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Trabalhar na organizacdo das obras de Vicente Ferreira da Silva é uma
experiéncia das mais gratificantes, ndo sé pela reflexdo filos6fica que ela
proporciona, mas por nos colocar diante do préprio papel e do lugar da filosofia na
historia do pensamento. No caso brasileiro, em notar os desvdos e abismos que
ainda existem entre o valor das obras e autores e a sua merecida discussao e
reconhecimento pela razdo publica. Tal situacdo de discrepancia é gritante em se
tratando de Vicente Ferreira da Silva, cujo reconhecimento é inversamente
proporcional ao valor evidente de seu pensamento, tragado em um movimento
vital, extremamente agudo em suas sinteses, didlogos e formulacdes. Surge entdo
um incomodo e a necessidade racional de explicacao de tal fato; a incompreensao
dos motivos efetivos que levaram um pensamento dessa latitude a passar quase
meio século soterrado e esquecido salta a nossos olhos. Mas, a despeito das
consequéncias ruins que tal obliteracao produziu na cultura brasileira, também
isso faz parte da filosofia. Afinal, a atitude filos6fica que nos for¢a a ver em Vicente
algo mais do que um professor de filosofia ou de um historiador das ideias nasce
justamente quando deixamos de ver a filosofia como uma teia de conceitos, nomes,
autores, postulados, premissas, termos, etapas, sistemas, entre tantas outras
designacdes, e passamos a vivé-la dentro do caldo vital no qual esses agentes do
conhecimento unem todas as esferas da apreensao da vida em sua meditacao. Em
outras palavras, quando vislumbramos em um autor aquilo que Etienne Gilson

chama de “unidade da experiéncia filoséfica”.

1 Este texto é uma Introducdo Geral as Obras Completas de Vicente Ferreira da Silva, levada a cabo pela E Realizagées:
FERREIRA DA SILVA, Vicente. Obras Completas. Organizacdo, Introducdo Geral, Bibliografia e Notas Rodrigo Petronio. Sdo

Paulo: E Realizacées, 2009-2010. Trés Volumes: . Lagica simbdlica. Prefacio de Milton Vargas. Posfacio Newton da
Costa. Sio Paulo: E Realizacoes, 2009. . Dialética das consciéncias. Prefacio de Miguel Reale. Posfacios Vilém Flusser
e Luigi Bagolini. Sdo Paulo: E Realizagdes, 2009. . Transcendéncia do mundo. Prefacio Rodrigo Petronio. Posfacios

Julidn Marias, Agostinho da Silva, Per Johns, Dora Ferreira da Silva. Sdo Paulo: E Realizagdes, 2010. De agora em diante,
sempre que citar esta nova edicdo me valerei das siglas LS, DC e TM para designar, respectivamente, cada um dos seus
volumes.



Nesse sentido, o siléncio produzido em torno de Vicente é produtivo, a pobre
discriminacdo produzida pelo establishment universitario em torno de sua obra é
sintomdtica. Em outras palavras, e, ironicamente, em se tratando de um autor que
entendeu o movimento da verdade (aletheia) justamente como um desvelar-
ocludente, o seu esquecimento é um ocultar que revela o mecanismo interno da
prépria ocultagdo. Observar aquilo que se encontra as margens da obra, perceber
os siléncios que ela produz, auscultar as interdi¢cdes que a ela se dirigem, notar os
movimentos dos atores sociais que a ela se dedicaram ou que a rechagaram: tudo
isso é filosofia. Vicente Ferreira da Silva foi filésofo, no sentido mais pleno da
palavra, porque nunca renunciou a essa apreensao reflexiva dos fendmenos vitais,
tais como se lhes apresentavam. E sua obra é uma obra filoséfica, no sentido forte
do termo, a medida que testou os limites de sua propria validade, independente de
quaisquer ressonancias gregarias, institucionais ou ideoldgicas que ele por ventura
viesse a ter. Creio que haja algumas respostas possiveis para essa camuflagem de
seu nome. Nao tratarei disso neste momento, mas levantarei algumas hipéteses ao
longo do desenvolvimento desta introducao.

Em primeiro lugar, o mais importante é frisar que, ao lermos Vicente Ferreira da
Silva, temos a sensacdo de estarmos a todo tempo em algumas das encruzilhadas
mais decisivas da filosofia do século XX. E essa sensacdo reivindica torna ainda
mais eloquente o siléncio que foi criou ao seu redor, justamente porque ela
dimensiona a posicdo tdo solitdria quanto audaciosa que o pensador paulista
assumiu, sobretudo no final de sua vida, frente a questdes que ndo eram sequer
cogitadas em terras brasileiras. A obra de Vicente, nesse sentido, esta sempre
imersa no solo onde nasceu. Afinal, ndo é possivel neutralizar os dados imediatos
da histéria, mas apenas transcendé-los rumo a sinteses inesperadas nas camadas
de suas proprias tramas, ou seja, a famosa assimilacdo da circunstancia pelo eu, de
que fala Ortega. Mas no caso de Vicente, podemos dizer com certa tranquilidade
que a originalidade de seu pensamento se deve ao fato dele ter encontrado outros
solos germinativos nos quais lancar raizes.

Isso ndo quer dizer que ndo haja lacos entre ele e seus contemporaneos
brasileiros ou portugueses, sobretudo aqueles com quem manteve dialogo, como
Miguel Reale, Delfim Santos, Vilém Flusser, Agostinho da Silva, Eudoro de Sousa,

Heraldo Barbuy, Renato Cirell Czerna, Efraim Tomas B¢, Guimardes Rosa,



Leonardo van Acker, entre tantos outros?. Tampouco que sua obra tenha
suplantado a tradicdo da especulacdo luso-brasileira que tem nomes de alto
cabedal filoso6fico, de Matias Aires, Cunha Seixas e Farias Brito até os mencionados
ha pouco. O fato é que com Vicente, como também ocorreu com Mario Ferreira dos
Santos, a filosofia brasileira parece assumir uma nova dignidade. Trata-se de uma
nova investidura da proépria posicdo do filésofo e da filosofia na perspectiva
brasileira e desta, em relagdo ao mundo3. Em palavras um tanto gerais, mas nao
incorretas, enfim chegamos a uma dimensao mais universalizante. Suas referéncias
foram autores, obras e ambientes bastante heterogéneos, é verdade, mas isso foi
fundamental para que ele pudesse produzir a guinada que produziu no
pensamento brasileiro. Para encontrar essas suas raizes temos que recuar até o
século XIX e sobretudo entender como Vicente dialogou de maneira ora
entusiastica, ora ambivalente, muitas vezes polémica, com algumas tendéncias
filosoficas que vieram do século anterior ao que viveu e com outras, que se
formaram no século XX. Nesse sentido, ha alguns autores que podemos agrupar

como se formassem espécies de linhas de tensdo em seu pensamento.

No principio, era o Logos*
Podemos identificar o primeiro desses grupos, correspondente a fase inicial de

seu pensamento, aos filésofos ligados a ldégica®. Os autores que Vicente leu e

2 Um 6timo panorama filosé6fico de Sdo Paulo se encontra em: CESAR, Constanca Marcondes. O Grupo de Sdo Paulo. Lisboa:
Imprensa Nacional Casa da Moeda, s/d.

3 Vicente tinha consciéncia dessa necessidade universalizante da filosofia no Brasil. Tanto que é nesse sentido a sua polémica
com Paci, que propunha a descricdo de uma filosofia americana e colocava Vicente como um de seus representantes, o que o
filésofo rechagou: VFS, “Enzo Paci e o Pensamento Sul-Americano”, Revista Brasileira de Filosofia, 5(18): 287-289, abr./jun.
1955. (TM)
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literalmente. As fontes criticas mais importantes sobre o pensamento de Vicente Ferreira da Silva se encontram no final
deste volume. Os melhores estudos sobre seu pensamento sdo os de Constanga Marcondes César, tanto a sua obra sobre o
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RODRIGUEZ, Ricardo. Vicente Ferreira da Silva: O Homem e a Sua Obra. Disponivel em:
http://www.ensayistas.org/filosofos/brasil/silva/introd.htm

5 No que concerne ao pensamento ldgico de Vicente, conferir especialmente o prefacio e o posfacio da edigio atual de Ldgica
Simbdlica, de Milton Vargas e Newton da Costa, respectivamente. Fontes originais: COSTA, Newton C. A. da. Vicente Ferreira
da Silva e a légica. Sao Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, v. 14, n. 56, p. 499-508, out./dez., 1964; VARGAS, Milton. “O
jovem Vicente Ferreira da Silva”. In: Convivium, Sdo Paulo, vol. 16, n® 3 (maio-junho 1972): pg. 194-201. Conferir também:
COSTA, Newton C. A. da. “A obra de Vicente Ferreira da Silva em 1dgica”. In: Revista Brasileira de Filosofia. Sao Paulo, vol. 41,
n? 174, (abril-junho 1994): pg. 165-169.; CANNABRAVA, Euryalo. Estrutura metalinguistica da légica. Sdo Paulo, Convivium,
v. 16, n. 3, p. 314-325, maio/jun., 1972.
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interpretou nessa area de estudos sdo muitos e diversos: Leibniz, Carnap, Peirce,
Burali-Forti, Frege, Schlick, Boole, De Morgan, Wittgenstein, Russell, Whitehead e
Quine, entre outros. Porém, teve especial interesse pela légica matematica ou
l6gica simbdlica, sobretudo pelo primeiro Circulo de Viena, com Schlick e Carnap,
mas mais notadamente pelos Principia Mathematica de Russell e Whitehead, e,
num terceiro plano, pelo chamado linguistic turn operado por Wittgenstein. Quine,
de quem chegou a ser assistente, também foi um nome importante na sua
formacao e, no que diz respeito ao Brasil, dedicou especial atencao aos
matematicos propriamente ditos, como Wataghin e Fantappié, de quem chegou a
ser aluno, além dos matematicos estrangeiros que leu compulsivamente®. Embora
a légica matematica tivesse tido algumas incursdes ligeiras anteriores, como a
empreendida por Amoroso Costa, estas foram tdo esporadicas que se poderia dizer
inexistentes. Por isso é sempre importante ressaltar que a obra Elementos de l6gica
matemdtica de Vicente Ferreira da Silva é considerada oficialmente a primeira
obra publicada no Brasil que trate dessa nova modalidade de logica, ou seja, tem
um carater inaugural’.

Como o proprio autor nos diz, a l6gica matematica pode ser um instrumento
muito eficaz para flagrar os modos pelos quais o pensamento se formula a partir de
enunciados que, por sua vez, reivindicam sentido e validade. Nessa nova chave
logica, linguagem e realidade se dao como especulacdo, nos dois sentidos do termo:
especulagdes que nascem de espelhamentos inacessiveis entre natureza e
linguagem, entre a linguagem e as coisas, como se divididas em duas laminas que
ao se refletirem constantemente, ndo se tocam sequer no infinito. Segundo a
hipétese da légica matematica, linguagem e mundo constituiriam processos
disjuntivos que se projetam a si mesmos como evidéncias e, em ultima instancia,
como verdades, mas que ndo passam de estados recorrentes das coisas captadas
em sua flutuacao ou que se desdobram como um simples “mal funcionamento da
linguagem” que se legitima e resiste aos imperativos de sua proépria insuficiéncia. O

que esta em questdo, para usar os conceitos de Wittgenstein, é a tentativa de

6 Milton Vargas narra de maneira excelente esses primeiros passos filoséficos de Vicente na logica: VARGAS, Milton. “O
jovem Vicente Ferreira da Silva”. In: Convivium, Sdo Paulo, vol. 16, n® 3 (maio-junho 1972): pg. 194-201. (LS)

7 Esta obra, somada a uma conferéncia pronunciada por Vicente Ferreira da Silva sobre 1dgica matematica no Instituto de
Engenharia de Sdo Paulo, perfazem a totalidade dos trabalhos do Autor nessa area e encontram-se reunidas na edigdo atual
de suas Obras Completas (LS). A edigdo original é: FERREIRA DA SILVA, Vicente. Elementos da l6gica matemadtica. Sdo Paulo:
Cruzeiro do Sul, 1940, 116 p. A editora dessa obra também aparece referida como Edi¢do do Autor.



acessar e descrever “estados de coisas” e compreender os “jogos de linguagem”
que produzimos para compreendé-los. Captar os eventos tais como se passam na
realidade inacessivel da natureza, por meio ndo de um procedimento escolastico
de adaequatio rei ad intellectum, mas sim a partir da explicagcdo de proposi¢coes em
geral transitivas e performativas, ou seja, de um ambito de fendmenos que nao seja
passivel de solugdes satisfatorias pela ldgica classica de origem aristotélica, muitas
vezes atrelada a metafisica e quase sempre de cunho mais substancialista. Essa
parece ser a proposta da nova logica.

Ndo vamos insistir aqui no carater falacioso que subjaz a esse projeto. E
evidente que ele é um desdobramento levado as ultimas consequéncias do velho
nominalismo escolastico e um herdeiro da querela dos universais. Em ultima
instancia, trata-se de nominalismo traduzido em positivismo logico. Bastaria
lermos com cuidado Duns Scot e aplicarmos o seu “principio de indeterminac¢do”
de matéria e forma, bem como o seu conceito de haecceitas, ou seja, dos universais
que repousam no estado atual dos individuos concretos, que poderiamos
facilmente destruir essa aporia entre realismo e nominalismo, demonstrando o
equivoco sobre os qual ela se fundou. Mas esse equivoco tem um nome. Ele se
chama: modernidade. Entdo, o trabalho de critica dessa fundamentac¢ao disjuntiva
entre linguagem e mundo nos levaria a uma revisao de quase mil anos de
pensamento, o que ndo cabe aqui e talvez sequer seja exequivel, a ndo ser por
muitos pensadores ao longo do tempo. O essencial, entretanto, é perceber que, no
fundo, por maior que tenha sido o entusiasmo do jovem Vicente que, quando da
publicacdo de seu primeiro livro contava entdo, para o nosso espanto, com pouco
mais de vinte anos, é que ele ndo atribuiu a légica um papel tdo importante quanto
alguns dos adeptos dessa area do conhecimento atribuiram, tentando torna-la uma
espécie de método filoséfico irrestrito.

Em geral, a légica matemadtica trata de enunciados processuais, que dizem
respeito mais a dinamica do real do que a distingdo de atributos, acidentes e
propriedades deduzidas ou predicadas a partir de uma substancia, estrutura
herdada do decalogo aristotélico das categorias e que era central na logica, do
Estagirita a Porfirio, de Boécio a Santo Tomas. A l6gica comec¢ou a mudar de feigdo
apenas nos fins do século XIX, com Frege e Peirce, até o comego do século XX e a

chamada légica simboélica ou matematica. Vicente se interessou por essas novas



formas de abordar a linguagem, tentando conferir aos enunciados o valor apoditico
necessario, sem o qual a validade dos mesmos pode ser eficaz ou adequada em um
determinado contexto de investigacdo, mas insuficiente como formulagdo e
validade universalmente aceitas em termos argumentativos. E interessante notar
que, mesmo desde cedo interessado na légica matematica e tendo escrito esta obra
fundamental sobre o assunto, Vicente é muito claro em seus objetivos: ndo
acredita, como Wittgenstein e outros, que a nova légica vai suplantar a filosofia.
Tampouco quer reduzir a reflexao filosoéfica as premissas incontornaveis da logica,
fundando assim uma espécie de parti pris que reduza toda meditacao filosofica fora
dos dominios da linguagem a uma espécie de sonambulismo reflexivo, tese
maliciosa do proprio Wittgenstein e de seus seguidores. Pelo contrario, o interesse
de Vicente pela légica sempre teve dois objetivos bem definidos. Primeiro:
entende-a como uma maneira de refinar ao extremo os instrumentos da
investigacdo filoséfica. Segundo: toma-a como meio de deduzir formas
universalmente validas, ndo do ponto de vista substancial, pois este é o postulado
da metafisica, mas em termos estritamente proposicionais. Assim, vemos com
clareza que em nenhum momento o filésofo quis transformar a légica em uma
sucedanea da metafisica, em uma epistemologia imperialista ou em uma espécie de
ontologia geral. Tanto que, a medida que seus interesses filos6ficos comegcam a
assumir outras feicdes, é o momento em que ocorre a mudanca brusca. E o

abandono da légica. E a sua entrada nas filosofias da existéncia.

Da Mathesis ao Homem

No terreno da filosofia da existéncia que Vicente escrevera uma de suas obras
mais importantes e podemos dizer, sem exagero, um dos maiores ensaios
filosoficos escritos em lingua portuguesa: Dialética das Consciéncias8. A linha de
autores com os quais o fildsofo paulista vai dialogar serd presidida por alguns
nomes, como Fichte, Hegel, Husserl, Ortega, Zubiri e Heidegger. Entretanto, essa
dimensdo fenomenoldgica e existencial de seu pensamento acaba tocando em
questdes candentes a filésofos de quadrantes distintos, que vao de Chestov e

Berdiaev a Buber e Rudolf Meyer, de Kierkegaard e Ortega y Gasset a Jean Wahl e

8 FERREIRA DA SILVA, Vicente. Dialética das consciéncias. Sao Paulo: Edi¢do do Autor, 1950. 143 p. (DC)



Gabriel Marcel. Principalmente, ele se ocupara de Jaspers e Scheler, autores que
terdo grande ascendéncia sobre a sua reflexao. O didlogo e as ramificacdes de seu
pensamento incluem até Sartre, com o qual Vicente manteve relacdo conflituosa,
primeiro de enaltecimento e depois de recusa radical®.

A principio, a passagem da légica a fenomenologia parecia algo sem grandes
rupturas ou transtornos. Afinal, esse foi o caminho do préprio Husserl. Mas no caso
de Vicente a investidura que a fenomenologia vai receber em didlogo com as
filosofias da existéncia sera original e, a seguir, um tanto ruidosa. Assim como a
leitura que ele fara das reducgdes eidéticas, transpondo-as inusitadamente para
novos horizontes de especulacao, notadamente de carater mitico. Na filosofia do
século XX, a tonica da existéncia se mescla a investigacdo fenomenoldgica das
origens da consciéncia e ao debate sobre os limites e a esséncia do que seria o
humanismo, bem como as propostas de critica a seus fundamentos empreendida
pelas concepgdes anti-humanistas. Mesmo o pensamento cristdo, seja na linha
neotomista de Gilson e Maritain, seja na do personalismo de um Mounier e de uma
etapa da obra de Scheler, por exemplo, acaba fazendo essas correntes confluirem,
sob a salvaguarda da consciéncia entendida como a categoria de pessoa, ou seja,
como nucleo noético e fenomenoldgico ultimo e irredutivel.

Essas chaves de leitura, na verdade, se encontram esboc¢adas e assumem o palco
da obra de Vicente desde Ensaios Filosdficos, livro imediatamente posterior a sua
obra de logica, e toma relevo e forca em alguns ensaios de folego como Teologia e
Anti-Humanismo e no libreto Instrumentos, coisas, cultural®. Nao s6 uma guinada
tematica se produziu, mas o escopo de interesses e as referéncias de didlogo do
filésofo aumentaram bastante. Em um determinado plano, a investigacdo de
Vicente segue as de Husserl. Porém, como se sabe, os atos intencionais da
consciéncia, tal como Husserl os herdara de Brentano e os traduzira, sdo tratados

no processo fenomenoldgico a partir de sucessivas reducdes eidéticas, até que se

9 Ha dois momentos bem distintos da apreciacdo que Vicente faz da obra de Sartre. Um primeiro, em Ensaios Filosdficos, e
depois, um ensaio no qual rompe com o pensador francés: “O existencialismo de Sartre”. Ensaios Filosdficos. Sao Paulo:
Progresso, 1948, 153 p. (DC) “Sartre: um Equivoco Filoséfico”. Sdo Paulo, Didlogo, n°. 13, dez., pp. 93-94., 1960. (TM)
Acredito que a mudanga na concepgio de Vicente no que diz respeito a obra de Sartre esteja relacionada as mudangas tanto
tedricas quanto politicas assumidas pelo pensador francés. O elogio inicial de Vicente a Sartre, presente no primeiro ensaio,
era diretamente destinado a O Ser e o Nada, de 1945, anélise de base fenomenoldgica e existencial, cunhada também a partir
de um didlogo com Ser e Tempo. Posteriormente, Sartre inclinou seus interesses filoséficos quase todos para a esfera do
engajamento politico, e em 1960, com a publicacdo de Critica da Razdo Dialética, praticamente transformou a filosofia da
existéncia em um enclave a ser extirpado do interior do materialismo dialético. Nao por acaso, é exatamente deste ano o
segundo ensaio de Vicente, que consiste, como se nota no titulo, em uma critica frontal ao fildsofo francés.

10 FERREIRA DA SILVA, Vicente. Teologia e Anti-Humanismo. Sdo Paulo: Revista dos Tribunais, 1953. 40 p.; Ensaios
Filoséficos. Sdo Paulo: Progresso, 1948, 153 p.; Instrumentos, coisas e cultura. Sdo Paulo: Instituto Brasileiro de Filosofia,
Separata da Revista Brasileira de Filosofia, v. V1I], fasc. 1], abr./jun., 1958. p. 205-214. Os trés ensaios constam em DC.



chegue a forma pura da consciéncia entendida como resto ou como residuo
noético, fundamentados ndo como estruturas aprioristicas kantianas e seus
esquemas, tampouco como cogito, embora Descartes esteja no horizonte de
Husserl, mas sim numa regido autdénoma, fonte das matrizes universais de
apreensdo fenoménica. A abordagem de Vicente, ao mesmo tempo em que parte
desses dados do estudo fenomenoldgico, ndo se atém as redugdes, mas sugere sim
uma vivéncia dos atos intencionais a partir de algumas matrizes vitais que ele
identifica a partir do que ele chama de teoria do reconhecimento. Ora, o
reconhecimento nao consiste em reducgdes, embora se saiba, desde Hegel, outro
autor bastante presente nas reflexdes vicentinas, que o em-si da consciéncia
sempre se produz por negacdo do para-si que se lhe oferece. Nesse sentido, o
movimento da subjetividade é sempre uma nadificagdo do real, para que a
consciéncia se capte como ndo-real do real e assim o absorva, produzindo novas
sinteses dialéticas em direcdo a ideia, ao nucleo puro e autorreferente da
subjetividade, e ao Absoluto, sua ultimag¢do no nivel do Espirito. Mas entao vejamos
no que consiste a teoria do reconhecimento e como o filésofo chegou a ela.

Ao herdar o debate inaugurado com a légica matematica e também a base
fenomenolégica de Husserl, mas retroagindo ao idealismo alemdo, sobretudo a
Hegel e a Fichte, como acabei de mencionar, Vicente procura dar-nos um
esclarecimento sumario do que venha a ser a consciéncia ja em uma chave de
superacdo da diade sujeito-objeto. Especialmente em Dialética das Consciéncias,
utiliza conceitos de diversos autores. Um de seus conceitos angulares é a
diferenciacao estabelecida por Viktor von Weizsacker entre dois niveis: o ontico e
o patico. O primeiro diria respeito a relagcdo do sujeito com os objetos. O segundo, a
relacdo entre sujeitos, que é de natureza bem diversa. Ndo se trata da distin¢ao
estabelecida por Heidegger entre o dntico e o ontoldgico, pois esta é uma natureza
de definicdo das modalidades de manifestacdo do ser, respectivamente entendidas
como ser manifesto e como ser apreendido em uma captacao compreensiva e
vivencial. Nas definicbes de Ontico e patico, estamos em uma dimensao
estritamente consciencioldgica. De acordo com a linha da fenomenologia e da
filosofia do espirito, o olhar e a presenca do outro me objetivam e me neutralizam
como sujeito ativo. Transformam-me em um tipo especial de objeto capaz de

objetivacdoes. HA uma série de pressupostos para se chegar a um consenso sobre



essa dialética entre as consciéncias, e, como se sabe, Husserl sugere que essa
aporia aparentemente irresoluta entre o eu e o mundo se solucionaria de modo
suspensivo e redutivo. Ou seja, baseia-se em um ato a um sé tempo cénico e vital,
quase como um “salto na fé” de que nos fala Kierkegaard, que pusesse entre
parénteses o “eu” e assim preservasse a consciéncia “fora” tanto do escopo
subjetivo quanto objetivo. Com isso, em um golpe impar de genialidade, Husserl
conseguiu uma solugdo bastante satisfatoria, sobre diversos pontos de vista, para o
grande impasse a que se havia reduzido a filosofia, desde o século XVII, em sua
constante oscilacdo entre racionalismo, criticismo, idealismo transcendental e
realismo empirico. Entretanto, outra antinomia se anuncia na visada
fenomenolégica: qual seria a “origem”, o “lugar” e a “natureza” desse residuo
noético ultimo? Como defini-lo? Como circunscrevé-lo? Seria ele uma artimanha da
linguagem para ndo assumir o ponto cego de seu sistema? Se for, estariamos de
novo as voltas e reféns do positivismo l6gico e dos seus sucedaneos da filosofia
pragmatica? A pergunta é valida, mas nao esgota o sentido mais profundo da
investigacdo fenomenologica. Afinal, Husserl sabia da grandeza de seu
empreendimento. Havia proposto a fenomenologia nao apenas como um saber
entre outros saberes nem como um mero método filoséfico, mas sim como uma
saber dos saberes, que poderia ser o campo de intersec¢ao entre as ciéncias do
espirito e as ciéncias a natureza. Nao seria possivel conceber pontos cegos no
conjunto dos conceitos. Por seu turno, e para superar essa dicotomia intrinseca a
fenomenologia das consciéncias, Vicente de certa forma passa a introjetar na
fenomenologia pura a substancia vivencial, experiencial, o conteddo dos dados
concretos e da facticidade, que haviam sido reduzidos na andlise fenomenolégica,
mas que passam a ser “resgatados” como conteddos noéticos transcendidos,
desvinculados de seus demais sentidos, fossem eles metafisicos, aprioristicos,
cartesianos ou empiricos. Em outras palavras, o filésofo cruza a fenomenologia
com a filosofia da existéncia.

Embora essa fusdo nao fosse nova, pois é exatamente isso que Heidegger faz ja
nos escritos de juventude e depois, de modo sistematico, na analitica do Dasein, em
Ser e Tempo, adicionando de modo mais inusitado ainda outra esfera
absurdamente estranha a esse sentido especulativo, ou seja, a ontologia, e, na sua

esteira, o Sartre de O Ser e o Nada nao seja nada mais do que uma fusao de



hegelianismo, Heidegger, Husserl e filosofias da existéncia, em Vicente ha um teor
diferencial. E essa originalidade repousa justamente na sua teoria do
reconhecimento. O reconhecimento é o resgate da ipseidade, do eu entendido como
o em-si da minha consciéncia e que se alienara na consciéncia do outro. Porém,
esse movimento se dd como uma vivéncia afetiva, apreensiva e situacional da
condicdo deste mesmo outro que me olha. Se assim nao fosse, estariamos no
campo das projec¢oes, e, dessa maneira, o que eu tomaria ao outro seria meu “eu”
antes de ele ter se “perdido”, ou seja, sem que houvesse passado pelo pressuposto
da alteridade. Para falar com Levinas, eu nio teria visto o rosto do outro, mas tao
somente um espelho embagado no qual teria recolhido alguns tracos distintos
daquilo que suponho ser eu mesmo. E nesse sentido que a consciéncia de si sempre
¢ uma forma de transcendéncia parcialmente transcendida, pois pressupde sempre
alteridade. Por isso, a teoria do reconhecimento possibilita a Vicente tratar de
temas como o amor, a morte, a liberdade, a finitude e a soliddo, que parecem ser
temas circunstanciais dentro de um debate técnico da filosofia, mas que se revelam
essenciais para a compreensao relativa a atividade consciente e as formas mais ou
menos auténticas de insercao no mundo e da minha relagdo com os objetos e com
os outros. O que é mais importante nessa reflexdo é que para ele os temas do amor
e da liberdade estao no cerne dos seus interesses.

E é nesse ponto que ele opera uma guinada, ao reconhecer o amor como
atitude das mais auténticas que existem, e, portanto, o outro nunca poderia ser
uma limitacdo da minha liberdade ou um obstaculo a minha plena realizacao, mas
exatamente o contrario. Poderiamos resumir com uma parafrase, dizendo que,
para Vicente, minha liberdade ndo termina onde comeca a liberdade do outro:
minha liberdade comec¢a onde comeca a liberdade do outro. Pois, caso contrario,
ndo haveria a relacdo patica sujeito-sujeito, mas apenas uma coisificagdo de duas
consciéncias objetivadas e a posse miitua de uma pela outra. E apenas no outro que
eu me livro de uma existéncia inauténtica. A despeito dele, esta pode até parecer
autonoma e livre, mas nao o é e nunca o sera, caso esteja ilhada ou vedada as
trocas intersubjetivas. Nesse sentido, pode-se intuir que sua teoria segue
praticamente na contramdo da visdo de Sartre, por exemplo, que vé o outro
sempre como uma etapa a ser superada pelas objetiva¢cdes do espirito e sempre

como um obstaculo a liberdade, e, por isso, como uma realidade necessariamente



infernal. E embora o fil6sofo paulista dialogue muito com Hegel, sua concep¢ao da
fenomenologia segue na contracorrente do hegelianismo, a medida que, ao sair do
escopo intersubjetivo e abrir o foco para a processdo da histéria, tudo o que em
Hegel é entendido como clarificagdo rumo a consciéncia pura, em Vicente sera
visto como afastamento da raiz fascinante do Mito.

Creio que isso seja muito importante. Pois nesses dois casos, e na andlise que
ele produz das consciéncias em sua dialética vital, e aqui estd presente,
obviamente, o conceito de razdo vital de Ortega, ja se esbocam a fé de Vicente na
transcendéncia. Esta ndo sera entendida por ele nem sob um ponto de vista
metafisico, tampouco como o sujeito transcendental kantiano ou como o eu
transcendental idealista, embora ele esteja sempre dialogando com ambos. Isso
porque ele ndo a entendia apenas como conceito filoséfico, mas como vivéncia
necessariamente positiva, independente de quais fossem as suas consequéncias
para a vida pratica. Talvez devido ao seu materialismo, isso tenha escapado a
Sartre, que no fundo sempre preservou a dialética hegeliana do senhor e do
escravo mais em seu filtro marxista e humanista do que propriamente hegeliano, e
é essa diade dialética que Vicente critica tanto em Sartre quanto em Hegel. Esse
sentido da transcendéncia é que o leva a tomar Hegel em altissima conta, mas que
o faz se posicionar contra Marx e o marxismo.

E por isso que, desde Epicuro, nio ha nem nunca houve na histéria nenhuma
filosofia digna do nome que se defina a si mesma como materialista. A critica de
Vicente ao marxismo, indo no sentido de uma critica a imanéncia, acaba
ultrapassando seu alvo e atinge o cerne de uma critica a toda forma de
materialismo!l. A prolepsis proposta pelo epicurismo, ou seja, o nucleo de sua
teoria do conhecimento, entendida como antecipacdo das formas tomadas pela
mente em sua constru¢do imanente de sentido demonstra com clareza as
deficiéncias do conceito. Pois é 6bvio que para uma apreensdo sensivel se dar é
preciso que uma condicdo prévia de sentido se desdobre no horizonte das formas

sensiveis e assim atualize a possibilidade virtual do sentido implicada nelas. Se

11 Remeto o leitor a critica empreendida pelo helenista F. M. Cornford ao epicurismo, que por sua vez se estende a uma
critica geral do materialismo filoséfico em suas premissas, ou seja, a toda filosofia da imanéncia. Embora Cornford nio
chegue a citar o materialismo moderno, fica pressuposto que ele também se enquadra no horizonte criticado. Trata-se nado
s6 de uma das obras mais importantes da filologia do século XX, mas de um monumento de erudi¢do, publicado
postumamente, com organizagdo de outro gigante, W. K. C. Guthrie. CORNFORD, F. M. Principium Sapientiae: as origens do
pensamento filos6fico grego. Prefacio W. K. C. Guthrie. Tradugdo Maria Manuela Rocheta dos Santos. Lisboa: Fundagdo
Calouste Gulbekian, s/d.



nego isso, afirmo que apreensao material e sentido se convertem um no outro, e, se
o faco, faco, por conseguinte, duas afirmagdes que se excluem mutuamente. Ou nao
existe sentido autéonomo, e, portanto, somente as condi¢cdes materiais de sua
atualizacdo, e, portanto, poderiamos traduzir sentido em matéria, ou seja,
invalidariamos um dos lados da moeda conceitual. Ou nio hi matéria, entio
cairiamos no oposto simétrico da premissa postulada inicialmente pelo sistema, o
que seria um absurdo. E importante o leitor perceber que nio se trata de uma
defesa do platonismo ou de filosofias semelhantes, mas apenas de argumentos
l6gicos em sua aplicacao mais rotineira.

Embora bastante distantes, os problemas e contradicdes do materialismo
moderno nio sdo menores. Como se sabe, Marx concebe a dialética senhor-escravo
como uma variante transistorica, mas que so6 foi passivel de ser apreendida quando
o movimento real, efetivo e material de opressao-liberdade assumiu o centro da
historia na figura do operario-industrial, ou seja, quando toda a projecdo de uma
realidade dada nos permitiu o acesso a sua realidade supostamente nao
contingente, ou seja, a sua possibilidade de constancia e repeticdao. Porém, essa
definicdo é, do ponto de vista estritamente filoséfico, extremamente falaciosa. E
como se eu dissesse que a arquitetura nasce com a invenc¢do dos tijolos, e,
enquanto os tijolos repousassem em sua futura gestacdo, ignorassemos ou nao
tivéssemos acesso a toda cosmologia pregressa, baseada na figura do artifex
criador do mundo. Ou, pior, como se s6 passassemos a conhecer a esséncia da
cosmologia do artifex com a descoberta dos tijolos. Nao ha nesse caso espessura
conceitual ou evidéncia vital valida que dé conta da explicagdo do real para além de
um fenomenismo dos mais ingénuos ou de um materialismo insustentavel. Como
se sabe, é essa a dimensao que Marx vai dar a religido como ilusdo, e, curiosamente,
dentre as ilusdes, a mais poderosa, pois é das poucas nas quais a realidade aludida
e iludida se ostra sob o aspecto ultimo do real. Impossivel coadunar um
pensamento como o de Vicente, cuja ultima etapa propde que o mito ndo sofre a
histdria, mas sim a produz.

Pois se tudo é uma projecdo superestrutural das bases infraestruturais que
regulam a produc¢do material e, por conseguinte, tudo é matéria, ainda que esta
venha trabalhada no nivel do conceito, falar em uma filosofia marxista, usando os

mesmos expedientes do marxismo, seria 0 mesmo que produzir uma reificacdo do



Espirito, traduzindo as premissas fundamentais de toda a histéria da filosofia e as
camadas espirituais mais profundas da experiéncia humana na verdade ultima de
uma filosofia que sera forcosamente falsa. E como se a premissa de fundo, seja no
epicurismo seja no marxismo, fosse ela mesma uma tautegoria. Partindo-se de
outro mote légico bastante plausivel e usado inclusive na ciéncia, a auséncia de
evidéncia ndo é evidéncia de auséncia. A arrogancia da filosofia materialista, que
no fundo deu ensejo a todo cientificismo de nosso tempo e a algumas das correntes
da filosofia contemporanea, tdo equivocadas quanto hegemonicas, baseia-se na
falseabilidade voluntaria desse mote, ao propor a inversao das premissas do
pensamento e a demonstrabilidade evidente da auséncia onde s6 ha auséncia de
evidéncia. Vicente apontara esses equivocos e expord seu afrontamento
publicamente, em ensaios como “Marxismo e Imanéncia”, provavelmente a mais
breve, elegante e aguda demolicdo filoséfica do marxismo produzida no Brasil2. E
dispensavel ressaltar que esse aspecto ideoldgico de seu pensamento, em um
ambiente intelectual provinciano como era o brasileiro e em uma fase histérica
mundial totalmente maniqueista, sera um dos principais motivos do isolamento
produzido em torno do fil6sofo e do siléncio que mencionei no inicio deste texto.
Além disso, nesses escritos de teor mais existencial, Vicente toma partido, as
vezes de forma polémica, no debate entre humanismo e anti-humanismo?3. E cada
vez mais se aproxima da postura de Heidegger nesse aspecto!*. E aqui, mais um

estigma que pesou sobre o nome do fil6sofo, dadas as vincula¢des apressadas e

12 FERREIRA DA SILVA, Vicente. “Marxismo e Imanéncia”, Sdo Paulo, Convivium, vol. 2, n°. 5, jun., pp. 71-79., 1963. A critica
se estende em outros ensaios: “O Individuo e a Sociedade”, Sdo Paulo, Convivium, vol. 2, n°. 2, mar., pp. 38-44., 1963.
“Resenha de O Conceito Marxista de Homem (Erick Fromm)”, Sdo Paulo, Convivium, vol. 1, n°. 7, dez., pp. 98-99., 1962.
“Resenha de Der Marxismus (Walter Theimer)”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, vol. 1, fasc. 3, 1950, pp. 363-365. Os
quatro ensaios constam em DC.

13 FERREIRA DA SILVA, Vicente. Teologia e Anti-Humanismo. Sdo Paulo: Revista dos Tribunais, 1953. 40 p. (DC) Instrumentos,
coisas e cultura. Sdo Paulo: Instituto Brasileiro de Filosofia, 1958. p. 205-214. Separata da Revista Brasileira de Filosofia, v.
VI, fasc. 11, abr./jun., 1958. (DC) “O Problema da Autonomia do Pensamento”, Sdo Paulo, Didrio de Sdo Paulo, 12 maio, 1955.
(TM) “Ocio versus Trabalho”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 6, fev., pp. 77-78., 1957. (DC) “Sociologia e Humanismo”, Rio de Janeiro,
Jornal do Comércio, 23 fev., 1958. (TM) “A Marionete do Ser”, Rio de Janeiro, Jornal do Comércio, 9 fev., 1958. (TM) “O Ocaso
do Pensamento Humanistico“, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 12, fev., pp. 31-35., 1960. (TM) “O Homem e a Liberdade na Tradi¢do
Humanistica”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, 11(41):19-24, jan./mar., 1961. (TM) “O Individuo e a Sociedade”, Sdo
Paulo, Convivium, vol. 2, n°. 2, mar., pp. 38-44., 1963. (DC)

14 Ha diversos momentos em que Vicente dialoga com o pensamento de Heidegger, podendo-se dizer que este foi o filsofo
mais importante na totalidade de sua trajetéria, embora creio que seja errado dizer que Vicente seja um filésofo
heideggeriano, pelos motivos que mencionarei a seguir. Salientarei apenas os ensaios nos quais isso é feito de modo mais
evidente, pois quase sempre que Vicente trata de mitologia, religido ou de humanismo, acaba referindo o pensador alemao:
“Resenha de Holzwege (Martin Heidegger)”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, vol. 1, fasc. 1 e 2, 1950, pp. 209-211.
(TM) “Discurso Sobre o Pensamento Filosdfico Contemporaneo”, comunicagdo apresentada no 12 Congresso Brasileiro de
Filosofia, Sdo Paulo, 1950. (TM) “A Ultima Fase do Pensamento de Heidegger”, Revista Brasileira de Filosofia, 1(3): 278-289,
jul./set., 1951. (TM) “Ideias para um Novo Conceito de Homem”, Revista Brasileira de Filosofia, 1(4): 423-456, out./dez.,
1951. (DC) “Sobre a Poesia e o Poeta”, Sdo Paulo, Didrio de Sdo Paulo, 11 out.,, 1953. (TM) “O ‘Ser’ In-Fusivo”, Sdo Paulo,
Didlogo, n°. 3, mar., pp. 29-34., 1956. (TM) “Sociedade e Transcendéncia”, Didlogo, n°. 3, mar., pp. 101-102., 1956. (DC)
“Santo Tomas e Heidegger”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 6, fev., pp. 21-25., 1957. (TM) “A Fonte e o Pensamento”, Sdo Paulo,
Didlogo, n°. 7, jul,, pp. 3-8., 1957. (TM) “Em Busca de uma Autenticidade”, Rio de Janeiro, Jornal do Comércio, s/d., 1958. (TM)



frivolas entre filosofia e politica no pensador da Floresta Negra. Como se sabe,
Heidegger refutou a concepg¢do onto-teo-légica da filosofia em beneficio de uma
visdo ek-sistencial e ek-statica. A humanidade do homem nao radica nem em um
pressuposto entitativo metafisico, que articula dois entes para a formacdao de um
terceiro, perante o qual o homem seria um animal racional, nem em um
pressuposto neokantiano, que pensa o homem como animal simbélico, e tampouco
em uma base teoldgica que o conceba como um conjunto de logoi articulados em
torno de um ser, entendido como participe de atributos divinos. Para Heidegger, ao
contrario, o homem se investe de sua humanidade no ato excéntrico de sair de si e
habitar a proximidade do ser. Toda tentativa de aproximacao do ser humano que
ndo em conta em primeiro lugar uma definicao de ser, implica necessariamente em
entificacdo. Ao traduzir um ente em outro na espiral infinita da analogia entis
escolastica, até chegar a Deus, que por sua vez também acaba sendo personificado,
acabamos gerando entificacdo. Ao contrario, o ek-sistente que habita a clareira de
luz do Dasein, em direcao ao Aberto (Offenheit), ndo se remete por analogia nem
por participacdo a Deus, mas antes de mais nada é aquele que sai do estado
permanéncia (ek sistere), que se sabe arrojado, que se sabe res derelicta langada as
praias da existéncia, ao ser-para-a-morte que se mostra na fisionomia da angustia
e na luz ofuscante do Nada. Todas as coisas sdo, s6 0 homem existe, pois ele é o
Unico ente capaz de postular o fundamento de seu préprio ser. Quanto maior a
relacdo do homem com a dimensao ek-statica, maior o risco; quanto maior o risco e
o arriscado, em uma alienacdo voluntaria da propria vontade que retira
ferozmente o homem de sua estrutura autotélica, maior a clarificacdo do ser.
Porém, é preciso passar pelo nada para chegar ao ser. Caso contrario, se
queiramos negar a finitude e a facticidade constitutiva de nossa condi¢do, nossa
existéncia estara sempre se projetando no dominio do Errar, pois como em uma
espécie de lei da gravidade, tudo em néds tende ao in-sistir (in sistere), ou seja,
permanecer no dado e na estabilidade, sendo que o ser s6 se desvela quando
apreende o ocultamento submersivo que o constitui. Nesse movimento, se “ser e
pensar sdo a mesma coisa”, o pensamento destroi toda a possibilidade de
entificacdo do ser e de entificacao de si, ou seja, o coracdo das forcas entitativas
que, segundo Heidegger, estao na base de toda a metafisica ocidental. Do ponto de

vista de uma antropologia filos6fica, o homem passa entdo a se postular como uma



ndo-coisa que nao pode ser apreendida por nenhum saber, nenhuma ciéncia,
nenhuma filosofia ou nenhuma teologia que paguem os tributos necessarios ao
ente enquanto ente para se constituir como conhecimento valido. Esse grande
golpe epistemoldgico perpetrado por Heidegger, que praticamente implode todas
as vias tradicionais de acesso ao real e a verdade, é de grande valor para Vicente. E
nesse percurso que o filésofo paulista se insere de modo muito original e passa a
dialogar com as ideias de Heidegger. E nessa passagem cada vez mais visivel nos
seus escritos, de uma concep¢do humanista e consciencioldgica a outra cada vez
mais anti-humanista, que podemos identificar a chave para a compreensao de
outro metabolismo de seu pensamento: a passagem da fenomenologia existencial

das consciéncias a fase mitico-adrgica.

Do Homem ao Ser

A investigacdo sobre as consciéncias foi um passo decisivo nessa mudanga. Mas
nao foi o motor da transformacdo, cuja origem nos escapa. Sinto que Vicente
provavelmente tenha tido uma experiéncia de conversao, uma metanoia filosoéfica.
Porque a partir de meados da década de 1950, seus escritos comecam a retomar as
propostas anti-humanistas que haviam sido langadas de modo um tanto
esporadico, e ele passa a sistematiza-las a partir dessa intuicao original e por meio
de um interesse cada vez mais marcante pelos temas ligados a mitologia, ao
sagrado, a histéria das religides, a etnologia, a antropologia. E nessa mesma época
que cresce velozmente o interesse de Vicente por Heidegger, que passa a ser um
interlocutor constante no horizonte de seus escritos. A fase existencial e
fenomenolégica foi muito importante, pois, como mencionei acima, creio que seu
pensamento ulterior sera um continuo aprofundamento deste nucleo gerativo e
dessas preocupacgdes que foram tomando o palco de sua filosofia. Se a obra central
dessa época intermediaria é o Dialética das Consciéncias, em momento nenhum
podemos esquecer outros dois livros da mesma fase: Teologia e anti-humanismo e
Ideias para um novo conceito do homem?5. Nesta ultima, creio que ja se esboga o
Vicente mitico e a dimensdo adrgica, o “ndo feito pelo homem”, conceito este

tomado de Holderlin, comeca a assumir o cerne de suas preocupacgoes. Alguns

15 FERREIRA DA SILVA, Vicente. Ideias para um novo conceito do homem. Sdo Paulo: Edicdo do Autor, 1951.; Teologia e
Anti-Humanismo. Sdo Paulo: Revista dos Tribunais, 1953. 40 p. Ambas publicadas em DC.



autores centrais para essa nova etapa passam a ser Schelling, sobretudo de
Filosofia da Mitologia e de As Idades do Mundo®. E também nasce o interesse
crescente pelos misticos e pelos teésofos, como Jacob Bohme!?. E quando Vicente
passa a se aprofundar nos romanticos (Novalisl®, Holderlin® Schlegel), nos
mitélogos, historiadores das religides e tedlogos (Rudolf e Walter Otto, Vico,
Kerényi, Bachofen, Frobenius, Eliade), retoma seu interesse pela filosofia da
histéria (Dilthey2? e Spengler?l) e se concentra principalmente em Nietzsche?2,
cuja visdo vitalista e estética o conduzira a um paulatino estreitamento entre a
criacdo e filosofia, entre mito e reflexdo, o que o levara a conferir cada vez mais
importancia a poesia como modo de revelacao da Fonte do pensamento (Orfeu?3,
Rilke24, Lawrence?5, Yeats, Holderlin, Eliot e Pound). O papel desempenhado pela
arte como uma das formas mais auténticas de acesso 4 verdade passa a ser glosado
no famoso verso de Novalis: “quanto mais poético, mais verdadeiro”. Nao mais os
jogos de linguagem da légica ocupam a cena, mas sim a vida entendida enquanto
jogo, tema desenvolvido em ja um ensaio admiravel, do livro Exegese da A¢do?®.

Por isso a arte e a poesia, que ja eram ouvidas e analisadas em seus primeiros
ensaios, vao assumindo paulatinamente cada vez mais importancia?’. Também a
quebra da nogdo de sujeito presente na filosofia de Nietzsche sera importante para
Vicente pensar a consciéncia como forga vital extramoral e anti-humana, mas
também como articulagdo da beleza, entendida como cristalizacdo de poténcias

que exorbitam a esfera privada do individuo e de sua subjetividade agonica.

16 “Centendrio de Schelling”, Sdo Paulo, Didrio de Sdo Paulo,11 abr., 1954. (TM)

17 O fil6ésofo dedica a Jacob Bohme um capitulo interessantissimo em Ideias para um novo conceito do homem. (DC)

18 O filosofo trata de Novalis ja em Ensaios Filosdficos, em um ensaio dedicado ao poeta alemao, intitulado “Novalis” (DC).

Conferir também: FERREIRA DA SILVA, Vicente. Ideias para um novo conceito do homem. Sdo Paulo: Edigdo do Autor, 1951.

(DC)

19 FERREIRA DA SILVA, Vicente. Ideias para um novo conceito do homem. Sdo Paulo: Edigdo do Autor, 1951. (DC)

20 “0 Sentido Especulativo do Pensamento de Dilthey”, comunicagdo apresentada no 1°. Congresso Brasileiro de Filosofia,

Sédo Paulo, 1950. (TM)

21 “Spengler e o Racionalismo”, Sdo Paulo, Clima, n°. 4, set., 1941, pp. 35-43. (TM)

22 FERREIRA DA SILVA, Vicente. Ideias para um novo conceito do homem. Sdo Paulo: Edi¢do do Autor, 1951. (DC)

23 “Orfeu e a Origem da Filosofia”, Sdo Paulo, Didrio de Sdo Paulo, 20 dez., 1953. (TM)

24 “Sobre a Poesia e o Poeta”, Sdo Paulo, Didrio de Sdo Paulo, 11 out., 1953. (TM)

25 “Comentdario ao Poema ‘O Barco da Morte’, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 5, out,, pp. 49-50., 1956. (TM) “O Deus Vivo de

Lawrence”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 9, jul,, pp. 11-20., 1958. (TM) “Uma Floresta Sombria”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 15, mar., pp.

3-16.,1962. (TM)

26 “Para uma moral lidica”, FERREIRA DA SILVA, Vicente. Exegese da ag¢do. Sdo Paulo: Martins, 1949, 41 p. Republicado:
. Exegese da agdo. Sdo Paulo: Martins, 1954, 77 p. (Colecdo Natureza e Espirito).

27 Ja em Ensaios Filosdficos encontram-se ensaios de destaque sobre arte, poesia e criagdo: “Sobre a Natureza da Arte”,

Historia e Criagdo” (DC). No livro seguinte, Exegese da Agdo, eis-nos as voltas de novo com o tema, que ganha amplo

destaque, podendo-se dizer que quase todo o livro é dedicado ao conceito de agdo entendido a maneira do idealismo, ou seja,

como uma operac¢ido produtiva sobre a matéria, por meio da qual o préprio eu se produz em sua singularidade. A arte seria o

modo mais auténtico dessa atua¢do no mundo: “Uma interpretacdo do sensivel”, “O conceito de Arte na Filosofia Atual”, “A

Estética de Platdo” (DC). Interessante notar como a interpretacdo de VFS vai passando de uma visdo mais idealista do

processo artistico a outra, mais ligada a ontologia fundamental heideggeriana. Aos poucos, a poesia deixa de ser um meio de

autentificacdo do sujeito (o que para o autor ainda seria uma forma de metafisica da subjetividade), e passa a ser a doadora

de sentido original do mundo. Mais adiante, em sua reflexdo, a poesia passa a mitologia e esta, ao Mito.



Porque o homem, como queria Heidegger, ao passar pela floresta passa por dentro
da palavra floresta. O homem nao é ndo anterior, mas interior a linguagem, a
medida que palavra e ser sdo as chaves de desvelamento que lhe facultam a sua
humanidade, sendo a poesia uma maneira pela qual “poeticamente o homem
habita” o mundo, nas palavras de Hoélderlin, estd mais proxima da Fonte e da
Origem (Fons et Origo) do pensamento, cabendo a filosofia ausculta-la para poder
se gerar a si mesma. A poesia é uma espécie de pura alteridade da filosofia, sua
contraface, sua origem camuflada, assim como o mito é a origem da poesia. Para
Vicente, seguindo ideias de Eudoro de Sousa, se a poesia é o mito humano, a
mitologia é a poesia dos deuses?8. Enquanto epos, é emancipada do Mito, enquanto
poesia, é submetida ao regime de transcendéncia dos homens, enquanto
manifestacao além-humana, é do dominio das paixdes e atualiza as poténcias
tedrgicas. Documentos do divino em sua fuga ou em sua proximidade, relatos
primeiros da Origem, na qual o mundo sempre permanece em seu estado
submersivo, nunca avanca nem volta atras. Porque a historia é intramundana,
ainda nao foi projetada em sua totalidade?°. Nao ha um passado de Ouro, perdido,
inacessivel em sua perdicao e em sua Queda. Tampouco existe utopicamente um
futuro moldado pela razao humana, em sua triste boa-vontade, em seus natimortos
projetos escatoldgicos humanistas, em seus designios de controle e em sua mania
de grandeza3?.

Ora, sabemos que nao basta conceber a simples abertura da clareira de luz na
qual a consciéncia se desvela, alheia a oclusdo propiciada por todo ente tomado
enquanto ente. E preciso saber que o ato de desvelar também oculta aquilo que
desvela. Toda luminosidade do ser é cega. Toda ontologia é em si mesma e

simultaneamente uma meontologia, uma incorporacdo do ndo-ser. Esse é o

28 Quanto aos paralelos entre o pensamento de ambos os filésofos, conferir a excelente reunido das atas do coléquio: Mito e
Cultura: Vicente Ferreira da Silva e Eudoro de Sousa - Actas do V Coléquio Tobias Barreto. Lisboa: Instituto de Filosofia Luso-
Brasileira, 2001

29 Para comparacdo entre os pensamentos de Vicente e Eudoro nesse ponto reportar-se aos excelentes estudos: CALAFATE,
Pedro. “A Antropologia na obra de Vicente Ferreira da Silva”. In: Mito e Cultura: Vicente Ferreira da Silva e Eudoro de Sousa -
Actas do V Coléquio Tobias Barreto. Lisboa: Instituto de Filosofia Luso-Brasileira, 2001, pg. 51-60.; BORGES, Paulo Alexandre
Esteves. “Do perene regresso da Filosofia a caverna da dang¢a e do drama iniciatico. Rito e Mito em Vicente Ferreira da Silva e
Eudoro de Sousa”. In: Mito e Cultura: Vicente Ferreira da Silva e Eudoro de Sousa - Actas do V Coléquio Tobias Barreto. Lisboa:
Instituto de Filosofia Luso-Brasileira, 2001, pg. 97-112. Republicado em: BORGES, Paulo Alexandre Esteves. Pensamento
Atldntico. Lisboa: Imprensa Nacional Casa da Moeda, 2002, p. 413-426.

30 A critica aos projetos utdpicos ja vinha sinalizada no ensaio “Utopia e Liberdade”, Ensaios Filosdficos (DC). Mas ela é
aprofundada em ensaios posteriores: “As Utopias do Renascimento”, Sdo Paulo, Varios Autores, Introducdo ao Pensamento
Politico, Sdo Paulo, Federagdo do Comércio do Estado de Sdo Paulo/SESC/Senac/Instituto de Sociologia e Politica da USP,
sem indica¢do do nimero de paginas, 1955. (TM) A critica aos projetos sociolégicos construtivistas e racionais também sao
encontradas em outros momentos: “Sociologia e Humanismo”, Rio de Janeiro, Jornal do Comércio, 23 fev., 1958. “Sob o Signo
de Hobbes”, Sdo Paulo, Didrio de Sdo Paulo, 20 jun., 1954. Ambos em TM.



principio da aletheia. Ao inaugurar uma verdade, ocultamos a sua contrapartida,
que é o polo negativo da verdade desvelada do ente, mas que também compde a
sua verdade enquanto ente desvelado. Esse desvelar-ocludente nunca pode ser
visto sob uma 6tima moral, ou seja, ndo ha develamentos melhores ou piores, pois
estes sdo, em sua esséncia, a estrutura mesma do real em seus desdobramentos e
em sua pura vontade de poténcia. Mesmo a era técnica, fruto maximo da
entificacdo do ser, e que Heidegger vai anatematizar, € uma poténcia de ser que se
descortinou no horizonte da histéria. Nesse sentido, grosso modo, o proprio
nascimento da filosofia, sendo um desvelamento do sentido do logos, é um
ocultamento da realidade dos deuses e do mythos. A passagem da filomitia a
filosofia caracterizaria uma clarificagdo da consciéncia como verdade do ente
racional, mas uma ocultagdo dos deuses enquanto virtualidades atuantes no
interior do pensamento, ou seja, como formas elas mesmas também desvelantes do
ser3l, Esse tema, a chamada fuga ou “noite dos deuses” (Gottesnacht), glosado por

Holderlin, é muito caro a Vicente e a Heidegger.

Do Ser a Matriz

Ha uma relagdo curiosa do pensamento de Vicente com o de Platdo.
Desconsiderando a fase légica, o primeiro ensaio de seu primeiro livro, Ensaios
Filosdficos, chama-se “O Androptero”, figura que Vicente tomou do Fédon32. Trata-
se de um homem que consegue voar acima das esferas sensiveis e ver que isto a
que chamamos mundo é apenas o interior bruto das esferas invisiveis sutis, que
sdo seus involucros. Essa concep¢do do mundo a partir “de fora” ou “de cima”,
segundo Vicente, mudaria todas as categorias filoséficas. Ora, Vicente foi
sabidamente, do comeco ao fim, um filé6sofo que postulou a sua maneira os limites

da metafisica. Seu nucleo de interesses sempre visou uma regiao do conhecimento

31 H4 uma ampla bibliografia tratando dos matizes dessa passagem da filomitia a filosofia, que foi muito mais acidentada e
gradual do que imaginamos, e ainda reserva muitas surpresas a investigacao. H4 muito mais de mitico na estrutura filoséfica
do que suspeitamos. E interessante notar como o pensamento de Vicente estava em sintonia, nesse sentido, com as
pesquisas de fildlogos que ele provavelmente ndo conheceu, como a Escola Ritualista de Cambridge (Dodds, Harrison,
Guthrie, Cornford) e com alguns de seus sucessores (Burkert). Também nas ultimas décadas vém se desenvolvendo muitas
pesquisas interessantes sobre as origens do pensamento filos6fico, buscando suas raizes nio-gregas na Mesopotamia e no
Egito (Frankfort, Wilson, Jacobsen), nos textos sapienciais biblicos (Nunes Carreira), no orfismo e no zoroastrismo, ou
demonstrando a continuidade profunda existente entre o pensamento mitico-dedutivo e a filosofia, ou seja, basicamente as
mesmas proposi¢des de VFS.

32“0 Andréptero”, Ensaios Filosdficos (DC). Platdo é objeto de outros ensaios do filésofo, mencionados “Uma interpretacdo do
sensivel” e “A Estética de Platdo” (DC) Como se sabe, como agudo critico da metafisica, VFS tem geralmente usa as defini¢des
platdnicas para critica-las. Porém, esse lugar que Platdo ocupa, no centro de uma imagem mitica (Andréptero), abrindo o
primeiro ensaio de seu primeiro livro de ensaios sera bastante sugestivo. Conferir adiante.



que de certo modo vinha do debate da filosofia moderna e contemporanea, e, nesse
sentido, era fruto da famosa e nem sempre bem formulada ou bem produzida
critica dessa tradicdo filoso6fica a metafisica. Porém, essa imagem do Andréptero
platénico nos salta aos olhos, como primeira meditacdo do filé6sofo depois da obra
l6gica. Podemos dizer que em certo sentido é essa abertura do escopo de visao
acerca da propria filosofia, ou seja, da esfera que ela ocupa, vai produzir no filésofo
um voo a partir do qual ele vai se distanciar do pertencimento as malhas filosé6ficas
e se ater mais a investigacdo da fonte de onde se origina o proprio pensamento. Se
0 homem-passaro platonico pode ver a mundo de fora, e assim postular, com o
fildsofo grego, a teoria das ideias, que gerariam este mundo no qual estamos
imersos, mas que se situam em uma regido que ndo temos acesso, também o voo de
androptero que Vicente realiza sobre Platdo e a filosofia vai leva-lo a postular outra
“regido” e outro “mundo” que estaria “fora” da filosofia, e que fosse, por sua vez e a
um sé tempo, projetiva e instauradora dos dominios filoséficos e metafilosoficos
contidos na atividade do conhecimento. Eis que entra em ac¢do o seu interesse
crucial pela passagem da filomitia a filosofia, e a sua proposta de releitura dessa
passagem, com o intuito de langar novas luzes sobre as matrizes mesmas do
pensamento, fundamentando-as na tradicdo moderna, mas de certa maneira
também tentando postular solu¢bes para alguns impasses da critica a metafisica
erigida por essa tradicao.

Nesse sentido, o tema da inversdo dos vetores entre mythos e logos pode ser
entendido quase como uma sintese de todo projeto filos6fico de Vicente, a medida
que o objetivo de toda sua obra pode ser resumido em uma tentativa de promover
a remoc¢do desse desvelamento oclusivo, de modo a propor que a filosofia é
adventicia em relacdo ao mito. Ela seria quase um subproduto secundario das
poténcias miticas instituidoras, que siao as fontes origindrias de todas as
representacdes possiveis e de todas as culturas e povos, no interior das quais a
propria filosofia, entendida em sua totalidade, seria apenas uma das
manifestacdes. Ou seja, de maneira resumida, ele nos diz que onde a razao mais se
ateve a seus proprios expedientes, tanto mais naufragou como revelacdo da
verdade. Estamos, pois, diante de uma proposta inusitada de implosao da filosofia.
0 que se sugere é fazer a filosofia “evoluir” para o mito, sob a pena de se perder

enquanto filosofia e se reduzir a documentos e a papéis velhos, destituidos de



qualquer interesse e até mesmo de validade tedrica. Talvez seja dispensavel dizer
que esse é um movimento simetricamente inverso ao do pensamento positivista,
hegemoOnico nos meios intelectuais brasileiros por diversas razdes historicas,
ideologicas e politicas, e muito presente mesmo na Europa, em alguns dos mais
destacados historiadores da filosofia. Eis-nos aqui de novo diante de outro motivo
de seu isolamento intelectual.

A essa abertura do ser, propicia a eclosdo da ambivalente dialética de desvelar-
ocultar, Vicente chama de Mito. O ensaio mais duro do ponto de vista
epistemologico, no qual Vicente da uma sintese do que seria essa “nova
objetividade” radical a que seu pensamento aspirava é “Introdugdo a Filosofia da
Mitologia”33. Porém, a expressao de seu pensamento a esse respeito vai percorrer
quase todos os seus ensaios, até a sua morte, em uma profusdo vertiginosa de
aberturas, conversoes, hipoteses, sugestdes, possibilidades e novas formulagdes3+.
Aos horizontes de sentido desvelados pelo Mito o fildsofo chama de Mundo. O Mito
seria a dimensdo projetiva de todas as instancias e eventualidades possiveis do
Mundo ou a abertura Original que propicia todos os regimes mundanais, patentes e
latentes, atuais e virtuais. Estes é que nos facultam todas as categorias possiveis de
conhecimento, independente de que ordem seja este. Seja como polo passional e
pulsional de forgas teogdnicas e erdtico-atrativas que nos imantam as coisas e a
grande conexdo césmica (Fascinator), seja como prodigalidade de formas possiveis
dispensadas aos desempenhos humanos e meta-humanos (Dispensator), seja como

sugestoes de vias ainda inauditas, abertas pela préopria dindmica dos ciclos miticos

33 “Introducdo a Filosofia da Mitologia”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, 5(20): 554-566, out./dez., 1955. (TM) A
dimensao religiosa da cultura e a sua forma de estruturagio no pensamento filoséfico vai ser o tema de toda a fase mitico-
aodrgica do filésofo. Nessa fase também se encontram aqueles postulados sobre as matrizes eidéticas do real, além das
convergéncias entre Mito e Mundo, nas esferas do meta-humano e da meta-histdria. Alguns dos principais ensaios que tocam
diretamente nesse tema sdo: “O Demiurgo”, Rio de Janeiro, Letras e Artes, 1948, 7 mar. (TM) “Sobre a Origem e o Fim do
Mundo”, Rio de Janeiro, Jornal de Letras, abr.,,1950. (TM) “O Homem e a sua Proveniéncia”, Revista Brasileira de Filosofia,
2(7): 494-506 jul./set.,, 1952. (TM) “Sobre a Teoria dos Modelos”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, 3(9): 39-43,
jan./mar., 1953. (TM) “Para uma Etnogonia Filoséfica”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, 4(16): 524-527, out./dez.,
1954. (TM) “A Experiéncia do Divino nos Povos Aurorais”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 1, set., pp. 33-38,, 1955. (TM) “A Fé nas
Origens”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 1, set., pp. 103-105., 1955. (TM) “Os Pastores do Ser”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 1, set., pp. 105-
106., 1955. “A Religido e a Sexualidade”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 2, dez., pp. 99-100., 1955. (TM) “Hermenéutica da Epoca
Humana”, Revista Brasileira de Filosofia, 5(18): 166-172, abr./jun., 1955. (TM) “O Rio da Realidade”, Sdo Paulo, Didrio de Sdo
Paulo, s/d. (TM) “O ‘Ser’ In-Fusivo”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 3, mar., pp. 29-34., 1956. (TM) “Sociedade e Transcendéncia”,
Didlogo, n°. 3, mar., pp. 101-102., 1956. (TM) “A Transparéncia da Histéria”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 4, jul,, p. 76., 1956. (TM)
“Histéria e Meta-Histéria”, Sdo Paulo, Didlogo, n°. 5, out., pp. 3-10., 1956. (TM) “A Fonte e o Pensamento”, Sdo Paulo, Didlogo,
n®. 7, jul, pp. 3-8., 1957. (TM) “O Tempo do Sonho”, Rio de Janeiro, Jornal do Comércio, 6 abr., 1958. (TM) “A Soma Absoluta”,
Rio de Janeiro, Jornal do Comércio, 8 jun., 1958. (TM) “Raga e Mito”, Sdo Paulo, comunica¢io apresentada no 32 Congresso
Nacional de Filosofia, 1959. (TM) “Histéria e Meta-Histéria”, Sdo Paulo, comunica¢ido apresentada no Congresso
Internacional de Filosofia, em Sdo Paulo, 1959. (TM) “Valor e Ser”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, 11(42): 220-223,
abr./jun,, 1961. (TM) “Didlogo do Mar”, Sao Paulo, Didlogo, n°. 14, abr., pp. 3-16., 1962. (TM) “A Origem Religiosa da Cultura”,
Sao Paulo, Convivium, vol. 1, n°. 1, maio, pp. 32-41., 1962. (TM) “Religido, Salvacdo e Imortalidade”, Sdo Paulo, Revista
Brasileira de Filosofia, 13(49): 3-7, jan./mar., 1963. (TM)

34 A maior parte dos ensaios da chamada fase mitico-adrgica se encontra em TM.



(Sugestor), o Mito atua como eixo meta-ontolégico que nos confere as formas
representacionais dos mundos, fora das quais nada existe3>. Nesse sentido é que
vai ser muito importante para o filésofo paulista a no¢do de Umwelt, criada pelo
bidlogo e filésofo Jacob von Uexkiill. Erroneamente o conceito de Uexkiill é
traduzido como meio ambiente, pois sua acep¢do precisa é meio ou mundo
circundante. Nada had nele que totalize uma natureza, entendida como uma
conrapartida da cultura, uma natureza naturada em contraste com uma natureza
naturante. Nessa chave, cada ente teria um meio circundate, para o qual e em
relacdo ao qual todo ente se portaria como se fosse o seu mundo. H3, nesses
termos, uma pluralidade infinita de meios circundantes, ou seja, de mundos. O
lagarto sobre as pedras e entre os arbustos habita o seu meio circundante. Nao se
sabe lagarto, tampouco sabe que as pedras sao pedras ou os arbustos, arbustos.
Nao compde com o mundo uma totalidade, ndo pertence a uma physis global e una.
Porém, é justamente dessa descontinuidade que se extrai o carater inovador que
esse conceito pode ter para a filosofia. A medida que o mundo é uma pluralidade
insubstancial de relagdes, e atravessamos diversos regimes mundanos na medida
mesma em que cruzamos esses regimes de relacdes, temos aqui uma teoria na qual
o Mito pode ser tomado como a coordenada estruturante e como a Abertura
projetiva dessa cadeia infinita de relagdes, a luz que penetra as frestas e fissuras
desse conjunto descontinuo, ou seja, dos mundos que miticamente habitamos.
Alguns poderiam pensar que ao tracgar essa estreita urdidura entre o Mito e as
aberturas possiveis de sentido Vicente poderia incorrer nas perigosas armadilhas
da imanéncia, por ele mesmo criticadas, e na desgastada tonica panteista do Deus
sive Natura de Espinosa, de um Deus idéntico a Natureza, porque concebido como
modalidade de manifestacio plenamente atualizada desta. Ledo equivoco.
Justamente por essa concep¢do de Mito e Mundo ser de outra ordem, ndo ha aqui
panteismo. Pois, para ele, o préprio motor do real, das clarificacées e dos mundos é
um principio que é manifesto, mas que é absolutamente transcendente. Os deuses
e o divino, propulsionados pelo Mito, sao cifras da transcendéncia deste, atuando
na consciéncia e no coracdo do homem. Mas, como cifras, nascem de uma

excentricidade que ndo tem comeg¢o nem fim. Em outras palavras, a transcendéncia

35 Para maior especificidade sobre essa triade do pensamento de Vicente (Fascinator, Dispensator, Sugestor), conferir o
6timo trabalho de Elyana Barbosa: BARBOSA, Elyana. Vicente Ferreira da Silva: uma visdo do mundo. Salvador: Universidade
Federal da Bahia, 1975. Dissertagdo de Mestrado.



os ultrapassa, assim como ultrapassa todos os demais dados intramundanos. Caso
contrario, cairfamos, mais uma vez, no erro entitativo e substancialista, ou seja, de
que os deuses sdo deuses e signos sensiveis de um Deus que é Deus, que subsiste
por si e a partir de si mesmo e que é a causa formal de todas as coisas e a sua
substancia ultima.

Nesse ponto, embora Vicente ndo recorra tanto aos misticos, Heidegger o faz, e
colhe ensinamentos sobretudo no Mestre Eckhart. A nocao de desprendimento em
Eckhart além de muito bela é produtiva, e pode ilustrar bem essa concep¢do. Em
primeiro lugar, Eckhart cria uma disting¢do entre Deus e Divindade: esta seria uma
espécie de conditio sine qua non daquele. Em seguida, pressupde um fundo sem
fundo (Ungrund), de base ontoldgica, no qual o movimento é de tal modo
excéntrico, que é preciso que o proprio Deus se desprenda de si mesmo para
manter-se em sua divindade. O fundo sem fundo da alma é a regido ontolégica
onde o homem e Deus se encontram. Noite escura do ser, luz além da luz da alma,
noite escura da alma, sol negro dos hinos érficos, apocatastase e pura assimilacao
do mal no bem. Puro apofatismo da razao, pura insuficiéncia dos expedientes da
linguagem, pura supressdo da equivocidade dos sentidos. E essa a regido de
cogitacOes na qual o pensamento vicentino comeca a habitar, entre os abismos e a
supressao dos paradoxos, no interior do nada que é o tudo do Mito. Portanto, para
Vicente, esses conceitos e deuses arcaicos que ele comenta sdo relatos do
“naufragio da existéncia” que nos postula como cifras de uma transcendéncia
radical. Sejam nos relatos miticos dos povos aurorais, seja na busca de uma
etnogonia filoso6fica, seja na narrativa mitica de povos que ndo possuem o conceito
de corpo, seja nos cultos matriarcais, seja na dissipa¢do sagrada e na destruicdo
ritual da potlatch: em todas essas fabulagdes o fildsofo encontra a remissao a cifra
e a transcendéncia que nos devolve as aberturas do Mito, permanentemente in
fieri, em producdo. Aqui, certamente temos a presenca marcante de Jaspers no
pensamento do filosofo paulista. Essa transcendéncia infinita, inacabada e titanica
se faz presente no mundo e se abisma em todas as coisas, mesmo nas divinas, para
evitar que elas se reduzam ao regime dos entes, ou seja, se extraviem da verdade.
Em outras palavras, para salva-las. Assim, o Mito, como elemento regulador de
todos os fendmenos, produz as formas de acesso ao real, dir-se-ia que ele é a sua

estrutura insubstancial ultima e elementar, de modo que o homem e o Universo



viveram, vivem e continuarao vivendo sob um sem-nimero de regimes mitico-
projetivos.

Por isso, em linhas gerais, é nesse contexto de ideias que o filésofo faz brotar
dos contetidos fenomenoldgicos de sua dialética das consciéncias e de seus estudos
sobre a intersubjetividade essa outra dimensao ek-statica, representada pela
presenc¢a do numinoso, conceito colhido na obra admiravel do teélogo Rudolf Otto.
Tanto o numinoso, ambivaléncia de mysterium tremendum e fascinans, como
presenca ndo-racional de uma instancia radical e ontologicamente distinta, quanto
os deuses, entendidos como poténcias atuantes e nao figurativas, em seu
movimento de excentricidade, estariam na raiz e na origem dessa clarificacdo da
consciéncia. Seriam a base da propria inteligibilidade das coisas. As teogonias e as
teofanias sdo pensadas como processos miméticos do proprio movimento da
consciéncia que se perde e se recupera, sempre imersa em uma regido mais
originaria que a transcende. E a ponte inusitada que Vicente cria entre Schelling e
Heidegger: a teoria da consciéncia como instauracdo divina se cruza com a
consciéncia entendida como presenca ek-statica na proximidade do ser. Esta é a
ponte a partir da qual o préprio autor passa a definir seu projeto filoséfico. Aqui,
nessa acep¢ao, a consciéncia ndo so ultrapassa as relagdes sujeito-sujeito e sujeito-
objeto, mas ganha uma dimensdo transcendente que a fundamenta como
experiéncia do radicalmente Outro.

Além disso, acredito que esse ponto de conexdo entre o pensamento do ser
com a alteridade numinosa seja o trampolim a partir do qual Vicente deu o salto
para além da clareira heideggeriana. Heidegger, mesmo falando da quaternidade
dos dominios que presidiriam a totalidade do mundo (Deuses, Mortais, Céu e
Terra) e conferindo o valor que conferiu a poesia e a mistica, em quase toda sua
obra se atém ao circulo das realidades faticas. O tema do sagrado é tratado por ele,
acima de tudo nos poetas, como Rilke e Hélderlin, mas sempre com certa nuvem de
interdicdo, dadas suas premissas antimetafisicas. Benedito Nunes identifica com
muita agudeza a passagem do primeiro ao segundo Heidegger, da analitica do
Dasein ao autor das anotacgdes elipticas e quica obscuras dos Beitrdge, justamente

na no¢ao de “pressentimento” relacionado a espera do “Ultimo Deus”, na concepg¢ao



de Holderlin36. Para o poeta, ha que se aguardar a vinda deste ultimo Deus que
surgira depois de um tempo de privacdo e, acima de tudo, por causa dele. E
justamente por termos passado pela noite dos deuses que nascera o tltimo Deus. E
com a sinaliza¢do desse deus ultimo e no entrecurso do seu antncio que se daria o
Ereignis, o Evento de mudan¢a do esquadro mundano e da histéria humana, de
acordo com o fil6sofo alemao.

Tais transformag¢des do pensamento heideggeriano ja podem ser notadas
também na inversdo que ele opera na ordem inicial de sua analitica, e que vem
patente em um opusculo intitulado Tempo e Ser. Nele a passagem da facticidade ao
desvelamento é substituida pela visdo panoramica da histéria como eventualidade
do ser. Essa no¢do é muito cara a Vicente, cuja concepc¢do de histéria humana cada
vez mais vai se aproximar de uma meta-historia na cadeia de eventualidades do
ser. Assim, toda a histéria humana é vista sob o prisma derivativo de uma histéria
do ser que, mais do que cosmoldgica, esta ligada a abertura e ao fechamento de
cenas mundanas, ou seja, aos regimes de Mundo instituidos pela fissuras abertas
na esfera do Mito. Para Heidegger, é justamente por passarmos pelo nada que
chegamos ao ser. A noc¢do hdlderlineana de pressentimento é o rumor de fundo
que se estabelece nos escritos do segundo Heidegger, abrindo sendas e caminhos
de floresta (Holzwege) para o pensamento acessar um dominio além da facticidade
e além da ontologia. Parece que os diques que isolavam o divino da matriz
interrogativa, criticista e analitica, e que se mantém, ainda que sob a forma de
vestigios, mesmo em um pensador da floresta escura do ser, como Heidegger, em
Vicente acabam por se romper. Da mesma forma, os postulados faticos acabam por
se tornar porosos a essa nova forma de conceber a experiéncia do sagrado que ele
nos propoe. Por isso, o contato com o Mito esta mais préximo da experiéncia de um
Deus vivo, captado pelos poetas e misticos, do que da mais sutil e insubstancial
experiéncia filos6fica, mesmo que esta nos forneca o mais perfeito modo de acesso
a determinadas estruturas basilares do pensamento.

Olhando de um ponto de vista panoramico, mesmo sabendo que o autor
praticamente abandonara os estudos de logica para se dedicar a outros de
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natureza muito diversa, é importante ressaltar essa primeira aproximag¢do de

36 NUNES, Benedito. “Teologia e Filosofia: Do primeiro ao tltimo comego”. Crivo de papel. Sao Paulo: Atica, 1998, pag. 45 e
seg.



Vicente ndo se deu na area das ditas ciéncias humanas nem mesmo em outras
areas da filosofia, como a ética, a metafisica ou alguns departamentos e subdivisdes
filosoficas. Deu-se, sim, naquela que pode ser considerada uma das mais duras das
ciéncias e a mais dura regido da filosofia: a matematica e logica. Tal interesse nao
pode ser desconsiderado. Conforme viemos mostrando até aqui, a despeito dos
aparentes saltos do pensamento vicentino, se formos analisar com cuidado,
veremos que hd uma profunda unidade subjacente a sua especulagdo, um fio
condutor de fundo que liga essas alteracdes aparentes. Acredito que esse fio seja
visivel, de saida, na vocagdo do autor, em seu impulso filoséfico que desde cedo
visava chegar aquilo que podemos chamar de matrizes eidéticas do real.

Tal conquista vai ser ultimada de uma maneira assaz surpreendente, pois
chegard a essas matrizes justamente depois de ter passado pela l6gica matematica,
pela fenomenologia, pelo criticismo kantiano, por Hegel, pelas filosofias da
existéncia, pela fratura sistémica produzida por Kierkegaard3’, por Heidegger e
por grande parte do pensamento do século XX. Em suma, depois de ter atravessado
quase toda filosofia fundada sobre uma critica a tradicao da metafisica. Ao perfazer
0 percurso exatamente contrario a toda a trajetoéria do pensamento positivista,
idealista, historicista, humanista, marxista e adjacentes, ou seja, saindo da
dimensdo positiva da ldgica e da matematica em direcao as filosofias da existéncia
e destas, a formulacdo de sua sabida teoria da mitologia, encontravel na fase
mitico-aorgica, etapa final de seu pensamento. O n6 que liga as tramas dessas
ideias e autores a leitura original que Vicente faz deles se encontra no fato de o
fil6sofo, nos seus escritos do fim da vida, ter reintegrado a ideia, a estrutura, as
bases, a histéria e o préprio sentido primeiro da Filosofia a um proto-saber
instaurador das condi¢cdes de possibilidades do pensamento, ou seja, a Matriz e a
Fonte projetiva dos desempenhos pensaveis de todo pensado. Ao reassimilar a
Filosofia ao Mito, o fil6sofo produz uma abertura no campo de sentido das proéprias
condi¢cOes primeiras que outorgam a atividade filoséfica sua autonomia, seus
limites e sua razao de ser; ao vincular o primado da reflexdo as condigOes

mundanas de revelacdo e de desvelamento da verdade cognoscivel e, mais que

37 £ interessante o papel que Kierkegaard desempenha na obra de Vicente. Em geral avesso a toda forma de subjetividade e
tendo criticas ao desempenho histérico do cristianismo, mesmo assim VFS demonstra grande simpatia pela obra do filésofo
dinamarqués e vé nela uma das forgas mais atuantes na ruptura com a nog¢do de sistema filoséfico: “Notas sobre
Kierkegaard”, comunicag¢do apresentada no 22. Congresso Brasileiro de Filosofia, Curitiba, 1950. “Kierkegaard e o Problema
da Subjetividade”, Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, vol. 6, fasc. 21, jan./mar., pp. 70-76., 1956. Ambos em TM.



isso, ao desempenhavel de todos os desempenhos mundanos, a origem projetante,
tanto dos entes projetados quanto do proéprio ser projetivo, no sentido
heideggeriano do termo, Vicente abre trilhas de acesso a uma meta-filosofia, cujas
bases sdo de ordem metaconsciencioldgica, transracional, meta-humana e meta-
historica.

Poder-se-ia dizer, nesse sentido, que ele ndo faz histéria da filosofia nem
filosofia da histéria. A sua filosofia é uma hierohistéria, pois ndo parte dos autores,
dos conceitos, da histéria material, nem da histéria das ideias, mas sim das
hierofanias noéticas que sdo dadas ainda para além do desvelar-ocludente do ser,
pois também este processo esta submetido a regimes transcendentais prévios, a
acdo de forcas teogonicas, cénicas, dramaturgicas e teofanicas que, anteriores a
toda ontologia, atravessam o campo do ser e instaura as possibilidades de mundo e
o mundo das possibilidades38. Vicente chega a criticar a interpretacdo que Levinas
faz de Heidegger, mas curiosamente, como o grande fil6sofo judeu, mas em outro
registro, acaba fornecendo outras alternativas a plenificacdo do ser da filosofia
heideggeriana. Para Levinas, o rosto € anterior ao ser, pois € a “epifania do rosto”
que nos faculta a possibilidade mesma de acessar o ser. Assim, opera uma fratura
na ontologia heideggeriana, fazendo-a passar do ser como totalidade ao tempo
como infinito. Para Vicente, o Mito é anterior ao ser. Trama cénica instauradora-
projetiva do Mundo e dos mundos, ele é Fonte e Matriz, mas ao mesmo tempo
limite e epistrofe, ou seja, ponto de reconversao. A dialética da aletheia se da em
seu interior, mas o Fascinator é ainda mais elementar e ainda anterior, Origem do
existente e do existenciavel. Ao por-se em obra a manifestacdo de todas as ordens
de realidade, pdem-se em cena também as tramas metafiloséficas da Verdade, os
regimes vivenciais do ser e todas as representacdes e idades do mundo. Esse
horizonte instaurador, selvagem, insubstancial, antimetafisico e, ao mesmo o

tempo, iluminativo, tem alguns nomes: Origem, Fonte, Matriz. Como se sabe,

38 £ impressionante como o pensamento de VFS estava sintonizado com alguns conceitos da filosofia europeia de seu tempo,
conceitos esses que ndo eram sequer imaginados no Brasil. Dentre eles, os de meta-histdria e de hierohistdria, usados por
Henry Corbin. Como se sabe, Corbin, profundo conhecedor de Hegel e tradutor de Heidegger, se notabilizou como um dos
mais importantes estudiosos do islamismo no século XX. Em parte, é justamente Heidegger quem lhe fornece as bases para
chegar a essas duas concepgdes, mas também a andlise da dimensao inextricavel, existente no islamismo, entre filosofia e
revelacdo. Da mesma forma, a prdpria estrutura imanoldgica e profetoldgica subjacente ao mundo islamico nos impede de
lhe aplicar as categorias histéricas ocidentais. Foi por isso Corbin que chegou a uma sintese entre Histéria, Filosofia e
Revelacdo, ou seja, meta-histéria e hierohistéria, entendidas como nucleos estruturantes da experiéncia gnéstica no Isla.
Vicente conhecia muito bem a obra de Eliade, que, como Corbin, fazia parte do Circulo de Eranos. Porém, até onde sei, nunca
citou ou provavelmente ndo tenha lido diretamente Corbin. Surpreendentemente, cada um a seu modo, ambos chegaram ao
mesmo conceito de meta-historia. Conferir o impecavel trabalho de Christian Jambet: JAMBET, Christian. A I6gica dos
orientais: Henry Corbin e a ciéncia das formas. Tradugdo Alexandre de Oliveira Torres Carrasco. Sdo Paulo: Globo, 2006.



Heidegger definiu o regime de existéncia primeiro do manifestado, capturado em
sua pureza Ontica, como a Coisa (Das Ding), ao redor da qual gravitariam Terra,
Céu, Mortais e Imortais3°. Nao rompeu totalmente com o regime intramundano da
facticidade, nem na segunda fase do pensamento, pois para Heidegger a condi¢cdo
finita do Dasein é condicdo primeira para se algar voos no sagrado, no mito, na
mistica. Ao contrario, dialogando sistematicamente com o seu maior mestre, tal
como Heidegger se apropriou da fenomenologia de seu mestre Husserl e a
conduziu inusitadamente a uma ontologia, Vicente produziu uma epokhé
fenomenolégica nas tramas heideggerianas, e, abrindo uma fenda em seu
pensamento, mostrou-nos a clareira além da clareira, a luz além da luz, o ser além
do ser, que ndo é mais a hiperousia do Parménides platénico nem o Um plotiniano,
que em sua henologia desvincula as processoes do Principio e as possessdes vitais,
mas sim outro termo, pois também transcende os regimes metafisicos
transcendentais.

Em suma, o pensamento maduro de Vicente abre uma fratura na ontologia geral
heideggeriana. Sem negar-lhe o valor, em certo sentido a supera, pois vai em busca
do Incondicionado que instaura a prépria ek-sisténcia instavel e do fundamento
transistérico do ser que, para se sustentar como ontologia geral, diz que o sagrado
e a hierofania s6 se ddo mediante o atestado do ser para a morte e a finitude.
Afinal, a filosofia de Heidegger também tem sua antinomia, pois, ao fim e ao cabo,
toda grande filosofia a tem. Ela ndo consiste na oposicdo entre a analitica do Dasein
e a metafisica classica, nem nas ambiguidades que o sagrado, o divino, o poético e o
mistico assumem diante da recalcitrante facticidade da segunda fase de seu
pensamento. A antinomia central de seu pensamento, percebida e criticada com
perspicacia por Levinas, e que talvez seja uma aporia, pois nao creio ter sido
resolvida, diz respeito a inadequagao estrutural entre uma ontologia geral, que
inescapavelmente redunda em uma concepg¢ao de Totalidade, e a propria dinamica
finita do Dasein. De fato, se a facticidade funda o primado do tempo sobre o ser, o
primeiro ndo mais entendido como “nimero do movimento”, como dizia
Aristételes, nem o segundo como fundamento suprassensivel eidético e

extramundano dos fendmenos; se nao s6 um (ser) deu sua primazia a outro

39 Vicente trata dessa concepg¢do de Heidegger de maneira demorada no capitulo especifico de Teologia e Anti-Humanismo
intitulado “O Das Ding de Heidegger e outras considerag¢des” (DC).



(tempo), subvertendo a hierarquia classica ao serem reconvertidos um no outro;
se além disso foram também destituidos de sua condicdo metafisica, reassimilados
a vida ordindria, contingente, precdria, agonica, angustiada, em uma palavra, finita,
como conceber um todo no qual essas pegas em movéncia se unam e sejam
passiveis de descricdo? Esse todo, entendido como ontologia geral, ao se propor
como método, ndo incorreria no mesmo erro descritivista das filosofias da vida?
Nao traria em seu bojo a ruina da prépria condicao finita e, portanto, limitada e
precaria daquele que indaga acerca da verdade? Em que medida a hermenéutica
temporal heideggeriana ndo pode ocultar um método compreensivo e este, por sua
vez, trazer oculto em si uma promessa de sentido omnicompreensivo que
contradiz a agonica finitude do estranho ente humano? Assim, a contingéncia do
pensador ndo estaria sendo camuflada sob as bases de uma ontologia geral que
sempre nos leva a intuir alguma totalidade sob seus pressupostos? Em que
momento a finitude vira um ledo dissimulado com as peles cordiais do nada, da
angustia e da facticidade, e arma o bote para a emergéncia da Vontade, que ha de
nos conduzir ao reino de um ser totalizavel e, portanto, ao Amago do voluntarismo?
Eis como esta posta a antinomia.

Mais pulsional e cosmogonica, a concepg¢ao de Vicente dissolve a nossa condi¢dao
finita e derelicta, entendida como postura primeira para o desvelamento meta-
humano, hierohistorico e meta-histérico do ser, nas tramas passionais de uma
forca que confisca toda a legitimidade, toda a liberdade do sujeito frente ao mundo,
ou seja, em seu movimento centrifugo e excéntrico, apaga a Finitude que o sustenta
bem como o Além metafisico que o apazigua. Terra indomita, o pensamento
vicentino é uma paisagem vulcanica sempre em erup¢ao que tenta assim expelir
para fora do ventre da terra tudo o que foi recalcado pela teocriptia do divino, por
séculos de postura hominidea, por todo teandrismo, pela epignosis e por toda
cultura da antroponomia que formou o Ocidente e a modernidade. Em outras
palavras, enquanto aniquilacao ativa de toda possibilidade ridicula de humanismo,
o pensamento de Vicente é teoférico. V& o homem sempre como uma
ultrapassagem e como um intermediario, como manifestacdo adventicia de
poténcias meta-humanas que, ao retira-lo de si, o inauguram em sua humanidade.
Da mesma maneira, o tempo s6 se instaura como temporalidade por meio de sua

destruicdo ritual levada a cabo pelas for¢as metatemporais que o geram



justamente ao retira-lo de seu devir. Assim também a prépria finitude surge
minimizada aos nossos olhos. Espécie de contrafigura do infinito que a cria e a
reassimila em sua pura autoprodutividade, como dizia Hegel. Essa pura
autoprodutividade, para Vicente, diferente de Hegel, ndo obedece ao trabalho
negativo do conceito nem intenta atingir a ideia, como dado puro em-si da
consciéncia, apagadas as marcas contingenciais e absorvidos todos os residuos
materiais desse trajeto, rumo ao Saber Absoluto. Ela é uma fresta que se abre na
luminosidade instantanea de uma doacdo divina, é a prodigalizacao de algo
indeterminado que nos oferece o Dispensator, para além das tramas
intramundanas dos entes, do tempo e do proprio ser. Sua filosofia é filosofia da

vida elementar. Aquela que se insurge contra todos os imperativos, sejam eles

naturais, racionais, metafisicos, cosmoldgicos ou mesmo éticos e morais.

No principio, era o Ventre

A despeito dos rasgos de genialidade e do brilhantismo de Vicente Ferreira da
Silva, também temos que ressaltar os lados mais frageis de seu pensamento, e até
mesmo algumas hipéteses pouco convincentes. E assim que se lida com as ideias:
em um ir e vir dialdgico, sem convic¢des inamoviveis, sem cristalizacoes ou defesas
de posturas, sem palavras ultimas nem atribuicao de dominio das mesmas por
nada nem por ninguém. E assim que Vicente filosoficamente habitou o
pensamento, e assim que gostaria de continuar a ser lido. Um dos pontos mais
frageis da obra de Vicente é a sua critica ao cristianismo#?. A principio, se o leitor
permite o trocadilho, creio que Vicente tenha mistificado o cristianismo, e isso o
impediu de compreender toda a sua espessura e a sua variedade. A valoriza¢do do
adrgico levada a cabo pelo filésofo, em contraposi¢do ao cristianismo, entendido
como revelacdo tedndrica e antroponomia que produziram a oclusdo de outras
formas transcendentes em beneficio da epifania unilateral do Homem, é ela mesma
uma leitura unilateral do cristianismo. Afinal, ndo é preciso ir longe, basta nos
voltarmos para o cristianismo ortodoxo bizantino e apreendermos o conceito de
acheiropoietos, ou seja, aquilo que ndo é feito pela mdo humana, premissa essencial

para toda a arte do icone russo. O mesmo sentido que Vicente buscou no aoérgico de

40 Essa critica é feita em momentos diversos de seus ensaios. Especialmente em Teologia e Anti-Humanismo, no capitulo
intitulado “Cristianismo e Humanismo” (DC)



Holderlin, imputando-o a uma experiéncia vivencial dos povos arcaicos, também
existiu e persiste, ndo s6 no ambito cristdo, mas na propria ortodoxia crista.

Por outro lado, havia a tonica dominante de um meio intelectual que ainda
estava descobrindo Nietzsche e para o qual a oscilacao entre a aristocracia do
espirito e as falsas promessas democraticas ainda eram matérias controversas.
Nesse ambiente, o problema da aristocracia espiritual, que Nietzsche trata de
maneira tdo forte e por vezes até convincente, também recebeu o enfoque
existencial de altissima envergadura de um Chestov e de um Berdiaev. A
aristocracia espiritual, sendo em tese uma doutrina da livre eleicdo, que postula a
liberdade do individuo perante os grupos e valoriza a propria distincdo como
fendbmeno interno de manifestacdo do espirito, mesmo ndo se querendo critica e
tampouco herética, em algum momento sempre vai colidir com algumas premissas
cristds elementares. O problema é quando a divergéncia pende ndo contra o
cristianismo, mas contra a democracia. Porém, creio que essa ténica nao seja
problematica em Vicente. Embora haja alguns questionamentos do filésofo quanto
a democracia, eles sao muito laterais. Vista em um foco panoramico, a sua obra
pode ser lida como uma inusitada jun¢do de anarquismo politico e de aristocrata
do espirito. Essa jungdo explica em boa parte a absoluta incompreensao de Vicente
em seu tempo, do ponto de vista politico. Ora sendo enquadrado pelos marxistas
como um pensador de direita, o que, na época, era algo de uma gravidade
descomunal, ora mostrando-se totalmente avesso e impassivel de ser assimilado
pelos integralistas, por ser considerado demasiado selvagem#1.

0 que acaba sendo dificil de equacionar com seu pensamento é a maneira como
ele se refere ao cristianismo como o grande motor da desmitizacdo e da
dessacralizagdio do mundo, como uma religido que paradoxalmente teria
anunciado a propria superacdo da religido e de Deus. Embora essa fosse a leitura

de boa parte do protestantismo liberal com relagao as apropria¢des que algumas

41 Constanga Marcondes César aponta muito bem esse limbo ideoldgico em que viveu o filésofo, e o quanto essa incompreensio
gerou um sem-numero de equivocos e de retaliagdes. Tomemos aqui apenas uma ideia central da sua argumenta¢do. Embora,
como vimos, VFS tenha sido sempre um critico do marxismo, dos projetos utépicos e humanistas e de certo igualitarismo cristdo,
que ele identificava com as forgas instauradoras de uma ditadura dos oprimidos, é fato cabal que sua personalidade e seu
pensamento ndo conseguiam sequer chegar perto dos valores da direita oficial, representada pelo integralismo, cuja defesa a
familia, a patria, a propriedade e a Deus era radical e absolutamente incompativel com o pensamento do filésofo paulista.
Conferir: CESAR, Constanga Marcondes. Vicente Ferreira da Silva: trajetéria intelectual e contribuicdo filoséfica. Campinas:
Universidade Catdlica, 1980. Tese de Livre Docéncia.



instituicdes cristds fizeram da mensagem do Cristo, e essa fosse a leitura de Hegel e
também a de Nietzsche, ndo é dificil ver certo grau de enclausuramento conceitual
nessa atitude. Afinal, Nietzsche, em sua agonia filoso6fica contra o cristianismo, da-
nos sempre a sensacao de estar agredindo mais Hegel do que Cristo.

Em outras palavras, como se pode notar, tal visdo do cristianismo parece falar
mais de Hegel e de Nietzsche e das interpreta¢des do cristianismo surgidas a partir
do século XVIII do que da pluralidade interpretativa e real do cristianismo tomado
como fato historico. Entdo, temos a sensacdo de que esses pensadores
permaneceram em espécies de ilhas da razdo, imprecando contra a marcha crista
na feitura disso que chamamos de Ocidente, mas sem perceber que a propria
possibilidade de uma livre opg¢do nao-crista e o préprio processo de secularizacdo
do interior do qual eles falavam, ou seja, a possibilidade de sua prépria existéncia
enquanto pensadores laicos, estava inserida em uma premissa crista instaurada
por interpretacdes teolégicas da prépria doutrina da Encarnacao, que ndo sé
aceitava a crise que pudesse lhe sobrevir como até mesmo os germes de sua
prépria aniquilacio. E por isso que hoje, depois dos transtornos histéricos que
presenciamos no século XX, essas criticas ao cristianismo nao tém mais
pertinéncia. Nesse século, assistimos a culminancia da modernidade sob a forma
de holocausto, que se materializou nos projetos totalitarios, todos, absolutamente
todos, sejam de extrema esquerda ou de extrema direita, irmaos de sangue em seu
objetivo comum de destruir a tradi¢do judaico-crista e o capitalismo. Diante desse
cenario, a critica ao cristianismo soa como uma matéria histérica monétona, e se
parece aquelas pecas decorativas de algum estilo novecentista ou decadentista
francés perdido em algum canto de museu.

Outro ponto fraco do pensamento de Vicente Ferreira da Silva é o seu excessivo
tributo a Heidegger e, por conseguinte, a sua critica a técnica, que por sua vez é um
dos pontos mais problematicos e frageis do proprio pensamento de Heidegger.
Nesse sentido, ambos os pensadores, cada qual na sua latitude e de sua maneira,
reincidiram em uma mitificacdo de estruturas romanticas que tinham um valor e
uma vigéncia no século XIX, mas cujo sentido ndo cabia mais na experiéncia geral
do século XX. Mais do que um descompasso temporal, a critica a técnica é tao
problematica em Heidegger que chega a contradizer alguns aspectos estruturantes

de sua filosofia. Afinal, se ele critica o processo de entificacao do ser, do qual a era



da técnica é o mais bem-sucedido sucedaneo, uma oposicdo radical entre ser e
técnica produz consequentemente uma “naturalizacdo” do ser, ou seja, uma
espécie de forcosa entificacdo da situacdo relativa do ser no que diz respeito ao
dominio vigente da técnica no mundo. Pois se a tenkné deixa de ser entendida
como uma pec¢a no interior do amplo conceito grego de physis, que engloba
inclusive o dominio dos artificios humanos, entdo temos um problema de
articulacdo entre filosofia e politica, e o conceito de ser, contra a vontade do
proprio Heidegger, acaba deslizando para uma dimensdo cosmoldgica e gerando
uma insuspeita relacdo opositiva com a polis, ou seja, acaba sendo reabsorvido nas
tramas entitativas e cegas de uma Natureza e de uma legalidade as quais ele ndo
deveria render tributos. Alias, é essa atualizacdo do romantismo e a dificuldade de
lidar com o mundo da técnica que Flusser mais criticard& em seu amigo e
interlocutor Vicente. Pensador secularizado, forjado na matriz do ceticismo
judaico, as criticas de Flusser a Vicente sdo oportunas e muito perspicazes,
inclusive por ndo deixarem de fazé-lo reconhecer em Vicente a maior vocacao
filoséfica do Brasil#2. Além disso, recuando do passado para o presente, hoje em dia
tornou-se praticamente impossivel pensar uma filosofia que nao se ocupe (ou que
se ocupe apenas negativamente) da dimensao técnica, pois esta, para usar as
mesmas proposicoes heideggerianas, ja se tornou uma realidade fatica, ou seja, ja
se introduziu na experiéncia do tempo humano, ndo ha como recusar sua
efetividade sem incorrer em ocultacao deliberada ou proselitismo. Talvez dai
também devenha o teor algo datado de alguns escritos do filésofo paulista.

A despeito dessas contradicoes ou dessas contingéncias histdricas que deixam
marcas nos pensadores e nos artistas, devemos lembrar que elas as deixam
também em todos nés e em cada um de noés, independente de nossa ocupacgao.
Talvez sejam essas as marcas que contornam a nossa fisionomia, aquelas deixadas,
humanamente, sobre a pele e sobre a folha em braco. Quem sabe, por ventura, se

no fundo ndo podemos até mesmo muda-las, suspender a sua agao, trocar as datas

42 £ muito interessante ver como dois esgrimistas intelectuais podiam ser tio amigos. Guardadas as divergéncias
intelectuais, Vicente e Flusser praticavam a disputatio intelectual a maneira medieval. Os textos de Flusser sobre Vicente sao
sempre elogioso, agudos, exigentes e criticos. Conferir: FLUSSER, Vilém. Vicente Ferreira da Silva. Da religiosidade: a
literatura e o senso de realidade. Sdo Paulo: Escrituras, 2005. Reproduzido em DC. Conferir também: FLUSSER, Vilém.
Vicente Ferreira da Silva. Sdo Paulo, Revista Brasileira de Filosofia, v. 13, n. 51, p. 384-388, jul./set., 1963. . O projeto
Vicente Ferreira da Silva. Sdo Paulo, Didlogo, n. 16, p. 39-53, abr., 1964. . Da responsabilidade do intelectual. Sdo
Paulo, Convivium, v. 16, n. 3, p. 297-303, mai,/jun., 1972. . Vicente Ferreira da Silva. In: Bodenlos: uma autobiografia
filosofica. Sdo Paulo: Annablume, 2007. Pag. 107-118.



e as ideias, neutralizar deliberadamente a acdao do tempo sobre algumas delas. Mas
quem sabe se ndo o fizemos, nao o facgamos e nunca o faremos justamente porque
sdo elas que nos convocam a humanidade, fazem de nossas obras testemunhas e
testamentos, ndo apenas castelos erigidos em nome da perfeicdo. O ventre é tudo -
diz um dos versos de Rilke preferidos de Vicente. Talvez porque ele soubesse que
habitar o Mito é morrer e renascer, constantemente. E deixar pegadas, onde outros
buscariam apenas palavras. E deixar uma gota de sangue, onde muitos quereriam
ler ideias. E dizer a cifra, transcendéncia que nio se diz, mas se sabe. Mais do que
um telurismo e do que uma reativacdo das forgas ctonicas que também estdo
presentes em seu pensamento, em constante didlogo com o vitalismo de Scheler e
Nietzsche, esse ventre também é o Aberto e o Mito. Também é a Matriz e a Fonte, a
montante e a jusante das infinitas cadeias e rios caudalosos do ser. Abertura para o
Mundo, estado de constante e ininterrupta transcendéncia que se excede e
transborda a si mesma. Esse é o gesto de doagdo original da Origem, que sempre
esta presente, como Evento, no passado e no futuro, como reverso do tempo que

ndo se cumpriu e como porvir sempre iminente da eternidade.






