags. 27-28)

4. Pesquisa filosdfica e situagio

Quando pergunto, por exemplo: O que é o ser? Por que € que existe algo e ndo
existe nada? Quem sou eu? Que ¢ justamente o que eu quero? — estas perguntas
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nio as fazia ao principio. Ponho-as partindo de uma situagdo em que, em
conseqiiéncia de um certo passado, me encontro agora. No despertar da
consciéncia de mim mesmo, descubro-me num mundo onde me oriento; tinha
pegado nas coisas e, depois, deixara-as ficar; tudo caminhava por si e tudo estava
simplesmente presente. Mas agora, surpreso e admirado, pergunto a mim mesmo
0 que & que existe propriamente; pois tudo, absolutamente tudo, € efémero; eu
nido estava no comego € nao estou no fim. Situado entre o comego e o fim,
interrogo-me sobre um e outro.

(Philosophie, 1, pags. 1-2)

Partindo de uma realidade historica e de dados cognosciveis, partindo do
mundo, nenhuma compreensao satisfatéria de mim préprio, ser em situagdo, &
possivel; menos ainda uma compreensdo do mundo a partir da minha situacdo. A
pesquisa filos6fica, que comeca por esclarecer a situagiio, € instavel, porque a
situagio também & movimento sem repouso, pois depende conjuntamente do
devir universal e das decisdes da liberdade. E por isso que, malgrado toda a
precisio do detalhe, a situagdo, como a pesquisa filosofica, continua inacabada
como totalidade.

(Philosophie, 1, pags. 1-2)

ORIENTACAO NO MUNDO

5. Orientagdo cientffica e orientagdo filosdfica

O conhecimento dos objetos que constituem a realidade empirica chama-se
orientacio no mundo. E apenas orientagdo, porque, perpetuamente inacabado,tal
conhecimento constitui um processo sem fim; & uma orientagdo no mundo, porque
é conhecimento de um modo determinado do ser, do ser que esta no mundo.

E forcoso distinguir orientacio no mundo, como conhecimento das coisas que
estio no mundo, da andlise da realidade empirica. Esta visaria a atingir o ser empirico
em geral, em toda a sua amplitude englobante, que envolveria também a
orientacio no mundo. Esfor¢a-se por atualizar as estruturas mais gerais, segundo
as quais se realiza n3o s6 a orientagio no mundo, mas tudo quanto tem que ser para
mim: a analise da realidade empfrica ¢ uma etapa da busca filoséfica do ser.

A orientacio no mundo se divide em orientacio cientifica e orientacdo filosdfica.

Nio achamos conhecimento objetivo, como orienta¢io no mundo, fora das
ciéncias tais quais se apresentam em seu desenvolvimento aié ao presente. Sem
elas, nenhuma orientacio filosdfica no mundo seria possivel. Sem uma incansavel
assimilacio da orientagdo cientifica e sem investiga¢do cientifica pessoal, toda a



KARL JASPERS 61

busca filosofica resulta vazia, porque sem matéria. Esta busca hi de chocar contraa
dureza incomoda da realidade empirica, se quiser chegar até ao ser verdadeiro,
como possibilidade que esta mais além do saber. $6 quem fez esforcos apaixo-
nados para se orientar ao nivel das realidades concretas, pode nelas descobrir a
auténtca orientacio filosofica.

A orientacdo filosofica no mundo nio retne os Gltimos resultados obtidos
pelas ciéncias numa visio sintética do universo; ao contrario, ela demonstra a
impossibilidade de uma tal visio universal, valida para todos, porquanto tnica e
absoluta; asua pesquisa é a dos elementos problematicos queimplica, de fato, toda
a orientagio no mundo.

(Philosophie, 1, pags. 29-30)
6. O mundo dilacerado

Como realidade objetiva, o mundo se apresenta de inicio como algo cuja
estabilidade permite que ele seja conhecido, mas com fissuras. Com relaciao
universal e reciproca de todas as coisas, seria 0 mundo finico em sua unidade. Mas,
para nés, ele nio atinge essa unidade e unicidade, nem através de uma
representacdo utépica e sistematica, nem através dos esforcos da pesquisa
cientfica. Todavia, mesmo que no possa ser paranés o objeto, ficando preservadaa
sua unidade, ele podia talvez encontrar essa unidade na 1déia que comanda a
tarefa interminavel do progresso rumo a totalidade, onde tdo estari univer-
salmente unido a tudo. Ora, qualquer 1déia deste género, por pouco que se
concretize, se revela de novo como sendo uma idéia particular, no mundo. O
mundo uno, enquanto determinado como tarefa na Idéia, corresponde a um
impulso da consciéncia em geral em direcio do vacuo, quando esta tenta atingir,
para além das perspectivas concretas efetivamente acessiveis, 0 mundo em sua
unidade, - este mundo que, como ser-uno, se furta diante da nossa vista.

Como meio vital subjetive, o mundo seria - se o pudéssemos estender até i 1déia
do mundo tnico, completo em sua totalidade — um mundo diminuido em sua
particularidade cada vez diferente, considerado como se contivesse virtualmente
todo o resto. Mas este meio vital depressa se pulveriza em um sem-namero de
meios vitais que coincidem com o tinico mundo objetivo que nio é outro, por sua
vez, que a realidade fragmentada que estuda a orientaciio no mundo, segundo as
diversas perspectivas que abrem caminho para isso.

Deste modo, se eu quiser forjar um conceito do mundo, este me aparece logo

nas duas diregdes, sob a forma de vdrios conceitos do mundo que ndo conseguirdo encontrar
a sua untdade.

A tentativa de compreender s mundo me obriga a fazer a experiéncia decisiva
da impossibilidade que tenho de o atingir na unidade do seu ser ou de me atingir a
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mim mesmo na unidade do meu ser. O mundo torna-se para mim o ser ilimitado,
indeterminado em sua totalidade, apesar de todas as suas determinacdes parti-
culares, o ser que nio tem para mim, nem origem, nem fim, mas que continua
objetivamente compreensivel, determinado em suas particularidades, entre o ser
que eu sou e o ser em si da transcendéncia.

(Philosophie, 1, pags. 64-635)

ESCIARECIMENTO DA EXISTENCIA

7. O pensamento que esclarece a existéncia

Toda a busca filoséfica pode, em sentido lato, ser chamada esclarecimento da
existéncia. Este esclarecimento tanto produz o pensamento que $¢ oTienta no
mundo e a metafisica, como o queleva especificamente este nome. Se viso 0 Todo,
eu me perco em sua abertura infinita e me encontro como que rejeitado; no
retrocesso o que fica em relevo ndo é o meio vital para o qual resvalo a partir do
Todo, mas eu mesmo, minha liberdade. Se ji experimentei em metafisica que
nenhuma das suas formas objetivas & universalmente valida, esse malogro mais
uma vez me atinge, de tal maneira que meu ser se esclarece, em minha liberdade,
como destinado a transcendéncia.

Mas, embora nio exista nenhuma pesquisa filosofica que nao esclareca a
existéncia, é preciso, contudo, falar aqui desse esclarecimento num sentido
especial: ¢ uma linguagem que utiliza os sinais originais e as minhas proprias
possibilidades para tornar sensivel o incondicional contraposto a0 relativo, a
liberdade a simples generalidade, o infinito da existéncia possivel a finitude da
realidade empirica. Mas a objetividade assim constituida no pensamento me hade
rejeitar de novo, devolvendo-me a mim mesmo. Contudo esta rejeicio tem um
cariter diferente da rejeigio do Todo ou da transcendéncia: 14 a existéncia se
referia a algo diferente, aqui, ela se refere ao pensamento da sua prépria
possibilidade. O pensamento tendente a esclarecera existéncia, & por elarejeitado;
o esclarecimento da existéncia se acha aqui girando em torno de si mesmo.

O pensamento que esclarece a existéncia, incapaz de nos dar o conhecimento
de ser, gera, em compensacao a certeza dele, quando age na vida; torna possivel a
certeza do ser, quando, usando a linguagem da filosofia como meio de
transmissio, lanca seu apelo a outrem. Aceita sem reservas o risco de se encontrar
““em suspenso’” apés a orientagio no mundo. Mas a clareza que, em todas as
dimensbdes acessiveis 4 pesquisa filosofica, impregna a liberdade da existéncia,
torna a sua transcendéncia mais manifesta. Todos os seus caminhos desembocam
na metafisica.
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Enquanto 0 homem ¢é capaz de se elevar acima da sua condicio empirica, a
busca filoséfica o impele a abalancar-se 4 metafisica. A metafisica mostrara ao
sujeito existencial o lugar onde - partindo do mundo, na comunicagio entre as
existéncias, ~ a transcendéncia fala. E af que 0 homem encontrari o que é verdadei-
ramente importante para ele. E af que ele se pode enganar mais profundamente, af
também que ele pode, mediante o pensamento, achar a certeza mais profunda de
si mesmo.

(Philosophie, 1, pags. 32-33)

8. Existéncia possivel

Chamamos “mundo” ao conjunto de tudo quanto se oferece a mim, quando
me oriento no saber, entendido como conteudo cognoscivel para todos de
maneira necessaria. E questio de saber entiio se o ser do mundo esgotatodoosere
se 0 pensamento que conhece se detém ao mesmo tempo que a orientacio no
mundo. O que se chama, em linguagem mitica, alma e Deus, e, em linguagem
filosofica, existéncia e transcendéncia, nio pertence ao mundo. A alma, Deus, nio
530 coisas cognosciveis no mesmo sentido que o s3o as coisas do mundo; poderiam
sé-lo, no entanto, de outra maneira. Nio constituindo objeto de um saber, elas nio
seriam nada; sem serem conhecidas, seriam, contudo, pensadas.

A pergunta: Em face do ser-no-mundo, da sua lotalidade, o que € que existe ainda? — a
resposta pela qual se expressa uma determinagio filoséfica fundamental, é a
seguinte:

Ha ainda o ser que, ao nivel fenoménico da realidade empirica, ndo existe, mas
pode e deve existir (sein soll) decidindo com isso, no tempo, do seu ser eterno.

Este ser sou eu mesmo, entendido como existéncia. Sou existéncia na medida
€m que nao me torno objeto de mim mesmo. Nela sinto-me independente, sem
poder todavia considerar para isso o que chamo meu eu (mein Selbst). Vivo da sua
possibilidade; s6 a sua atualizacio me faz ser eu. Se tento capta-la, ela me escapa,
porque ndo & um sujeito psicolégico. Sinto-me mais profundamente enraizado na
sua possibilidade do que naquilo que posso entender de mim enquanto 2
predisposicdes ou caracteristicas, quando me considero objetivamente. Ela se
revela a si propria no plano empirico, na polaridade da subjetividade e da
objetividade; mas ndo é aparéncia de qualquer coisa presente em algum lugar, algo
como um objeto cujo cariter fundamental pudesse ser revelado mediante a
consideragdo deé alguns dos seus aspectos. Ela s6 se revela a si prépria e a outras
existéncias.

O sujeito empirico ndo &, portanto, existéncia, mas o ser humano &, no sujeito
empirico, existéncia possivel. O sujeito empirico ¢ ou nio determinado, mas a
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existéncia, por ser possivel, se encaminha ao seu ser ou dele se afasta para o nada,
por escolha e decisdo. O sujeito empirico, se comparado aos outros, diferira deles
pela estreiteza ou amplitude da parcela do mundo que abrange, mas a existéncia
difere essencialmente de qualquer outra existéncia desde o fundo da sua
liberdade. O sujeito empirico, como existente, vive € morre; a existéncia nio
conhece a morte, mas lanca-se ao seu ser ou cai longe dele. O sujeito empirico esta
presente, & palpavel, a existéncia é apenas liberdade. O sujeito empirico ¢ todo ele
temporal, a existéncia & no tempo mais que o tempo. O sujeito empirico éfinito, na
medida em que nao constitui todo o dado empirico e se fecha sobre si mesmo; a
existéncia também nio se destina a si mesma nem é tudo; pois ela ndo existe sendo
por referéncia a outra existéncia e a rranscendéncia, diante da qual, o Outro
absoluto, ela reconhece que nio existe s6 por s1 mesma; enquanto, porém, 0
sujeito empirico, como esfera relativa de um dado sem fim, pode ser chamado
infinito, a infinitude da existéncia nio tem nada de uma esfera, & possibilidade
aberta. Para o sujeito empirico, a acio inspirada pela existéncia possivel & sempre
contestavel: a sua vontade de viver, para ser duravel no tempo, se opde
necessariamente a exigéncia absoluta da existéncia, cujas vias lhe parecem
suspeitas, porquanto ameagam ocasionar-lhe perdas ou mesmo conduzi-lo a
destruiciio. A vontade de viver tende a subordinar a acio existencial as condigdes
da propria salvaguarda; mas, para a existéncia possivel, a posse e gozo incondi-
cionais da realidade empirica sio ji uma ruina, pois ela subordina, por seu lado, a
sua atualizagio empirica a condigdes nas quais ela se entende a si mesma como
absoluta. Mas, quando a condi¢do empirica se lhe manifesta claramente em sua
realidade de malogro total, a vontade de viver pura e simples & levada ao
desespero.

O sujeito empirico se realiza estando no mundo. Paraa existéncia possivel, o
mundo & o campo onde ela se revela.

(Philosophie, 11, pags. 1-2)

9. Situacdo e situagoes-limites

Dados da minha condiciio tais como: encontro-me sempre numa situacio
determinada, nio posso viver sem lutar e sofrer, assumo inevitavelmente a
culpabilidade, hei de morrer necessariamente — chamo-as situagdes-limites.
(Grenzsituationen). Elas ndo variam tdo-somente em suas manifesta¢des particulares;
na nossa condicio empirica, sdo definitivas. Elas sdo opacas 20s nossos olhos; na
nossa condicdo empirica, nio divisamos mais nada do outro lado. Elas sio como
um muro contra o qual chocamos e ficamos imobilizados. N3o podemos mudar
nada. A tinica coisa que podemos fazer ¢ vé-las claramente, sem todavia por isso
chegar a explicé-las ou a fazé-las derivar de qualquer outra coisa. Elas s3o dadas
com a prépria condicio empirica.
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A palavra “limite” significa: existe outra coisa, mas, a0 mesmo tempo: essa
“outra coisa” ndo é acessivel a consciéncia na condi¢do empirica. A situagio-
limite ndo € situagdo para a consciéncia em geral (Bewusstsein iberhaupt), porque a
consciéncia, enquanto conhece e age em vista de um fim, nio a apreende senio
objetivamente ou entdo se contenta de a evitar, de a ignorar ou esquecer; fica
dentro dos seus limites, sendo incapaz de se aproximar, mesmo com uma
pergunta, da sua origem. E que o sujeito empfrico, como consciéncia, nio percebe
os riscos; as situagdes ou o deixam na indiferenga ou ent3o o atingem em sua
vitalidade sem todavia o esclarecer, obrigando-o a manter-se, obscuramente, em
sua confusio. A situagao-limite diz respeito A existéncia, como as situagdes dizem
respeito a consciéncia que se atém & imanéncia.

(Philosophie, 11, pag. 203)

10. Sitemdtica das sttuagoes-limites

A primeira situagio-limite € que, como ser vivente, me encontro sempre numa situagdo
determinada, e ndo na generalidade, onde se ofereceria a totalidade do possivel.
Encontro-me nesta situacdo histérica, nesta sitnag¢io sociolégica, sou homem ou
mulher, jovem ou velho, sou guiado pela ocasido ou pelo azar. O fato de estar
ligado a esta situagdo unica, com as limitagdes que implicam os dados
particulares da minha condigio, tem o efeito de uma situacio-limite, quando
imagino, por oposigiao, o homem em geral, com todas as perfei¢des que se lhe
oferecem. A limitagio nio barra, contudo, o espago: em cada situacio, o possivel
subsiste como futuro indeterminado. Nesta situacio-limite, a inquieta¢do provém
do fato de que aquilo que eu decido esta ainda por suceder; ela implica, para
mim, a liberdade de assumir o que é dado, ao apropria-lo, como se eu o tivesse
querido.

Quando a primeira situacdo-limite nos faz compreender o que ha de histérico
em todas as manifestagdes empfricas da existéncia, ha uma série de situagées-limites
que, embora gerais, atingem o ser humano na sua historicidade sempre especifica:
a morte, o sofrimento, a luta, o erro.

Estas situagbes-limites abrem, em terceiro lugar, uma perspectiva sobre a
condigido empifrica: esta é questionada na sua totalidade; perguntamo-nos se ela é
possivel, ou impossivel, ou possivel de uma outra maneira. A condi¢io empirica
em geral ¢ compreendida como um limite, experimentada na situaca¢io-limite
que torna manifesto o cardter problemdtico do ser do mundo e do meu ser nele. O que existe
af de geral se baseia nura consciéncia existencial para a qual todo o ser empirico
do mundo est4 em devir, passado, presente e futuro, no seio de uma historicidade
absoluta. A consciéncia de ser, nascida desta situagio-limite, o sujeito individual,
baseado na sua propria existéncia histérica, aprofunda-a até 4 consciéncia do ser
em geral, tal como ele se manifesta historicamente.

(Philosophie, 11, pag. 209)
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11. A determinagdo no ato de existir

A primeira vista, parece que todaa determinagdo & mero obstaculo elimitacio.
Todavia, entendida como situagio-limite, ela possui a profundidade insondavel
do préprio ato de existir, quando se manifesta entre os fendmenos.

Esta vivéncia da profundidade da existéncia ndo é simplesmente dada com a
consciéncia da historicidade como tal. Nio se atua sendo mediante o esclareci-
mento existencial da situagio enquanto situagdo-limite. Um esclarecimento que
nio é transmissivel, comporta uma origem onde cada um, insubstituivel e Gnico,
responde perante si mesmo por aquilo que é.

Ao agir, n3o o fago em um mundo em geral; no entanto, é nele que me oriento
para compreender o que ha de geral na minha situa¢do. Desta maneira, o fato de
viver em uma situagio sempre determinada, implica que a minha existéncia seja
tanto mais determinada quanto mais a minha a¢3o responda a unicidadedaminha
situacio. Agindo assim, nio sou certamente livre no sentido de que os dados
materiais, totalmente dominados, nio me opdem nenhuma resisténcia, nem no
sentido de que, havendo desaparecido todo o trago de incompreensdo, se geraum
acordo completo; sou livre no sentido transcendente, onde a minha existéncia
manifesta a sua historicidade original na realidade empirica: como sujeito
autdnomo (Selbstsein), assumo, na inguietagdo da minha liberdade de escolha, a certeza
possivel de uma verdade que, para além de toda a clareza e de toda a justificagio,
reside nesta Onica situacio e nela unicamente.

(Philosophie, 11, pags. 213-214)

12. Comunicagdo ao nivel empirico

A comunicacio no sentido da vida com outrem, tal como se realiza de
diversas maneiras na vida empirica, comporta relagdes comunitarias que importa
observar, cujas particularidades deveremos distinguir e cujas motivagdes € efeitos
hio de tornar-se transparentes. Cada tipo de comunidade, por mais necessariaque
seja para a vida e, consequentemente para a existéncia possivel, nio & nunca, de
repente, aquela que, como existéncia possivel, eu queria verdadeiramente. Estaeu
devo busca-la, pelo contrério, no limite onde se detém a comunicagio observadora.
As relacdes que estuda a Psicologia e a Sociologia sao objetos de pesquisa objetiva;

12 verdadeira comunicacio, aquela onde propriamente descubro o meu ser no
proprio processo em (ue o engendro com outrem, nio tem, empiricamente,
nenhuma realidade; esclarece-la é uma tarefa filosofica.

(Philosophie, 11, pag. 51)



KARL JASPERS 67

18. Comunicagdo existencial

Na comunicagio em que me sinto atingido em minha prépria existéncia,
outrem ¢ esse outro ali e mais ninguém: é nesta unicidade que se manifesta a
substancialidade desse modo de ser. A comunica¢io existencial nio pode ser nem
fingida, nem imitada; é absoluta na sua unicidade. Estabelece-se entre dois “eu”’
que sao apenas isso e, de forma alguma, representantes de uma classe ou de um
género: ndo sdo, portanto, substituiveis. O eu encontra a sua certeza nesta
comunicagdo, na medida em que esta & absolutamente histérica (absolut geschichtlich),
desconhecivel desde fora. Nela 56 o eu estd com o outro eu em uma relagdo de criagdo
rectproca. Por uma decisdo baseada na sua historicidade, ao ligar-se a ela, ele
renunciou ao ser do eu isolado para possuir o seu ser em comunicacio.

Se s6 sou eu mesmo em minha liberdade, se o outro é e quer sé-lo, e eu com
ele, tal afirmagio apenas tem sentido a partir da liberdade como possibilidade. Quando
as comunicacdes ao nivel da consciéncia em geral (Bewusstsein tiberhaupt) e da
tradicio se impdem como necessidades vitais, sem as quais se tornaria inevitavel
cair na inconsciéncia, a necessidade da comunicacio existencial sé se impoe a
liberdade, mantendo-se por isso incompreensivel. Querer furtar-me & comuni-
cacdo auténtica & abdicar da minha liberdade; se a evitar ao mesmo tempo que o
outro, atrai¢éo-me a mim mesmo.

( Philosophie, 11, pag. 58)

14. Lutar por amor

Esta comunicagio € amor, mas nio um amor cego, indiferente, 2 qualidade do
seu objeto. E o amor combativo que se julga licido e que do fundo da existéncia
possivel, questiona, provoca, exige, compreende a outra existéncia possivel.

Esta comunicagdo € a luta que o ser humano singular trava pela existéncia, ao
mesmo tempo pela sua e pela do outro. Enquanto a luta pela vida utiliza quaisquer
armas, e a asttcia e disfarce sio inevitaveis perante um outro tratado como inimigo
— sendo que ele é apenas o outro, desconhecido, oferecendo uma resisténcia
semelhante a da natureza —, na luta pela existéncia trata-se de algo infinitamente
diferente: de uma abertura total, da exclusao de qualquer poder ou superioridade,
da liberdade (Selbstsein) do outro tanto como da prépria. Neste combate as duas
partes se revelam sem reservas e se deixam questionar. Se a existéncia é possivel,
ela se mostrara nesta conquista de si (nunca tornada objetiva) no transcorrer de
uma luta onde cada um se doa a si mesmo (doacio que se torna em parte objetiva
sem que se explique nunca ao nivel das motivagdes empiricas).

(Philosophie, 11, pag. 65)
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15. Impossibilidade da comunicagdo

Diante de certas atitudes humanas caracteristicas, que condenam 2 primeira
vista e definitivamente ao fracasso toda a aproximagao auténtica, s6 ficaarenuncia:

a) Quem vive em uma objetividade petrificada, como um universo de opinides
materializadas, que representam para ele o ser absoluto, se encontra, como sujeito
livre (als er selbst), fora do alcance. Sio assim os seres humanos mesquinhos ¢
supersticiosos que fogem de toda a comunicacio, ndo se empenham nunca em um
verdadeiro didlogo, mas que falam o que ouvem de outros sem o entender. Sdo
apenas capazes de uma tagarelice impessoal ou de expor os seus dogmas;

b) O homem cuja moral foi racionalmente fixada, que se ocupa menos de agir
do que de oprimir os outros com os seus jufzos e exigéncias, desconhece a
experiéncia de uma vida original; procura somente justificar, no tom patético de
uma reivindicacio moral e desejando obter a evidéncia disso, conclusdes que
aplica a todos os casos apresentados. A sua vida revela o que ele €, agdes morais em
excesso, extraidas em linha direta de certos principios, se misturam com
comportamentos ditados por uma afetividade animal ou manha instintiva. E
incapaz de se empenhar, como sujeito livre, na comunicagéo.

¢) O orgulho obstinado do homem que quer ser apenas ele, repele a
comunicagio. Quereria identificar o mundo consigo mesmo, € s6 conhece uma
vontade: possuir o mundo. Se escuta os outros, € por curiosidade e avidez; nio
suporta revelar um ponto fraco ou encontrar-se em uma relagio de inferioridade.
Nio buscaa solidariedade com os homens, quer conquista-los e deles se apropriar.

(Philosophie, 11, pag. 91)

16. Liberdade

No comeco e fim de todo o esclarecimento da liberdade, se conclui que ela ndo
pode ser conhecida, que ela ndo pode nunca ser pensada objetivamente. Certifico-me
de que existe para mim, nio pelo pensamento, mas pela existéncia; ndo ao
considera-la ou ao interrogar-me a seu respeito, mas atuando-a; todos os
enunciados sobre a liberdade serio sempre meios duvidosos de comunicagdo, que
se prestam a equivocos e s6 indicam indiretamente aquilo de que se trata.

Aliberdade nio & absoluta, esta sempre vinculada; nio & posse, mas conquista.
Como ela, aidéia que formamos a seu respeito tem de estar sempre em movimento. A
consciéncia da liberdade nio se pode enunciar em um unico termo caracteristico.
E s6 pelo movimento de um termo a outro termo que se revela o sentido que
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nenhum dos termos, por si s6, deixaria perceber. Assim, nesta expressio “‘eu
escolho”, a consciéncia do ato de decidir atinge efetivamente a liberdade: no
entanto, aliberdade nio reside no arbitrario da escolha, mas na necessidade que se
expressa em um “eu quero”’, com um sentido de “eu sou abrigado” { “ich muss™). Nas
duas expressdes a existéncia se certifica do seu ser original na medida em que este
difere da realidade empirica, e ela poderia entio dizer “eu sou”, atingindo assim o
ser que & proprio da liberdade. Todas estas expressdes— eu sou, eu sou obrigado,
€u quero, eu escolho — nio se referem a liberdade senio tomadas conjuntamente. £
que nenhum dos termos, isoladamente, sem a interpretaco e auxilio dos demais,
designaria quer um dado empirico, quer uma coacio dos instintos (triebhaftes
Miissen), quer um ato psiquico arbitrario. Todos estes momentos estio estreita-
mente articulados na consciéncia da liberdade e ¢é af, na origem, que se encontraa
profundidade, de onde esses diversos momentos jorram como formas fenoma-
nicas: a escolha nio existe sem a decisio, a decisio nio existe sem a vontade, a
vontade ndo existe sem a obrigagio (missen), a obriga¢io nio existe sem o ser.

Cada formula, pois, entendida em um sentido imediato, designa uma simples
realidade empirica e é esclarecida somente por um movimento transcendente que
ela se refere 4 existéncia possivel. Quando, na busca da liberdade, digo ““eu me
torno”, esta expressdo indica inicialmente o que nio é de forma alguma livre, mas
simples crescimento, entendido como desenvolvimento passivo ao longo do
tempo, — €, ndo obstante, designa a liberdade, na medida em que esta visa a
continuidade historica de uma vontade substancialmente concreta.

A expresso ““eu posso”, ou “eu no posso” designa, em principio— proposi-
tada ou despropositadamente, segundo os casos— uma relacio real entre as forgas
fisicas e psiquicas de um individuo empirico e uma situacio de poder determina-
da, ~ mas ndo designa a existéncia. Se me identifico absolutamente com esta
condigido empirica, eu me reduzo a um objeto e renuncio ao meu ser existencial. E
em relacio a liberdade transcendental que o enunciado “posso, pois devo™ {“‘ich
kann, denn ich soll”’) adquire seu sentido; mas, em relacio a liberdade existencial, o
enunciado converte-se em ‘“‘eu posso, pois sou obrigado” (“ich kann, denn ich muss”).
Este “poder” ja ndo diz respeito 4 realizagio empiricade um projeto determinado,
mas a um ato interior e exterior a cumprir, mesmo que ele tenha emmpiricamente de
ser saldado com um malogro. K o poder incondicional que, na consciéncia da
liberdade original, nic conhece limites.

(Philosophie, 11, pags. 185-186)

17. Origem da consciéncia de ser livre

Nao haliberdade do ser-o-préprio (Selbstsein). Nio ha nenhum lugar para ela
no mundo objetivo, nenhum vazio onde ela possa penetrar.
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Mas, se eu conhecesse o ser da transcendéncia e de todas as coisas em sua
eternidade, a liberdade torna-se-ia inttil e o tempo estaria completo: eu estaria na
claridade eterna, onde nio ha nada mais a decidir. Mas, enquanto vivo no tempo,
s6 conheco a realidade empirica tal qual se me revela, sempre que me oriento no
mundo, e nio o ser em sua eternidade.

Sou, portanto, obrigado (ich muss) a querer, porque eu ndo sei. E 56 ao meu
querer que o ser, inacessivel ao saber, se pode revelar. O nio-saber estd na origem
da obrigacio de querer (Nichtwissen ist der Ursprung des Wollenmiissens).

Tal é a paixdo da existéncia: 0 nio-saber nio a mergulha de um sofrimento
absoluto, porque, em sua liberdade, ela guer. Se o nao-saber impusesse a idéia de
uma nio-liberdade irremediavel, nio haveria outra safida sendo o desespero.

Por sua origem, a liberdade esta excluida da realidade empirica que estudo
cientificamente; € nela que se funda, no seio da realidade empirica, este ser que eu
pOSSO ser como eu-sujeito (ich selbst).

(Philosophie, 11, pag. 191)

METAFISICA

18. O Ser
O que é o ser? Esta é a pergunta que a Filosofia ndo cessa de fazer.

Como ser determinado ele pode ser conhecido. As categorias revelam os modos
fundamentais das suas determina¢des. Ao enumera-las, a Logica expressa
formalmente os modos do ser: o ser como conhecido e coma pensado torna-se objetivo,
ramificando-se e multiplicando-se. Mas o ser em si nio fica reduzido por isso.

Como realidade empirica, ele comporta qualquer coisa mais que 0 pensamento,
atinge sem o penetrar. Ao orientar-me no mundo, apropriava-me dessa realidade
que, impossivel de abranger com o olhar em toda a sua totalidade, podia todavia
ser conhecida em certos dos seus aspectos e através do ser particular de cada um
dos objetos, permitindo um conhecimento relativo. O ser como ser-conhecido
comporta sempre o nio-conhecido em seus limites. Mas o conhecido, mesmo
com o nio-conhecido que ele comporta como ser do mundo, nio esgota ainda o
ser.

Do ser do mundo, mediante uma ruptura (es durchbrechend), retorno a mim
mesmo como existéncia possivel. Encontro-me af como liberdade, voltada, na
comunicagio, para outra liberdade. Presente no mundo, este ser qué decide ainda
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se ele € e 0 que &, ndo pode nem sair de si nem olhar-se. Mas ele nio é mais o ser que
esgotaria tudo. Nio somente precisa do ser e da liberdade do outro para ser, mas
ainda se refere a um ser que n3o é existéncia, que ¢ a transcendéncia.

(Philosophie, 111, pags. 1-2)

19. Pensamento metafisico

Pela acdo incondicional nas situa¢des-limites, a existéncia se orienta concre-
tamente entre as cifras da transcend@ncia que, como objetividade absoluta, enchem a
sua consciéncia, assim como os objetos do mundo enchem a consciéncia em geral.

Mas, se ao nivel metafisico, se visa diretamente A objetividade absoluta como
cifra da transcendéncia, descobre-se que ¢ impossivel capta-la. E preciso buscar o
CONtato com as suas raizes existenciats. 56 esclarecendo as préprias situagdes-limites
e aincondicionalidade das minhas agbes ¢ que eu torno possivel o contato, gragas
a0 qual a objetividade dos simbolos adquire valor, porque a sua substincia se
tornou sensivel. A analise sistematica da objetividade absoluta, a sua assimilagio e
—na medida em que ela nio é s6 imagem e relagio, mas conceito pensado — a sua
criagio, tal é a tarefa da meuafisica filosofica.

As questdes apresentadas, nio pela consciéncia em geral, mas pela existéncia
possivel nas situacdes-limites, nio encontro no mundo resposta comumente
valida, como seria a do saber universal. Mas, quando a existéncia se compreende
historicamente a si mesma ao voltar-se para o ser, encontra certamente respostas:
mediante imagens e conceitos, esses objetos finitos que se convertem em simbolos,
ela se entrega 4 profundidade transcendente. Quando a consciéncia se interroga
acerca da objetividade do simbolo, este pode tornar-se cifra: escrita de um Qutro
que, ilegivel ao nivel da generalidade, ¢ decifrada pela existéncia. Se nos
esforgamos por conservar o objeto, como se, em sua objetividade, fosse a propria
transcendéncia, ele perdera a sua consisténcia e se desagregara. Mas, se através dele
qualquer coisa de absoluto se revelar 4 existéncia, ele alcancara uma realidade
incomparavel. Pela evanescéncia do seu ser objetivo, ele atualiza o ser verdadeiro
para a existéncia.

Reencontramos deste modo uma objetividade que nio se apresentava nas
andlises dos conceitos de ser. Os objetos que lhe cabem nio sio realidades no
sentido de que me podem ser oferecidas empiricamente como objetos, em
qualquer lugar. Como tais, eles nio sio, do ponto de vista do estudo positivo das
realidades do mundo, senio vagas quimeras da consciéncia. Sao, na consciéncia,
objetos absolutos para a existéncia, na medida em que esta encontra neles a sua
propria transparéncia, € se convence da sua transcendéncia. Nio é o entendi-
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mento, é a imaginag¢do, no a imaginaglio arbitraria da consciéncia, mas aquela
onde estriba o fundamento da existencia, que & o 6rgao pelo qual a existéncia se
assegura do ser.

(Philosophie, 1, pags. 33-34 )

20. A divindade como transcendéncia formal

Por mais que se transcendam formalmente as categorias, a divindade ndo se
convertera por isso em uma idéia substancial, e ndo nos poremos em relagdo com
ela, enquanto ndo formos existencialmente despertados. 56 entdo um conteudo a
virad ocupar.

Que o impensavel seja a divindade, eis ai 0 que ndo estd de forma alguma
implicado, A primeira vista, na acio do pensamento que aborta no ndo-pensar.
Entre as argumentacdes transcendentes deste tipo ha muitas que se mantiveram
idénticas a0 longo dos milénios, quase como raciocinios matematicos. Formal-
mente elas tém o mesmo cariter intemporal, e, quando efetivamente repensadas,
precisam da existéncia e da sua historicidade para ter peso e substincia. E
impossivel entdo dar preferéncia, segundo 0s casos, a uma ou outra categoria
particular para exprimir um pensamento que, no fundo, mantém sempre
semelhanca, na medida em que exprime o fracasso no impensavel.

O ato formal transcendente, a0 mesmo tempo que patenteia o espago onde as
cifras falam da transcendéncia, permite uma conscientizagio sisternatica que
impede a sua materializagio. N6s queriamos possuir a divindade em imagens ou
raciocinios objetivos e n3o reservar para estes a evanescéncia dos simples
simbolos. Desde ja & quase inevitavel que representemos Deus como uma
personalidade cuja vontade seria inspirada por uma sabedoria e bondade
perfeitas. Mas nisso, como s{mbolo, hd ainda uma imagem evanescente, que 0
pensamento tem de superar pelo ato transcendente.

A transcend@ncia, quando expressa por meio da absolutizacdo de um dos trés
grupos de categorias, fica reduzida ou 4 ordem légica (que se refere ao objeto em
geral) ou & natureza (categorias da realidade), ou ao ser humano (categorias da
liberdade). Assim se definem os modos segundo os quais ha de ser pensada como
conhecida a incognoscivel divindade. A Teologia, baseando-se nestas trés esferas,
ensina que Deus € a luz do nosso conhecimento, o fundamento da realidade, o
bem supremo. Dele se origina a clara articulagdo da evidéncia, a causalidade do
real, ajusta condutadavida. Eleéa verdade como conhecimento, como ser e como
agir; € saber, realidade e amor; logos, natureza e personalidade; sabedoria,
onipoténcia e bondade.
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Se ¢ verdade que este conhecimento que a Teologia tem de Deus. nio é
um saber, ha, todavia, nele a forca efetiva do ato formal transcendente, de modo
algum reduzido a nada pela evocacio da impensabilidade. Ao contrario, é na
multiplicidade dos caminhos que ele descobre a sua auténtica impensabilidade e
disso se assegura analisando todos os seus aspectos.

Quando, na busca do comeco e da origem, caminho através da realidade,
passando de um objeto a outro, a coisa 4 sua causa, nio encontro em parte alguma
um termo final. Restar-me-ia apenas fixar um arbitrariamente e privar-me de fazer
mais perguntas. Mas s6 passando, em um salto transcendente, do objetivo ao
inobjetivo, do pensavel ao impensavel, € que eu posso sem nada fixar
arbitrariamente, nio certamente conhecer a origem, mas, por assim dizer, abrir
um caminho para ela (mich zu ihm hingriibeln). A origem nio é o primeiro anel da
cadeia do real, muito menos a sua totalidade: ela nio é absolutamente nada.
Impossivel de ser pensada, penso-a usando de um rodeio pelo caréter inacabavel
da realidade, que busco com a ajuda de categorias cada vez determinadas, com as
quais dou o salto até onde cessa o pensamento.

A transcendéncia que assim se manifesta, mantém-se indeterminada e,
embora incognoscivel e impensével, esta presente no pensamento, no sentido de
que ela existe, sem sabermos o que é. Deste sernada podemos exprimir, a nio ser
o enunciado formal, tautolégico, e insondavel quanto 4 sua possivel plenitude: ele ¢
o que é. E assim que Plotino expressou, ao nivel do ato transcendente da filosofia, o
que o judeu do Antigo Testamento, que ndo queria para si nenhuma imagem
talhada, pds na boca do seu Deus: eu sou aguele que sou. A diferenca que existe entre
ambos € a que ha entre a serenidade filos6fica (philosophische Kiihle) e a veeméncia
religiosa. Vemos como até nesta ultima tautologia as categorias se insinuam
novamente, segundo se enuncie em termos de objeto (“‘ele”) (es) ou de sujeito livre
(“eu”).

E por isso que, no ato transcendente formal, a divindade fica absolutamente
oculta. Parece revelar-se apenas indiretamente — mas ainda oculta em sua grande
distdncia — através da historicidade da existéncia, descobrindo a sua transcendén-
cia na leitura dos sinais que a realidade lhe oferece, sem podermos jamais
compreender apodicticamente e para sempre o que ela é. £ perceptivel nos seus
tracos e ndo como tal, mas sempre na ambigiidade. Nio existe como algo palpavel
e duravel no mundo, mas pode representar para a existéncia a paz perfeita do ser,
que, em sua superabundancia, nio é nenhum ser definido.

(Philosophie, 111, pags. 66-67)

21. Liberdade e transcendéncia

O homem que adquire verdadeira consciéncia da sua liberdade, adquire, ao
mesmo tempo, a certeza de Deus. A liberdade e Deus so inseparaveis. Por qué?
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Estou certo de uma coisa: como ser livre, nio existo por mim mesmo, mas sou
oferecido a mim préprio, e ndo posso conquistar a minha liberdade pelaforca(...).
A liberdade suprema, livre de toda a influéncia da parte do mundo, se sente a0
mesmo tempo vinculada da forma mais profunda a transcendéncia.

A liberdade do homem n6s a chamamos também existéncia. Estou seguro de
que Deus existe, pela mesma decisio que determina a minha existéncia. Esta
certeza nio permite fixar Deus em uma formula, mas faz dele uma presenca para a
existéncia.

Se a certeza da liberdade implica a certeza de Deus, existe um nexo entre 4
negacio da liberdade e a negagio de Deus. Se eu nio fizer a experiéncia
maravilhosa de ser um sujeito autdbnomo, nao tenho necessidade alguma de uma
relacio com Deus; contento-me com a realidade da natureza, deuses diversos,
demdnios.

Existe, por outro lado, um vinculo entre a afirmacio de uma liberdade sem
Deus e a divinizacio do homem. Tal é a liberdade aparente de uma vontade
arbitraria que afirma a sua independéncia absoluta dizendo apenas: “Eu quero’.
Apoio-me entio na forca exclusiva, propria de um decreto injustificado: tal éa
minha vontade, — e em uma fanfarronada: podera até alguém morrer. Mas, ao fazé-
lo, iludo-me a mim mesmo, procedo como se existisse sO para mim, € a minha
liberdade se muda em perplexidade diante do vacuo. O impulso feroz com que me
lanco no favorecimento da minha vontade d4 no desespero, onde se confundem as
duas aspiracdes que Kierkegaard formulou assim: querer desesperadamente ser o
proprio, e querer desesperadamente ndo o ser.

Deus existe para mim, na medida em que, pela liberdade, chego a ser
verdadeiramente eu mesmo. Como objeto de estudo e de saber, ele ndo existe;
manifesta-se tio-somente 3 existéncia.

Mas, mesmo entdo, esclarecer a nossa existéncia, como liberdade, ndo é
provar a existéncia de Deus. E s6 mostrar onde & possivel experimentar a sua
certeza.

Nenhuma das provas da existéncia de Deus leva o pensamento a atingir seu
intento, se este for o de alcangar uma certeza apodictica. Todavia, quando o
pensamento & assim malsucedido, o que deixa apés si nio € o nada. Ele indica o
que se revela A consciéncia como inesgotavel, eternamente interrogativo, englo-
bante, € que tomamos por Deus.

(Introduction a la philosophie, trad. francaise Ire édition,, pags. 55-57)
22. Esséncia das cifras

A objetividade metafisica tem o nome de “cifra”, porque, nio sendo ela a
transcendéncia, ¢ linguagem da mesma. Umna linguagem que ndo é compreen-



KARL JASPERS 75

dida, nem percebida pela consciéncia em geral. Pela sua natureza e pela sua
maneira de significar, ela se dirige exclusivamente 2 existéncia possivel.

(Philosophue, 111, pag. 129)

Quando falamos de sinais, de simbolos, de cifr_as, é preciso distinguir: um sinal
tem um sentido definivel, designa algo diferente, que é também diretamente
acessivel, um simbolo &, na sua plenitude, a presenga sensivel de outra coisa,
presenca na qual o significante e o significado sio indissociaveis, de tal modo que o
simbolizado, sem o simbolo, nio teria realidade; uma cifra é a linguagem do ser
transcendente, s6 acesstvel por meio da linguagem e nio pela identidade da coisa e

do simbolo no préprio simbolo.

Preferimos o termo “cifra” a0 termo “simbolo”. Cifra significa “linguagem”,
linguagem de uma realidade que s6 pode ser entendida dessa maneira e 4 qual 56
assim nos podemos dirigir. Ao contrario, o simbolo faz as vezes de outra coisa,
mesmo se esta “‘outra coisa” apenas tem realidade no simbolo e nio de outra
forma. Através dos simbolos temos em mira uma outra coisa que, dessa maneira,
se torna objeto e se atualiza. E verdade, entretanto, que os sfmbolos podem ser
elementos de uma linguagem cifrada. £ entio que eles sio tomados em um
movimento de pensamento voltado para a transcéndéncia ou inspirado por ela.
Perdem, neste caso, a sua substancialidade sedutora e iluséria, mas sem se esbater
na palidez dos *‘simples simbolos”.

(Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, pags. 157-158)

23. Ambivaléncia das cifras

A ambivaléncia infinda de todas as cifras manifesta, na realidade temporal, o
que constitui a sua esséncia. A ihterpretacio dessas cifras por outras, de cifras
intuitivas por cifras especulativas, de cifras extraidas do real por cifras inventadas,
prossegue até ao infinito e € por ela que a existéncia procura assegurar-se da propria
transcendéncia, forjando de antemio algumas possibilidades. Um sisterna de
cifras é impossivel: de um sistema elas seriam reduzidas i finitude, ndo seriam mais
portadoras da transcendéncia. A sua ambivaléncia irredutivel exclui a possibili-
dade de um sistema. Um sistemna pode bem ser também uma cifra, mas esperar
que ele contenha as cifras na sua autenticidade ¢ um contra-senso.

(Philosophie, 111, pag. 150)

A cifra € 0 ser que atua a transcend@ncia sem que ela haja de tornar-se objetivae
sem que a existéncia haja de tornar-se subjetiva. Para dizer a verdade, a cifra nio é
mais que um residuo da origem da auténtica presenga, caido na esfera da
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consciéncia em geral, quando a transcendéncia se objetiva na interpretacio da cifra,
como se se tratasse de um objeto conhecido, ou quando os modos de comporta-
mento subjetivos sio concebidos e utilizados como se fossem drgdos servindo para
a percepgio e produgio da experiéncia metafisica.

(Philosophie, 111, pag. 137)

24. Ruptura logica

Na medida em que o esforqo filosofico € aprofundamento da transcendéncia,
ele toma, sobre pontos decisivos, a forma de um cireulo logico que, ao destruir a
evidéncia necessaria do raciocinio, confirma o sentido filoséfico deste pelo seu
poder expressivo e seu alcance. O circulo pode reduzir-se a uma tautologia quando,
surgido das profundezas, concentra a sua substincia em férmulas objetivamente
vazias de sentido, e que sdo, nio obstante, compreensivas para a existéncia
possivel.

Ao circulo e A tautologia se opde a contradigdo, que destr6i nio s6 a prova como
também a prépria consisténcia daquilo de que se fala. E a contradi¢io que anula
autenticamente a objetividade dos pensamentos metafisicos. Ja que nenhuma
expressio profunda da transcendéncia se pode manter como objeto sem perda da
mesma, a sua nega¢io s6 pode acontecer por via de contradicio. Se o circuloea
tautologia exprimem o repouso em si daquilo que nio tem nada fora de si e que
existe por si, a contradicdo, essa, exprime a inconsisténcia inevitavel, ao nivel
empirico, daquilo que é verdadeiramente.

(Philosophie, 111, pag. 17)

25. O malogro, iltima cifra

O que nas cifras revela o ser e a sua plenitude atual, é questionado pelo
malogro, que nenhuma interpretagio pode explicar. Nio lhes fica entdo outra
possibilidade senio a de recorrer A fonte da vida, que € o ser reencontrado no
siléncio, ou apagar-se. Pois o malogro é o fundo envolvente de todo o ser-cifra (allen
Chiffre-seins). A visdo da cifra como realidade do ser nasce unicamente da
experigncia do malogro. E dela que as cifras nio rejeitadas recebem a sua tltima
confirmagio. O que abandono a destruicdo pode ser-me devolvido como cifra.
Mas a leitura das cifras s6 brota, se eu nio perder de vista a ruina que, por meio da
cifra do meu malogro, d4 ressonincia a toda outra cifra particular.

O nio-saber passivo outra coisa nio & que o sofrimento do possivel nada ou a
defesa critica contra um falso saber ontolégico. Mas, na experiéncia do injustifi-
cavel (des Undeutbaren), o ndo-saber torna-se ativo em presenga do ser enquanto
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origem de toda a auténtica consci@ncia de ser, através da riqueza inesgotavel da
experiéncia do mundo e da atacio da existéncia.

Mas o injustificavel, essa cifra tltima, ndo é uma cifra que se possa precisar. £
uma cifra aberta, dai o seu siléncio. Tanto pode tornar-se o vacuo absoluto como a
plenitude para sempre.

(Philosophie, 111, pag. 234)

26. Siléncio

A interpretacio encontra o seu limite onde a linguagem se detém. Termina no
siléncio. Mas este limite s6 é real gragas 4 linguagem. No decorrer da comunicacio
falada, o siléncio converte-se em uma forma de expressio. Nio é aquele siléncio
que serve para calar algo que eu sei € que poderia dizer. E pelo contrario, para os
que pensam juntamente, perante si mesmos e em face da transcendéncia, a
plenitude do siléncio no limite do dizivel. Ndo & o siléncioc mudo, simples
resultado da auséncia de linguagem; esta nio diz nada; nio pode, portanto,
silenciar.

Acontece 0 mesmo com as cifras. Entendemo-las como se viessem das diversas
esferas que rodeiam a transcendéncia. Ou entio valemo-nos delas para nos
dirigirmos & transcendéncia. Mas as cifras ndo sio nunca aquilo que buscamos
nelas, o que pressentimos ou experimentamos. E por isso que nos esforcamos em
ir mais além, a0 mais profundo, a0 mais alto, onde a linguagem cifrada cessa e
onde, no saber do nio-saber, na plenitude do siléncio, tocamos de leve a
transcendéncia.

(Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, pag. 195)

27. Deus existe ¢ basta

Jeremias viu aruina de tudo quanto havia perseguido na vida; o seu pais, o seu
povo, estavam perdidos; no Egito, o que restava ainda tornou-se infiel  lei de Javé
e sacrificou a Isis. O seu discipulo Baruch caiu no desespero: “Esgoto-me em
suspiros € nao encontro repouso”’. Jeremias respondeu-lhe entiio: “Assim fala o
Eterno. Eis a verdade: o que construi, eu o destruirei; o que plantei, eu o
arrancarei, € tu, tu te afanas em buscar coisas grandes? Nio as busques!”

Em tal situacdo, estas palavras significam: Deus existe, € basta. Que exista ou
nio uma “imortalidade”, ninguém quer saber; que Deus “perdoe” ou nio, isso
ndo ¢ uma questio de primeiro plano. Nio é o homem que importa: a suavontade
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propria, como também o cuidado da propria salvagio e eternidade, se apagaram.
Mas, a0 mesmo tempo, compreende-se que o mundo, globalmente, néo teria em
si qualquer significado definido, nem uma permanéncia eterna, sob qualquer
aspecto: pois tudo foi criado por Deus, tirado por ele do nada, € tudo se encontra
em suas mios. Quando tudo esta perdido, apenas fica isto: Deus existe. Quando,
vivendo no mundo, nos esforcamos no sentido do bem, julgando-nos conduzidos
por Deus, e topamos finalmente com o malogro, s6 resta esta realidade sem
medida: Deus existe. Se 0 homem renuncia totalmente a si mesmo e aos seus fins,
esta realidade podera revelar-se-the como a unica. Mas ela ndo se revelara de
antemio, abstratamente; & necessario paraisso ter mergulhado navida concretado
mundo. £ af que essa realidade se mostra, finalmente, no limite. As palavras de
Jeremias so rudes. Nio estio ligadas a uma vontade, historicamente condiciona-
da, que queira agir eficazmente no mundo. Mas essa vontade existiu previamente,
durou uma vida inteira, e é ela que, no fim, no malogro total, lhes da um
significado. Estas palavras sdo singelas, isentas de qualquer elemento fantastico; se
contém uma verdade inesgotavel, é justamente porque renunciam a todo o
conteudo formulado, 2 toda solidez definitiva no mundo.

(Introduction & la philosophie traduction frangaise, [ére édition, pags. 47-48)

DA VERDADE
28. O englobante

Tudo o que constitui objeto para mim, se acha incluido numa totalidade
relativa do mundo onde vivemos. Esta totalidade n6s vemno-la, nela nos sentimos
seguros. Ela nos cerca, por assim dizer, de um korizonte, de saber.

Todo o horizonte nos envolve e nos impede de ver mais além. E por isso que
precisamos de transpor cada horizonte, seja ele qual for. Mas qualquer que seja o
nosso ponto de chegada, o horizonte que rodeia sempre o que nés pudemos
atingir se desloca conosco. Encontra-se sempre ali, de novo, e por ser s
horizonte e nio acabamento, forca-nos a renunciar a toda a permanéncia
definitiva. Ndo conseguimos nunca um ponto de vista a partir do qual o horizonte
limitativo desaparece, o que permitiria desde entdo abarcar com o olhar uma
totalidade que nenhum horizonte envolveria nem incitaria a ultrapassar. E nés nao
conseguimos nunca uma série de pontos de vista cujo conjunto, como em uma
expedicio a roda da terra, nos descobrisse, pelo movimento através de diversos
horizontes, a unidade fechada do ser, em um sistema do ser. Para nds, o ser
continua aberfo: atrai-nos em todas as dire¢des para o ihimitado. Faz-nos reencon-
trar sem cessar o0 novo como determinacio do ser.

O nosso conhecimento foi passando da totalidade indeterminada do nosso
mundo (onde se desenrola imediatamente a nossa vida), ao objeto determinado (que se
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encontra no mundo, donde vem até nds) e dal a uma totalidade fechada do mundo
(Weltgeschlossenheit) conscientemente apreendida nos horizontes que o limitam em
um ou em outro sistema do ser. O ser esta presente a cada um destes esforgos, mas
nenhum deles no-lo mostrara realmente. Com efeito, surge sempre a possibili-
dade de passar além do ser assim manifestado, mergulhando mais profundamente
no ser. O ser determinado, conhecido, esta sempre rodeado de outras coisas. Cada
vez que captamos uma realidade particular (e é também realidade particular
qualquer concepcio sistematica da totalidade do ser) experimentamos o que é o
Ser, €, a0 mesmo tempo, o que ele nio é.

Adquirida a consciéncia desta experiéncia, interrogamo-nos mais uma vez
sobre o ser que se nos ocultou, quando se manifestava a nés tudo o que a
experiéncia revela. Este ser que nem é objeto (sempre restringente) nem uma
totalidade organizada no seio de um horizonte (sempre limitativo) chamarmo-lo o
englobante.

O englobante ¢ aquilo que apenas se anuncia sempre — pela presenca dos
objetos e dos horizontes — mas que nunca se converte nem em objeto, nem em
horizonte. E 0 que nunca encontramos de fato,mas no seio do qual encontramos
tudo o mais. $6 estd indiretamente presente quando, nele mergulhados, nos
encaminhamos para este ou para aquele horizonte a fim de o transpor. No
imbito de cada horizonte, apreendemos diretamente as coisas, como objetos
determinados; mas estas nio sio s6 o que parecem ser de imediato: pelo
englobante € gragas a ele, elas tornam-se transparentes. N6s levamos a termo o
pensamento filoséfico fundamental, passando além de todo o ser determinado, de
todo o horizonte visi¥el € por isso determinado, para atingir o englobante em que
nos encontramos e que noés somos também.

O englobante € aquilo onde todo o ser existe para nés; ou entio, é a condicio
que lhe permite converter-se para nés no ser verdadeiro. Nio é o todo, como soma
do ser, mas ¢ a totalidade, para nés sempre aberta (ungeschiossen), enquanto
fundamento do ser.

(Von der Wahrheit, pags. 37 a 39)

29. Os modos do englobante

O englobante € ou o ser em si que nos cerca, ou entio ¢ ser gue nés somos. O ser que
nos cerca chama-se mundo e transcendéncia. O ser que nés somos, chama-se
sujeito vital {Dasein), consciéncia em geral, espirito e, por fim, existéncia.

1) O ser que nos cerca. Este ser, que existiria mesmo que nés nio existissemos e que
nos cerca sem que nods o constituamos, é de duas espécies:
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— &0 mundo, isto ¢, o ser de que um aspecto da minha pessoa constitui, apesar de
tudo, uma parte ainda que minima, mesmo quando esse mundo € concebido
como um todo que me engloba como nao-eu; — é atranscendéncia, isto €, o ser que
& absolutamente o outre, em que nio tenho qualquer parte, mas que & simulta-
neamente o meu fundamento € o meu fim.

a) O mundo, em seu conjunto, nio é objeto, mas uma Idéia. O que nés
conhecemos esti no mundo, mas nio é o mundo.

b) A transcendéncia é o ser que nio ¢ o mundo, mas que se expressa no mundo
pela mediagio do ser. Nio existe transcendéncia sendo porque o mundo ndo
subsiste por si mesmo, nio se baseia em si mesmo, mas indica algo de mais
elevado. Se 0 mundo é tudo, nio ha lugar para a transcendéncia. Mas, se existe
uma transcendéncia, pode haver, na realidade do mundo, sinais que a indiquem.

9) O ser que nds somos. Os modos segundo os quais adquirimos consciéncia do nosso
ser s3o os seguintes:

a) Nos somos primeiramente syjeito vital (Dasein): a nossa vida desenrola-se em
um meio. O englobante torna-se, no plano vital, objeto de pesquisa em suas
manifestagdes: reproducio, morfologia, fungdes fisiologicas, correlagdo heredi-
taria das formas, experiéncias psicolégicas vividas, comportamentos, estruturas de
contorno. A isso, 0 homem — e s6 ele - acrescenta a sua contribuicio em palavras,
instrumentos, imagens, atos, e se cultiva a si mesmo, tomando-se por objeto.
Qualquer outra vida que nio a do homem, pelo contririo, se manifesta
plenamente, porque os outros modos do englobante penetram nela e elathes dao
seu apoio ou os obriga a servi-la.

b) N6s somos consciéncia em geral na cisdo sujeito-objeto. Para n6s ndo existe ser
senio aquele que penetra na nossa consciéncia. Somos consciéncia englobante
para a qual nada pode ser pensado, sabido, reconhecido, sendo nas formas da
objetividade. Fazemos explodir o quadro da simples realidade empirica que nos
rodeia para atingir a Idéia do mundo que abarca todas as realidades empiricas
particulares. Pelo pensamento podemos chegar mais além do mundo, podemos
deixa-lo desaparecer, como se nada fosse.

c) N6s somos espirito. A vida do espirito é a das idéias. As idéias — as totalmente
préticas, por exemplo, as das profissdes e tarefas pelas quais nos realizamos, ou as
idéias teéricas do mundo, da alma, da vida etc. — nos dirigem, ou como impulsos
interiores, ou como atrativo da totalidade simbélica contida nas coisas, como
método sistematico de penetracio, de assimilagio e de realizacdo. Nio sdo objetos,
mas revelam-se em esquemas e formas. Sio, de momento, eficazes ¢, a0 mesmo
tempo, trazem a proposta de uma tarefa sem fim.
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Estes trés modos do englobante - sujeito vital, consciéncia em geral, espfrito —
sdo os modos da nossa integracio no mundo. Assim, quando se reduz este
englobante a uma realidade objetiva, parece que se pode, no plano empirico, fazer
de noés, de forma adequada, objeto de pesquisas biolégicas e psicologicas,
sociolégicas e culturais. Mas 0 nosso ser nio se esgota nisso.

d) No6s somos existéncia possivel. A nossa vida recebe a forca de uma origem
situada mais além do devir empiricamente objetivo do sujeito vital, mais além da
consciéncia em geral e do espirito. A nossa esséncia se manifesta:

1) nainsatisfagio do homem em face de si mesmo: existe nele alguma coisa que
ndo pode ser medida com a sua vitalidade, o seu saber e 0 seu universo espiritual;

2) no absoluto, que ele considera como sendo o seu préprio ser (sein eigentliches
Selbstsein) € ao qual subordina, portanto, a sua vida, — o absoluto de gue emana
também toda a significagio e valor;

3) num perpétuo impulso para a unidade, porque o homem nio se contentaria s6
com um dos modos do englobante, nem com todos eles reunidos: aspiraa unidade
fundamental, a unica que é ser e eternidade;

4) numa misteriosa reminiscéncia, como um conhecimento partilhado com a
criagdo (Schelling) ou uma lembranga de uma visio anterior a sua presenca no
mundo (Platio); e

5) na consciéncia da imortalidade, que nio é a continuacio da sua vida sob outra
forma, mas como que um refugio que abolisse o tempo na eternidade e que
tomasse para ele a aparéncia de um caminhar ativo, sem fim, no duradoiro.

O englobante que eu sou ¢, sob todas as suas formas, uma polaridade entre o
sujeito e objeto:

como sujeito vital, a polaridade da interioridade e da periferia;

como consciéncia em geral, a da consciéncia € do seu objeto;

como espirito, a de idéia em mim e da idéia objetiva que se me oferece;
como existéncia, a da existéncia e a da transcendéncia.

O englobante que eu sou engloba também aquele que € o ser em si € &, ao
mesmo tempo, englobado. Este ser chama-se “mundo” nas trés primeiras
polaridades: é 0 mundo ambiente, aobjetividade do conhecivel, a Idéia. Na quarta
polaridade, ele é “transcendéncia”.

(La foi philosophique, traducio francesa, pags. 16-21)
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80. Distingdo e unidade destes modos

Todavia, desde a primeira distinciio destes modos, nés percebemos a unidade
das origens de que dependem. Certamente, quando o englobante se cinde para
n6s em modos multiplos, nés achamos para eles origens independentes; mas a esta
independéncia nés nio atribuimos um alcance absoluto, porque o que buscamos
4 primeira vista & a origem unica. Cada modo do englobante nos aparece
claramente como tendo uma origem propria, separada de qualquer outra, sem
transigio nem possibilidade de comunicagéo; mas, a0 mesmo tempo, cada origem
deixa subsistir em nés uma caréncia que reclama uma outra para ser preenchida,

se bem que, afinal, todas sdo necessarias.

Nio nos podemos contentar com a justaposigio das origens. A sua distingio,
se for radical, torna o problema da sua interdependéncia (Bezogenheit) ainda mais
urgente.

Cada modo do englobante indica um outro, suscita-o, fi-lo pressentir, para
nos impelir a avangar mais, até nos sentirmos confrontados com o problema da
unidade daquilo que haviamos cindido, buscando o englobante Gnico, a unica
origem.

(Von Der Wahrheit, pag. 51)

31. Pluralidade dos englobantes e verdade

Em cada modo do englobante a verdade tem um sentido que the é peculiar: ao
nivel da consciéncia em geral é a validade apodictica, necessaria para quem quer que
saiba dizer *‘eu penso’’: — para o sujeito vital, & a plenitude da vida, a afirmacio de
si, a felicidade e a satisfacio de si, experimentadas por este ou aquele individuo
empirico; - parao espirito, é aacio pela qual se realizaa compreensio de um sentido
(interpretagdo original e descoberta criativa de formas) e € a compreensio do que ja
foi compreendido (interpretacic das interpretacdes); — para a existéncia, é identi-
ficar-se com a origem pelo carater absoluto das decisées tomadas no correr da
historia, gragas a repeticdo aprofundada até o infinito, do amor e da razio (durch
die ins Unendliche sich vertiefende Wiederholung der Liebe un der Vernunft).

Ao querermos transmiti-la, a verdade provoca o acordo ou a rejeicao: ao nivel
da consciéncia em geral se estabelece em comum um conhecimento necessario para os
diversos individuos, substitufveis uns pelos outros como pontos; parao sujeito vital
o que conta sdo os interesses de cada sujeito que se quer afirmar e crescer,
interesses que podem coincidir ou excluir-se mutuamente; ao nivel do espirito se
desenvolve o prazer comum, livre e sem compromisso, do jogo das formas, das
figuras, dos movimentos, das representagoes, dos gestos e das atitudes; ao nivel da
existéncia sio as lutas amantes, ou 0 amor combativo dos que buscam a verdadeira
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comunicagdo, pela qual cada um se torna, ele proprio, insubstituivel e ligado ao
outro na eternidade.

Para cada modo do englobante, ha uma verdade decisiva diferente: Havera
mesmo assim um fundo comum? Se sim, isso ndo pode estar senio no englobante
de todos os englobantes, na transcendéncia.

(Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, pag. 123)

32. A raxdo, vinculo de todos os modos

Nao 56 existe pluralidade de englobantes como também surge a pluralidade
em cada um deles. O englobante se perde na diversidade:; aparecem contradigdes
cujos termos parecem destruir-se ou excluir-se uns aos outros.

E possivel, certamente, mover-se dentro do que é multiplo, satisfazer-se com a
justaposicio, nio se deixar perturbar por realidades estranhas, viver sem
problemas na dispersdo. Mas a experiéncia da insatisfagio em que a dispersio nos
deixa, dard ocasido ao salto decisivo que, por pouca consciéncia que se tenha da
situagdo, se tornard necessario: a simples justaposi¢do nio me da a paz, a
necessidade de descobrir como tudo esta ligado a tudo, de captar aunidadeedea
produzir, é insaciavel.

Este salto leva a razio. Esta pretende ser e é o liame de todos os modos do
englobante e de tudo quanto neles se manifesta. Existe, pois, nela, inteiramente
predisposta, uma necessidade secreta, nascida da sua propria origem. Todavia, s6
a existéncia vivente pode pér em movimento a razio e fazer dela o englobante
aberto a tudo e buscando incansavelmente o nexo entre todas as coisas,

(Von Der Wahrheit, pags. 49-50)

Numa situagio qualquer, a razio tende a por em movimento as realidades
dispersas e indiferentes, de modo a restabelecer entre elas lagos de dependéncia
reciproca. Ndo tinham vinculagio, alheias como estavam, umnas as outras, e arazio
quer relaciond-las entre si. Nada ha de ser perdido.

Consideremos as ciéncias. Diante da acumulagio infinda de conhecimentos
exatos, a razdo ¢ a forca que os concatena. Ela impele o investigador a transpor os
limites de uma ciéncia, a descobrir contradigdes, a encontrar relacdes e comple-
mentos. A razdo age como Idéia de unidade de todas as ciéncias.

Mas, parala da unidade do saber cientifico, arazio tende a estabelecer um nexo
universal. E ela que, quando se tenta esclarecer o englobante, forca a passar de um
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ao outro dos seus modos, nio permite que nenhum deles fique no isolamento e
reclama a sua unificagio.

E por isso que a razio se empenha também em seguir caminhos que os
critérios da apodicticidade ndo poderiam defender. Volta-se para a excecdo, que
desmente a regra geral, e para aautoridade, que exige sem justificagio racional. Mas
nio se detém nesse ponto, COMO se tivesse chegado ao fim. Exce¢éo, autoridade
nio sio ainda, em relacio ao Uno que a desfia, sendo realidades provisorias, que
pertencem ao tempo. Por grandioso que possa ser o seu aspecto, nada de
provisério podera trazer o sossego a razao.

A razio é tentada até mesmo por aquilo que lhe € mais estranho. Quando a
paixdo pela noite (die Leidenschaft zur Nacht) faz explodir a lei do dia (das Gesetz des
Tages) pela sua forca negativa e pela destruicdo do eu, arazdo se esfor¢a ainda, com
a sua luz, por restituir ao ser esta paixdo, por devolver-lhe a palavra, nio o
deixando desaparecer, como se fosse nada. A razdo se apressa em ir aonde a
unidade, qualquer que ela seja, foi rompida, para colher ainda a verdade desta
ruptura. Quando a unidade se rompe, revelando assim seu carater provisorio e
insuficiéncia, a razdo tenta impedir a ruptura metaflsica, a fragmentacdo do
proprio ser, da Unidade propriamente dita. Deste modo, a razio, que é a origem
da ordem, acompanha ainda os que tentam destruf-la; ela continua a ser o
elemento de paciéncia— o elemento indispensavel e infinito - em facedo quelheé
estranho, que a ameaga, que a nega.

(Von Der Wahrheit, pags. 114-115)

83. Razdo e liberdade
Repitamos, concluindo, o que pode ser a razao.

Onde ela reina, se desvanecem as ilusdes, as exaltagdes, a brutalidade. A vida
torna-se existéncia e atinge a sua importincia transcendente.

‘A razio, animada pela existéncia, faz da vidaum risco, mas nao uma aventura;
ela prodigaliza-a, mas no a malgasta.

No plano da razio, a existéncia pode deixar consumar-se nela tudo quanto
pertence ao tempo a ser apenas a plenitude da historicidade, encarnando de forma
cada vez Gnica a manifestagio do eterno.

Mas & a razio que esclarece o vinculo entre o histérico e o supra-historico;
busca a sua origem onde ninguém pode chegar mediante a consciéncia da
realidade empirica, acabada no tempo.
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O homem que experimentou o gosto da razio Jamais podera renunciar a ela.

Ha algumas dezenas de anos, eu falava da filosofia da existéncia e acrescentava
que ndo se tratava de uma filosofia nova ou particular, mas da unica filosofia
eterna; no momento, punha-se em relevo a concepgio de Kierkegaard, segundo a
qual o homem se perde no mundo da objetividade pura.

Hoje eu preferiria o termo de filosofia da razio, pois parece urgente sublinhar
este ponto essencial de todos os tempos. Se se perder a razio, a filosofia se
arruinard. A tarefa desta foi sempre, e ainda ¢ a de buscar a razdo, a de se
reintegrar ininterruptamente a esse plano, o da razio auténtica, sujeita as
obriga¢des do entendimento, apropriando-se perfeitamente dele, sem, todavia,
estar limitada como ele.

A razdo nos oferece uma imagem da liberdade humana tal qual nos a
esperamos fazer nascer, na medida das nossas possibilidades. Ela, essa liberdade,
€ acessivel a todos os homens. Ela os une entre si, deixando, todavia, crescer — ou
melhor, suscitando - na existéncia tnica e insubstituivel de cada individuo, a sua
plenitude histérica. A razio é, por esséncia, o elemento que reune o que se ignora,
© que vem de fontes histéricas diferentes. Ela permite uma comunicacio crescente
entre os diversos desenvolvimentos que se acham unidos no Uno, essa unidade
que ndo pertence a ninguém e pertence a todos.

(Raison et déraison de notre temps, trad. francesa, pags. 56-57)

34. Evidéncia absoluta ¢ verdade filosdfica

Preferimos, a titulo de exemplo, contrapor estes dois termos para demonstrar
como o relativo e o absoluto mudam de sentido, mesmo continuando a referir-se
um a0 outro.

A validade da evidéncia absoluta n3o tem restri¢des. £ absoluto na medida em
que se impde sem reservas e universalmente. Mas ela apenas se impde do ponto de
vista do conhecimento teérico a uma conscigncia em geral. E relativa comparada
com o absoluto da totalidade que engloba tudo; na totalidade existe certamente
essa validade, mas ela nunca abarcara aquela. Além disso, ela & indiferente paraa
existéncia, que nio vé, neste tipo de verdade exata, senio um simples meio de uma
condi¢do para outra coisa. Tal exatidiio nio é para a existéncia algo substancial,

que a possa satisfazer, torna-la presente. E relativa, porquanto é impossivel viver
dela.

E diferente com a verdade filosofica, a verdade de uma Idéia, por exemplo.
Esta € absoluta logo que enche uma vida; mas ¢ relativa logo que é pensada em



86 Jeanne Hersch

termos objetivos e enunciada com base em razdes. Pensada assim a distincia de
si, a sua objetividade se reduz a relatividade histérica de um fenémeno temporal
efémero.

A evidéncia absoluta n3o se deixa vencer por nada, podemos agarrar-nos a
ela, ela resistir4, mas nio pertence mais que a uma perspectiva limitada no mundo.
Quem a quisesse abolir, se votaria a0 nio-senso, mas quem se quisesse ater a ela
exclusivamente como Unica verdade, se condenaria 4 morte.

A busca filosofica é absoluta em sua origem, € presente e absoluta em sua
historicidade. Mas a expressio da verdade filos6fica em uma doutrina ha de ser
considerada como relativa; visto que toda a doutrina pertence a4 Hist6ria, a uma
época determinada, nio existe nenhuma universalmente valida e intemporal. Por
isso a ciéncia, para garantir a possibilidade de uma verdade solida, com valor
intemporal e apodictico, exige que seja rejeitada, como relativa, toda a opinido
doutrinal objetiva, privada de tal apodicticidade. Mas é condicio da Filosofia, cada
vez que a reflexio esclarecedora (erhellendes Denken) se funde em doutrina, de a
fazer explodir. O mesmo ocorre certamente com 0 nosso esquema, onde se fixam
os modos do englobante: é necessario que alguém o faca rebentar. E necessario
que alguém nio s6 faca estourar cada englobante, mas também a doutrina da
totalidade dos modos do englobante. Nio € preciso que se desenvolva uma nova
ontologia que, sob o nome de “periecontologia”, nada mais faria senio mudar de
nome. Essa explosio nio nos levaria a nés, € verdade, a descobrir uma
conceituagio diferente, pois acreditamos ter atingido assim, pela nossa parte, 0s
limites, mas nos levaria a atualizar o nosso ser que, longe de estar enclausurado em
uma doutrina, dela se serve para abrir espaco.

(Von der Wahrheit, pags. 733-734)

85. Resumo: relativo e absoluto

1. Todo o absoluto, tornado objetivo, deve converter-se em relativo (muss relativiert
werden). Existe sempre na vida, por mais que sejamos realmente n6s proprios, algo
que se torna para nés absoluto. Quando o absoluto fica malparado e passa por
objetivamente conhecido, deve converter-se em relativo. Quando, a proposito de
verdade filoséfica, a expressio apodicticamente objetiva do pensamento filosofico
passa por absoluta, convertemos ao relativo este elemento objetivo devolvido &
natureza. Quando, a proposito de verdade cientifica, a validade universal
pretende levar a conhecer o ser na sua totalidade e ndo apenas coisas na sua
realidade empirica, convertemos ao relativo essa absolutizagio do saber objetivo e
da sua “exatidio”. Desde que pensamos, relativizamos. Porque o absoluto néo &
visivel do ponto de vista exclusivo do pensamento, ele éa atualidade da existéncia,
cujo empenho o entendimento nem pode justificar, nem compreender suficien-
temente.



KARL JASPERS 87

2. Relativo e absoluto sdo indissocidveis. E impossivel converter algo em relativo,
sem pressupor algo como absoluto, e vice-versa. E o que ocorre ja ao nivel da
objetividade, pela subordinagio do relativo ao absoluto, embora exista, digamos,
na realidade objetiva, um lugar onde o absoluto que domina tudo, pode ser
apreendido pelo sujeito pensante. Mas o que se forma deste modo absoluto nio
pode, todavia, sé-lo, em razio da sua objetividade sempre particular, e se expde
por isso a ser destruido pelo cepticismo.

A tensdo extrema entre relativo e absoluto esta, desta maneira, narelacio entre
a relatividade em geral do que ¢ objetivo e o absoluto na existéncia.

Quem erige em absoluto a evidéncia do pensamento, converte em relativo o que pertence d
existéncia.

Prende-se a uma verdade apodictica e permanente, como se ela fosse absoluta,
€ € para si mesmo um nada, qualquer coisa de indiferente; resta entio a sua
individualidade psiquica empifrica, que se desdobra em necessidades instintivas de
prestigio, de poder, de prazer, com suas fraquezas nervosas e suas angustias.
Imagina talvez encontrar a plenitude do sentido no estudo de uma verdade
permanente que chama filosofia, quando, em realidade, se compraz em constru-
¢bes intelectuais imaginarias, desprovidas daquela validade necessaria propria da
ciéncia, e que esbogadas sem o compromisso da existéncia, carecem ao mesmo
tempo de contetdo substancial para comunicar.

Quem erige em absoluto o que concerne @ existéncia, converte necessariamente em relativo o
que pertence ao pensamento. Ninguém pode atuar a sua existéncia sem questionar, até
ao infinito, todo o conteudo do seu pensamento e sem vé-lo na sua relatividade.
Mas, realizando este questionamento sem limites, nio fornece, todavia, por esse
meio, a prova da sua existéncia. Que ele seja existéncia, ndo o podera jamais saber.
Se tentar fazer da sua existéncia algo de conhecido, e, consequentemente,
possuido, cai em um movimento circular que o desnorteia e engana com seu
préprio reflexo como em um jogo de espelhos. Tal ¢ a conseqliéncia nefasta de
uma pesquisa filoséfica objetivamente determinada, que se propoe conhecer a
existéncia em vez de a esclarecer. Igual erro comete a pesquisa filoséfica que
pretende ficar-se na objetividade das coisas; a diferenca é que, aqui, o sujeito que
filosofa se atribui a si préprio uma importéincia infinita, de tal modo, que a
seriedade daquilo que o visa, se acha, justamente por isso, destruido.

8. Limite da redugdo ao relativo. E impossivel possuir como geral e objetiva a
verdade que € absoluta. E também totalmente impossivel reduzir ao relativo, por
cepticismo, a verdade que para mim, enquanto existo, é unica, sob o pretexto de
que cla n3o tem a validade e generalidade de uma verdade cientifica.

Todo o devir objetivo da verdade absoluta é, como objetivo, historicamente
relativo. Por umarazio inversa, tudo o que é geral, valido fora do tempo, é relativo,
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justamente porque a sua verdade ndo pode nunca chegar a ser historica e,
portanto, existencial.

A reducio ao relativo, diversa em sua esséncia, mas prosseguida indefinidamen-
te, s6 encontra o seu limite na origem positiva da existéncia, que, operando tal
redugio, procura penetrar assim na distincia € na profundidade (in die Weite und
auf den Grund).

(Von der Wahrheit, pags. 737-738)

A FE FILOSOFICA EM FACE DA REVELACAO

36. Intengdo

A presente obra desejaria ser inspirada naquilo que constitui a origem da fé
filosofica, viva desde que existem homens que pensam. Desejaria testemunharque
a perda da fé revelada nio exclui, de forma alguma, uma certa assimilacio,
renovada incessantemente, da verdade insubstituivel que a Biblia contém. Ao
contrario, em uma situagio como a hodierna, a transformagao da religido biblica
para nos, ocidentais, como também a das outras religides para os seus fiéis, e da
filosofia para todos, se impde de maneira quase tangivel.

Esta obra se intitula ‘A fé filoséfica em face da Revelagdo”. Se os dois termos se
houvessemn de excluir para sempre, entdo eu falaria situando-me de um dos dois
lados; mas o que proviesse do outro, continuaria a tocar-me € a questionar-me. O
titulo “Feé filosofica ¢ Revelacio’ nio seria conveniente. Seria, com efeito, aspirara
um ponto de vista superior e exterior a ambos, que nio € o meu. Se, porém, fé
filosofica e fé revelada se pudessem encontrar, sem com isso se confundirem,
desejaria ter contribufdo para tanto com o meu pensamento.

(Der philosophische Glaube angesichts der Offenbarung, pag. 8)

87. O conceito de fé

A fé nao é um saber acerca de alguma coisa que eu possuiria, mas uma certeza
gue me guia.

Pela fé a minha vida se enraiza na origem, que me fala por meio dos conteados
da fé (Glaubensinhalte) tais como eu os penso. Sao inseparaveis a fé pela qual
eu creio, e o contetido da fé que me represento. Sujeito e objeto da fé sdo um. Viver
na fé e viver crendo em alguma coisa sio duas coisas que hdo de caminhar juntas.
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Se eu creio, hei de querer pensar o conteido da minha fé. Mas, se eu nio o
quiser apenas pensar, mas possui-lo em dogmas e credos, como um saber de que
posso dispor independentemente daquilo que sou, entio este saber ha de dar-me
Certeza e seguranca, sem que a origem da fé tenha que vir do fundo de mim mesmo
2o seu encontro. Por isso pode acontecer que, fracassando diante da transcen-
déncia e do meu proprio ser, incrédulo na minha vontade de acreditar,
aterrorizado de s6 poder contar comigo mesmo, me disponho a “crer”,
juntamente com os outros, levado e fortalecido pela comunidade, naquilo que
contém os artigos do credo.

A fé ndo pode ser imposta pelo raciocinio, nem ser exposta e transmitida
como um simples conteitdo. A fé € a forca pela qual me reconheco certo, a partir de
um fundamento que eu posso certamente preservar, mas nio estabelecer.

A fé pode ser chamada o englobante, o todo. Inabalavel, ela s6 & enfraquecida
se uma das faces, a do sujeito crente, ou a do objeto crido, for tomado
isoladamente por si s6.

A fé é o fundamento de todo o conhecimento. Pelo conhecimento torna-se-4
mais clara, mas ndo podera nunca ser demonstrada.

. (La foi philosophique face & la Révélation, pags. 49-50)

38. A fé cristd revelada

S6 existe para ela uma fé, uma s6 e Gnica Revelagio, aquela que atestam a
palavra da Bfblia e a tradicio. Portanto, para ela, nio ha possibilidade de admutir
outras pretensdes histéricas a uma revelagio. Afirma a verdade de uma realidade
que escapa a todas as categorias, pertencam elas i histéria, a filosofia ou i
psicologia das religides.

A revelacio nido depende de qualquer destas disciplinas, penetra de alguma
maneira tudo quanto ¢é pensavel, comparavel, geral, repetitivo. Ndo é objeto de
estudo. Pode ser entendida por um processo também incompreensivel, depois
pode ser atestada por quem a entendeu, de um modo que ndo se assemelha em
nada a qualquer outro testemunho.

Todavia, quando se fala de Revelacio Cristd, é certamente necessario fazé-lo em
categorias gerais. Logo que a Revelacio crista se pretende explicitamente como
a unica e exclusiva, é preciso que ela fundamente esta pretensio em argumentos
que implicam a generalizagio. O mesmo acontece com a propaganda da fé junto
daqueles que ainda nio perceberam a sua unicidade. Os crentes nio se contentam
com anunciar, desejam provocar a conviccio, conduzir por caminhos onde esta
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realidade tinica chegara a impor-se. O raciocinio adquire, neste caso, caracteristi-
cas espedficas que distinguem o cristianismo de todas as outras religides.

(La foi philosophique face & la Révélation, pag. 50)

39. A fé filosdfica

A Filosofia, ao invés da fé revelada, nio faz propaganda; deixa a cada um, como
tal, a livre decis3o. Nio anuncia, nio forca ao convencimento. Nela, os homens
livres se encontram como companheiros que tém um destino comum. Segundo
alguns, a minha maneira de filosofar deveria conduzir a fé revelada, mas nio é essa
aminha intenco. Eu nio posso deixar de pensar como Kant: se a Revolucio fosse
uma realidade, isto seria um desastre para a liberdade criada do ser humano.

NAao quero, entretanto, que o IMeu pensamento exclua finalmente a Revelagdo
- mesmo que me pareca impossivel que eu nunca venha a acreditar nela. A fe
filosofica &€ um principio proprio. Mas deixa aberta para outros a possibilidade da
Revelacio, sem a poder compreender. Ela quer, nio a hostilidade, mas alealdade,
nio o rompimento, mas a comunicacio, nao a violéncia, mas a liberalidade.

(La foi philosophique face ¢ la Révélation, pags. 37-38)

"40. A autoridade

A autoridade niio se encarna necessariamente em uma instituicio e em um
clero que a representa, ao qual aceitamos obedecer. Pode basear-se também na
espiritualidade de um longo passado trés vezes milenario, que respeitamos, que
escutamos com confianga e que aceitamos ao assimila-lo. Podemos lembrar a
proposito esta verdade: ninguém pode colocar outro fundamento sendo aquele
que existe desde o principio. Dai vem esta influéncia englobante, esta autoridade
em suspenso que nos guia, sem se deixar prender a nenhuma estrutura objetiva,
idéntica para todos.

(La foi philosophique, trad. francesa, pag. 153)

41. A religido biblica

A fé filosofica nos autoriza a fazer aqui duas constatacbes que gostaria de
justificar, wma negativa, outra positiva:

1) A religido biblica contém em germe uma pretensio que se revelaem todas as
suas ramificacdes, mas que talvez nem seja indispensavel, nem definiuva, isto €, a
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de ser a tnica verdadeira. Este exclusivismo, em seus méveis e em seus efeitos, éa
causa para nés, homens, da nossa ruina. Para salvacio da verdade e das nossas
almas, devemos combater esta pretensdo, pois € mortal.

2) A nossa filosofia nasceu da religido biblica e dela hauriu uma verdade
insubstituivel.

Estas duas constatagdes sio importantes. Estdo vinculadas a uma questio hoje
vital para nés, ocidentais: o que sera da religiio biblica?

(La foi philosophique, tradugio francesa, pag. 119)

42. O exclusivo, necessdrio e a combater

A filosofia é chamada a alargar constantemente seus horizontes. O seu olhar
vai de uma religido confessional definida a tradigio mais vasta da Biblia, e desta a
verdade contida em todas as religides. Ao mesmo tempo ele deixa escapar
precisamente o que faz a realidade religiosa. Quando, alargando as vistas na
medida do universal, ela cré penetrar no segredo da religiio, perde a realidade
encarnada das religides. V& que esta presenca concreta de uma fé comum,
conforme com uma tradicio definida, é a forma indispenséavel da religiio; mas ela
esta bem longe disso, porque ndo pode viver tal experiéncia, nem mesmo
compreender verdadeiramente o que vé.

(La foi philosophique, trad. francesa, pags. 147-148)

43. Contra a “desmitizacdo”

Quando um tedlogo (Bultmann) admite que se impde uma imagem moderna
do mundo, doravante definitivamente adquirida (ele nio faz distincio entre
ciéncia e supersticdo cientifica), pode ocorrer-lhe a idéia de desmitizar a fé biblicaa
fim de descartar as dificuldades que o homem moderno ai encontra. Ele é da
opinido de que, por esta desmitizagio, conseguira salvar alguns restos da fé, a
saber, a fé na historia sagrada “atestada” pelo Novo Testamento. A sua
desmitizac#o néo ¢ levada ao extremo, porque, por determinacio arbitraria da sua
fé, a historia sagrada ndo pode ser um mito. Mas, em conjunto, esta desmitizagio
nos arrebata inteiramente o mundo dos mitos, isto €, o reino das cifras em geral,
privando a nossa existéncia da linguagem da transcend@ncia, com toda a sua
riqueza e ambivaléncia.

Ora, na situacio criada pelo pensamento critico das ciéncias, de um lado, e
pela superstigio cientifica, do outro, a tarefa que se nos impde €, ao invés, a da
transformagio de todos os mitos encarnados em cifras, pois esta seria a linguagem
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da transcend@ncia. A transcendéncia pura, que nio altera nenhuma tradugio real
(Realisierung) na finitude do espaco e do tempo, vem a ser o englobante silencioso,
todo-poderoso (ibermdchtig) pelo qual chegamos anés mesmos. Sendo assim, nao é
uma ilusio entender a linguagem das cifras, € entender a realidade transcendente
em multiplas linguas que lutam entre si (die einander bedringen). O mundo das
cifras é o espaco onde se trava o combate do espirito.

(La foi philosophique face a la Révélation, pags. 431-432)

44. O reconhecimento reciproco serd possivel?

Questio decisiva para que possamos viver juntos, em comunicacio de uns
com os outros, é esta: é possivel um reconhecimento reciproco? E possivel que
aquele que cré na Revelagio va ao encontro de quem, aseus olhos, £umincrédulo,
com ador, sem dtvida, de o ver privado da gra¢a, mas com um profundo respeito
por ele e pelo caminho que escolheu? E possivel que quem vive na fé filoséfica va
ao encontro daquele que cré na Revelacio, com a dor, sem duvida, de ndo poder
ter um verdadeiro companheiro de destino nesse, cuja situagdo resulta impene-
travel, mas com igual respeito, pronto sempre a escutar o que ele diz da sua
experiéncia e a aliar-se a ele em todas as tarefas a desempenhar no mundo?

Poderio ambos exercer juntos uma influéncia na vida, sem hipocrisia, sem
preconceitos?

As maneiras de viver e de crer, originalmente diferentes, se excluem na
realidade: nio se podem atuar em uma mesma e unica pessoa. Mas ndo se
excluem, quando se encontram no mundo em pessoas diferentes. Toda a
historicidade pode amar uma outra, com uma seriedade existencial propria, €
sentir-se ligada a ela em um englobante.

(La foi philosophique face & la Révélation, pag. 536)

OS GRANDES FILOSOFOS

45. O que ¢ a grandeza?

O homem ilustre é como um reflexo da totalidade do ser, interpretivel até o
infinito. E seu espelho ou seu representante. Ndo se perde nos aspectos
superficiais; deixa-se guiar pelo englobante. A sua aparicio no mundo abre como
que uma clareira através dele, ora como belo esplendor de um acabamento, ora
como tragico insucesso, ora como calma enigmatica no meio do incessante
movimento que anima o mais profundo da sua vida, tornando-se assim expressao
da transcendéncia.
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A grandeza tem algo de universal, mas naquilo que umna personalidade uinica
possui de historicamente insubstitufvel. Tudo o que é apenas universal é, como
wl, finito, porque compreensivel, abstrato, pensado. O Universo tornado real na
historicidade de uma pessoa, se enraiza na inconcebivel infinidade do ser real. A
grandeza leva, portanto, em si a universalidade e o valor universal, mas nio se
dissolve no universal que traz a0 mundo. Nio existe muitas vezes com a mesma
feicdo. O que um outro poderia também realizar, nio & importante. O que se pode
repetir de forma idéntica, aprender e refazer, conquanto necessariamente um
inico o haja feito primeiro, nio confere a grandeza. $é o insubsttuivel possui
grandeza.

(Les grands philosophes, trad. francesa, pags. 9-10)

46. Contra a divinizacdo do homem

O respeito pela grandeza nio & deificagio do homem. Todo o homem, mesmo
0 mais ilustre, mais singular e valioso, continua homem. £ da nossa espécie. (...)

Incumbe a filosofia — e esta é uma tarefa importante € muito particular — pér
fim, com a clareza da razio, 4 deificacio do homem em prol do respeito pela
grandeza humana.

(Les Grands philosophes, trad. francesa, pags. 13-14)

47. Critérios da grandeza dos fildsofos

--- No que respeita aos critérios internos, a que nos tornamos sensivesis, quando
aprofundamos a filosofia dos grandes, temos:

Primeiro: Eles estdo no tempo acima do tempo. Cada um, mesmo o mais
respeitavel, situa-se, sem davida, em um lugar e usa vestes histéricas. Mas o sinal
caracteristico da grandeza & que ela nio parece estar ligada aisso, & supra-histérica
O que eles possuem claramente de comurn com 0s seus contemporineos mai.
notaveis, se acha neles transposto, adquirindo um sentido intemporal. Grande nic
€ 56 aquele que sintetiza a sua época com o seu pensamento, mas toca com isso a
eternidade. Deste modo, aquilo que a sua obra e 2 sua vida contém de
transcendéncia, faz dele uma figura que, em principio, fala a todas as épocas, a
todc o ser humano.

Segundo: Todo o pensador auténtico é original, como todo 0 homem grande é
natural e verdadeiro. Mas o pensador eximio é original na originalidade do seu
cariter. Quer dizer que ele traz a0 mundo uma comunicabilidade que ndo existia
antes dele. A originalidade reside na obra, na realizacio criadora, que n3o podera
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repetir-se de forma idéntica, mas que pode gerar um sucessor, tendo por base a
propria origem.

A originalidade marca um salto na Histéria. E o milagre do Novo, que,
mesmo secionado, nio se pode fazer derivar de seus antecedentes ou das
condicdes de existéncia onde surgiu.

A originalidade nio reside em uma proposta determinada, mas no espirito de
onde procede e que a vincula a outras propostas. Freqientemente o historiador
descobre que as idéias essenciais do criador ja haviam sido formuladas antes dele.
Mas eram idéias enterradas no contexto, sabitas e momentineas, susceptiveis de
cair no esquecimento, sem que ninguém se apercebesse do seu sentido total e do
seu alcance.

Terceiro: O fildsofo insigne conquistou uma independéncia interior sem
rigidez. Nio & a independéncia do orgulho, da provocagio, da doutrina
fanaticamente sustentada, mas a que permite afrontar a agitagio temporal e
alcangar o sossego absoluto. A independéncia do filésofo é perpétua abertura. Ele
tolera ser diferente dos outros sem o desejar. Sabe afrontar a solidio.

(Les grands philosophes, wrad. francesa, pags. 19-20)

48. A convivéncia com os fildsofos

O trato com os mortos & fonte de verdade para a nossa propria natureza, pois
se trata de nio perder o que ja alcancamos claramente, de ndo sogobrar em
fantasmagorias de ha muito superadas, de nio nos empobrecermos, deixando
perecer as potencialidades que, em lida no tempo, podem conduzir o homem ao
apice das suas possibilidades; trata-se de cumprir o nosso dever com os Grandes,
dando-lhes de novo a palavra, na medida das nossas forcas, de nos realizarmos a
nés proprios no campo luminoso do pensamento ja pensado, de nos formarmos
gracas as aquisi¢des da Historia.

49. Temporal e supratemporal

... E sinal da grandeza de um pensador que ele consiga tornar-se contempora-
neo de todas as geragdes, que ele saiba dizer o que desperta, para além de cada
época, as possibilidades humanas, que ele lhes sirva de espelho, as encoraje e
fortifique, ou as combata. Um pensador, que apenas fique ligado a0 seu tempo e
que a analise historica parece ja atingir adequadamente em sua esséncia, nio
pertence ao circulo dos Grandes.

Mas, na medida em que nenhum homem esta pura e simplesmente ligado ao
seu tempo, o mais pequeno de entre nés pode também, forte em sua independén-
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cia, entrar nesta contemporaneidade de tipo Gnico com os Grandes. Podera entiio
ouvir respostas, receber estimulos, experimentar sedugoes e choques. Os Grandes
530 seus eternos contemporaneos.

(Les grands philosophes, trad. francesa, pags. 39-40)

50. Para uma filosofia universal

A idéia de que uma filosofia universal esta para nascer, & uma idéia que hoje se
impde. Mas essa filosofia ndo podera encontrar a sua verdade na diluicio de um
devir universal, nem narepeticio de um estoicismo 2 antiga que nio seria mais que
um fruto seco, nem em uma analise lingiiistica pragmatica 4 maneira anglo-
saxdnica como aquela que hoje se difunde através do mundo. A sua verdade exige
abertura a totalidade, que se revela historicamente quando as fontes vivas,
jorrando de toda a parte no passado, se encontram, tornam a encontrar a sua luz.

(Escritos postumos)

POLITICA

51. Filosofia e politica

A Filosohia é censurada de ser alheia ao mundo, de ser irreal, e, por
conseqléncia, de ser, a nivel politico, um mero sonho, uma utopia, um disparate.
Em resposta pode-se pedir que se mostrem as realidades que ela negligencia.
Quem faz filosofia quer saber o que existe de fato, nio despreza nada do que é real,
mas, ao mesmo tempo, e acimade tudo, serecusa a trair o mais-que-real, que hade
determinar também a realidade politica, se esta quiser ter durabilidade, sentido e
grandeza.

Os filésofos t&m o seu lugar no conjunto de um povo. Querem ser ouvidos ¢
sao-no. N&o sabem qual o conselho concreto a dar no momento presente, mas
gostariam de contribuir com a sua forma de pensar. A pratica da Filosofia
aprofunda o jufzo pratico. “O irrealismo” da Filosofia pode mostrar ser com o
tempo o realismo mais topico. Nio é preciso confundir os fildsofos com os homens
de Estado, que sabem o que é necessario fazer agora. Mas é preciso usar da forma
de pensar dos filésofos, para que, 4 sua luz, em cada situagio concreta, nos
possamos ortentar melhor no essencial. As motivacdes ficam mais claras, os
dados reais mais definidos. N3o se podem matar tais pensamentos, afirmando que
eles sdo filosoficamente interessantes, mas que, em politica, ndo (8m cabimento.
Efetivamente, eles nio sio objeto da politica, mas seu motor.
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A meu ver, a separagio entre a reflexdo filoséfica enquanto especulativa,
onirica, utdpica (talvez com um encanto espiritual proprio) e a reflexio sobre a
realidade, que nada teria a ver com aquela, é falsa. Nio sio certamente os
professores de Filosofia, mas é a Filosofia que rege 0 mundo dos homens, seja sob
uma forma alterada, cega, inconsciente, ou, ao contririo, de uma forma nobre,
ordenada e clara.

Uma filosofia que teme o contato com a realidade, nio tem fundamento. Uma
filosofia auténtica entranha-se no real.

(Freilheit und Wiedervereiningung, em Hoffnung und Sorge, pags. 193-194)

52. A politica na Universidade.

Se éverdade que, entre as tarefas atuais da Universidade, o estudo das realidades
' politicas, o desenvolvimento do saber e da reflexdo no dominio politico se revestem
de particular importdncia, € necessario, contudo, evitar uma certa confusio. A razio
de ser da Universidade exclui a politica ativa da Universidade como tal. Cada
estudante pode, se quiser, aderir aum partido e nele militar. Pode, na qualidade de
jovem, aliar-se politicamente 4 juventude de todo o mundo. Mas, como estudante,
nio pode constituir, com outros estudantes, grupos partidarios no seio da
Universidade. Aqui ele estuda os partidos, em lugares politicamente silenciosos e
imoveis, onde o questionamento € a pesquisa se aventuram até ao extremo, mas
onde nenhuma agdo politica se exerce. Aqui, até os adversarios politicos mais
resolutos se reencontram na objetividade, deixam de ser adversarios para
aprender juntos, para ver mais claro, para analisar os problemas, e também para se
examinar a si proprio, sempre de novo. Na Universidade, o mundo politico &
estudado, na sua realidade objetiva, como qualquer outro objeto susceptivel de
estudo. As discussdes devem'servir 4 pesquisa, nio a propaganda. Em uma
discussdo livre, a Ginica norma que conta é o nivel espiritual, isto é, a auto-
disciplina critica, a capacidade de ouvir os outros, o método de reflexio, a
formacédo pela continuidade da vida do espirito. Em uma discussio cientifica nio
se trata de tapar a voz do outro, mas de lutar juntamente pela conquista da
verdade, na busca de evidéncias necessarias. A funcio da ciéncia, portanto, ndo ¢ a
de estabelecer programas, mas de elucidar as condic¢des, de pensamento e de fato,
da politica, seja ela qual for.

(Volk und Universitit em Hoffnung und Sorge, pag. 56)

53. A nossa culpabilidade

Somos outros depois de 1933. Podiamos ter-nos exposto a morte, na desonra,
em 1933, quando, traindo a Constituigdo, a ditadura se estabeleceu por um ato de



KARL JASPERS 97

simulada legalidade e os opositores foram varridos pela embriagués de uma
grande parte do nosso povo. Podiamos ter-nos €xposto a morte, quando 05 crimes
do regime se manifestaram publicamente em 30 de junho de 1934, - ou entdo na
pilhagem, deportacio e assassinio dos Jjudeus, nossos amigos e concidadaos, —
quando, para nossa vergonha e humilhacio, inexpiaveis, (zu unserer untilgharen
Schmach und Schande), em 1938, em toda a Alemanha, as sinagogas — essas moradas
de Deus— foram incendiadas. Podiamos ter-nos €xposto a morte, quando, desde o
comeco da guerra, o regime violou o prindpio enunciado pelo maior dos nossos
filésofos, Kant, principio que era, segundo ele, a condicio do direito dos povos:
em tempo de guerra & preciso abster-se de cometer atos que tornariam impossivel a
reconciliacio ulterior dos beligerantes. Milhares de pessoas, na Alemanha, se
€Xpuseram ou encontraram a morte na resisténcia ao regime, a maior parte delas
andnimas., Nos, os sobreviventes, nio nos - expusemos & morte. Quando
levaram os nossos amigos judeus, nés nio descemos a Tua, ndo gritamos até que
nos destruissem. Preferimos ficar vivos, sob o pretexto débil, mas justo, de que a
nossa morte nio teria servido para nada. Mantemo-nos Vivos, € essa € a nossa
culpa. Nés sabemos diante de Deus como é profunda a nossa humilhacio.

. Durante estes doze anos aconteceu algo conosco Que trouxe consigo como que
arefundicio do nosso ser. Em liguagem mitica: os deménios nos chicotearam com
seus flagelos e nos lancaram em uma confusio tal que nés perdemos até a
faculdade de ver e de ouvir. Adquirimos uma idéia das realidades do mundo, dos
homens e de nés mesmos que nio €squeceremos tdo cedo. Quais as consequiéncias
disso em nosso pensamento, nio o podemos imaginar. E um milagre o termos
sobrevivido até hoje. Para além de tudo isso, o fato de estarmos com vida é
resultado da nossa prépria decisio. Esta requer que assumamos as conseqiiéncias
de uma vida mantida em tais condicdes. No meio desta desonra, atinica honra que
nos resta € o desejo da verdade, depois o trabalho infinitamente paciente, malgrado
todos os obstaculos interiores, todos os fracassos, por tanto tempo quanto nos for
dado. A vida salva e queremos mereca-la.

(Erneuerung der Universitit, em Hoffnung und Sorge, pags. 82-33)

54. Quatro modos de culpabilidade

Distinguimos:

1) A culpabilidade criminosa. Os crimes sio constituidos por atos objetivamente
estabelecidos que infringem leis univocas. A instincia competente é o tribunal,

que formula os fatos segundo processos formais e lhes aplica as leis.

2) A culpabilidade politica. Reside em atos de homens de Estado e no fato de que,
como cidadio de um Estado, devo assumir as conseqiiéncias dos atos praticados
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por esse Estado, a cujo poder estou subordinado e em cuja ordem me & possivel
viver. Cada individuo é parcialmente responsavel pela maneira como o Estado ¢
governado. A instincia competente ¢ a forca e a vontade do vencedor, em politica
interna como externa. E o sucesso que decide. Por-se-4 um freio 4 arbitrariedade € a
violéncia por meio da sabedoria politica, porque se pensa nas conseqiiéncias mais
remotas e porque se reconhece o valor das normas impostas em nome do direito
natural e do direito dos povos.

3) A culpabilidade moral. Os atos que pratico s3o sempre, em ultima instancia,
individuais, e sou por eles moralmente responsavel; isto é verdadeiro em relacéo
a todos os meus atos, mesmo politicos e militares. A formula “ordem é ordem”’
(Befehl ist Befehl) nio pode nunca ter um valor decisivo. Crime € crime, mesmo
que seja ordenado (embora, segundo o grau de perigo, de coaclo tirnica e de
terror, se possa admitir circunstancias atenuantes), e, do mesmo modo, todo o ato
continua igualmente sujeito ao juizo moral. A instincia competente & a conscién-
cia individual, a comunicagio com o amigo e o préximo, com o irmio humano
capaz de amar e de se interessar pela minha alma.

4) A culpabilidade metafisica. Existe entre os homens, pelo fato de o serem, uma
solidariedade em virtude da qual cada um se acha co-responsavel por toda a
injusti¢a e todo o mal que se cometem no mundo, e, em particular, pelos crimes
cometidos em sua presenga ou com o seu conhecimento. Se ndo faco o que posso
por impedi-los, sou ciimplice. Se nio arrisquei a vida para impedir o assassinio de
outros homens, se fiquei quieto, eu me sinto culpavel em um sentido que néo
pode ser compreendido de forma adequada, nem juridica, nem politica, nem
moralmente. O eu viver ainda, apos se haverem passado tais acontecimentos, pesa
sobre mim como uma culpabilidade inexpidvel. Como homens, se a sorte ndo nos
poupa de tal situac¢io, nés nos sentimos empurrados para o limite, onde ¢é forgoso
escolher: ou arriscamos a nossa vida no absoluto, sem fim porque sem perspectiva
de sucesso, ou entdo preferimos continuar a viver, pois o sucesso foi posto delado.
Por vezes, no mais fundo das relagdes humanas, se levanta uma exigéncia absoluta:
em caso de ataque criminoso ou de condigdes de vida que ameacam o ser flsico, ou
vivem todos ou nio vive ninguém; é isso que faz a prépria substincia da alma
humana. Mas ndo acontece assim nem na comunidade dos homens, nem enire os
concidaddos de um Estado, nem mesmo no seio de grupos mais pequenos; a
solidariedade continua limitada aos lagos humanos mais estreitos, e € isso que
constitui a culpabilidade de todos nos. A instincia competente é Deus unicamente.

(La culpabilité allemande, trad. francesa, pags. 59-62)

55. Principios de uma polttica de pax

A paz mundial repousari nos seguintes principios:
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1) A validade dos tratados ¢ reconhecida de hé tdo longo tempo que estes nio
foram modificados por novas negociagdes. Submetemo-nos as instincias juridi-
cas competentes, por muito profundas que sejam as divergéncias de opinido. Mas,
assim como um Estado n3o pode acabar com a politica, assim também a ordem
juridica criada pelos Estados para uma vida comum em paz nio pode renunciar 2
forca. Como é que esta forga, como forca comum, ha de estar constituida e
subordinada a instancia juridica, eis o grande problema.

2) A preeminéncia da idéia do direito exige, como conseqiiéncia, a rentincia i
soberania absoluta. Isso implica o reconhecimento das decisées tomadas por
maioria de votos pelas autoridades competentes e a rentncia ao direito de veto.
Néo obstante, fica sempre a possibilidade de reconsiderar qualquer decisio de
uma instdncia competente, de a reexaminar, depois de algum tempo, e de a
submeter de novo a negociagdes, com vistas a uma decisio eventual diferente. A
criacio de autoridades supranacionais, estabelecidas pelos Estados e dispondo
igualmente de um poder consideravel, & outro problema.

3) Propriamente falando, o ato que estabeleceria a paz, consistiria em permitir
a circulacdo limitada da informacio, depois o debate livre e publico das
inteligéncias, sem a intervengio da censura em qualquer dos dois dominios. Se se
quiser encontrar as melhores solugdes, torna-se indispensavel uma abertura tio
ampla quanto o mundo. Poder-se-ia realizar sem dificuldades maiores.

4) Cada Estado ¢ atingido de algum modo pelo que se passa no interior dos
outros Estados. Toda a violacio do Direito provoca a reprovacio do mundo
inteiro. A reparacio de uma violagio cometida dentro de um Estado — por
exemplo, se os Direitos do homem sig lesados — pode efetuar-se pelo recurso as
autoridades supranacionais competentes.

5) As fronteiras e os tratados politicos herdados do passado, podem ser
revistos. Os povos subjugados que quiserem reencontrar a liberdade, hio de
poder fazé-lo pelo recurso a uma autoridade supranacional. A vontade popular se
manifesta mediante escrutinios livre e secreto.

(Die Atombombe und die Zukunft der Menschen, em Hoffnung und Sorge,
pags. 157-158)

56. Paz, liberdade, verdade

Néo quero falar de politica de paz enquanto politica mundial, mas s6 das suas
condi¢Bes. Primeiro: nenhuma paz exterior pode ser garantida entre os homens
sem a paz interior. Segundo: ndo existe paz sem liberdade. Finalmente: nio ha
liberdade sem verdade.
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1. Ndo hd paz exterior sem paz interior

.. A paz comega em casa. A paz mundial comega na paz interior dos Estados.
Na luta politica pelo poder, é necessario que desapareca o espirito de agressivida-
de, sempre pronto a recorrer a violéncia. A agressividade na politica interior torna
impossivel, também a paz em politica exterior.

2. A paz s6 com liberdade

Mas o que ¢ a liberdade? A liberdade exterior de um Estado € a liberdade
interior pela forma de governar n3o tm substdncia senio pela liberdade
existencial de cada ser humano. Dai as ambigiiidades do termo “liberdade”: até
mesmo um Estado despotico pode gozar de liberdade politica no exterior; até um
povo composto de homens sem liberdade interior pode gozar de uma Constitui-
¢do democratica e livre.

A liberdade comega pela liberdade individual, toma forma social no regime
republicano, afirma-se contra a opressdo dos Estados estrangeiros. Atua-se no
conjunto destes trés momentos.

Primeiro a liberdade, depois a paz no mundo! A inversa: “primeiro a paz,
depois a liberdade” é engano. Porque uma paz exterior momentinea, devida ao
acaso, ao despotismo, a uma acdo habil ou 2o temor dos interessados, nio tem sua
base alicercada no homem. A agressividade que existe realmente na auséncia de
liberdade nos individuos, depressa a far4 desembocar novamente na guerra.

A democracia, como simples forma constitucional, nio é ainda liberdade.
Pode deixar curso livre a arbitrariedade e a libertinagem. Uma democracia
bruscamente introduzida, sem ter sido instaurada pelo povo que, conseqiiente-
mente, ndo a compreendera, ndo representa para este povo sendo a possibilidade
de adquirir o ideal da democracia e de vir a ser assim um povo livre nos cidadios.
Uma liberdade meramente formal se perde com facilidade. Quando as lutas entre
partidos destroem os lagos de solidariedade e desencadeiam um processo suicida,
o Estado livre nio & mais que uma decorag2o que pode ser derrubada a qualquer
instante, com os politicos e os partidos. Uma democracia puramente formal
engendra por si a dominagio total, de modo que Hitler podia legitimamente
exultar: “Abati-os em sua prépria loucura”.

3. A liberdade sé com a verdade

Mas a liberdade nio surge do nada. Nio significa o arbitrario, a possibilidade
de ter esta ou aquela opinido. Nio € plena sen2o naquele que se devotou 4 verdade.
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Nio héa paz sem liberdade, mas também nio hi liberdade sem verdade. £
indiscutivel. A liberdade ¢é vazia, enquanto nio visa 4 verdade da qual jorra e 2 qual
ha de servir.

O que € a verdade? Desde a antiguidade os filésofos nio deixaram nunca de
tratar “‘da verdade”. Modernamente tém aprofundado em sua problematica, em
sua dialética e inversdo, até ao paradoxo de afirmarem que a nao-verdade poderia
talvez converter-se em um momento da verdade. Quando se trata de atualizar a
nossa verdade, estamos sempre a caminho. Ninguém a possui; todos a buscamos.

Se quisermos a liberdade e a paz, havemos de nos reencontrar em um espaco
deverdade, aqual devera ser colocada acima de todos os partidos e pontos de vista,
acima das nossas decisdes e resolugdes. Quando nos tornamos livres e desejamos a
verdade, voltamos sempre a este espa¢o comum, onde nos mantemos unidos uns
aos outros, mesmo sendo adversarios.

A verdade nio est4, em primeiro lugar, em um conteuido, mas na maneira
como ele & pensado, demonstrado e discutido: esta no modo de pensar, na razio.

(Wahrheit, Freiheit und Friede, em Hoffnung und Sorge, pags. 174-176).

HISTORIA

57. Por que existe a Historia?

Porque o homem é finito, inacabado einacabével, deve, em sua transformacao
através dos tempos, adquirir consciéncia do eterno, o que sé & possivel por esta via.
Sua condigdo deinacabado e sua historicidade sio uma e a mesma coisa. Os limites
do ser humano excluem certas possibilidades: ele nio pode ter na terra a
perenidade de uma situagio ideal. Nio ha homens perfeitos. Nio ha uma
organizacio no mundo que se possa dizer boa. As situacdes definitivas e
permanentes sO sdo possiveis, quando tornamos ao curso da natureza. Devido ao
inacabado de tudo quanto pertence A Hist6ria, é necessario que tudo mude sem
cessar. A Histéria, porsi, nio pode acabar nunca. $6 pode acabar em conseqiiéncia
de um revés interno ou de uma catastrofe coésmica.

... A Histéria é concomitantemente acontecimento e consciéncia interior dos
acontecimentos, histéria e conhecimento da histéria. £ cercada de abismos.
Caindo no abismo, deixa de ser Histéria. Vamos resumir e sublinhar o que ela
significa para a nossa consciéncia:

1) A Historia tem limites que a distinguemn de outras realidades, da natureza e
do universo. Em torno dela se estende o espaco ilimitado do que é em geral (des
Seienden diberhaupt).
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2) A Histéria se estrutura internamente pela transformagio da simples
realidade individual e do que desaparece ininterruptamente. 50 se converte em
Histéria pela unidade do geral e do individual, mas pde em evidéncia a naturea
absolutamente individual do sentido indispensavel, esse Gnico-geral (ein Einzig-
Allgemeines). Ela é transicio e passagem enquanto realizacdo do ser.

8) A Historia converte-se em Idéia de uma totalidade pela pergunta: onde
reside a unidade da Historia?

Os abismos de Historia: a natureza exterior a ela e que ¢ o seu fundamento
vulcinico; — o carater transitoério e evanescente de tudo o que se manifesta em seu
seio; —a dispersio sem fim através da qual a sua unidade, sempre aleatéria, tendea
refazer-se; — estes abismos, quando o0s vemos, em plena consciéncia, reforcam o
nosso juizo da verdadeira historicidade.

(Vo Ursprung und Ziel der Geschichte, pags. 224-225)
58. O periodo axial

A filosofia da Histéria, no Ocidente, esta fundada na fé cristd. Nas obras
grandiosas dos filoésofos, de Santo Agostinho a Hegel, vemos como esta fé
reconhece as intervengdes de Deus no devir da Historia. As gestas de Deus na
Revelacio assinalam etapas decisivas. Assim Hegel afirmava também: Toda a
Historia caminha em diregio a Cristo e &€ dele que ela parte; a apari¢io do Filho de
Deus € o eixo da Hiscoria universal. A nossa cronologia atesta cada dia essa
estrutura cristd da Historia universal.

Mas a fé cristd é uma fé, nio é a fé da humanidade, Tal visio de Histbéria
universal apresenta o defeito de ser valida s6 para os crentes cristaos. Todavia, estes,
mesmo no Ocidente, ndo ligaram o seu conceito da histéria empirica a esta fé. Um
artigo de fé ndo exprime para os mesmos uma evidéncia empirica, concernente ao
curso efetivo da Historia. A historia sagrada tem a seus olhos um outro significado
que o da histéria profana. E uma histéria separada. Isso lhes permite analisar a
tradi¢io cristd como analisam outros dados empiricos.

O eixo da Histéria, se existe, deveria ser descoberto, empiricamente, como um
dado fatual cujo valor pudesse ser reconhecido por todos os homens, incluidos os
cristios. Ele se situaria 1 onde se viu surgir o que caracteriza desde entdo as
possibilidades humanas, la onde, com fecundidade prodigiosa, a condicdo
humana se manifestou e tomou forma para o Ocidente, para a Asia e para os
homens de toda a parte, sem que interviesse a norma de um credo determinado,
sem que se impusesse de forma necesséria, e sim convincente, uma evidéncia
empirica baseada em dados reais. Desta maneira, seria criado para todos os povos
um quadro comum que lhes permitiria compreendera propria historicidade. Ora,
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este eixo da Historia parece situar-se em torno do ano 500 antes de Jesus Cristo, no
processo espiritual que se desenrolou do ano 800 20 ano 200. £ af que se encontraa
mais profunda divisdo da Historia. Nasceu entio o homem com quem convivemos
ainda hoje. E este o periodo que designamos, brevemente, como “periodo axial”.

Caracteristicas do periodo axial. Aconteceram entio coisas extraordinarias. Na
China vivem Conflicio e Lao-Tseu, surgem todas as orientacdes da filosofia
chinesa, Mo-Ti, Tchuang-Tsen, Lie-Tsen, € outras mais, inumeraveis; — na india,
s@o compostos os Upanichades, ¢ o tempo de Buda, ¢ como na China exploram-se
todas as possibilidades filosoficas, inclusive as do cepticismo e materialismo, do
sofismo e do niilismo; — no Ird, Zaratustra revela a visio provocante de um
universo onde se confrontam o bem e o mal; - na Palestina, se erguem os profetas
Elas, Josué, Jeremias até ao Deéutero—Josué; —a Grécia escuta Homero, os fil6sofos
Parmenides, Heraclito e Platdo, os tragicos Tucidides e Arquimedes. Tudo o que
estes nomes apenas sugerem, se desenvolveu durante esses séculos, quase
contemporaneamente, na China, na India e no Ocidente, sem queuns soubessem
nada acerca dos outros.

A novidade desta época &, nesses trés universos, a consciéncia que o homem
adquire do ser em sua totalidade, de si mesmo e dos seus limites. Faz a experiéncia
da fecundidade do mundo e da sua prépria impoténcia. Formula questdes
essenciais. Em face do abismo, busca a sualibertacio e salvacio. Ao mesmo tempo
que a consciéncia the revela os seus limites, ele se atribui os fins mais elevados. Faz
a experiéncia do absoluto no profundo de seu ser (Selbstsein) e na claridade da
transcendéncia.

Tudo isto € resultado da reflexio. A consciéncia, voltada sobre si mesma,
torna-se consciéncia de si, o pensamento reflete sobre o pensamento. Comeg¢aram
entdo as lutas do espfrito, o convencimento do outro por meio do raciocinio, dos
argumentos e das experiéncias. Ensaiam-se possibilidades contraditérias. A
discussao, a formacio de partidos, a divisao dos espfritos cujas posi¢des contradi-
torias continuavam a visar-se mutuamente, tudo isso gerou uma inquietagio e
uma agitagdo que atingiram as raias do caos espiritual.

Foi neste caos que se produziram as categorias fundamentais que ainda hoje
nos servem para pensar; foi entio que foram langados os alicerces das grandes
religides do mundo, em que os homens viver ainda hoje. Em todos os sentidos do
termo, € o limiar do universal.

Apds esta evolugio, os conceitos, os costumes, as situagdes, até entio
dominantes sem que ninguém se conscientizasse disso, foram questionados e
invalidados. Tudo se foi no turbilhio. A substincia da tradiciio, embora ainda viva
e efetiva, foi esclarecida em suas manifestacdes e transformada.

(Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, pags. 14-15)
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59. A unidade impensdvel da Histdria

Uma unidade acabada nio se deixa projetar no ideal de forma clara e sem
contradicio. Essa unidade nio se pode atuar nem como homem completo, nem
como organizagio perfeita do mundo, e muito menos como compreensao
reciproca e acordo definitivo entre bomens, doravante profundamente abertos
uns aos outros. O Uno é acima de tudo o alvo infinitamente longinquo, a0 mesmo
tempo origem e fim”, ¢ o Uno da transcendéncia. Como tal nio se pode alcangar,
nio podera tornar-se propriedade exclusiva de uma fé historica, que teria entao o
direito, como Gnica verdade absoluta, de se impor a todos.

Se a Historia universal, em conjunto, vai do Uno que € sua ongem ao Uno que
& o seu fim, resulta dai que o que nos & acessivel se encontra no intervalo entre esses
extremos. As unidades se formam, os homens buscam a unidade com paixlo,
depois, com igual paixio, quebram as unidades ja formadas.

Deste modo, a unidade mais profunda se releva ao nivel de uma religido
invisivel, reino dos espiritos que se encontram e se pertencem mutuamente, reino
escondido da abertura do ser na simplicidade (Eintracht) das almas. Mas historica-
mente, é 0 Movimento que, sempre entre o comeco e o fim, nio atinge nunca o seu
verdadeiro sentido,nem coincide nunca com ele.

(Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, pag. 253)

60. Passar além da Historia?

O conceito da Histéria em sua totalidade conduz ao mais além da Histéria. A
unidade da Histéria ja ndo é Histéria. Compreendé-la é ja elevar-se acima da
Histéria, rumo a essa origem, que & a Gnica capaz de fazer que a Histéria chegue a
ser unidade e totalidade. Mas este impulso tendente a transposigao da Historia até
atingir a sua unidade, continua sendo uma tarefa ao longo da Historia. Nao
possuimos o conhecimento da unidade; mas, na medida em que vivemos dela,
vivemnos, na Historia, trans-historicamente.

Todo o impulso tendente A transposigdao de Histéria resultard ilusério, se
abandonarmos o terreno que lhe é proprio. O paradoxo fundamental da nossa
existéncia, o de n3o podermos passar além do mundo senio vivendo nele,
repercute, na consciéncia histérica, que se ergue para um mais além da Historia.
Nio ha nenhum caminho que permita contornar o mundo, é forgoso passar
através deles: n3o ha nenhum caminho que permita contornar a Histéria, todos
passam por ela.

(Vom Ursprung und Ziel der Geschichte, pags. 262-263)
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61. TEXTO NECROLOGICO ESCRITO POR KARL JASPERS

Kar] Jaspers nasceu em Oldenburg, a 28 de fevereiro de 18883. Deve aos seus
progenitores uma educagio séria e um amor que o envolveu para sempre; no liceu,
uma formagic humanistica; na Universidade; o acesso a universalidade da
pesquisa cientifica. Gozou do nobre privilégio de poder viver na liberdade, como
professor que se assinalava os préprios deveres. Pelo ensino, ele contribuiu com a
sua parte para a continuidade da tradi¢io, apoiando-se confiadamente no sentido
da Universidade do Ocidente. A maravilhosa cidade de Heidelberg, a veneravel
cidade de Basiléia, foram os lugares onde se esforcou, na pobre medida das suas
forgas, por desempenhar sua tarefa.

Tudo o que lhe foi dado realizar, nio poderia té-lo feito sem sua esposa, Gertrud
Mayer. Desde o tempo de estudante, ela o rodeou de um amor sem limites, nio
consentindo a insinceridade, firme em suas exigéncias. Como se se tivessem
encontrado neste mundo vindos de um outro inimaginavel, como se se recordas-
sem sem o saber, eles viveram, com uma gratidio infinita, a realidade quotidiana
da sua vida, ao longo dos anos instaveis, por mais de meio século. Foi nesta
existéncia em comum que cresceu a pesquisa filoséfica, cujo germe estava presente
desde os anos da escola, mas que desabrochou entio e se tornou vocagdo para
ambos.

Inumamente unidos, suportaram juntos a pena da doenca, de que, apbs a
Juventude, ele ndo deixou mais de sofrer. Depois vieram os doze anos de angustia
sob o nacional-socialismo. Miraculosamente protegidos, passaram pelo meio das
forcas temiveis.

A perda da sua patria politica precipitou-0 em um abismo sem fundo, do qual
O escapou, Com a sua esposa, gracas a origem comum de toda a condi¢io humana,
a amizade de alguns seres amados, na Alemanha ou dispersos pela face da terra,
gragas, enfim, 2o sonho de uma cidadania mundial por vir.

Acolhido em Basiléia, na tradicio européia, na liberdade, encontrou ali um
asilo tranqilo. Foi essa a ultima dadiva que recebeu. No correr destes anos,
dedicou todas as suas forcas ao prosseguimento do seu trabalho filosofico, em si
mesmo inacabavel. Por este trabalho, inspirado mais em uma antecipagao tateante
do que em um saber ja adquirido, experimentando os pensamentos sem possuir
certezas, ele queria prestar o seu contributo na tarefa propria deste século:
encontrar o caminho que conduz, do termo da filosofia européia, a futura filosofia
mundial.

(Basler Universititsreden, caderno 60, pags. 3 e 5)
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