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Deum et animam scire cupio
“Quero conhecer Deus ¢ a alma.”

Santo Agostinho de Hipona, Soliloguia, 1,2, 7

YOYNG TEPOTA 1OV OVK oV EEEVPOL0 TACHY EMTOPEVOUEVOS 000V, 0VT® PabbV Adyov €xel
“Nao descobriras os limites da alma mesmo se percorreres todos os caminhos,
tao profundo ¢ o seu discurso/palavra.”

Heraclito de Efeso (Frag. DK 45)



RESUMO

A obra de Edith Stein denominada A Constituicdo da Pessoa Humana (Der Aufbau der
menschlichen Person), de 1932-1933, é resultante do curso sobre antropologia filoséfica oferecido as
alunas do Instituto Alemédo de Pedagogia Cientifica, em Munster, e foi escrita no contexto de
estabelecimento da Antropologia Filosdéfica, alguns anos apds a obra de Max Scheler, denominada A
Posicdo do Homem no Cosmos (1928), e respondendo as questdes formuladas nela. Na obra, Stein
realiza um dialogo entre a filosofia de Tomas de Aquino e a fenomenologia de Edmund Husserl.
Utilizando o método do segundo e a orientagdo nas questdes do primeiro, visa oferecer uma resposta
a questdo “o que é o homem?”, como fundamento para a pedagogia, e distinguir a Antropologia
Filosdéfica de outras formas de antropologia. No texto, Stein expde a sua tese sobre a pessoa: “ele
pode e deve 'formar' a si mesmo” (STEIN, 2014, p. 123). E na andlise e discussdo desta ideia de
pessoa que se centra a presente dissertacdo. Para tanto, investigou-se também como a questédo
antropoldgica, no contexto em que Stein elaborou a sua obra, erigiu-se como tema tao importante na
Alemanha e algumas questdes que estdo envolvidas com essa problematica, bem como analisou-se
minimamente a peculiaridade do método fenomenoldgico quando aplicado a questdo do ser humano.
A pessoa é compreendida como um ser espiritual e livre, centro de atos e com consciéncia de si,
mostrando proximidades com a compreensao de Scheler. No entanto, Stein descreve a estrutura
essencial do espirito, que manifesta como peculiaridade — frente aos niveis inferiores de ser — o poder
de formar a si mesmo e, como sendo essencial ao espirito, esse desdobrar-se entre eu e si,
designando-se, por este ultimo, o conjunto de capacidades de sua natureza humana, dadas ao eu
para a sua autoconfiguragdo livre e singular. Essa pessoa espiritual e livre € compreendida como
pertencendo essencialmente a uma estrutura animica em cuja espacialidade pode se mover e cujos

atos, em relagdo ao mundo, s&o mais ou menos profundos.

Palavras-chave: Pessoa; Edith Stein; Fenomenologia; Antropologia Filoséfica.



ABSTRACT

Edith Stein's The Constitution of the Human Person (Der Aufbau der menschlichen Person),
1932-1933, is the result of the course on philosophical anthropology offered to the students of the
German Institute of Scientific Pedagogy in Minster and was written in the context of consolidation of
Philosophical-Phenomenological Anthropology in the 1930s, a few years after Max Scheler's work,
entitled The Position of Man in the Cosmos (1928), and answering the questions formulated in it. In
the work, Stein realizes a dialogue between the philosophy of Thomas Aquinas and the
phenomenology of Edmund Husserl. Using the method of the second and the orientation in the
questions of the first, it aims to offer an answer to the question "what is man?" as a foundation to
paedagogy, and to distinguish Philosophical Anthropology from other forms of anthropology. In the
text, Stein expounds his thesis on the person: "he can and must form' himself* (STEIN, 2014, 123). It
is in the analysis and discussion of this idea of person that the present dissertation is centered. In
order to do so, it was also investigated how the anthropological question, in the context in which Stein
elaborated his work, was erected as such an important subject in Germany and some questions that
are involved with this problematic, as well as a minimal analysis of the peculiarity of the
phenomenological method when applied to the question of the human being. The person is
understood as a spiritual and free being, center of acts and self-conscious, showing proximity to
Scheler's understanding on it. However, Stein describes the essential structure of the spirit, which
manifests as a peculiarity — before the lower levels of being — the power to form itself and, as essential
to the spirit, to unfold itself between Ich and Selbst, designating, by the latter, the set of capacities of
its human nature, given to the I-subject for its free and singular self-configuration. This spiritual and
free person is understood as belonging essentially to an soul-animated structure in whose spatiality he

can move itself and whose acts, relative to the world, are more or less deep.

Keywords: Person; Edith Stein; Phenomenology; Philosophical Anthropology.



RESUMEN

La obra de Edith Stein denominada La Constitucion de la Persona Humana (Der Aufbau der
menschlichen Person), de 1932-1933, es el resultado del curso sobre antropologia filoséfica ofrecido
a las alumnas del Instituto Aleman de Pedagogia Cientifica en Munster, y fue escrita en el contexto de
la consolidacion de la Antropologia Filoséfico-Fenomenoldgica en los afios 30, algunos afos después
de la obra de Max Scheler, denominada La posicién del Hombre en el Cosmos (1928), y
respondiendo a las preguntas formuladas en ella. En la obra, Stein realiza un dialogo entre la filosofia
de Tomas de Aquino y la fenomenologia de Edmund Husserl. Utilizando el método del segundo y la
orientacion en las cuestiones del primero, pretende ofrecer una respuesta a la pregunta ";qué es el
hombre?", como fundamento para la pedagogia, y distinguir la antropologia filoséfica de otras formas
de antropologia. En el texto, Stein expone su tesis sobre la persona: "él puede y debe ‘formarse' a si
mismo" (STEIN, 2014, p. 123). Es en el analisis y discusion de esta idea de persona que se centra la
presente disertacion. Para ello, se investigé también como la cuestién antropolégica, en el contexto
en que Stein elabord su obra, se erigi6 como tema tan importante en Alemania y algunas cuestiones
que estan involucradas con esa problematica, asi como se analizé minimamente la peculiaridad del
método fenomenoldgico cuando se aplica a la cuestion del ser humano. La persona es comprendida
como un ser espiritual y libre, centro de actos y con conciencia de si, mostrando cercania con la
comprension de Scheler. Sin embargo, Stein describe la estructura esencial del espiritu, que
manifiesta como peculiaridad —frente a los niveles inferiores de ser— el poder de formarse a si mismo
y, como siendo esencial al espiritu, ese desdoblamiento entre yo y si, designandose por este ultimo,
el conjunto de capacidades de su naturaleza humana dadas al yo para su auto-configuracion libre y
singular. Esta persona espiritual y libre es comprendida como perteneciente esencialmente a una
estructura animica en cuya espacialidad puede moverse y cuyos actos, en relacion al mundo, son

mas o menos profundos.

Palabras clave: Persona; Edith Stein; Fenomenologia; Antropologia Filosofica.
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1 INTRODUGAO

A obra de Edith Stein denominada A Constitui¢cdo da Pessoa Humana (Der Aufbau
der menschlichen Person), doravante referida como Aufbau, de 1932-1933, ¢ um livro que fez
parte de seu curso antropoldgico oferecido para as alunas do Instituto Alemao de Pedagogia
Cientifica, em Miinster, no qual, em sua entrada em 1932, lhe haviam oferecido a ocasido de
examinar criticamente as questoes relacionadas a formagao da mulher. Da especificidade da
formagdo feminina a autora foi levada a questdo da especificidade da mulher, e,
consequentemente, para a Antropologia Filos6fica como ambito adequado de investigacao,
dado que o tratamento cientifico-experimental do problema se mostrava incapaz de responder
essa questdo. Desse modo, antes de que entrassem as leis do Nacional Socialismo que
proibiriam os judeus de lecionarem, Stein elaborou o seu curso que visava oferecer uma
fundamentagdo antropologica da pedagogia (e mais particularmente de uma pedagogia
catélica), ao mesmo tempo que tinha por fim ser uma contestacdo de ideais coletivistas, dentre

as quais o Nazismo, que angariava uma turba cada vez maior de seguidores na época.

Essa abordagem da obra a diferencia de outras semelhantes, como a de Hedwig
Conrad-Martius, de 1921, denominada Meditagoes Metafisicas (Metaphysische Gesprdche),
em que se realiza uma analise fenomenolédgica de questdes ontologicas que desembocam em
consideragdes antropologicas, ou da de Max Scheler, de 1928, denominada A Posi¢do do
Homem no Cosmos (Die Stellung des Menschen im Kosmos), esta totalmente centrada na
questdo antropologica. Ambas obras buscam, para usar uma linguagem aristotélica,
diferenciar as dimensdes vegetativas, sensitivas/animais e racionais/espirituais no cosmos € no
homem em particular. A obra de Edith Stein se insere nessa tradicdo fenomenoldgica de
buscar compreender o ser humano nos seus diferentes graus de ser, mas também se diferencia
das outras por buscar estabelecer um didlogo entre a fenomenologia e a tradi¢do aristotélico-
escolastica, tendo como orientacdo as questdes abordadas na obra de Tomas de Aquino, mas
metodologicamente desenvolvida como uma reflexdo e andlise de carater fenomenologico.

Outra diferenca ¢ o fato de ela ser uma obra com um intuito de fundamentacao da pedagogia.

Nesse sentido, se a metafisica e a antropologia de Tomas de Aquino orientam a escolha
dos problemas, o produto da andlise, por outro lado, ¢ eminentemente fenomenologico,
trazendo, além da influéncia evidente de Edmund Husserl, de quem foi aluna e assistente, as
de Scheler e Conrad-Martius em particular. Desse modo, a obra de Stein se insere no contexto

de fundagdo da moderna antropologia fenomenologico-filosofica enquanto disciplina que
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busca a verdade do ser humano, mas se particulariza por ter na questdo da esséncia da alma

humana um dos nucleos de sua analise.

A obra de Stein foi escrita mais ou menos dez anos apds a sua conversao a fé Catolica,
em um cotexto no qual se haviam passado quase cinquenta anos do Concilio Vaticano I, em
torno do qual se fomentou o retorno ao pensamento escolastico, tendo em vista que ele deu
base para as proposi¢des dogmaticas (e, portanto, vinculantes) do Concilio, principalmente as
de Santo Tomas de Aquino. O concilio abordou questdes que diziam respeito a relagdo entre
fé¢ e razdo que exercerdo influéncia no pensamento de Stein, em cujo texto do Aufbau ela
busca explorar filosoficamente algumas verdades essenciais da fides no que concerne ao ser
humano — e por isso mesmo ela ¢ uma obra de Metafisica Cristd —, o qual receberia o
necessario complemento em outro livro, denominado O que é o homem? Um antropologia
teologica (Was ist der Mensch? Eine theologische Anthropologie), por adentrar no contetido
da Revelacdo Divina acerca da natureza humana.

A obra de Stein trabalha inimeros problemas antropolégicos e este estudo buscara se
limitar a alguns aspectos de sua obra, tendo como horizonte inicial de analise a sua concepc¢ao
de ser humano como microcosmos, para elucidar o sentido do seu conceito de pessoa e a tese
antropologica central de sua obra. Esta ¢ uma dissertagcdo de interpretacdo do pensamento de
Stein acerca do ser humano, fruto das meditagdes e pesquisas do autor.' Ela representa os
esforcos do autor em se iniciar no pensamento fenomenologico e, por isso mesmo, ndo sera
abordada toda a consideragdo da nogdo de pessoa no Aufbau, mas principalmente aquilo que
ela denomina o seu esbogo inicial.

A moderna antropologia filosofica surge, apesar de uma certa ubiquidade no ambito da
filosofia da questdo sobre o ser humano, de modo muito recente como uma disciplina ou saber
filosofico institucionalizado que produz um conteudo relevante para a filosofia e que ganha
importancia no contexto alemdo no periodo entre guerras. O primeiro capitulo da disserta¢do
versara sobre o sentido da questdo antropoldgica no inicio do século, com o intuito de
compreender como se erigiu a questdo sobre o ser humano na primeira metade do século XX
na Alemanha. Dada a peculiaridade do método fenomenoldgico, o segundo capitulo tratara
sobre algumas de suas caracteristicas e questdes envolvidas na aplicacdo ao fendmeno
“homem.” Enfim, o terceiro capitulo tratard especificamente da clarificacdo do conceito de
pessoa em Stein, tendo em vista o seu desenvolvimento a partir dos diferentes graus de ser

que compdem o microcosmos que € o ser humano enquanto individuo, e tendo como texto

' Essa dissertagdo recebeu o apoio financeiro da CAPES (Coordenagio de Aperfeigoamento de Pessoal de Nivel
Superior).
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central a sessdo O Especificamente Humano (Das spezifisch Menschliche), que ¢ onde ela
elabora um esbogo do conceito de pessoa humana, mas também fazendo recurso a outros
capitulos e sessdes do livro da autora quando necessario, sem pretender esgotar todos os
pontos de andlise que seriam necessarios.

A obra de Stein analisada estd naquilo que poderiamos considerar o final de seu
segundo periodo filosofico (que ocorre entre 1923-1933), no qual esteve trabalhando como
professora e conferencista, que segue as obras do periodo estritamente fenomenoldgico (desde
1916), em que havia trabalhado como assistente de Edmund Husserl e no qual organizou o
volume II de As Ideias para uma Fenomenologia Pura e uma Filosofia Fenomenologica e as
Ligoes para a Consciéncia Interna do Tempo (que seria publicado posteriormente por Martin
Heidegger). Esse segundo periodo ¢ caracterizado por seguir-se a sua conversdo ao
Catolicismo (que marca o teor de suas obras) e também por suas producdes pedagogicas. Com
a ascensdo de Adolf Hitler ao poder, seguiu-se o ultimo periodo filosofico entre 1933 e 1942,
que terd como desfecho a sua morte em uma camara de gas de Auschwitz, periodo no qual
elaborard obras teoldgicas e misticas, bem como a sua ultima grande obra filoséfica
denominada Ser Finito e Ser Eterno (Endliches und Ewiges Sein).

O método de analise é hermenéutico, a partir do qual se visa apresentar o sentido do
conceito de pessoa no texto de Stein, buscando repercorrer algumas de suas linhas de
interpretagdo, particularmente na concepcao do ser humano como microcosmos, que ¢ onde
aparece na obra a referéncia a nocao de pessoa humana na sua abordagem inicial, e de onde
ela parte na enumeracdo das dimensdes fundamentais do fendmeno humano. Far-se-a uso de
obras de filosofos e comentadores, alguns em outras linguas, realizando-se uma tradugdo
livre, na qual as citagdes utilizadas na lingua estrangeira foram postas nas notas de rodapé, e
se interpolaram alguns termos em alemao do Aufbau nas tradugdes, colocados entre colchetes,
com o intuito de clarificagdo de sentido, quando necessario. Algumas obras anteriores da
autora foram utilizadas como recurso de interpretacao e evitou-se o uso de textos posteriores

ao estudado.
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2 A QUESTAO ANTROPOLOGICA NA ALEMANHA

Perguntar-se sobre a questdo antropoldgica ¢ levantar o problema da historicidade da
pergunta sobre a esséncia do ser humano. O ser humano, sua natureza, origem e destino foram
questoes presentes durante praticamente toda a historia da filosofia, de forma direta ou
indiretamente tematizadas, na qual o ser humano foi sujeito das mais diversas estratégias de
compreensdo de si. E a peculiaridade deste ente que pergunta sobre si mesmo que confere &
questdo problematicidade, pois a pergunta “o que ¢ o homem?”, que se constitui na questao
fundamental da disciplina denominada Antropologia Filoséfica, ¢ sempre colocada em
horizontes de sentido especificos, sejam acerca de si mesmo, sejam acerca do mundo. Por
isso, em sua Antropologia Filosofica, afirma Arlt: “A perspectiva historica ndo pode evitar a
pergunta: em qual horizonte temporal e em qual autocompreensao se pergunta a cada vez pelo
ser humano?” (ARLT, 2008, p. 10). Isso porque o mero enunciar do problema “o que ¢ o
homem?”” nao justifica por si s6 a dignidade dessa questao filoséfica, pondo a necessidade de
esclarecer minimamente o que gestou a vontade de querer respondé-la, a vontade de
investigacao filosofica sobre o ser humano.

O contexto em que Stein escreve a obra A Constituicdo da Pessoa Humana (Der
Aufbau der menschlichen Person)* se caracteriza por testemunhar um grande
desenvolvimento cientifico, nas areas das ciéncias naturais e das ciéncias exatas, mas também
nas ciéncias humanas e sociais que, na época, estas tltimas eram denominadas de “ciéncias do
espirito” (Geisteswissenschaften). No desenvolvimento destas, ha cientistas e filésofos que,
por um lado, buscam aplicar o método das ciéncias naturais ao seu objeto sem significativas
modificagdes no mesmo e, por outro lado, outros que buscam desenvolver métodos
especificos para as ciéncias do espirito. A inclinagdo dos primeiros € a de tornar o ser humano
um objeto como todos os outros das ciéncias naturais, mas o problema que se levantou ¢ se a
imagem (Bild) de ser humano resultante satisfaz a problematicidade da coisa mesma que se
busca explicar com estes métodos. O ser humano, para muitos, parece resistir a essas

compreensdes acerca de si mesmo e isso contribuia para tornar o estatuto epistemoldgico das

2 Segue-se a traducdo do titulo de acordo com Angela Ales Bello quanto ao termo “Aufbau,” que também
assinala a conotacdo primariamente teoldgica do termo “Person” que, no cristianismo, foi aplicado em primeiro
lugar a Deus, resultando que, na Antropologia Filosofica, “a maneria correta de dizer seria, entdo, 'pessoa
humana', diversa da pessoa divina, porém semelhante a ela. Ndo ¢ por acaso que Edith Stein intitula um
importante livro de sua autoria como Der Aufbau der menschlichen Person. A tradugdo literal do titulo ¢ 4
constitui¢do da pessoa humana. Em italiano, traduziu-se um pouco livremente por 4 estrutura da pessoa
humana. Como se pode notar, ela especifica muito oportunamente com o adjetivo 'humano' a realidade a qual se
refere. Na linguagem filosofica corrente, usa-se o termo pessoa apenas para indicar o ser humano. Mas qual
aspecto do ser humano ¢é posto em evidéncia quando se fala em pessoa?” (BELLO, 2014, p. 12). Essa questdo
sera explorada no decorrer da dissertacdo. Com a opgdo de traducdo do termo “Aufbau” ndo se estd assumindo
nenhuma posi¢do com relagao as questdes acerca da constituicdo de Edmund Husserl.
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ciéncias do espirito uma das questdes principais da época, diante de um periodo de forte
entusiasmo pelos métodos cientifico-naturais.

Essa necessidade de uma nova compreensdo de si mesmo ja se manifestava no século
XIX com a influente obra de Franz Brentano denominada Psicologia desde um ponto de Vista
Empirico (Psychologie vom empirischen Standpunkt), de 1874 que, revisando diversas
classificacoes filosoficas dos fendmenos psiquicos e problematizando o método de
compreensdo da subjetividade humana, exerceu forte influéncia na cultura alema e austriaca
da época. As classes fundamentais de fendmenos psiquicos sao problematizadas frente as mais
influentes na filosofia alema da época (como a de Immanuel Kant) ¢ uma nova ¢ proposta
(que diferencia presentagdes, juizos e atos emotivos), bem como discorre-se sobre a diferenga
entre os fendomenos fisicos e os fenomenos psiquicos, em que estes ultimos sdo caracterizados
pela intencionalidade. O conceito de intencionalidade, originalmente escolastico e reutilizado
por Brentano, fard parte do vocabuldrio basico da Fenomenologia de Edmund Husserl, que o
explorara consideravelmente.

Na véspera da virada do século, nessa efervescéncia filosofica e cientifica que se
testemunha na Alemanha e que carrega consigo a necessidade de uma nova compreensao do
ser humano, algumas obras promoverdo um processo de transformag@o na compreensdo de si
que terdo efeitos no século XX, tais como as publicagdes de Wilhelm Dilthey que em 1894, na
Academia de Ciéncias de Berlin, como filosofo da historia, propora a distingdo das ciéncias
que explicam os fendmenos naturais daquelas que compreendem os fenomenos humanos, e na
publicacdo em 1893 da obra Sobre o Mecanismo Psiquico dos Fenémenos Histéricos (Uber
den psychischen Mechanismus hysterischer Phdnomene), de Sigmund Freud e Joseph Breuer,
que comeg¢a a introduzir um novo método de investigacdo psicologica. Como isto, esses
autores fazem emergir novas formas de compreender os fendmenos psicoldogicos humanos.
Ambas as obras sdo a manifesta¢do de “um sintoma de uma corrente subterranea de interesse
cientifico ao final alcangando a superficie e tornando-se manifesta.”* (ALLERS, 1932, p. xvi).
Posteriormente, em 1900, o impacto da publicacdo de A Interpretagdo dos Sonhos (Die
Traumdeutung) de Freud e das Investigagoes Logicas (Logische Untersuchungen) de Edmund
Husserl, s3o expressdes desse interesse. Pode-se somar a estas a publicagio de
Fenomenologia da Vontade (Phdnomenologie des Wollens) de Alexander Pfander, oriunda do
esforco por uma nova psicologia. Tratam-se de obras todas que representam rompimentos
significativos na questdo do método para compreender os fendmenos psiquicos e a

subjetividade em geral. Allers (1932) refere-se ao fato de que no seu contexto passou a se

% a symptom of a secret undercurrent of scientific interest at last reaching the surface and becoming manifest.



14

falar de “new psychologies” que satisfaziam melhor as necessidades da época frente as “old
psychologies” (ou seja, a psicologia experimental desenvolvida nas academias até o final do

2

século XIX). Essa busca por uma “nova psicologia” ¢ sintoma da necessidade de uma nova
compreensdo do ser humano, perseguida naquele periodo. E a psicologia do final do século
XIX, tdo recente, mas ja tdo velha, se caracteriza por ser a aplicagdo dos métodos
experimentais aos fenomenos humanos, por ser essencialmente uma psicologia cientifico-
natural ou, como sera caracterizada na época, devido a uma certa configuracdo materialista,
uma “psicologia sem alma” — Psychologie ohne Seele (cf. STEIN, 2003b, p. 91).

Para Allers, a psicologia compreensiva de Dilthey, a psicanalise de Freud e a

fenomenologia de Husserl, juntamente com a psicologia descritiva de Brentano, significariam

que:

Todos estes novos movimentos foram de fato um sintoma de um reavivamento de
interesse em problemas metafisicos e uma “superagdo da mentalidade do século
dezenove” [K. Joel, Kantstudien, 1930]. O renascimento da metafisica em nossos
tempos mostra um trago muito caracteristico: o primeiro ¢ mais vivido interesse
centra-se sobre o problema do homem; o mais intensiva busca € por uma
antropologia. A grande importancia ligada atualmente a todas as questdes
psicologicas ¢ um exemplo dessa busca. Hoje os homens tém de responder esta
unica questdo, colocada talvez mais intensivamente agora do que jamais fora feita
antes: O que é 0o Homem? (ALLERS, 1932, p. xviiii)*

O surgimento e a renovagdo da questdo filoséfica sobre o ser humano, que atravessa a
historia da filosofia nos mais diferentes momentos, e que aparece na primeira metade do
século XX de modo enfatico, por um lado como modismo — “ (...) posto que a 'antropologia’
estd atualmente muito na moda e o mercado do livro se vé€ inundado por antropologias que
vdo caindo nas méos dos leitores (...)”° (STEIN, 2003e, p. 766)° —, mas por outro lado como
necessidade do proprio pensamento filoséfico e cientifico da época, é produto de um
desenvolvimento historico, que ndo tem somente na questdo dos métodos apropriados para as

ciéncias do espirito e da renovagdo do interesse pela metafisica as suas bases, mas que

4 All these new movements were in fact a symptom of a revival of interest in metaphysical problems and an
“overcoming of the mentality of nineteenth century” [K. Joel, Kantstudien, 1930]. The renaissance of
metaphysics in our times shows a very characteristic feature: the first and most vivid interest centres about the
problem of man; the most intensive search is for an anthropology. The great importance attached nowadays to all
psychological questions is one example of this search. Today men have to answer this one question, put perhaps
more earnestly now than ever before: What is Man?

% (...) puesto que la “antropologia” esta actualmente muy de moda, y el mercado del libro se ve inundado por
antropologias que van cayendo en manos de los lectores (...).

6 “As primeiras décadas do século XX vivenciam, portanto, os anos de fundacdo da Antropologia Filosdfica — e
a0 mesmo tempo se instaura aquilo que se pode chamar o 'pulular do discurso antropoldgico': o lado da atividade
investigativa e rigorosa, a trivializagdo conjuntural, a atitude vulgarizante ¢ a retroprojecdo da “antropologia” em
tempos longinquos. Os anos vinte e trinta, quem queira se fazer valer expunha uma antropologia. Desde a
debutancia antropologica de Scheler em 1928, 'brotam antropologias do chdo como cogumelos [...]'
(GEBSATTEL, 1947, p. 66). As consequéncias deste fendmeno estenderam-se até bem dentro do século XX e
tornaram o antropologismo socialmente aceito.” (ARLT, 2008, p. 16).
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representa o desembocar daquilo que Ernst Cassirer denomina de “crise do conhecimento que
o homem tem de si mesmo” (CASSIRER, 1977, p. 15s.), que caracteriza a Alemanha do
inicio do século. As nogdes tradicionais de ser humano estdo em crise e emergem novas
concepgoes cientificas e filosoficas, sem que haja uma base comum de convergéncia em suas
ideias fundamentais, e o fato de se avangar significativamente em novos conhecimentos nas
mais diversas ciéncias, contrariamente a expectativa geral do século XIX de progresso
continuo e unitario, de poder explicar tudo definitivamente e de se estar tdo perto de tornar
mais 6bvia a natureza humana, parece somente contribuir mais para a confusdo geral. Junto
com a multiplicacdo das respostas, multiplicam-se os problemas cientificos e as questdes
filosoficas. Parece mais adequado responder a questdo sobre o que ¢ o ser humano com
muitas outras questdes do que com a tdo esperada compreensdo total que o progresso da
ciéncia pareceria poder oferecer.

Cassirer (1977), em seu ensaio sobre o homem, realizou um breve excursus historicus
sobre os principais momentos filosoficos que representaram uma mudanga no pensamento
filosofico acerca do homem no ocidente, em seus estadios tipicos. O autor, considerando que
a tendéncia natural do conhecimento ¢ ser inicialmente extrovertida, para depois tornar-se
introvertida — cuja transposicdo dos valores seria identificavel na historia das principais
religides do mundo —, reconhece no pensamento grego, que inicialmente era cosmoldgico
(com os “fisiologistas” cldssicos) e, portanto, extrovertido, que ele somente realizou essa
virada introvertida em Socrates, pois nela o0 homem se tornou o centro das questdes filosoficas
e teria possibilitado compreendé-lo, indiretamente, como aquele que se interroga a si mesmo ¢
deve oferecer uma resposta racional sobre si.

Posteriormente, com o estoicismo essa compreensdo do ser humano ultrapassa o
carater moral que recebeu em Socrates para ganhar uma implicagdo metafisica, na qual a
concepgdo de ser humano que emerge ¢ o de um ser independente moralmente da natureza,
sendo o conceito de ataraxia a sua expressao. Essa concep¢do andara em paralelo e em
conflito com a que emergird com o Cristianismo, cuja dependéncia de Deus opde-se aos
valores do estoicismo, segundo Cassirer.

E importante salientar que, apesar dos momentos antropoldgicos identificados por
Cassirer, 0 pensamento grego antigo sempre foi cosmocéntrico, sendo o ser humano inferior
as estrelas e aos corpos celestes. Com o Cristianismo se estabelece uma ruptura com o
pensamento grego, pois a Boa Nova veio trazer a salvacdo a todos, pondo em crise a

hierarquizagdo da realidade dos antigos. Por isso, compreende-se o protesto de Plotino (na
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segunda de suas Enéadas) frente aos gnodsticos (que haviam assimilado elementos judaico-

cristaos):
Os homens em sua ignorancia ndo sabem resistir a fascinagdo de discursos como:
“Tu seras melhor, ndo somente a todos os homens, sendo também aos deuses.” Até
tal ponto chega a presuncdo humana inclusive naquele que antes era um homem
humilde [fapeinos], um pobre individuo qualquer! “Tu és filho de Deus, e ndo os
outros que antes veneravas, nem tampouco aquelas realidades que, seguindo a antiga
tradigdo, honravam aqueles homens: tu és maior inclusive que o céu, ¢ isso ademais

sem esforco.” Mas, que sucederia se todos em coro fizessem profissdo de tal
superioridade? (PLOTINO apud REALE, 2005, p. 98-99)’

A mensagem de Jesus Cristo, na humildade de Deus que se fez Homem esvaziando-se
de Si (bem como a reducdo dos deuses gregos a idolos pelo judaismo e pelo cristianismo), que
trazia a salvacdo a todos os homens (e, portanto, ndo tratava a vida espiritual como um
processo de ascensao filoséfica como em Plotino), representou uma ruptura com a aristocracia
da intelectualidade que representava o pensamento grego. Em Santo Agostinho de Hipona
com ainda maior clareza a razdo humana passara a depender da Graca Divina e da luz
sobrenatural, compreensdo que se mantera durante toda a Idade Média por influéncia do
Doutor da Graga, ainda que em sistemas filosoficos de fundamentos diversos, cuja expressao
ultima Cassirer (1977) encontrard em Pascal, j4 na modernidade, o qual afirmou em sua
filosofia o mistério do homem revelado pela religido frente as pretensdes de conhecimento
absoluto oferecido pela razao natural.

Giovanni Reale enfatiza o fato de que com o Cristianismo o ser humano ¢ levado a
consciéncia de que detém um valor absoluto como pessoa, representando uma ruptura com o
cosmocentrismo grego, por considerar o homem como originalmente criado a imagem e
semelhanca de Deus (Génesis, 1, 26-27) e, em sua totalidade, considerado como sagrado (nao
somente na sua alma, como no pensamento platonico), pois o Verbo de Deus se fez carne
(REALE, 2005, p. 102-103). Da consideragdo negativa do corpo, paradigmaticamente
manifesta no pensamento platonico e neoplatonico, passa-se a compreensdo dele como
Templo do Espirito Santo (I Corintios VII, 13-20). Nao por acaso os gregos, ao ouvirem de
Paulo de Tarso, no Aredpago, que Jesus Cristo teria ressuscitado no corpo, foi ignorado por
Estoicos e Epicuristas que 14 estavam. Serd no contexto do Cristianismo que se desenvolvera

o conceito de Pessoa (inexistente no pensamento grego), em meio as controvérsias Trinitérias,

" Los hombres en su ignorancia no saben resistir a la fascinacion de discursos como: “Tu serds mejor, no s6lo
que todos los hombres, sino también que los dioses.” jHasta tal punto llega la presuncion humana incluso en
aquel que antes era un hombre humilde [tapeinos], un pobre individuo cualquiera! Basta que se les diga: “Tu
eres hijo de Dios, y no los otros que antes venerabas, ni tampoco aquellas realidades que, siguiendo la antigua
tradicion, honraban aquellos hombres: ti eres mas grande incluso que el cielo, y eso ademas sin esfuerzo”. Pero
(qué sucederia si todos en coro hicieran profesion de tal superioridad?
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e a formulacdo de sua dignidade e valor intrinseco, que aparecerd de forma paradigmatica em
Tomas de Aquino, na Summa Theologiae (1, q. 29, a. 3): “Persona significat id quod est
perfectissimum in tota natura, scilicet subsistens in rationali natura.” (TOMAS DE AQUINO
apud REALE, 2005, p. 110).

Na modernidade, com o desenvolvimento do método cientifico, descobre-se um novo
instrumento de pensamento que possibilitard novas respostas a questao fundamental acerca da
natureza humana. A razdo matemdtica passa a ser o caminho para a compreensdo de si
mesmo. Hans Jonas caracterizard o processo que ocorrerda na modernidade como
revolucionario, pois levard a submissao, mais tardiamente, do ser humano a técnica, em uma

ruptura radical com relacdo ao modo de pensar dos antigos, tendo em vista que

A propria concep¢do da realidade que a ciéncia moderna sustenta e que foi
promovida pelo seu surgimento, isto ¢, o novo conceito de natureza, incluia a
manipulabilidade em seu nucleo teodrico e, sob a forma de experimento, implicava
uma manipulagdo real no processo investigativo. Nao que Galileu e outros tenham
empreendido seus experimentos com intengdes praticas: seu intento era a aquisig¢do
de conhecimento; mas o método do proprio conhecimento, pelo intercurso ativo com

seu objeto, antecipou a utilizagdo para fins praticos (JONAS, 2017, p. 89).

Iniciou-se pesquisando principalmente o cosmos € a natureza e as pesquisas empiricas
nesse ambito resultardo na teoria da evolucdo, que sera outro avango importante que ocorrera
na modernidade e terd repercussdo na autocompreensao do ocidental como ser humano. Esses
momentos historicos representam rupturas com relagdo aos modos anteriores de se
compreender o homem e desenvolvimentos especificos que impulsionaram o surgimento da
Antropologia Filosofica. Além das descobertas relacionadas a teoria da evolugdo, segundo

Cassirer:

(...) era preciso dar outro passo, talvez o mais importante, antes que se pudesse
desenvolver uma verdadeira filosofia antropoldgica. A teoria da evolugdo destruira
os limites arbitrarios entre as diferentes formas de vida organica. Nao ha espécies
separadas; ha somente uma continua e ininterrupta corrente de vida. Mas podemos
aplicar o mesmo principio a vida e & cultura humana? Sera o mundo cultural, como
o mundo organico, feito de mudancas acidentais? — Nao possui ele uma estrutura
teleoldgica definida e inegavel? (CASSIRER, 1977, p. 42).

O questionamento de Cassirer denota a crise que o pensamento antigo sobre o ser
humano sofreu no século XIX, o qual tinha, nas distingdes entre os diferentes niveis de ser
(planta, animal, homem) e na “diferenca especifica” do homem, uma obviedade por muito
tempo. Por outro lado, assinala o problema de explicar a natureza humana no seu nivel

cultural por meio da teoria da evolugao.
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Cassirer sustenta que havia a necessidade de provar essa continuidade da natureza
humana a causas gerais determinadas, tanto do mundo fisico quanto do mundo humano. Os
mais diversos esfor¢cos foram feitos nesse sentido e fatos empiricos acumulados para sustentar
as teses cientificas em questdo, mas ndo impossibilitaram um problema: que emergiriam as
mais diversas interpretacdes sobre o que ¢ o ser humano, cada uma delas mostrando a
arbitrariedade e os limites de suas possibilidades explicativas. Nas €pocas anteriores, havia
fundamentos sobre os quais se assentavam as mais diversas respostas que havia sobre a
questdo antropologica, mas os filésofos do inicio do século XX se confrontaram com uma

situacao nova:

Ganhamos (...) a mais completa anarquia do pensamento. Até nas épocas anteriores,
evidentemente, havia grande discrepancia de opinides ¢ teorias em relagdo ao
problema. Mas subsistia, a0 menos, uma orientagdo geral, um ponto de vista, a que
se podiam referir todas as diferencas individuais. A metafisica, a teologia, a
matematica e a biologia assumiram, sucessivamente, a orientagdo do pensamento
sobre o problema do homem e lhe determinaram a linha de investigacdo. A
verdadeira crise do problema se manifestou quando deixou de existir o poder central
capaz de dirigir todos os esfor¢os individuais. (CASSIRER, 1977, p. 44).

A teoria da evolugdo concebe que o ser humano, enquanto espécie biologica, ¢ produto
de um longo processo de transformacdes que, em funcdo das necessidades oriundas da
interacdo do organismo humano com o meio ambiente, selecionaram-se caracteristicas que
passaram a fazer parte do repertorio de capacidades do homem. A teoria da evolucdo, nesse
sentido, rompe com o pensamento teleoldgico da natureza, hd séculos presente no discurso
das ciéncias naturais, e representa a ultima grande tentativa de dar um fundamento absoluto
para o entendimento da existéncia humana, que também passou a se mostrar problematico no
inicio do século XX.

Desse modo, um dos fatores que tornou necessaria a Antropologia Filosofica foi a falta
de fundamentos antropologicos comuns que, longe da pesquisa empirica e da interpretacao
dos fatos levar cada vez a maiores consensos, na verdade multiplicou os problemas e os
fundamentos oferecidos, denotando cada vez mais a arbitrariedade das teorias que se
desenvolviam sobre a natureza humana.

E por isso que Scheler, em La Idea del Hombre y la Historia, afirmara:

Em nenhuma época tem sido as opinides sobre a esséncia e a origem do homem
mais incertas, imprecisas e multiplas, que em nosso tempo. Muitos anos de profundo
estudo consagrado ao problema do homem dao ao autor o direito de fazer esta
afirmag@o. Ao cabo de uns dez mil anos de 'historia’, é nossa época a primeira em
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que o homem se tem feito plena, integralmente 'problematico;' ja ndo sabe o que &,
mas sabe que ndo sabe.* (SCHELER, 1942b, p. 53-54).

Scheler identificara pelo menos trés antropologias que oferecerdo uma compreensao de
si mesmo na década de 1920°. Ele as denominara de antropologia teoldgica, filosofica e
cientifica: a primeira designando a ideia de homem da tradi¢ao judaico-crista; a segunda, de

origem grega; e a terceira, na concep¢ao evolucionista de ser humano. Entretanto,

possuimos, pois, uma antropologia cientifica, outra filosofica e outra teoldgica, que
ndo se preocupam uma com a outra. Mas ndo possuimos uma ideia unitaria do
homem. Por outro lado, a multiddo sempre crescente de ci€ncias especiais que se
ocupam do homem, ocultam a esséncia deste muito mais do que a iluminam, por
valiosas que sejam. Se se considera, ademais, que os trés citados circulos de ideias
tradicionais estdo hoje fortemente abalados, € de um modo muito especial a solugdo
darwinista ao problema da origem do homem, convém dizer que em nenhuma época
da histéria tem resultado o homem tdo problemdtico para si mesmo como na
atualidade.'® (SCHELER, 1942a, p. 106).

A antropologia filosofica esteve no quadro das disciplinas filoséficas fundamentais pelo
menos desde o século XVIII, mas sempre a sombra de outras disciplinas. Um dos exemplos
disso ¢ que Kant em uma de suas obras principais, a Critica da Razdo Pura (Kritik der reinen
Vernunft), quando levanta as questdes filos6ficas fundamentais, omite a antropoldgica no seu
elenco. De fato, afirma ele: “[tJodo o interesse da minha razdo (tanto especulativa como
pratica) concentra-se nas seguintes trés interrogagoes: 1. Que posso saber? 2. Que devo fazer?
3. Que me ¢ permitido esperar?” (KANT, 1989, p. 639). Apesar do filosofo de Koningsberg
ter colocado uma quarta questdo junto a elas em outro momento (na sua Logica) — a saber, “O
que ¢ o homem?” — e afirmado que “[a] primeira questdo responde a Metafisica; a segunda, a
Moral; a terceira, a Religido; e a quarta, a Antropologia. Mas, no fundo, poderiamos atribuir
todas essas a Antropologia, porque as trés primeiras questdes remetem a ultima” (KANT,

2003, p. 42),"" afirmag¢do que denota a importancia que havia sido dada a essa esfera do saber

® En ninguna época han sido las opiniones sobre la esencia y el origen del hombre mas inciertas, imprecisas y
multiples que en nuestro tiempo. Muchos afios de profundo estudio consagrado al problema del hombre dan al
autor el derecho de hacer esta afirmacion. Al cabo de unos diez mil afios de “historia”, es nuestra época la
primera en que el hombre se ha hecho plena, integramente “problematico;” ya no sabe lo que es, pero sabe que
no lo sabe.

® Isso levara Scheler a fazer uma elenco das principais teorias sobre o ser humano influentes na época, na qual se
destaca a diversidade radical de interpretacdes que podiam receber sustentacdo tedrica naquele periodo.
(SCHELER, 19420, p. 60s.)

1% Poseemos, pues, una antropologia cientifica, otra filosofica y otra teoldgica, que no se preocupan una de otra.
Pero no poseemos una idea unitaria del hombre. Por otra parte, la multidud siempre creciente de ciencias
especiales que se ocupan del hombre, ocultan la esencia de éste mucho mas de lo que la i/luminan, por valiosas
que sean. Si se considera, ademads, que los tres citados circulos de ideas tradicionales estan hoy fuertemente
quebrantados, y de un modo muy especial la solucion darwinista al problema del origen del hombre, cabe decir
que en ninguna época de la historia ha resultado el hombre tan problematico para si mismo como en la
actualidad.

" Kant escreveu uma Antropologia de um Ponto de Vista Pragmdtico, mas essa obra ndo tera a centralidade que
terdo as Criticas. Por outro lado, o retorno a Kant promovido por algumas escolas neo-kantianas no final do
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na consciéncia historica da modernidade, na pratica filosofica, no entanto, até o fim do século
XIX, essa ultima questdo foi sempre marginal, € ndo por acaso ela nao foi colocada como
problema fundamental na Critica da Razdo Pura — o problema do século XIX, por exemplo,
com a crise do idealismo alemao, se tornou muito mais o de aplicar os métodos das ciéncias
naturais nas questdes humanas, em funcdo do progresso angariado com eles, que o de uma
reflexao filosofica sobre o ser humano. Nesse sentido, o que ocorreu foi uma decadéncia da
pergunta filoséfica sobre a natureza humana. Isso permite a Allers afirmar no século seguinte:
“(...) antropologia — uma ciéncia, entretanto, a qual ndo existia em 1800 e dificilmente existe
hoje.”"? (ALLERS, 1932, p. xi) — denotando os problemas enfrentados na fundagdo de uma
reflexdo filosofica sobre o ser humano no inicio do século, apesar da multiplicagdao de textos
sobre o assunto."

E interessante notar que este filosofo nem tomara conhecimento de que Kant levantou a

quarta questao, como quando afirma:

Kant tinha desejado saber as respostas as trés questdes, sustentando serem elas as
fundamentais para todo ser humano: 'O que posso saber?' 'O que devo fazer?' 'O que
me ¢ permitido esperar' Ele ndo fez a quarta questdo: 'O que ¢ o homem?' Mas ¢ esta
questdo aquela que nods perguntamos atualmente, e que devemos responder, desde
que a inseguranca da vida, a incerteza do conhecimento e as mudangas ameacadoras
na sociedade todas forgam-nos a isso. (ALLERS, 1932, p. xix)"

A razdo disso ¢ que a crise do conhecimento antropoldgico ainda ndo havia se
instaurado, ou seja, ele nao havia se questionado com o sentido que teria no século XX. No
tempo de Kant, havia nogdes fundamentais de ser humano que estavam subjacentes, como por
exemplo a ideia do ser humano como ser racional e a influéncia, ainda que em processo de
decadéncia, do pensamento cristdo. Além disso, ¢ importante notar que a crise do periodo
entre guerras ¢ uma das razdes aduzidas para a necessidade da Antropologia Filosofica,
segundo o autor.

Desse modo, a crise do conhecimento do homem acerca de si mesmo que se instaura no
inicio do século XX, a insatisfacio com as respostas oferecidas até entdo, a ruptura

metodologica entre ciéncias explicativas e ciéncias compreensivas e a condicao de

século XIX e inicio do XX pode ter suscitado um retorno aquela questdo que Kant na sua Ldgica considerou
fundamental.

12 (...) antropology — a science, however, which did not exist in 1800 and hardly exists to-day.

8 A critica de Alllers a psicologia cientifica da época é um exemplo desta dificuldade. Dada o predominio do
materialismo no final do século XIX, para o autor as orientacdes filosoficas que estdo na base das hipoteses da
psicologia cientifica sdo deixadas de lado, o que dificultaria que houvesse o desenvolvimento de uma
antropologia filosofica.

4 Kant had desired to know the answers to three questions, holding them to be the fundametnal ones for every
human being: “What can I know?” “What shall I do?” “What dare I hope?” He did not ask the fourth: “What am
1?7 But it is this question that we ask nowadays, and we must ask it, since the insecurity of life, the uncertainty of
knowledge and the menacing changes in society all force us to it.
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inseguranca do periodo entre as grandes guerras foram fatores que influenciaram
significativamente a necessidade de uma Antropologia Filos6fica e o estabelecimento desta
disciplina no século XX. A nova condi¢do de auséncia de fundamentos absolutos para uma
compreensdo do ser humano promoveu cada vez maior interesse sobre o problema filoséfico
de quem ¢ o ser humano, qual a sua origem e o seu destino.

Um ultimo grupo de problemas a ser aduzido, que seria enfrentado pela Antropologia
Filosofica, gira em torno da relacdo entre a natureza e o espirito, entre vida e espirito, ou,
ainda, o da questdo de se o ser humano reduz-se a sua animalidade. Com a influéncia do
pensamento cientifico, este Ultimo grande poder de que trata Cassirer, o ser humano ¢
entendido meramente como uma espécie bioldgica. Segundo Scheler: “O homem parece ter
deslizado para o interior da animalidade, da natureza inferior. Assim, passa a vigorar a tarefa
de encontrar exatamente uma diferenca que o salve de afundar totalmente na animalidade.”
(SCHELER, 2003b, p. 95). Nesse sentido, em sua obra capital de 1928, Scheler define o
“tema” da antropologia: “O nosso tema ¢ o seguinte: este segundo conceito [0 conceito
essencial de homem], que concede ao homem como tal uma posicao peculiar, incomparavel
com qualquer outra posi¢do peculiar de uma das demais espécies viventes, se sustenta, afinal,
legitimamente?” (SCHELER, 2003a, p. 7).

Essa “diferenca especifica”, que o ser humano encontrou nos diversos periodos
historicos, passou a ser um problema com a teoria da evolugdo, bem como com a forte
tendéncia materialista do século XIX. O ser humano passou a ser visto como um produto de
contingéncias historico-ambientais que selecionaram algumas caracteristicas que ele possui
hoje.

Na obra de 1928, A Posi¢do do Homem no Cosmos, Scheler desenvolve um processo de
analise com o intuito de distinguir diferentes niveis de ser: comecando pelo impulso afetivo
da planta, distinguindo-o do instinto, proprio do animal, da memoria associativa — que da base
aos reflexos condicionados descritos naquele periodo por Pavlov (que seriam amplamente
explicados pelo Behaviorism) —, e da inteligéncia pratica dos animais superiores, o autor

chega ao problema central de sua obra, pondo em questdo a perspectiva evolucionista:

Neste ponto surge a questdo decisiva para nosso problema. Se se concede a
inteligéncia ao animal: existe mais que uma mera diferenca de grau entre o homem
e o animal? Existe uma diferenga essencial? Ou ha no homem algo completamente
distinto dos graus essenciais tratados até agora aqui e superior a eles, algo que
convenha especificamente a ele somente, algo que a inteligéncia e a elei¢do ndo
esgotam e que nem sequer tocam?'® (SCHELER, 1942a, p. 138).

'® En este punto surge la cuestion decisiva para nuestro problema. Si se concede la inteligencia al animal, ;existe
mds que una mera diferencia de grado entre el hombre y el animal? ;existe u i ia esencial? | u
di d do entre el homb / 1? ;existe una diferencia 12 {O es que
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As teorias evolucionistas também puseram em crise as pretensdes desta diferenca
essencial, pois a visdo da “singular” posi¢do do ser humano, por sua racionalidade, passou
pela suspeita de ser um tipo de ilusdo. Se esta perspectiva estivesse correta, ainda
permaneceria o problema do sentido que teriam as exaltagdes da natureza humana realizadas
no decorrer da historia (o entendimento do ser humano como criado a imagem e semelhanca
de Deus da tradi¢ao judaico-cristd, o do ser humano como ser racional do pensamento greco-
romano, etc.) (cf. SCHELER, 1942b, p. 55-56). Por isso, Scheler, em La Idea del Hombre y la

Historia, sustenta que

Um dos problemas fundamentais da antropologia filoséfica, é o do verdadeiro
sentido que devemos atribuir a essas exaltagdes bruscas da consciéncia humana.
Formulado o problema em perguntas rigorosamente antitéticas: Significam um
processo em que o homem concebe cada vez com maior profundidade e verdade sua
propria posi¢ao objetiva e seu lugar no conjunto do real? Ou significam a progressao
e exaltagdes de uma perigosa ilusdo, sintomas de uma crescente enfermidade?'®
(SCHELER, 1942b, p. 57-58)""

r

Particularmente importante para entender a relevancia destas questdes € o artigo de
1917 de Sigmund Freud denominado Una Dificultad de Psicoandlisis, no qual o autor expoe
uma dificuldade que ndo considera de carater intelectual, mas afetiva. Essa dificuldade estaria
relacionada ao fato de que, tomando como ponto de partida a hipdtese da importancia das
dindmicas pulsionais para explicar as perturbacdes neurdticas, em que, segundo sua teoria,
estas se erigem a partir de conflitos entre as pulsdes do eu e as pulsdes sexuais, em que o eu,
negando a satisfacdo das ultimas e se pondo em defensiva, recalca as pulsdes, de tal modo que
elas retornam na forma de sintomas neurdticos, Freud levanta o problema da resisténcia da
€poca a sua teoria psicolédgica. O criador da psicanalise expde, desse modo, brevemente a sua
técnica terapéutica e a sua teoria do narcisismo nos individuos, para, assim, passar aquilo que

ele denomina como sendo as feridas narcisicas que a humanidade sofreu.

hay en el hombre algo completamente distinto de los grados esenciales tratados hasta ahora aqui y superior a
ellos, algo que convenga especificamente a €l solo, algo que la inteligencia y la eleccion no agotan y ni siquiera
tocan?

'® Uno de los problemas fundamentales de la antropologia filoséfica, es el del verdadero sentido que debemos
atribuir a esas exaltaciones bruscas de la conciencia humana. Formulado el problema en preguntas rigurosamente
antitéticas. ;Significan un proceso en que el hombre concibe cada vez con mayor profundidad y verdad su
posicion objetiva y su lugar en el conjunto de lo real?, o ;significan la progresion y exaltaciones de una peligrosa
1lusion, sintomas de una creciente enfermedad?

" O fato é que as antropologias da biologia e da psicanalise representam uma ruptura na diferenciacio do
homem com relagdo ao animal, razdo pela qual afirma Scheler: “O homem parece ter deslizado para o interior da
animalidade, da natureza inferior. Assim, passa a vigorar a tarefa de encontrar exatamente uma diferenca que o
salve de afundar totalmente na animalidade.” (SCHELER, [1914/1923] 2003, p. 95). O tema da antropologia
filosofica, nesse sentido, ¢ a de se haveria ainda algum sentido em falar de uma diferenca ou se isso ndo passaria
de uma ilusdo de enaltecimento da consciéncia humana sobre si.
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A primeira delas teria sido a descoberta de que a terra ndo seria o centro do universo, a
“ofensa cosmologica” (FREUD, 1948, p. 1018), ou seja, estaria relacionada a importancia que
a tese de Copérnico teria tido na nova concepcdo fisica do mundo, pois as fisicas de
Aristoteles e Ptolomeu concebiam que a terra seria o centro do universo e tanto o sol como os
corpos celestes girariam em torno da terra (a denominada hipotese geocéntrica); em suas
pesquisas, Copérnico teria concedido como mais plausivel a hipotese heliocéntrica, na qual o
observador ¢ quem gira em torno do sol e ndo o contrario.

A segunda ferida narcisica teria sido ocasionada quando o lugar de soberania entre os
seres viventes fora posto em questdo pela teoria evolucionista. A teoria evolucionista teria
realizado uma ferida narcisica de carater bioldgico na mentalidade de exaltacdo de si que a
humanidade, mais recentemente na histéria — diferentemente dos primitivos —, tinha
construido.

Entretanto, ¢ a terceira ferida que Freud considera a mais sensivel, pois ndo se aplica ao
exterior, mas a propria alma, dentro da qual o eu considera-se soberano, ja que no seu interior
ele possui um “orgao inspetor” (FREUD, 1948, p. 1018) que vigia os impulsos, e a vontade,
ao comando do eu, executa as ordens de controle e repressao deles. No entanto, na neurose ele
falha nesse esfor¢o de soberania e as forgas dos pensamentos inconscientes emergem contra a
vontade do sujeito, aparecendo para o eu, unicamente, como sintoma.

Uma das criticas realizadas por Freud ¢ a da confianca na crencga de que o animico ¢ o
mesmo que o consciente (FREUD, 1948, p. 1019). Isso fez com que o autor se referisse aos
resultados dos trabalhos psicanaliticos, que mostrariam que somente uma pequena informacao
chega a consciéncia, que a vontade opera com esta informagao restrita presente ao eu e, ainda,
que muitas vezes ela mesma ¢ distorcida. Enfim, o sujeito ndo ¢ mais tdo transparente para si

mesmo, como a modernidade alema acreditava:

Assim quis a psicanalise ensinar ao Eu. Mas suas duas teses, a de que a vida
instintiva da sexualidade ndo pode ser totalmente domada em nds, ¢ a de que os
processos animicos sdo em si inconscientes, € sO mediante uma percepgao
incompleta e pouco fidedigna chegam a ser acessiveis ao Eu e submetidos por cle,
equivalem a afirmagdo de que o Eu ndo € dono e senhor em sua propria casa. E
representam o terceiro agravo inferido ao nosso amor proprio: um agravo
psicoldgico.'® (FREUD, 1948, p. 1020).

'8 Asi quiso el psicoanalisis aleccionar al Yo. Pero sus dos tesis, la de que la vida instintiva de la sexualidad no
puede ser totalmente domada en nosotros, y la de que los procesos animicos son en si inconscientes, y solo
mediante una percepcion incompleta y poco fidedigna llegan a ser accesibles al Yo y sometidos por €él, equivalen
a la afirmacion de que el Yo no es dueio y sefior en su propia casa. Y representan el tercer agravio inferido a
nuestro amor propio; un agravio psicolédgico.
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O autor reconhece que essa concepgdo tedrica geral teve seus precursores € nomeia
Arthur Schopenhauer em particular, com sua nocao de vontade, que estaria em proximidade
com a tese das pulsdes animicas da psicandlise. Para Freud, poucos reconheciam, no seu
tempo, as descobertas psicanaliticas. Ele atribuiu ao fator psicoldgico esta resisténcia social.
Nao obstante, a psicanalise exercera uma influéncia significativa na Alemanha do periodo e
posteriormente, apesar das “resisténcias” a ela, € ndo por acaso alguns ja consideravam nesse
mesmo periodo como sendo o século de Freud. Na psicologia do inconsciente, o homem
como ser racional e de vontade entraria em crise, apresentando-se como um ser sujeito as
forcas inconscientes, que nao estariam no seu controle.

Scheler, na obra La Idea del Hombre y la Historia, contrapde-se a esta visdo de que as
descobertas de Copérnico tenham sido uma ferida narcisica no contexto da tradi¢do ocidental
cristd, sustentando que, ao contrario, representaram uma nova exaltagdo na modernidade da

consciéncia humana como sendo privilegiada:

E um erro muito espalhado o crer que, por exemplo, a tese de Copérnico fora
sentida, na época que apareceu, como motivo de descenso e debilitagdo da
consciéncia humana. Giordano Bruno, o maior missionario e filésofo da nova
cosmografia, expressa o sentimento contrario: Copérnico se limitou a descobrir no
'céu’ uma nova estrela, a Terra: 'logo, estamos ja no céu' — cré Bruno poder exclamar,
jubiloso — e ndo necessitamos, portanto, o céu da Igreja. (...) O homem conhece,
sem duvida, que ndo € mais que o habitante de um pequeno satélite do sol; mas o
fato de que sua razdo tenha poder bastante para desentranhar e inverter a ilusdo
natural dos sentidos, exalta notavelmente a consciéncia que o homem tem de si
mesmo."” (SCHELER, 1942, p. 56)

Nesse sentido, ¢ importante notar como a antropologia teologica da tradi¢do judaico-
cristd, a antropologia filos6fica — do homem como ser racional — e a antropologia cientifica —
do evolucionismo, mas também, ainda que ndo diretamente referida por Scheler, da
psicandlise — representam, na época, compreensdes bastante distintas uma das outras com
relacdo a quem o ser humano ¢ e qual o seu /ocus no cosmos —, sendo as da biologia e da
psicanalise as representantes de uma crise da consciéncia do ocidental com relagdo a si
mesmo (e do estabelecimento de uma narrativa de um certo decaimento de um pedestal de

ilusoes para o da realidade).

9 Es un error muy extendido el creer que, por ejemplo, la tesis de Copérnico fuera sentida, en la época que
aparecid, como motivo de descenso y debilitacion de la conciencia humana. Giordano Bruno, el mas grande
misionero y filésofo de la nueva cosmografia, expresa el sentimiento contrario: Copérnico se ha limitado a
descubrir en el 'cielo' una nueva estrella, la Tierra: 'luego estamos ya en el cielo’' — cree Bruno poder exclamar,
jubiloso — y no necesitamos, por lo tanto, el cielo de la Iglesia. (...) El hombre conoce, sin duda, que no es mas
que el habitante de un pequeifio satélite del sol; pero el hecho de que su razon tenga bastante poder para
desentrafiar e invertir la ilusion natural de los sentidos, exalta notablemente la conciencia que el hombre tiene de
si mismo.
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Além disso, independentemente do fato historico da descoberta de Copérnico, ¢ o que
significa enquanto mito alemao de superacdo de uma forma de conceber o0 mundo que passa
para uma outra superior, que esta operando na andlise de Freud. De fato, quando Kant realizou
a sua critica epistemologica a metafisica, também designou essa sua nova compreensao acerca
da natureza e das fontes do conhecimento como uma revolugdo copernicana, pois antes se
concebia que a intuicdo se guiava pela natureza do objeto, mas o filosofo de Konigsberg
sustentaria que objeto ao qual se chega pelos sentidos se guia pela natureza da intui¢do, e que
além do saber a posteriori (da experiéncia), hd um que o precede (a priori) e que € sua
condi¢do de possibilidade (KANT, 1989, p. 20).

A psicologia do inconsciente ou do profundo (7iefenpsychologie) pretendia ter realizado
uma revolugdo copernicana na compreensdao que o homem tinha de si mesmo, retirando o
centro de gravitagdo do eu consciente e de sua vontade (pretensamente soberana, exaltada,
inflada) para o inconsciente, por meio das descobertas que havia realizado no ambito da
psicologia médica.

Carl Gustav Jung, um dos tedricos da psicologia do inconsciente da época, em sua
conferéncia Os Objetivos da Psicoterapia publicada em 1929 no Congresso da Sociedade
Alema de Psicoterapia, apresenta algumas das compreensdes as quais chegara como avangos
cientificos do periodo. Posicionando-se frente principalmente as teorias de Sigmund Freud e
Alfred Adler nas quais via a representacdo de uma psicologia atuante na mentalidade alema
(em fun¢do mesmo de suas “psicologias,” ou seja, de uma certa compreensao da realidade
devida a fatores subjetivos), com as necessidades de insercdo social e autoafirmacio
afirmadas por elas (pela énfase nas questdes de sexualidade e de vontade de poder em suas
teorias), buscou expor os limites delas e, em contraposicdo, as necessidades terapéuticas
diversas das pessoas que ja passaram para a segunda metade da vida, pois ja estariam
inseridas socialmente e teriam satisfeitas aquelas necessidades (tdo enfatizadas pela
psicandlise e pela psicologia individual), estando “doentes devido a falta de sentido e
conteudo em suas vidas” (JUNG, 1985, p. 39). Nestas pessoas estagnadas, outros objetivos,
diferentes dos ja descobertos pela psicandlise e pela psicologia individual, deveriam ser
levantados para a psicoterapia. Para o autor, o inconsciente forneceria esse conteudo para
trabalhar a propria existéncia, pois algumas pessoas apresentariam, frente as suas existéncias
pesadas e cinzentas, contetidos multicolores em seus simbolos oniricos, que poderiam formar
belos quadros.

Para ele, é necessario superar o carater passivo das psicoterapias propostas por Freud e

Adler e propor um método diferente no qual o paciente pode “tornar-se independente em sua
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criatividade” (JUNG, 1985, p. 46). Desse modo, Jung busca promover um fantasiar ativo,
sugerindo que os pacientes pintem os conteidos dos sonhos, pois assim teriam um
relacionamento independente consigo mesmo, imergindo em uma psicologia do estado adulto.

Dessa maneira,

(...) o que esta mobilizado ¢ ele mesmo, quando considera que o seu “eu” pessoal e
o seu “self” eram uma e a mesma coisa. Agora ha um sentido novo, que antes lhe era
desconhecido: seu eu aparece como objeto, como objeto daquilo que estd atuando
dentro dele. Numa séric de quadros intermindveis, o paciente esforga-se por
representar, exaustivamente, o que sente, mobilizado dentro de si, para descobrir,
finalmente, que ¢ o eterno desconhecido, o eternamente outro, o fundo mais fundo
da nossa alma. (JUNG, 1985, p. 47).

Nesse sentido, ha um des-centramento do eu, como sujeito do sentido de si mesmo e da
vontade (que Freud criticara de forma analoga em seu artigo de 1917), para um outro centro

(o Selbst inconsciente). E acrescenta Jung:

Nao me ¢é possivel dizer quais os pontos de vista e os valores que sdo, assim,
modificados [com esta nova técnica terapéutica descrita por ele], nem como o centro
de gravitagdo da personalidade é deslocado. E como se a terra tivesse descoberto
que o sol é o centro das trajetorias dos planetas e do seu proprio percurso. Mas
entdo ja ndo sabiamos destas coisas? (JUNG, p. 47 — italico nosso).

A imagem da virada heliocéntrica ¢ o mito de revolugdo em curso que estd no pano de
fundo da concepcdo de Jung, que denota como os psicdlogos do inconsciente (tanto Freud
como Jung) veem em suas descobertas uma virada copernicana na autocompreensdo do
sujeito, contra a superestimagdo do eu e do consciente, na modernidade, e da vontade na
autodeterminacao do individuo.

A compreensdo cultural de que se estd experienciando uma revolu¢do no entendimento
de si ¢ a razdo pela qual Stein, no ja no inicio do Aufbau, ird contrapor duas compreensdes
antropolégicas especificas, tendo em vista o problema pedagdgico, ou seja, da fundamentacao
da pedagogia na Antropologia Filosofica. Desse modo, a primeira concepgao antropologica
concebida ¢ a que formou as bases da pedagogia da Bildung, ou seja, o idealismo alemao, para
quem o homem ¢ concebido principalmente pela sua racionalidade e, na sua psicologia,
somente os dados da consciéncia eram levados em consideragdo (gerando a psicologia dos
dados da consciéncia do século XIX). Entretanto, esta ja era uma “old psychology” frente a
“new psychology” que, influenciando as instituigdes escolares da época, apresentavam uma
ruptura com a concepgao pedagodgica oriunda da Bildung, valorizando muito mais as pulsdes
inconscientes e transformando a pratica pedagégica. E interessante notar a metafora que a

autora usa para referir-se a diferenga entre ambas: a primeira ¢ uma antropologia
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“superficial”, enquanto a outra concebe uma “profundidade” (ou seja, uma referéncia a
denominada Tiefenpsychologie). Ainda que a autora reconheca antecedentes da psicanalise no
romantismo alemao e na literatura russa, a psicandlise parece ter retirado definitivamente o eu
consciente, a sua inteligéncia e a sua vontade do pedestal em que estavam exaltados e
representado uma virada pendular ao determinismo das pulsdes. Da pedagogia da Bildung,
com sua ética especifica cujo #élos formativo seria a autodeterminagao/autonomia (do eu, da
vontade), resulta uma pedagogia compreensiva que tem na condugdo ao insight dos processos
psicologicos do aluno a sua atividade propria.

Segundo Ales Bello, “Stein, todavia, confronta-se também com as posigdes
contemporaneas a ela, em particular com a leitura do Dasein proposta por Heidegger e com a
psicologia do profundo, presumivelmente aquela de Jung, ainda que se ndo é expressamente
citado.”” (BELLO, 2007, p. 133). No entanto, Stein se refere ao seu fundador quando
descreve a teoria psicanalitica (na critica que realiza no inicio de sua obra) e a tem em vista
pela influéncia que estaria exercendo em ambito educativo, o que ndo permite concluir que
seja a de Jung especificamente. O que leva Ales Bello a essa conclusdo equivocada € o papel
da nocdo de Selbst na descricdo fenomenologica do ser humano em Stein, que aparecera
principalmente no capitulo sobre o especificamente humano e que, na psicologia analitica de
Jung, diferentemente de Freud, ¢ um conceito central (designando o nucleo da personalidade
de carater inconsciente).

A filosofia existencial de Martin Heidegger ¢ a terceira “antropologia” que Stein leva
em consideragdo, a partir da obra Ser e Tempo (Sein und Zeit), de 1927. O Dasein, na época,
fora interpretado como uma concepgao filosofico-antropologica. Nesta, Stein reconhece um
outro tipo de “profundidade”, ndo da psique e suas forgas inconscientes como presente em
Freud, mas do “espirito.” Com isso, a autora ndo estd designando que o conceito de Geist seja
importante para ele, mas apenas a diferenga de acesso a profundidade de si mesmo presente
na filosofia existencial de Heidegger frente a psicologia do inconsciente (em suas diversas
escolas).

Stein considera que entre as questdes fundamentais da antropologia filosofica, além
daquela sobre a esséncia do humano (O que ¢ o homem? O que ¢ a humanidade?), estdo
aquelas sobre a origem e a finalidade (#é/os) do ser humano. Isso aparece no modo como ela
avalia as contribuigdes da Bildung, da Tiefenpsychologie e da filosofia existencial de

Heidegger. Na constitui¢do da Bildung, Stein encontra nos nomes de Lessing, Schiller, Goethe

20 La Stein, tuttavia, si confronta anche con la posizioni a lei contemporanee in particolare con la lettura del
Dasein proposta da Heidegger e con la psicologia del profondo, presumibilmente quella di Jung, anche se non ¢
espressamente citato.
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¢ Herder as respostas a estas questdes (e, particularmente no ultimo, o de um télos para a
humanidade, ndo somente individual). A concepcao de que o homem ¢ um ser livre e a crenga
na for¢a da razdo (que ela liga a Rousseau e ao racionalismo), ¢ algo considerado evidente, ou
seja, acredita-se no poder do eu, da consciéncia e na forca dos atos voluntdrios. Ja a
Tiiefenpsychologie esta relacionada ao nome de Freud e das escolas que se ligam a ele, pois

ela afirma que

para o fundador da psicanalise — e para grandes grupos que, se bem estimulados em
um primeiro momento por ele, hoje adotam posigdes contrarias em importantes
pontos — as forcas profundas que determinam a vida na qualidade de poderes
invenciveis sdo os instintos do homem [menschlichen Triebe]. Pois bem, existem
diversas correntes segundo quais sejam os instintos [7riebe] que se consideram
dominantes.”' (STEIN, 2003a, p. 565).

Esta concepgdo representa uma revolucao copernicana frente ao idealismo alemao da

Bildung, pois afirma a autora:

Comparada com a concepgao idealista, nesta nova imagem de homem se faz patente
o destronamento do intelecto e da vontade livremente dominadora. Também se
deixam de perseguir metas objetivas, acessiveis ao conhecimento e alcangaveis pela
vontade.” (STEIN, 2003a, p. 565).

Isso contrapde a psicologia do profundo a concepgdo idealista, pois esta estd mais
relacionada a autonomia do sujeito e a contribuicdo para a humanidade, para a cultura do
povo e da humanidade como um todo. Para a concepcao idealista, hd um #élos a ser alcangcado
na formagdo pedagdgica, marcado por otimismo. Na concepgdo pedagdgica psicanalitica, o
télos formativo se reduz a compreensdo (ao insight), comparada ao carater diretivo da

Bildung »

! para el fundador del psicoanalisis — y para grandes grupos que, si bien estimulados en un primer momento por
¢l, hoy adoptan posiciones contrarias en importantes puntos — las fuerzas profundas que determinan la vida en
calidade de poderes invencibles son los instintos del hombre. Ahora bien, existen diversas corrientes segin
cuales sean los instintos que se consideran dominantes.

22 Comparada con la concepcién idealista, en esta nueva imagen del hombre se hace patente el destronamento del
intelecto y de la voluntad libremente dominadora. También se dejan de perseguir metas objetivas, accesibles al
conocimiento y alcanzables por la voluntad.

23 A énfase dada a compreensdo como objetivo da educagio ¢ outra razdo que faz pensar que a influéncia da Jung
ndo esteja presente, pois para este autor, no ambito da psicoterapia, reconhece-se a finalidade posta pela
psicologia individual na educacdo do paciente, além de incluir uma outra, que esta relacionada a uma atitude
ativa do sujeito frente aos seus contetidos inconscientes, que Jung denomina de transformacao, posicionando-se
frente a psicandlise (cujas finalidades terapéuticas eram no inicio a catarse e, posteriormente, o insight) e a
psicologia individual (que, na educagao, ele considera que deixa passivo o paciente), em funcao de sua influéncia
idealista alema recebida, que v€ na atitude ativa e independente do sujeito o fim da terapia. A énfase de Stein na
compreensdo como télos educativo e a importancia das pulsdes (7rieb) denota que ela tem em vista
principalmente a psicanalise e ndo a psicologia analitica. A pedagogia psicanalitica transpde os objetivos
terapéuticos para a pedagogia, em que o funcionamento “‘com normalidade”™ (STEIN, 2003, p. 566) ¢ o
tratamento das perturbagdes neurdticas ou sua profilaxia ¢ tornado fim pedagdgico (que ocorre com o insight de
processos inconscientes). A énfase nas pulsdes (que significaria, na pratica, a satisfacdo delas para a autora) e a
analise selvagem praticada por pedagogos (que coloca a compreensdo no lugar da formacdo) sdo duas
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Ja na filosofia existencial de Heidegger, em cujo contexto a nog¢do de Dasein fora
compreendida como uma concepgdo antropologica, Stein buscara uma imagem de homem
naquilo que ela concebe como sendo uma metafisica niilista — “O homem vem do nada e a ele
se dirige, sem poder deter-se”** (STEIN, 2003, p. 567). Dada esta concep¢do metafisico-
antropolégica de Heidegger, Stein busca derivar uma proposta pedagdgica, mas chega a uma
aporia €tica, pois o “chamado” ao “verdadeiro ser” (autenticidade?) ndo parece ter sentido
para uma existéncia oriunda do nada e que se direciona ao nada.

Entretanto, ¢ de se notar que o Dasein heideggeriano se opde ao sujeito psicanalitico,
descrito por Stein como uma “profundidade”, mas que representa uma restitui¢do da ideia de

liberdade, frente ao determinismo do inconsciente (das forgas pulsionais) de Freud:

O fato a que o homem trata de furtar-se é que esta 'langado' a existéncia para viver
sua vida. A sua existéncia pertencem possibilidades que tem que aceitar livremente,
entre as que se tem que decidir (...) Quem quer viver na verdade, deve suportar
olhar cara a cara ao nada, sem fugir dele para um auto-esquecimento e outras formas
de enganosa seguranga. A vida profunda é para Heidegger uma vida segundo o
espirito. O homem ¢ livre, no sentido de que pode e deve decidir-se por um
verdadeiro ser. Mas ndo lhe ha sido assinalado nenhum outro fim que ser ele mesmo
e perseverar no nada de seu ser.”” (STEIN, 2003a, p. 567-568).

Nesse sentido, a liberdade da vontade e seu papel na existéncia humana ganha uma
revalorizagdo frente a pretendida virada copernicana da psicologia do inconsciente. Note-se
que ela critica a psicanalise, porque “a imagem do homem da psicologia profunda é a do
homem caido™® (STEIN, 2003a, p. 572) e negligencia a realidade da Reden¢do®’, por essa
exaltagdo de uma irremissivel determinagdo das for¢as que atuam na obscuridade profunda da
psiqué.

Desse modo, Stein manifesta proximidade com a concep¢do de Heidegger, pois este
concebe o Dasein como aberto as possibilidades futuras das quais € livre para se decidir, e

(13

formulara sua tese antropoldgica de forma andloga a dele, com sua nocao de Person: “ele

pode e deve formar a si mesmo” (STEIN, 2014, p. 123).

repercussdes negativas na pedagogia que Stein critica.

24 El hombre viene de la nada y a ella se dirige, sin poder detenerse (...).

% E] hecho al que el hombre trata de hurtarse es que estd “arrojado” a la existencia para vivir su vida. A su
existencia pertenecen posibilidades que tiene que aceptar libremente, entre las que se tiene que decidir. (...)
Quien quiere vivir en la verdad, debe soportar mirar cara a cara a la nada, sin huir de ella hacia el autoolvido y
otras formas de engafosa seguridad. La vida profunda es para Heidegger una vida seglin el espiritu. El hombre
es libre, en el sentido de que puede y debe decidirse por un verdadero ser. Pero no le ha sido sefialado ningin
otro fin que ser ¢l mismo y perseverar en la nada de su ser.

% (...) la imagen del hombre de la psicologia profunda es la del hombre caido (...).

% No segundo comentario, é possivel que Stein esteja levando em consideragio o materialismo declarado de
Freud, que transparece em suas leituras sobre o fato religioso.
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Outro aspecto da obra de Stein, que a liga ao problema antropoldgico da época trazido
pela teoria da evolucdo, ¢ o excurso que ela dedica ao problema da origem das espécies
(STEIN, 2003a, p. 626-641).

Enfim, o que gestou a necessidade da Antropologia Filosofica foi a crise da auto-
compreensdo do ser humano no inicio do século XX, na qual a psicologia do inconsciente,
que exerceu forte influéncia na Alemanha da época, apareceu culturalmente como uma
revolugdo copernicana frente ao entendimento que o moderno tinha de si mesmo
(principalmente do idealismo alemao), concomitantemente ao fato de que o poder central de
uma concepgdo de homem e de mundo passou a ndo mais existir. Em Stein, esse conflito na
visdo dominante se manifesta nas instituicdes de ensino alemas regidas pela pedagogia da
Bildung, que estdo diante de um alastrar-se da influéncia psicanalitica nas escolas como
fundamento para as intervengdes pedagogicas. Além disso, as questdes da Antropologia
Filosofica repropdem o problema de uma diferenga essencial entre o homem e o animal, a
nocao essencial de que fala Scheler, frente a crise da antropologia judaico-crista e grega que
influenciaram amplamente o Ocidente, a for¢a adquirida pela psicandlise e a teoria da
evolucdo, bem como diante das novas possibilidades de compreensdo do ser humano

oferecidas pela fenomenologia e pela filosofia existencial de Heidegger.



31

3 AANTROPOLOGIA FENOMENOLOGICA

“1.° Importante: principio do submetimento incondicional ao que se dd a nés.”*

Adolf Reinach (2007, p. 35), 22 de junho de 1916

A expressdo “antropologia fenomenologica” ndo era utilizada no contexto em que
Stein escreveu a obra A Constitui¢do da Pessoa Humana, pois ainda estava se estabelecendo a
Antropologia Filosofica como disciplina, ou melhor, como 4rea do saber propriamente
filosofica, separada das investigacdes empiricas que eram designadas sob o nome de
“antropologia” ou de algum ramo das ciéncias do espirito.

Em seu artigo La Idea del Hombre y la Historia, Max Scheler define minimamente o

que € a Antropologia Filosé6fica, bem como algumas de suas questdes fundamentais:

sob esta denominag¢do entendo uma ciéncia fundamental da esséncia e da estrutura
essencial do homem: de sua relagdo com os reinos da natureza (inorgénica, vegetal,
animal) e com o fundamento de todas as coisas; de sua origem metafisica e de seu
comego fisico, psiquico e espiritual no mundo; das forgas e poderes que movem ao
homem e que ele move; das diregdes e leis fundamentais de sua evolugdo biologica,
psiquica, historico-espiritual e social, e tanto de suas possibilidades essenciais como
de suas realidades. Em dita ciéncia encontram-se contidos o problema psicofisico do
corpo e da alma, assim como o problema noético-vital. Esta antropologia seria a
unica que poderia estabelecer um fundamento ultimo, de indole filosofica, e

assinalar, ao mesmo tempo, objetivos certos da investigacdo a todas as ciéncias que
se ocupam do objeto “homem”.” (SCHELER, 1942b, p. 53)

Na obra 4 Posi¢ao do Homem no Cosmos (Die Stellung des Menschen im Kosmos), de
1928, que ¢ considerado um dos textos fundadores da moderna Antropologia Filosofica,
Scheler sustenta que as questdes fundamentais da Antropologia Filos6fica sao “o que é o
homem? € qual a sua posigio [Stellung] no interior do ser?”*® (SCHELER, 2003a, p. 1)
clarifica que “sob essa denominag¢do entendo uma ciéncia fundamental da esséncia e da

estrutura essencial do homem” (SCHELER, 2003a, p. 9). O autor distingue trés tipos de

28 1 ° Importante: Principio del atenimiento incondicional a lo que se nos da.

% Bajo esta denominacion entiendo una ciencia fundamental de la esencia y de la estructura esencial del
hombre; de su relacion con los reinos de la naturaleza (inorganica, vegetal, animal) y con el fundamento de todas
las cosas; de su origen metafisico y de su comienzo fisico, psiquico y espiritual en el mundo; de las fuerzas y
poderes que mueven al hombre y que el hombre mueve; de las direcciones y leyes fundamentales de su
evolucion bioldgica, psiquica, historico-espiritual y social, y tanto de sus posibilidades esenciales como de sus
realidades. En dicha ciencia hallanse contenidos el problema psicofisico del cuerpo y del alma, asi como el
problema noético-vital. Esta antropologia seria la tnica que podria establecer un fundamento tltimo, de indole
filosofica, y sefialar, al mismo tiempo, objetivos ciertos de la investigacion a todas las ciencias que se ocupan del
objeto “hombre”.

% No artigo, Para a ideia do homem (de 1914/1923) ele apresenta de forma mais clara o sentido dessas
perguntas: “o que ¢ o homem? Qual a posicao e a situagdo metafisica por ele assumidas no interior da totalidade
do ser, do mundo e de Deus?” (SCHELER, 2003b, p. 91).
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antropologia (filosofica, cientifica e teoldgica) e, diante delas, questiona se ndo haveria uma
noc¢ao de homem “essencial.”

Scheler desenvolveu um método fenomenolodgico proprio (distinto de Husserl) e sua
fenomenologia ¢ basicamente uma andlise eidética (por isso ele se refere inicialmente a uma
ciéncia da esséncia e da estrutura essencial), além de ter sido um dos responsaveis pela
constituicdo da Antropologia Filoso6fica nos moldes contemporaneos, juntamente com
Helmuth Plessner, em sua obra Os Graus do Organico e o Inorgdnico, que a publicou no
mesmo ano que Scheler.

As obras citadas tiveram muito sucesso na época e posteriormente, mas outros autores
também contribuiram para o desenvolvimento da Antropologia Filosofica, como Edith Stein,

ainda que a historiografia a tenha relegado a penumbra. Por isso afirma Bello:

Por ora gostaria de observar que ¢ da escola fenomenolégica, entendida em sentido
amplo, que provém a “revolugdo” no ambito da antropologia. Também aqueles que
colocam em evidéncia isto do ponto de vista de uma reconstrugdo historica citam
Max Scheler, Arnold Gehlen e Helmuth Plessner, mas ainda ndo se reconhece que
nos anos trinta Stein contribuiu de modo determinante ao nascimento da
antropologia filosofico-fenomenologica. (BELLO, 2015, p. 26)*!

A obra de 1932-1933 denominada A Constituicdo da Pessoa Humana ¢ um curso
antropologico ministrado por Stein para futuras pedagogas, no Instituto de Pedagogia
Cientifica de Miinster, onde ela trabalhava desde margo de 1932, e visava oferecer uma
compreensao antropologica que sirva de fundamento para a Pedagogia (ou do que se
denominaria contemporaneamente de Filosofia da Educacdo), e inicia situando a Antropologia
Filoso6fica como um capitulo da Metafisica.

A autora em sua obra manifesta particular preocupag¢ao em estabelecer a especificidade
da Antropologia Filosofico-Fenomenologica, da qual se refere Bello, pois ela busca mostrar a
diferengca entre a ciéncia empirica que se denomina Antropologia (que ¢ uma ciéncia
descritiva e natural), bem como a diferenga de uma Ciéncia do Espirito (compreensiva e
empirica), diante da especificidade da Antropologia Filos6fica. Nem mesmo Scheler realizou
esse trabalho na obra de 1928, pois nao expde o método e as diferengas metodoldgicas com as
outras ciéncias. Para a autora, a antropologia como ciéncia natural estuda o ser humano como
espécie — homo sapiens — e se baseia fundamentalmente na teoria da evolugdo. Apesar do

“exordio” (BELLO, 2016, p. 131) de sua obra dar a impressdo de que ¢ uma Antropologia

31 Per ora vorrei osservare che & dalla scuola fenomenologica, largamente intesa, che proviene la «rivoluzione»
nell'ambito dell'antropologia. Anche coloro che mettono in evidenza cio dal punto di vista di una ricostruzione
storica citano Max Scheler, Arnold Gehlen e Helmuth Plessner, ma ancora non si riconosce che negli anni Trenta
Stein ha contribuito in modo determinante alla nascita dell'antropologia filosofico-fenomenologica.
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Filosofica em geral — pelas analises das imagens (Bild) de homem do idealismo alemao, da
psicologia do profundo (Ziefenpsychologie) e da filosofia de Martin Heidegger —, e por buscar
situar a Antropologia Filosofica como capitulo da Metafisica, como aluna de Husserl, Stein
claramente define que o método que utilizard na obra que estd desenvolvendo serd o das
Investigagoes Logicas, publicadas no inicio do século. Entretanto, dada a especificidade do
método fenomenologico, € possivel questionar o que significa uma Antropologia
Fenomenologica — frente a Antropologia Filosofica em geral —, ainda que a expressdo ndo
existisse naquele contexto.

Herbert Spiegelberg, em seu artigo de 1964, denominado The Idea of a
Phenomenological Anthropology and Alexander Pfinder's Psychology of Man, buscou
elaborar um programa minimo para que uma Antropologia possa ser considerada
fenomenologica (a despeito de haverem diversas interpretagdes do método fenomenolédgico
até entdo)*?, pois a fenomenologia ndo abarca a totalidade das questdes e das possibilidades
metodologicas da Antropologia Filoséfica. Segundo o autor, uma antropologia que se utilize
do método fenomenologico para compreender o ser humano deveria satisfazer alguns

requerimentos minimos:

() Uma abordagem fenomenologica deve iniciar de uma exploracdo direta dos
fendmenos experienciados como se apresentam eles mesmos em nossa consciéncia,
prestando ateng@o para o modo no qual eles apresentam a si mesmos, sem se
comprometer a acreditar ou desacreditar em sua realidade.

(II) Ela deve tentar captar as estruturas essenciais destes fendmenos experienciados
e suas interrelagdes essenciais.

(Il Ela deve também explorar a constituicdo destes fendmenos em nossa
consciéncia (fenomenologia constitutiva), isto €, verificar o modo no qual estes
fendmenos tomam forma em nossa experiéncia tal como ela se desenvolve.
(SPIEGELBERG, 1967, p. 76-77)*.

Como se percebe, a proposta de Spiegelberg limita-se a seguir minimamente a
compreensdo de Husserl do método fenomenoldgico: a epoché; a andlise eidética; a
fenomenologia transcendental. Nesse sentido, por um lado as defini¢des dadas da
Antropologia Filosofica por Scheler se limitam até o segundo ponto e, por outro, ultrapassam

o ambito do fenomenologico (ao incluir elementos das ciéncias empiricas e da metafisica). De

%2 Lavigne elenca pelo menos quatro: 1) do Husserl das Investigacées Légicas, de 1900; 2) do Husserl apos
1907; 3) de Scheler; 4) da escola de Munique, incluindo Adolf Reinach (LAVIGNE, 2015a, p. 221).

% (I) A phenomenological approach must start from a direct exploration of the experienced phenomena as they
present themselves in our consciousness, paying special attention to the way in which they present themselves,
without committing itself to belief or disbelief in their reality. (II) It must attempt to grasp the essential structures
of these experienced phenomena and their essential interrelations. (IIT) It should also explore the constitution of
these phenomena in our consciousness (constitutive phenomenology), i.e., watch the way in which these
phenomena take shape in our experience as it develops.
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fato, Scheler na obra de 1928 ndo é puramente fenomenoldgico, pois utiliza-se de muitos
dados empiricos no estabelecimento de sua concepgao de ser humano.

A fenomenologia surgiu no inicio do século como uma ciéncia descritiva ou, como
afirma Adolf Reinach em sua Introduccion a la Fenomenologia de 1914, como “um método
de filosofar que vem exigido pelos problemas da filosofia™** (REINACH, 1986, p. 21), ou
seja, ndo como um sistema filosofico com proposi¢des prontas a partir das quais se interpreta
a realidade, mas como um método critico do conhecimento que propde, para tanto, uma
mudanga de atitude — da natural (que engloba desde a do senso comum até a da ciéncia
empirica) — para a fenomenoldgica — na qual se coloca em suspenso (epoché) a compreensao
dos objetos e sua tese de existéncia, para descrevé-lo como aparecem para a consciéncia na
experiéncia imediata, como toda a fidelidade. Na atitude natural, h4 uma maior ou menor
precisdo diante dos objetos, bem como um predominio da atitude pratica com relagdo a eles, o
que faz com que seu sentido e 0 modo como eles se dao e sdo ndo aparecam claramente para o
sujeito, ou se suponha ingenuamente que ja esta claro. Isso faz com que tenhamos uma visao
obscura dos fendmenos e, por isso, ¢ necessario aprender a vé-los novamente. Apesar de que
tudo que pensamos e falamos ¢ algo ao qual nos referimos — intencionalidade da consciéncia
—, nem por isso a esséncia dos objetos aparece claramente para nos. A fenomenologia implica

uma atitude de abertura e fidelidade ao que se d4 na consciéncia e por isso afirma Reinach:

Se queremos apreender a esséncia do vermelho ou da cor, s6 necessitamos, em
suma, dirigir a visdo a qualquer cor que percebemos ou nos imaginamos ou nos
representamos e, dela, que ndo nos interessa em absoluto enquanto individuo nem
enquanto real, extrair sua esséncia, seu qué (...) Nao se trata de existéncias, sendo de
esséncias, das espécies possiveis de consciéncia como tais, sem que interesse se se
apresentam nem quando nem como se apresentam. (REINACH, 1986, p. 24-26)*

Para se chegar a esséncia ¢ necessario suspender o juizo acerca das interpretacdoes em
geral oferecidas acerca dos objetos (seja as da atitude natural, quanto as cientificas) e o juizo
de existéncia (epoché) naquilo que ¢ duvidoso, fixando o olhar naquilo que aparece na
imanéncia da consciéncia (descri¢do), pois com a colocagdo entre parénteses dos objetos ha
um desdobramento, no qual o correlato que interessa ¢ o que aparece a consciéncia, ndo o
objeto empiricamente existente (BELLO, 2007, p. 126), o que possibilita captar os aspectos

essenciais do objeto.

3 (...) un método del filosofiar que viene exigido por los problemas de la filosofia (...).

% Si queremos aprehender la esencia del rojo o del color, sdlo necesitamos, en definitiva, dirigir la vista a
cualquier color que percibimos 0 nos imaginamos o nos representamos y, de €l, que no nos interesa en absoluto
en tanto que individuo ni en tanto que real, extraer su esencia, su qué. (...) No se trata de existencias, sino de
esencias, de las especies posibles de conciencia como tales, sin que interese si se presentan ni cudndo ni como se
presentan.
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Segundo a exposi¢do de Husserl, nas Ideas para una Fenomenologia Pura y una
Filosofia Fenomenologica (Ideen zu einer reinen Phdnomenologie und phdnomenologischen
Philosophie), livro I, de 1913, as ciéncias empiricas, que captam o individual em um lugar do
espaco e do tempo e o descrevem do modo como aparece, sdo ciéncias do contingente, pois
descrevem algo que poderia, em principio, ser de outro modo em outro lugar do espaco ¢ do
tempo, e descrevem existéncias; e as leis empiricas que sao estabelecidas pela observacao dos
fatos, sdo leis contingentes, relacionadas a tais e tais circunstdncias. Nao se trata na
fenomenologia de descrever o factum empirico e de estabelecer leis empiricas, mas de chegar
a intui¢do da esséncia e no estabelecimento das suas leis (que s@o necessarias). Na reducao a
esséncia, se trata de estabelecer o “qué” ¢ o fenomeno, ao se retirar os aspectos contingentes
relacionados ao mesmo, captar o seu sentido e, a partir disso, busca-se estabelecer as leis de
esséncia que regem sobre o objeto, pois “nelas ndo temos um 'ser assim' contingente, sendo
um 'ter que ser assim' necessario € um 'ndo poder ser, por esséncia, de outro modo.”?*
(REINACH, 1986, p. 50).

Spiegelberg entende que essa descrigdo da experiéncia imediata do homem que
realizaria uma antropologia fenomenoldgica, no primeiro ponto, parte do eu-puro e seus
correlatos intencionais, ou seja, distingue o ego, 0 cogito e o cogitatum, mas com a diferenca
de ser um eu, por exemplo, em um corpo, realizando as suas fungdes (pensar, sentir,
rememorar, etc.) em situacdo, diante de um mundo que se constitui em uma parte essencial
dele. Nesse sentido, o corpo proprio e o inconsciente (ainda que este seja s6 indiretamente
acessivel) seriam partes fundamentais da descrigdo fenomenoldgica do ser humano.
Entretanto, como fenomenologia, a andlise limita-se a imediata experiéncia de si, como ser
humano, na consciéncia.

O segundo ponto seria a analise eidética, ou seja, a intuicdo da esséncia e a descri¢do
das estruturas essenciais e suas relagdes reciprocas, pondo de lado os aspectos contingentes
presentes no objeto analisado. O terceiro aspecto seria uma fenomenologia constitutiva, como
o autor definiu.

Estes trés aspectos, para Spiegelberg, ainda sdo considerados andlises “estaticas” do
fendmeno do homem, pois seria parte essencial do ser humano também a sua mobilidade e,
influenciado por Heidegger, o autor acrescenta um quarto requisito, que seria a compreensao
do ser humano ndo somente no que diz respeito a sua temporalidade, mas também na sua

historicidade (e sua diferenca frente a uma explicacdao causal do ser humano). Desse modo,

% (...) en ellas no tenemos un 'ser asi' contingente, sino un 'tener que ser asi' necesario y un 'no poder ser, por
esencia, de otro modo'.
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afirma Spiegelberg: “Em resumo, entdo, uma antropologia fenomenoldgica assim concebida ¢
uma na qual o homem deve ser estudado como ele aparece para ele mesmo com sua
consciéncia humana, seu corpo e seu mundo vividos em seu desenvolvimento histdrico.”’
(SPIEGELBERG, 1967, p. 78). E a justificativa da importdncia de uma antropologia
fenomenolodgica para a Antropologia Filosofica seria que o ser humano ¢ “essencialmente um
ser fenomenologico™® (SPIEGELBERG, 1967, p. 78), ou seja, € constitutivo dele ser
manifesto a si mesmo e um entendimento global do ser humano (como pretende a
Antropologia Filosofica) supde que essa dimensdo seja descrita adequadamente.

Apesar de que Stein omita a fenomenologia transcendental no Aufbau, a autora parece
cumprir com os aspectos programaticos ao qual Spiegelberg se refere, pois claramente situa o
seu trabalho como fenomenologico, quanto ao método™, ainda que pudesse ter utilizado
outros métodos — como o da historica da filosofia ou a adesdo a um sistema filosofico prévio,
como o de Tomas de Aquino (cf. STEIN, 2003a, p. 589-590), utilizando o método de
demonstracdo e raciocinio. A autora, com o fim de ndo omitir problemas essenciais, utiliza
como fio condutor Tomds de Aquino no que concerne as questdes, mas o método de Husserl,
das Investigacoes Logicas, no que diz respeito a analise do ser humano no decorrer de toda a
obra (STEIN, 2003a, p. 589-590). Como ponto de partida, estd a epoché, ou seja, “nao
interrogar as teorias sobre as coisas, deixar de fora tanto quanto seja possivel o que seja
ouvido, lido e as composi¢des de lugar que a pessoa se fez para, ao contrdrio, aproximar-se
das coisas mesmas com um olhar livre de preconceitos e beber na intuigdo imediata.”*’
(STEIN, 2003a, p. 590). E, em segundo lugar, a analise eidética, ou seja, “dirigir o olhar ao
essencial. A intuicdo nao ¢ somente a percepgao sensivel de uma coisa determinada e

particular, tal como ¢é aqui e agora. Existe uma intui¢do do que a coisa é por esséncia (...)"*"!

" In short, then, a phenomenological anthropology so conceived is one in which man is to be studied as he
appears to himself with his human consciousness, his experienced body, and his experienced world in their
historical development.

% (...) essentially a phenomenological being.

% Ales Bello, ap6s mostrar em seu artigo como a autora aplica a fenomenologia transcendental em obras
anteriores, tal como na sua fundamentacdo filosofica da Psicologia e Ciéncias do Espirito, considera duas
hipoteses da omissd@o do seu uso no Aufbau, a saber, que ela estaria utilizando somente os resultados ja
adquiridos anteriormente na analise das vivéncias no estabelecimento das dimensdes corpdrea, psiquica e
espiritual (e que ndo implicaria no abandono do método, pois as descri¢des retornam nas obras posteriores), €
pela importancia dada a filosofia de Tomas de Aquino, com relagdo & qual haveria coincidéncia de resultados
com as pesquisas fenomenologicas. Além disso, sua preocupacdo seria colocar os problemas fenomenoldgicos
em um contexto metafisico, como por exemplo a questdo da substancialidade da alma. A analise da esséncia seria
um ponto que permitiria o didlogo com a filosofia de Tomas de Aquino (BELLO, 2015, p. 24). Nesse sentido,
como corpus, a autora cumpre este requisito de Spiegelberg.

40 (...) no interrogar a teorias sobre las cosas, dejar fuera en cuanto sea posible lo que se ha oido y leido y las
composiciones de lugar que uno mismo se ha hecho para, mas bien, acercarse a las cosas con una mirada libre de
prejuicios, y beber en la intuicion inmediata.

4 (...) dirigir la mirada a lo esencial. La intuicién no es solamente la percepcién sensible de una cosa
determinada y particular, tal como es aqui y ahora. Existe una intuicién de lo que la cosa es por esencia (...).
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(STEIN, 2003a, p. 591),** com relagdo ao ser proprio e universalmente, e que se da por meio

1.* Além disso, constata-se uma analise do ser humano a nivel “estatico”

de um ato espiritua
nos diferentes estddios do ser humano, juntamente com uma analise do “movel” no homem,
principalmente no processo de atualizagdo das poténcias animicas e no sentido que assumem
estas no espirito humano (como se vera posteriormente). E, indo além de Scheler, uma
discussao acerca dos diferentes métodos, destacando o sentido do método fenomenologico (cf.
STEIN, 2003a, p. 578-591), com a peculiaridade de ter como horizonte a questdo pedagdgica
e o didlogo com a filosofia de Tomas de Aquino, cujas teses acerca do ser humano ela
suspendera o juizo em sua analise.

O dialogo com Toméas de Aquino envolve problemas particulares, tal como o de que seja
possivel de admitir inicialmente algumas teses do Aquinate, ainda que para coloca-las em
suspenso, pois elas ndo podem ser contraintuitivas. Para tanto, ¢ importante notar o modo
como Stein inicia a sua descri¢do da esséncia do ser humano e sua estrutura individual, pois,
em sua analise preliminar, o ser humano se oferece como algo multifacetado, comegando pela
diferenga que ha entre a percepcao de si e a que temos dos outros, e como ele ¢ um ente que
pertence a diferentes niveis de ser, com os quais compartilha as leis das respectivas naturezas
(mostrando-se como submetido as leis que regem as coisas materiais-fisicas, como ser vivo
por mover-se a si proprio, como ser senciente como os animais ¢ mostrando algo a mais no
intercdmbio de pensamentos que ocorre entre as pessoas). Stein, desde o inicio, destaca como
para se perceber o ser humano nesses diferentes niveis ¢ necessario um processo abstrativo,

pois ndo ¢ desse modo que o ser humano se manifesta para nos naturalmente.

42 Mais adiante na mesma obra, afirmara: “Hemos intentado responder a esta pergunta: ;qué es el hombre?
Hemos partido de la experiencia, en la que se nos dan hombres. Hemos analizado el contenido de esa
experiencia, para dejar a un lado lo contingente y subrayar lo esencial. Esta es una reflexion filoséfica, y dado
que aspira a comprender la estructura esencial de un ser, denominamos a esta procedimiento ontologico.”
(STEIN, 2003a, p. 741-742).

43 0 segundo ponto ¢ erigido contra o empirismo, que confundiu o projeto de voltar-se para as coisas mesmas
com fundar todo o conhecimento na experiéncia em que, apesar da intengdo respeitavel de evitar construgdes
conceituais baseadas em preconceitos, segundo Husserl, reduziu todas as coisas as naturais, cuja unica fonte de
conhecimento seria a intuicao sensivel (a experiéncia), sem submeter exaustivamente juizo de carater diversos a
exame. “La 'vision' directa, no meramente la vision sensible, empirica, sino la vision en general, como forma de
conciencia en que se da algo originariamente, cualquiera que sea esta forma, es el ultimo fundamento de
derecho de todas las afirmaciones racionales” — afirmou Husserl no § 19 das Ideias I (HUSSERL, 1949, p. 50)
— cuja teoria sustenta a existéncia desta intui¢do espiritual das esséncias. E no § 3, “La esencia (eidos) es un
objeto de nueva indole. Asi como lo dado en la intuicion individual o empirica es un objeto individual, lo dado
en la intuicion esencial es una esencia pura.” (HUSSERL, 1949, p. 21). Por isso, Stein afirma que pode parecer
empirismo o que ela estd propondo, mas que se distingue dele pela intuigdo da esséncia (STEIN, 2003a, p. 591) ¢
ndo ocasionalmente, anteriormente, ela descreveu os métodos das ciéncias empiricas € o que podem oferecer,
para delimitar a investigagao filoséfico-fenomenologica em sua especificidade.
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Por ser vivo, Scheler ja considera como animado,* mas Stein ndo concebe desse modo,
aplicando o termo “alma” ao animal somente, pois com ele se tem um contato intimo, um
certo entendimento dessa vida (STEIN, 2003a, p. 592). Mas essa questdo inicial da alma
levanta os problemas da época: a quem atribuir (a0 homem, ao ser vivo com memodria, a
planta, ao inorganico)? (SCHELER, 1942a, p. 103). E qual(is) o(s) sentido(s) dessa palavra
historicamente polissémica? E frente a Psychologie ohne Seele, como justificar que algum ser
“tenha alma”? A andlise inicial do ser humano ja mostra a inten¢do da autora em revisitar o
problema da alma e em pensar o ser humano nos termos classicos, pois diversas dimensdes do

cosmos se manifestam nele individualmente e podem ser descritas separadamente:

Desta maneira, ja a mais simples analise da experiéncia cotidiana nos revela algo da
estrutura do cosmos ¢ da peculiar posicdo [Stellung] que ocupa o homem no mesmo.
Se nos concede uma primeira percepcdo dos distintos estadios do reino do ser, e
vemos ao homem como um microcosmos [Mikrokosmos] no qual se unem todos
esses estadios: ¢ coisa material, ser vivo, ser animado, pessoa espiritual [Er ist
materielles Ding, er ist Lebewesen, Seelenwesen und geistige Person]. (STEIN,
2003a, p. 592-593).%

Ainda que Scheler ndo tenha aparecido nas andlises das imagens (Bild) de homem,
Stein se situa no contexto da constituicio da Antropologia Filos6fica enquanto disciplina
filosofica, como Scheler a concebeu, o que se manifesta no fato de que ela responde as duas
questdes que o fildésofo propde, ou seja, as relativas a esséncia do ser humano e sua posi¢ao
(Stellung) no cosmos. Por isso, a despeito do fato de ndo se referir a Scheler na hora de expor
as antropologias filosoficas principais — a saber, a da Bildung, a da Tiefenpsychologie, a da
“Filosofia Existencial” de Heidegger e a da Metafisica Crista —, a relagdo com Scheler aparece
na resposta a questdo e na presenga de sua teoria dos valores (no momento em que descreve
os modos de intencionalidade, no capitulo em que descreve o especificamente humano, que
serd visto posteriormente).

Além disso, discorre sobre a questdo metodoldgica no decorrer de todo o segundo
capitulo, em um contexto no qual o método legitimava a 4rea do saber (a verdade de algo
dependia do método), algo que Scheler ndo realizou na sua obra de 1928 nem posteriormente,

em fun¢do de sua morte prematura (que o impediu de realizar o projeto de sua Antropologia

4 Na vida psicofisica da planta, Scheler afirma: “El grado infimo de lo psiquico, o sea, de lo que se presenta
objetivamente (o por fuera) como 'ser vivo' y subjetivamente (o por dentro) como 'alma', y a la vez el vapor que
mueve fodo, hasta las alturas luminosas de las actividades espirituales (...) es el impulso afectivo sin conciencia,
ni sensacion, ni representacion.” (SCHELER, 1942a, p. 109).

% De esta manera, ya el mas sencillo analisis de la experiencia cotidiana nos revela algo de la estrutura del
cosmos y de la peculiar posicion [Stellung] que ocupa el hombre en el mismo. Se nos concede una primera
percepcion de los distintos estadios del reino del ser, y vemos al hombre como un microcosmos [ Mikrokosmos]
en el que se unen todos esos estadios: es cosa material, ser vivo, ser animado, persona espiritual [Er ist
materielles Ding, er ist Lebewesen, Seelenwesen und geistige Person].
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Filosofica que anunciou em diversas obras). Diferenciar, portanto, a Antropologia Filosofica e
sua peculiaridade, diante das ciéncias naturais e do espirito, constitui em uma tarefa
importante, bem como a exposi¢ao do método que utilizard no ambito da filosofia.

O ponto de partida ¢ uma aproximacdo ao fendOmeno humano em sua estrutura
individual a partir da possibilidade dele ser um microcosmos. Isso ¢ particularmente
importante, pois permite o didlogo com a filosofia de Tomas de Aquino, pois “neste sistema a
antropologia ocupa uma posi¢ao [Stellung] central, do mesmo modo que o homem ocupa uma
posicao [Stellung] tnica no cosmos: ¢ um microcosmos [Mikrokosmos] que retine em si 0s
diferentes reinos do mundo criado.”*® (STEIN, 2003a, p. 588).

Por outro lado, Stein estd em um contexto que, desde o século XIX, testemunhou a
proliferacdo de escolas de pensamento materialista na consideracdo da estrutura do ser
humano e sua subjetividade. Esse didlogo com Tomds de Aquino ¢ particularmente
importante, pois a autora, como fenomenoéloga, visa dar uma fundamentacdo antropologico-
filosofica para uma pedagogia (ndo somente filosofica, mas também catolica). Seu projeto
cientifico tem como horizonte a complementacdo com uma Antropologia Teoldgica, que
constitui o livro seguinte ao Aufbau. Mas qual ¢ o problema central que uma antropologia
propria de uma “metafisica cristd” enfrenta em sua época? A da justificacdo de uma
concepcao de alma espiritual (que € um dos fundamentos essenciais do cristianismo) diante de
um contexto cujos projetos cientificos se enraizam em uma ‘“psicologia sem alma”
(Psychologie ohne Seele) — expressao oriunda de Friedrich Albert Lange que, no século XIX,
escreveu uma histéria do materialismo que expressa a ideia central das tendéncias filosoficas
e cientificas da época acerca da natureza humana e do psiquico, ou seja, um reducionismo €
fisicalismo na qual a alma humana enquanto substancia espiritual estaria totalmente fora de
cogitagao.

De fato, Stein, em um artigo de 1929 denominado Los Tipos de Psicologia y su
Significado para la Pedagogia (Die Typen der Psychologie und ihre Bedeutung fiir die
Pddagogik), distingue uma psicologia metafisica da psicologia empirica que se desenvolveu

na modernidade (contraposta aquela):

Assim nos encontramos desde o século XVI e XVII, uma psicologia que ja ndo
refletira sobre a esséncia da alma, sendo que (como se tem chamado finalmente no
século XIX) quer ser uma psicologia sem alma, tampouco se interessa ja pelas
capacidades animicas, sendo somente da atividade de vida (...), dos dados que se
podem encontrar na consciéncia. Teve seu inicio nos escritos dos empiristas

6 (...) en este sistema la antropologia ocupa una posicion [Stellung] central, al igual que el hombre ocupa una
posicion [Stellung] inica en el cosmos: es un microcosmos [Mikrokosmos] que reune en si los diferentes reinos

del mundo creado.
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ingleses (Locke, Hume, etc...) e celebrou seu triunfo no século XIX na Alemanha.
(STEIN, 2003b, p. 91)*’

Essa psicologia sem alma ganha a forma do cientificismo que Allers (1932, p. x)
caracteriza como a mentalidade do “nothing else but”, pela frequéncia do discurso segundo o
qual os fendomenos psiquicos ou de consciéncia seriam “nada mais sendo” processos fisico-
quimicos do cérebro e que, a despeito de ndo chegarem definitivamente a essa finalidade
explicativa, um “not yet” (“ainda ndo”) aparecia como expressdo de que, prontamente, pela
investigacdo cientifica, chegar-se-ia definitivamente a se mostrar inconteste. Essa tendéncia
reducionista era tdo preponderante, que se atribui uma expressao contestatoria de Eduard
Spranger da época: “Psychologica psychologice traduntur,” ou seja, o psicologico deveria ser
traduzido psicologicamente, pois, o que se fazia era traduzir o psicoldgico fisiologicamente.

Dado esse contexto, o projeto cientifico de Stein se caracteriza por buscar responder as

seguintes questoes:

1. O que significa o conceito de “alma”? Qual ¢é a esséncia da alma?

2. Que modo de ser devemos mesmo reconhecer para a alma, assim definida?

3. E, enfim, se a imortalidade de natureza que distingue — segundo a antropologia
tomista — a alma especificamente humana daquela do animal resulta do seu estatuto

7

de substancia espiritual, que é entdo a esséncia do “espirito”? E como devemos
conceber a relagdo entre “alma” e “espirito” na pessoa humana concreta? *
(LAVIGNE, 2015a, p. 216)

A diferenca das tendéncias neotomistas da época, a sua resposta ird seguir o método
fenomenologico (LAVIGNE, 2015a, p. 216). Por outro lado, ndo se colocard em uma posi¢ao
modernista que concebe que a filosofia, em meio aos cristdos, deva negligenciar o dado da
Revelagdo, situando-se, em sua cosmovisdo, na laicidade. Por isso, a autora sustenta uma
metafisica cristd (em seu projeto cientifico de fundar a pedagogia catdlica em uma
Antropologia Filosofica).

Por “Metafisica Cristd” (christlichen Metaphysik), segundo uma carta de 13 de
novembro de 1932 a Conrad-Martius, a autora afirma: “Ndo obstante, eu tenho outra ideia da
metafisica: compreensdo de toda a realidade incluindo a verdade revelada, portanto, fundada

na filosofia e na teologia. Se vocé se ocupa de Santo Tomas, se confrontard também com

47 Asi nos encontramos desde el siglo XVI y XVII, una psicologia que ya no reflexionara mas sobre la esencia
del alma, sino que (como se ha llamado finalmente en el siglo XIX), quiere ser una psicologia sin alma; tampoco
se interesa ya por las capacidades animicas, sino solamente de la actividad de vida (...), de los datos que se
pueden encontrar en la conciencia. Tuvo su inicio en los escritos de los empiristas ingleses (Locke, Hume,
etc...) y celebro su triunfo en el siglo XIX en Alemania.

“8 1. Che cosa significa il concetto di “anima”? Qual ¢ 'essenza dell'anima? 2. Quale modo di essere dobbiamo
riconoscere proprio dell'anima, cosi definita? 3. Che tipo di relazione ha quest“‘anima” con l'organismo bio-
fisico? 4. E, infine, se l'immortalitd di natura che distingue — secondo l'antropologia tomista — l'anima
specificamente umana da quella dell'animale risulta dal suo statuto di sostanza spirituale, qual ¢ allora 1'essenza
dello “spirito”? E come dobbiamo concepire il rapporto tra “anima” e “spirito” nella persona umana concreta?
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iss0.” (STEIN, 2002, p. 992). Na obra A Constitui¢do da Pessoa Humana, Stein apresentara
a mesma ideia e a justificara no sentido de que, tendo em vista que a antropologia visa uma
compreensao do homem inteiro, ndo pode negligenciar a verdade revelada (STEIN, 2003a, p.
588).° No entanto, apesar de certa porosidade entre a razdo natural e o dado revelado e
sobrenatural, hd uma separagdo metodoldgica clara entre as Ciéncias empiricas, a Filosofia e a
Teologia em Stein, que se manifesta nas distingdes metodologicas que ela realiza em diversas
obras®', e no fato de um livro propriamente de Antropologia Teoldgica seguir-se ao Aufbau.
Além disso, nesta obra a autora analisa sistematicamente as diversas formas de antropologias
(ciéncias empiricas: da natureza e do espirito) com a intengdo de delimitar a especificidade da
antropologia filosofico-fenomenologica.

A despeito do fato de que a possibilidade do didlogo com Tomdas de Aquino seja
constelada em torno da ideia de microcosmos, Stein oferece uma leitura distinta da
aristotélico-tomista em um dos aspectos do microcosmismo do Aquinate. Segundo a autora,

em sua obra de 1930, Sobre el concepto de Formacion (Zur ldee der Bildung):

Com frequéncia se tem denominado a alma como um “pequeno mundo”, um
microcosmos, e se tem dito que deve ser uma imagem do microcosmos, do “grande
mundo.” Primeiramente se tem entendido isto no sentido de que as “ideias” e os
“conceitos” do espirito em sua atividade cognoscitiva eram uma imagem do mundo
criado. *? (STEIN, 2003c, p. 187).

Na histéria ocidental houve diversas versdes de microcosmismo, segundo Allers, que
realizou um estudo desde Anaximandro até Paracelso e classificou o de Tomas de Aquino
como sendo um “microcosmismo psicologico e metaforico” (ALLERS, 1944, p. 383-384),
pois Aquinate, seguindo o livro III do De Anima de Aristoteles, considera que “a alma ¢é de
certo modo todas as coisas [anima quodammodo est omnia]” (Suma Theologiae, q. 84, a. 2).

Allers assinala que na filosofia de Tomas de Aquino esse microcosmismo ¢ do género

49 No obstante, yo tengo otra idea de la metafisica: como comprension de toda la realidad incluyendo la verdad
revelada, por tanto, fundada en la filosofia y en la teologia. Si usted se ocupa de Santo Tomas, se confrontara
también con ello.

%0 “Con l'espressione 'metafisica cristiana' — espressione che la Stein non usera piu in seguito e che sara sostituita
da 'filosofia cristiana' — ella comprende, in realta, la visione del mondo offerta dal cristianesimo a chi procede nel
cammino filosofico.[Com a expressdo 'metafisica cristd' — expressao que Stein ndo usara mais posteriormente e
que sera substituida por 'filosofia cristd' — ela compreende, em realidade, a visdo de mundo oferecida pelo
cristianismo e que procede no caminho filosofico.]” (BELLO, 2007, p. 136).

5" Por exemplo, na obra Problemas de la Formacion de la Mujer (Probleme der neueren Midchenbildung) de
1932, no que concerne as questdes femininas, distingue os métodos (e os aportes que podem oferecer): das
ciéncias naturais (psicologico-elementar, em especial); das ciéncias do espirito/compreensivas/estruturais
(particularmente a da psicologia individual); o filoséfico (na qual ela se liga ao método de Husserl, enfatizando
particularmente a reducdo eidética); e o teologico. (STEIN, 2003f, p. 487-502).

52 A menudo se ha denominado al alma como un “pequefio mundo”, un microcosmos, y se ha dicho que debe ser
una imagen del macrocosmos, del “gran mundo”. Primeramente se ha entendido esto en el sentido de que las
“ideas” y los “conceptos” del espiritu en su actividad cognoscitiva eran una imagen del mundo conocido.

%3 psychological and metaphorical microcosmism
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metaforico, pois ndo considera que haja um paralelismo estrito entre a alma humana qua
microcosmos € o maior mundus, mas apenas “em certo sentido” (quodammodo) (ALLERS,
1944, p. 346). Entretanto, ndo ¢ no mesmo sentido que Stein sustentard o seu microcosmismo

fenomenoldgico, pois afirmard a seguir:

Mas também pode ser interpretado como que os materiais formativos que chegam a
alma do mundo externo, tém que ser ordenados nela da maneira adequada ao lugar e
ao significado dos objetos correspondentes na constru¢do do grande mundo. Se a
alma se forma deste modo, se tudo nela esta “em seu lugar,” entdo ha quictude,
claridade e paz, entdo estd “harmonicamente formada”. *(STEIN, 2003c, p. 187).

Os diversos materiais formativos correspondem aos diversos niveis de ser do qual o
microcosmos € composto, ou seja, como coisa material, como ser vivo, como ser com alma e
como pessoa espiritual. Nesse sentido, a relagdo matéria e forma nos diversos niveis de ser em
sua unidade no ser humano individual € o que constitui o microcosmismo de Stein e € isso que
ela analisara no Aufbau.”® Uma das razdes desse direcionamento a questdo da forma é que, em
Tomas de Aquino, a alma ¢ a forma substancial do corpo, além de ser uma forma tunica, que
serdo as teses que a autora submeterd a uma analise fenomenoldgica.

Quando Stein se refere ao microcosmos como sendo a caracteristica do individuo
humano, em sua descri¢ao preliminar do ser humano, a autora oferece uma resposta no ambito
da “categoria estrutura”, para usar uma expressao de Henrique Claudio de Lima Vaz, mas ela
ndo esta separada da “categoria relacdo”, pois quando ela se refere a pessoa espiritual (geistig
Person) ao evidenciar os diferentes niveis de ser do qual o ser humano ¢ composto, o que se
destaca ¢ a relacdo intersubjetiva do ser humano como peculiaridade frente aos niveis
inferiores, pois entre as pessoas se estabelece uma relagdo onde se intercambiam
pensamentos, diferentemente do modo de manifestarem-se os animais (STEIN, 2003a, p.

592). Por isso afirma Lavigne:

E a primeira vez que aparece no contexto a palavra “espirito” em modo tematico. E
¢ revelador, porque “geistig” tem repentinamente o significado de indicar o
especifico do homem, na sua diferenga entre os outros seres corporeos. E a atividade
do “espirito” se caracteriza imediatamente como intersubjetiva, social, porque se

5 Pero también puede ser interpretado como que los materiales formativos que le llegan al alma del mundo
externo, tienen que ser ordenados en ella de la manera adecuada al lugar y al significado de los objetos
correspondientes en la construccion del gran mundo. Si el alma se forma de este modo, si todo en ella esta “en su
lugar”, entonces hay quietud, claridad y paz, entonces esta “armoénicamente formada”.

% Em Sobre o Conceito de Formagdo, Stein distingue dois tipos de matérias — a matéria inanimada e a matéria
animada. Para a autora, ndo existe matéria que se manifeste a nds que ndo seja ja formada. A forma é o que da
existéncia ao ente e a matéria inanimada tem a peculiaridade que ela pode assumir novas formas, a partir do
externo. Contrariamente, a matéria animada tem a peculiaridade de ser uma forma interior, ou seja, de se
constituir em um processo vital que ocorre desde dentro em uma determinada dire¢cdo. O que importa notar é
que, a cada nivel de ser, corresponde uma relagdo matéria-forma, na qual ha a especificidade no dmbito da
pessoa, ligada ao conceito de espirito (STEIN, 2003c, p. 180-183)..
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atesta na colocagdo em comum dos pensamentos, isto é, no fato de que a vida
subjetiva da “mente” se faz expressdo porque condividida na mutua compreensdo >
(LAVIGNE, 2015b, p. 76)

Stein havia utilizado antes a nocdo de espirito na obra, quando, ao descrever as
diferentes imagens (Bild) de homem, as quais ela categoriza como superficiais e profundas,
refere-se a de Heidegger, no Dasein, como sendo a descri¢ao da vida do espirito, como uma
vida profunda, diferenciando a imagem psicanalitica de homem, que, como
Tiefenpsychologie, sua profundidade ¢ do ambito do psiquico, inconsciente. Por isso ela
afirma: “La vida profunda [7iefenleben] es para Heidegger una vida segun el espiritu [Das
geistiges Leben]” (STEIN, 2003c, p. 567). Nao significa, nesse sentido, que Heidegger
sustente uma fenomenologia do espirito como um conceito utilizado por ele. As diferentes
imagens de homem sdo postas em suspenso pela autora para o desenvolvimento de sua
Antropologia Filosofica, razao pela qual, também em sua andlise preliminar, ela se refere a
peculiaridade do Dasein de ser aberto e as classifica em suas diferencas em termos de
superficialidade e profundidade, porque esta também ¢ uma das questdes a serem analisadas
em sentido fenomenologico.”” A autora inserira o problema das “profundidades” no ambito da
Metafisica Crista, que sempre havia reconhecido essas dimensdes em sua historia.

O termo “espirito” (Geist), no contexto de Stein, ¢ amplamente poliss€émico, nao
somente no uso ordinario, mas sobretudo na filosofia, em funcdo da diversidade de
concepgoes filosoficas que fazem uso do termo. Nao sem razdo, Scheler comenta que “poucas
vezes se tem cometido tantos desaforos com uma palavra — uma palavra sob a qual poucos
pensam algo preciso”® (SCHELER, 1942a, p. 141). Gerda Walther, que foi aluna de Stein, em
um artigo de 1928 denominado Ludwig Klages y su lucha contra el “Espititu” (Ludwig
Klages und sein Kampf gegen den 'Geist'), aponta pelo menos cinco usos correntes (sem
pretender ser exaustiva e com vistas a mostrar um sexto construido pelo psicélogo que da

titulo ao artigo):

% E la prima volta che appare nel testo la parola 'spirito' in modo tematico. Ed ¢ rivelativo, perché 'geistig' ha
subito il significato di indicare lo specifico dell'uomo, nella sua differenza tra gli altri viventi corporei. E l'attivita
dello 'spirito' si caratterizza immediatamente come intersoggettiva, sociale, perché si attesta nella messa in
comune dei pensieri, cio¢ nel fatto che la vita soggettiva della 'mente' si fa espressione perché condivisa nella
mutua comprensione.

5 Além do critério da superficialidade e profundidade, na qual o idealismo alemdo € inserido na primeira
categoria, Stein avalia no Aufbau as antropologias da Bildung, da psicanalise e da filosofia de Heidegger em
termos de questdes acerca da natureza humana, sua origem e o seu destino. Além disso também realiza um
particular excurso sobre os problemas filosoficos relacionados a origem das espécies na teoria da evolugdo.

% Pocas veces se han cometido tantos desafueros con una palabra — una palabra bajo la cual s6lo pocos piensan
algo preciso.



44

1° A consciéncia em geral, a totalidade das vivéncias intencionais, os “atos”, aos
quais, no entanto, t€m de acrescentarem-se os todavia ndo atualizados, mas que
justamente estdo surgindo do fundo da consciéncia para atualizarem-se.

2° O intelecto, a razdo, a consciéncia que forma conceitos e juizos, com exclusio de
todo sentimento, voli¢ao e valoragdo.

3° A consciéncia “superior” — em contraposicdo a consciéncia anterior — que
apreende e conhece ideias e valores.

4° Os atos e vivéncias que de um ser animado fazem uma “pessoa”, as facetas de seu
ser que lhe permitem conhecer e determinar a si mesmo; portanto,
predominantemente os atos reflexivos de todas as classes, estimativos e
cognoscitivos, mas, acima de tudo, os volitivos.

5° Finalmente, também pode entender-se por “espirito” aquela esfera mistico-
religiosa na qual se submerge o mistico em certos ¢ determinados éxtases e que
brota do fundamento divino do mundo (ou de um aspecto seu) ou parece
desembocar nele, do qual os seres metafisicos, “as enteléquias” de todos os seres,
parecem dimanar (no sentido de Plotino), ¢ ao que voltam de novo quando
“involuem” (no sentido do mestre Eckhart). Pode chamar-se “espirito cosmico”, sem
nenhuma relagdo com a consciéncia e a intencionalidade no sentido corrente, ainda
que pode estar ligada com elas por distintas maneiras.” (WALTHER, 1930, p. 266-
267)

Além disso, a nocao de espirito fora amplamente discutida na propria constitui¢do das
denominadas “ciéncias do espirito” (Geisteswissenschaften) — em contraposi¢gdo com as
ciéncias da natureza —, ndo se podendo esquecer, também, a heranca do tltimo grande sistema
filosofico alemdo, de Georg Wilhelm Friedrich Hegel, que o utiliza em uma pluralidade de
sentidos: espirito subjetivo, espirito objetivo, espirito absoluto, Zeitgeist, etc. A nogdo de
espirito objetivo também serd discutida pela autora no Aufbau (STEIN, 2003a, p. 689s.).
Scheler, em 1928, também usa esse termo para designar o especifico do ser humano,
preferindo-o ao Aoyog grego (SCHELER, 1942a, p. 140) ou ratio medieval. De fato, a quarta
nocao elencada por Walther ¢ a de Scheler, pois para ele a pessoa tem as caracteristicas de ser

um espirito, cuja esséncia € a consciéncia de si, a objetividade (abertura ao mundo) e a

liberdade.®

% 1° La conciencia en general, la totalidad de las vivencias intencionales, los “actos”, a los cuales, sin embargo,
han de afiadirse los todavia no actualizados, pero que justamente estan surgiendo del fondo de la conciencia para
actualizarse. 2° El intelecto, la razon, la conciencia que forma conceptos y juicios, con exclusion de todo
sentimiento, volicioén o valoracion. 3° la conciencia “superior” — en contraposicion con la conciencia anterior —
que aprehende y conoce ideas y valores. 4° Los actos y vivencias que de un ser animado hacen una “persona”,
las facetas de su ser que le permiten conocerse y determinarse a si mismo; por tanto, predominantemente los
actos reflexivos de todas las clases, estimativos y cognocitivos, pero, ante todo, los volitivos. 5° Finalmente,
también puede entenderse por “espiritu” aquella esfera mistico-religiosa en la que se sumerge el mistico en
ciertos y determinados éxtasis y que brota del fundamento divino del mundo (o de un aspecto suyo) o parece
desembocar en €l, del cual los seres metafisicos, “las entelequias” de todos los seres, parecen dimanar (en el
sentido de Plotino), y al que vuelven de nuevo cuando “involucionan” (en el sentido del maestro Eckhart). Puede
llamarse “espiritu césmico”, sin ninguna relacion con la conciencia y la intencionalidad en el sentido corriente,
aunque puede estar ligada con ellas por distintas maneras.

€ No apéndice a sua obra La Pudeur, Scheler afirma: “La personne est un ‘etrd’ supracoscient qui exist dans
I’accomplissement de ses actes. Ele n’est jamais ‘object’, comme [’est le je et a fortiori le soi. Le soi est méme
encore un contenu dans la perception interne. La personne régne sur le soi: maitrise de soi; en revanche le
développe, le fait croitre: développement de soi. [A pessoa ¢ um 'ser' supraconsciente que existe na realizacdo de
seus atos. Ela ndo ¢ jamais 'objeto', como o € o eu e a fortiori o si. O si ¢ mesmo ainda um contetdo na
percepcdo interna. A pessoa reina sobre o si: senhora de si; ao contrario o desenvolve, lhe faz crescer:
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O uso plural da palavra na Alemanha levou Stein a precisa-lo em diversos momentos,
como por exemplo, no seu ensaio de filosofia da religido de 1921, Naturaleza, Libertad y
Gracia (Natur, Freiheit und Gnade): “Para iniciar, espirito ¢ uma palavra ambigua e ¢
necessario utiliza-la aqui nesse duplo sentido. Designa, por um lado, uma pessoa espiritual e,
por outro, uma esfera espiritual.”® (STEIN, 2007, p. 75). Stein, portanto, distingue algo que
se aproxima do quinto sentido de Walther (o da esfera) dos outros quatro, que designam
processos subjetivos.®

Walther, em seu artigo, critica a tendéncia do pensamento alemdo da época de
confundir o espirito com o intelecto (raciocinio, pensamento teorético, capacidade de
conhecimento) e sustenta que devam ser feitas diferenciagdes, como em outras linguas, em

um parénteses que abre em sua analise de Klages:

A diferenca da lingua alemd, contém as linguas latinas e anglossaxds uma clara
indicacdo das diversas classes de espirito ao diferenciar spiritus e intellectus,
“espiritualizacdo” e “intelectualizagdo” - mas também a lingua alema contém uma
alusdo a esse outro espirito (Geist) nas expressdes begeisterung (exaltacdo,
entusiasmo), Wes Geistes kind einer ist (de que carater ele é).** (WALTHER, 1930,
p. 135)

Stein também realizara clarificagcdes dos usos usando terminologia latina e, no Aufbau,
distinguira Spiritus e Intellectus como em Walther, mas incluird a Mens. Segundo Lavigne, o
problema enfrentado por Stein ndo ¢ meramente semantico, mas uma questdo metodoldgica:
os conceitos de Tomas de Aquino sao o resultado de uma abordagem naturalista, desde o
“externo”, por assim dizer; enquanto a abordagem de Stein ¢ desde o ponto de vista interno, o
das vivéncias (LAVIGNE, 2015b, p. 72-73). Por isso, as concepgdes de alma e espirito

derivadas destas diferentes perspectivas sdo distintas, como ¢ o caso da nog¢do de Geist

desenvolvimento de si.]” (SCHELER, 1959, p. 151). A pessoa em Scheler se manifesta na realizagdo de seus
atos. “'Person’ was Scheler's term for the non-objectifiable source of actions at the top of his hierarchy of egoic
levels. He insisted that the person cannot be known as the object within a consciousness having the usual
subject-object structure.” [“'Pessoa’ era o termo de Scheler para a fonte ndo-objetificavel de agdes no alto de sua
hierarquia de niveis egodicos. Ele insistia que a pessoa ndo podia ser conhecida como o objeto dentro de uma
consciéncia tendo a estrutura usual de sujeito-objeto] (SAWICKI, 1997, p. 136). Ele contrapde pessoa a outros
centros vitais. A relacdo pessoa/si mesmo serd particularmente analisada por Stein no Aufbau, e, de modo
analogo, aparecera no topo de uma hierarquia.

& Para empezar, espiritu es una palabra ambigua y es necesario utilizarla aqui en ese sentido doble. Designa, por
un lado, una persona espiritual y, por otro, una esfera espiritual.

62 No Aufbau, Stein afirma: “La expresion 'ser espiritual' implica ya que 'espiritu' no designa algo absolutamente
sencillo y unico, sino que puede ser entendido como un ambito del ser al que pertenecen entes de diferentes
tipos.” (STEIN, 2003a, p. 675)

8 A diferencia de la lengua alemana, continen las lenguas latinas y anglosajonas una clara indicacién de las
diversas clases de espiritu al diferenciar spiritus ¢ intellectus, “espiritualizacion” e “intelectualizacion” — pero
también la lengua alemana contiene una alusién a ese otro espiritu (Geisf) en expresiones como begeisterung
(exaltacion, entusiasmo), Wes Geistes kind einer ist (de qué condicion, de qué carécter es uno).
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enquanto Spiritus, que designa a esfera espiritual (que se opde a res materialis et extensa em
Stein no Aufbau).

Por outro lado, ha as concepgdes de espirito oriundas da experiéncia concreta, ou seja,
como uma parte da alma, que se refere a dimensdo cognoscitiva — que ¢ o segundo dos
sentidos de Walther (e que a cultura alema da época de Walther parecia mais inclinada a
usar®) —, que Stein designa com o termo latino intellectus, ou como a parte da alma
(provavelmente o terceiro sentido de Walther), que designa as poténcias superiores da alma,
intelecto e vontade conjuntamente, que Stein designard com o termo mens.

Se por um lado Geist enquanto Spiritus se opde a Korper — que designa a res
materialis —, € que nao deve ser confundido com o corpo proprio, fenomenal (Leib), por outro
lado, Geist enquanto Mens se opde a sensibilidade. Se Intellectus designa uma poténcia, Mens
abarca a parte superior da alma, ou seja, um conjunto de poténcias propriamente humanas e,
portanto, ndo designam toda a Seele, mas apenas parte dela (STEIN, 2003a, p. 673-674).

Se Mens e Intellectus estdo dados a consciéncia e podem ser descritos, alguns dos
atributos tradicionalmente vinculados ao Geist enquanto Spiritus ou mvedpo — ou seja, seu ser
“halito” (metafora que Stein traduzirda objetivamente como falta de fixagdo, leveza® e
mobilidade, seguindo Conrad-Martius), e, como se refere Stein, o Espirito Santo “sopra onde
quer” (cf. STEIN,, 2003a, p. 675)* — resultardo para a autora em um problema metodologico

de primeira ordem, pois parecem resistir a uma abordagem fenomenologica:

como poder pensar, sob um mesmo e Unico conceito coerente, a esséncia “espiritual”
- a Geistigkeit — disto que se concebe como uma substdncia espiritual — isto €, como
um ente dotado de uma esséncia, de propriedades, e de um modo de ser, estranho a
matéria ¢ a realidade corpdrea — e aquilo que aparece fenomenologicamente sob a
forma de afos vividos, por assim dizer, de cogitationes no sentido cartesiano?®’
(LAVIGNE, 2015b, p. 75).

Antes de Stein estabelecer um didlogo com a filosofia de Tomas de Aquino, ela ja
realizava algumas distingdes em sua filosofia, entre alma e pessoa (desde a obra Sobre o

Problema da Empatia), ou entre o individuo psicofisico (empirico) e a pessoa. Seu aluno,

% A interpretagdo que Stein oferece da pedagogia da Bildung, que privilegia a formagdo intelectual é um
exemplo (STEIN, 2003a, p. 564). Stein se refere a este sentido de espirito na expressdo alemd Geistesbildung
(“formagdo do espirito”), que ¢ propriamente uma formacao do intelecto, e que se opde a formagao do coragdo
(STEIN, 2003a, p. 673).

8 Conrad-Martius opde a leveza do espirito ao peso ou ser aprofundado da alma (CONRAD-MARTIUS, 2006,
p- 82-85).

% 11 puro significato letterale della parola spirito non dovrebbe significare niente? Non vi & in esso, simbolizzata,
'essenza della cosa? Spiritus non significa “soffio” [Hauch]?” (CONRAD-MARTIUS, 2006, p. 139).

67 (...) come poter pensare, sotto uno stesso e unico concetto coerente, l'essenza “spirituale” — la Geistigkeit — di
quello che si concepisce come una sostanza spirituale — cioe, un essente dotato di una essenza, di proprieta, ¢ di
un modo di essere, estraneo alla materia e alla realta corporea — e quello che appare fenomenologicamente sotto
forma di atti vissuti, per cosi dire di cogitationes nel senso cartesiano?
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Otto Griindler iréd utilizar como fundamento esta obra em seus Elementos para una Filosofia
de la Religion sobre Base Fenomenologica, em 1921, quando ir4 tratar da pessoa divina opta
pela distin¢do de Stein, lembrando de distingdes anilogas em Sdo Paulo Apdstolo (woyr e

nvebpa) e as de Aristoteles, e justifica:

Ao falar — em consondncia com Stein e contrariamente ao uso tradicional da
linguagem —, ndo de “alma” e “espirito” ou de alma “sensitiva” ¢ alma “racional”,
sendo, preferencialmente, de “alma” e “pessoa,” guia-nos uma dupla consideragao.
Em primeiro lugar, a palavra “espirito” ou “razdo” aplica-se hoje unilateralmente,
principalmente, ao campo intelectual (em diferenciacdo da vida emocional e das
aspiracdes volitivas da “alma’), enquanto esta restricdo ndo afeta a palavra “pessoa;”
em segundo lugar, ndo nos representamos um “espirito” que seja como um fluido
impessoal e supraindividual, sendo a concreta unidade formal e estrutural da pessoa
(...)°* (GRUNDLER, 1926, p. 141-142).

Ou seja, como ja assinalamos, espirito era entendido principalmente como sendo a
inteligéncia, mas o movimento fenomenologico ja havia feito outra distingdo, entre pessoa e
alma, na qual, segundo o autor, a primeira estd submetida as leis de razdo e estabelece
conexdes de sentido, enquanto a segunda, que designa o individuo psicofisico, esta submetida
as cadeias causais, as leis da natureza. Estas envolvem determinismo, enquanto naquelas
regem leis que tém o carater de norma, de tal modo que “os predicados 'racional' e 'irracional'
ndo tém nenhum sentido se se aplicam a outros atos que ndo sejam atos de pessoa.”®
(GRUNDLER, 1926, p. 145). A inclinacdo pelo uso do termo “pessoa” revela que ela se
manifestava na época como sendo mais plastica, semanticamente, que a de “espirito”, ou,
ainda, com relacdo a “eu”, como ocorre em Scheler. Diferentemente de Griindler, Stein ird no
Aufbau retornar aos conceitos classicos que ele prefere evitar, ndo optando por fugir da nog¢ao
de Geist, mas realizando as distingdes necessarias.

Ha uma semelhanga entre Scheler e Stein ao pensarem uma hierarquia de seres (ainda
que de formas diversas) e a nocao de pessoa emergir como sendo um residuo, que abrange
fenomenos que ndo se encontram nos centros vitais anteriores (Scheler enfatizava muito o
dualismo espirito-vida, para por em evidéncia a emergéncia de um modo de ser diverso dos
seres vivos em geral), e o termo “espirito,” inicialmente, abrangerd uma classe de atos
diversos desse ente (que nao se reduzirdo a ser a “inteligéncia”), tais como os atos emotivos e

a intui¢ao das esséncias (SCHELER, 1942a, p. 140).

€ Al hablar — en consonancia con Stein y contrariamente al uso tradicional del lenguage —, no de “alma” y
“espiritu” o de alma “sensitiva” y alma “racional”, nos guia una doble consideracién. En primer término, la
palabra “espiritu” o “razon” aplicase hoy unilateralmente, por lo mas, al campo intelectual (en diferenciacion de
la vida emocional y de las aspiraciones volitivas del “alma’), mientras que esta restriccion no afecta a la palabra
“persona”; en segundo lugar, no nos representamos un “espiritu” que sea como un fliido impersonal y
sobreindividual, sino la concreta unidad formal y estructural de la persona (...).

% Los predicados "racional” e “irracional” no tienen ningtn sentido si se aplican a otros actos que no sean actos
de persona.
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Enfim, Stein situa-se dentro da problematica da constitui¢do de uma Antropologia
propriamente Filosofica (frente as outras ciéncias sobre o0 homem), desenvolvendo uma que se
caracteriza por ser estritamente fenomenoldgica, em didlogo com a filosofia de Tomas de
Aquino, tendo como horizonte o problema da “psicologia sem alma” — materialista e
fisicalista —, que fora um movimento forte no século XIX, bem como as imagens de homem
da psicanalise, do idealismo alemdo ¢ da filosofia de Heidegger, ao retomar a questdo da
esséncia e estrutura da alma humana (questdes da antiga psicologia metafisica ou racional), e
tendo como uma de suas finalidades a fundamentacao da pedagogia. O problema da pessoa se
insere dentro do questionamento acerca de se ha algo especificamente humano e qual o modo
de ser desse aspecto diferencial, que difere um pouco da problematica em que a pessoa ¢
colocada contemporaneamente, na qual, ou o diferencial do ser humano ndo ¢ considerado
algo importante ou, quando pensado, predominam as questdes que a bioética traz na relagdo

com 0s novos problemas trazidos pelo avango da técnica sobre os seres humanos.
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4 A CLARIFICACAO DO CONCEITO DE PESSOA EM EDITH STEIN

Na sessdo anterior do capitulo VI da obra Der Aufbau der menschlichen Person, na qual
ela estava evidenciando o sentido da animalidade no ser humano, Stein terminara a sua analise
na manifestacdo da dependéncia que esta tem das condigdes em que esta situada para assumir
determinada forma, como por exemplo, no caso dos gatos e cachorros que para
desenvolverem seus instintos ndo devem estar domesticados em casa com comida disponivel
(STEIN, 2003, p. 647). O animal, assim como a planta, ¢ o que ¢ em funcao exclusiva das
condi¢gdes que determinam a ele o desenvolvimento do que possui in potentia € do seu
principio formativo interno. Essa descri¢do, realizada até entdo, ¢ insuficiente para dar conta
do sentido da forma especificamente humana, pois se manifesta no proprio discurso do ser
humano que atribuimos a responsabilidade por aquilo que o ser humano se torna a ele mesmo
(n3o meramente as condi¢des). O residuo que emerge ¢ o da responsabilidade pela propria
forma.

Dado o carater intersubjetivo do ser humano — que fora como ela evidenciou o sentido
do espiritual (geistig) no homem, na sua exposi¢ao preliminar (apos a elei¢do do método), no
capitulo II (STEIN, 2003a, p. 592) — e que agora sera retomado, diversas formas de
responsabilidade poderiam ser pensadas como possibilidades de compreender a relagdo do
humano consigo mesmo, como aquelas da nota de Adolf Reinach de 22 de junho de 1916:
“Formas possiveis: tu és responsavel e somente tu. A humanidade (povo, etc.) € responsavel e
tu como membro seu. Tu és responsavel de ti e da humanidade a que pertences.””
(REINACH, 2007, p. 35).

Na descri¢ao de Stein, a consideragdo dessa nova dimensao inicia com uma afirmagao
inserida na caracteriza¢do da estrutura individual do ser humano gua microcosmos, na qual
ela caracteriza o sentido da responsabilidade humana com o enunciado: “Ele pode e deve
formar' a si mesmo™”" (STEIN, 2014, p. 123). Ao afirmar o que pode ser considerada a tese
antropologico-pedagogica central da sua obra, Stein ndo se situa em principio fora da
pedagogia da Bildung, pois esta também sustenta que o ser humano “é livre, estd chamado a
perfeicdo (2 que denominam 'humanidade'), e ¢ um membro da cadeia formada por todo o
género humano”” (STEIN, 2003a, p. 563), cujo télos ético-formativo — caracteristico do

idealismo alemao — ¢ a “livre autodeterminacdo” (STEIN, 2003d, p. 105) e, a0 mesmo tempo,

7010.° Formas posibles: ti eres responsable y sélo ti. La humanidad (pueblo, etc.) es responsable y ti como
miembro suyo. Tu eres responsable de ti y de la humanidad a la que perteneces.

™ egli puo e deve “formare” se stesso.

2(...) es libre, esta llamado a la perfeccién (a la que denominan “humanidad™), y es un miembro de la cadena
formada por todo el género humano (...).
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situa-se também proxima aquilo que ela interpreta como sendo o sentido da filosofia de
Heidegger se fosse aplicada a formagao, pois o Dasein “€ livre, no sentido de que pode e deve
decidir-se por um verdadeiro ser.”” (STEIN, 2003a, p. 568). Por outro lado, rejeita a imagem
de homem da Tiefenpsychologie, pois esta a conceitua “estatica e a-historicamente”’* (STEIN,
2003, p. 572) — por explicar o sentido do humano por meio de cadeias causais exclusivamente
— e, portanto, ndo considera “suas possibilidades futuras”” (STEIN, 2003, p. 572), ja que,
frente ao idealismo alemao, representa um “patente destronamento do intelecto e da vontade
livremente dominadora.””® (STEIN, 2003a, p. 565). No entanto, a autora ndo situou o
idealismo alemdo em confronto com a psicanalise, em termos de profundidade da tultima e
superficialidade da primeira, no inicio de sua obra, sem nenhuma razao, € ao elencar entre as
imagens de homem profundas a filosofia de Heidegger, demonstra que o sentido da
profunditas da alma humana ¢ exatamente o que esta em questdo, ja anunciada em sua obra de
1929 sobre os tipos de psicologia, na qual ela termina com a sentenga de Heraclito de Efeso:
“Nunca descobriras os confins da alma, ainda que toda a percorresses, tao profundo ¢ o fundo
de sua esséncia””’ (HERACLITO apud STEIN, 2003b, p. 95).7

Mas uma tal afirmagdo acerca da responsabilidade humana se coaduna pura e
simplesmente com a concepcdo a qual ela se alia e que exp0Os no inicio da obra? Apesar da
tese da auto-formacgao do ser humano ser central em seu texto, ¢ importante notar que Stein se
situa no ambito da Metafisica Crista, na qual o que constitui o télos ético-formativo do ser
humano ¢ que “o fim da existéncia do homem ¢é conhecer a Deus, ama-lo e servi-lo””
(STEIN, 2003d, p. 105) — que ela claramente opde ao eudaimonismo e ao idealismo alemao,
por exemplo — e que, a despeito da liberdade do ser humano ser fundamental para chegar
aquilo ao qual ¢ chamado, depende da Graga de Deus para alcanca-lo. Por essa razdo, no

primeiro capitulo do Aufbau a autora ja havia relativizado a forca da responsabilidade

3 (...) es libre, en el sentido de que puede y debe decidirse por un verdadero ser.
™ (...) estatica y ahistoricamente (...).

5 (...) sus posibilidades futuras (...).
76 (...) patente el destronamiento del intelecto y de la voluntad libremente dominadora.

"Nunca descubriras los confines del alma, aunque toda la recorrieses, tan profundo es el fondo de su
esencia.

8 A questdo do fim ultimo da educacfo é particularmente importante para a autora, pois a partir dela se delineia
a ideia de homem que deve ser realizada. Stein distingue dois fins, um sobrenatural e outro natural (apesar de
que, de forma improépria, se pensa como “natural” um deles, pois ambos dependem da Graga e se orientam para a
vida eterna): “el fin ultimo y sumo al que estd dirigido todo el peregrinaje terreno, la vida eterna en
contemplacion de Dios; esto so6lo lo puede dar Dios; le esta subordinado el fin terreno, en cuya realizacion puede
colaborar la labor humana de la educacion: es decir, la formacion del hombre, como ¢él tiene que ser y debe
conducir su existencia en este mundo.” (STEIN, 2003g, p. 428). A questdo de qual o destino do ser humano ¢ de
fundamental importancia para a pedagogia, bem como para a antropologia, pois o fim define a importancia de
uma imagem (Bild) de homem adequada para a Bildung (cf. STEIN, 2003c, p. 743).

™ (...) el fin de la existencia del hombre es conocer a Dios, amarlo y servirlo.
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humana, seja em auto-conhecer-se em profundidade (STEIN, 2003a, p. 572), quanto em
realizar-se em seu fim ultimo. Por isso, ela afirmara dois termos fundamentais:
“Responsabilidade: formar-se para chegar a ser o que deve ser. Confianca: em que ndo
enfrenta ele somente essa tarefa, sendo que lhe ¢ licito esperar que a graca leve a termo o que
exceda suas forcas.”™ (STEIN, 2003a, p. 576). Portanto, fica descartada uma suposta
interpretacdo exclusivamente laicista e secularista de seu pensamento ou algum tipo de
inflacionamento do ego (como aconteceu na modernidade), o que caracteriza a obra de Stein
como filosofico-religiosa, razao pela qual ela se define como Metafisica Cristd, ou seja, como
uma cosmovisao crista, na qual estd inserida a visdo do ser humano em sua existéncia. E a
titulo de exemplo, a carta de Stein para Anneliese Lichtenberger de 17 de agosto de 1931

1lustra essa ideia:

A cada qual Deus leva por seu proprio caminho, e um chega mais facil e mais rapido
a meta que o outro. O que nds podemos fazer, em relagdo ao que se nos da, ¢
realmente pouco. Mas devemos fazer esse pouco. Acima de tudo: pedir
insistentemente que andemos pelo caminho reto e sigamos sem resisténcia alguma
ao estimulo da graga, quando o notemos.®' (STEIN, 2002, p. 941)

Todavia, a afirmacgdo de Stein de que ele pode e deve formar a si mesmo com vistas a
chegar ao que deve ser pareceria opor-se a evidéncia de que o ser humano estd em um
processo formativo no qual a condicdo de poder ndo estd dada desde o inicio ou, ainda, da
dependéncia reciproca que temos um dos outros. De fato, na sua obra Problemas de la
Formacion de la Mujer (Probleme der neuer Frauenbildung), de 1932-1933, Stein coloca a

questao:

Pode o ser humano formar a si mesmo em ordem aquilo que tem que ser segundo
sua missdo? Sim e ndo. Como ser racional, livre e responsavel, tem a capacidade, e
por conseguinte a obrigacdo de trabalhar na formag@o de si mesmo. Mas ndo possui
o uso da razdo e de sua liberdade desde o comeco de seu ser e, até que o tenha,
outros devem trabalhar em sua formacgdo; mais tarde, a autoeducagdo e¢ a obra
educativa alheia devem interpenetrar-se. O fato de que outros sejam responsaveis
pela formagdo também do ser humano adulto que tem alcancado a razdo e a
liberdade se entende pela responsabilidade solidaria com que foi criada a
humanidade, e pelo carater de membro que o individuo assume dentro desta unidade

8 Responsabilidad: formarse para llegar a ser lo que debe ser. Confianza: en que no se enfrenta él solo a esta
tarea, sino que le es licito esperar que la gracia lleve a término lo que exceda sus fuerzas.

81 A cada cual Dios lleva por su prorio camino, y uno llega mas facil y méas rapido a la meta que el otro. Lo que
nosotros podemos hacer, en relacion a lo que se nos da, es realmente poco. Pero debemos hacer ese poco. Ante
todo: pedir insistentemente que vayamos por el camino recto y sigamos sin resistencia alguna el estimulo de la
gracia, cuando lo notemos.
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mais completa e das comunidades concretas em que se integra.** (STEIN, 2003f, p.
523-524).

Nesse sentido, apesar de que o ser humano seja tratado enquanto sua estrutura
individual como um microcosmos, em que a responsabilidade por si mesmo ¢ uma dimensao
fundamental, ele estd como membro da humanidade com a qual partilha a responsabilidade
pela propria formacdo, e no capitulo em que tratara do ser social da pessoal destacard que o
ser “individuo” ¢ abstragdo como os estratos descritos por ela que compdem este
microcosmos (cf. STEIN, 2003a, p. 713). Além disso, as dimensdes inferiores descritas até
entdo no Aufbau exigem o cuidado de outros para se desenvolver no tempo.

Stein destaca trés comunidades formativas fundamentais que tem responsabilidade
pela formacdo das pessoas, duas naturais — a familia e o Estado — e uma sobrenatural — a
Igreja. Por direito natural, a tutela ¢ prioritariamente familiar e ndo do Estado (e Stein escreve
isso particularmente contra os coletivismos da época, em especial o Nacional Socialismo), € o
Estado se manifesta como necessario dada a insuficiéncia da familia em suprir as
necessidades espirituais de formacdo dos filhos das familias que compdem o povo.
Independente destas duas comunidades, a Igreja, em sua fungdo de Magistra et Mater, cujo
fundamento ¢ essencialmente sobrenatural e tem autonomia na formacgdo das pessoas € o
poder de julgar o trabalho daquelas comunidades naturais, pois tutela em relagdo ao fim
ultimo por ordem do préprio Salvador. Acrescente-se a isso que estas trés instituigdes nao
esgotam os meios formativos existentes (STEIN, 2003f, p. 524-530).

Delimitado o sentido da responsabilidade humana de formacao — solidaria,
intersubjetiva e dependente da Graga —, na qual, segundo a tradicdo judaico-cristd o “Espirito
Santo e formador/educador” (Sabedoria, 1, 5) ocupa uma parte essencial nesse processo, resta
tratar de evidenciar o sentido da responsabilidade de autoformagdo do ser humano para a
autora, pois se por um lado ndo ¢ suficiente a compreensdo do ser humano na sua
integralidade unicamente como imerso em cadeias causais — como 0s animais € as plantas —,
essa dimensao nova do ser humano, que se manifesta, necessita de esclarecimento quanto ao
seu sentido e a sua estrutura. A descricdo de Stein, a seguir, se situara na fronteira entre

Scheler e Husserl, pois o sentido inicial do que ¢ o especificamente humano ¢ que “Ele ¢

8 Puede el ser humano formarse a si mismo en orden a aquello que él tiene que ser segan su misién? Si y no.
Como ser racional, libre y responsable, tiene la capacidad, y por ende también la obligacion de trabajar en la
formacion de si mismo. Pero no posee el uso de su razon y de su libertad desde el comienzo de su ser y, hasta
que lo tiene, otros deben trabajar en su formacion; mas tarde, la autoeducacion y la obra educativa ajena deben
interpenetrarse. El hecho de que otros sean responsables de la formacion también del ser humano adulto que ha
alcanzado la razon y la libertad se entiende por la responsabilidad solidaria con la que ha sido creada la
humanidad, y por el cardcter de miembro que el individuo asume dentro de esta unidad més completa y de las
comunidades concretas en que se integra.
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alguém que diz de si ew”® (STEIN, 2014, p. 123), mas este eu ndo é evidenciado em uma
imersdo direta na sua estrutura egologica, mas por meio da comparagao entre a relagao do ser
humano com a interioridade propria do animal e com a interioridade de outro ser humano, e
segue a linha de andlise realizada ja na sua apresentacdo inicial do ser humano na dimensao
espiritual, como expressividade e partilha de pensamentos entre os seres humanos (como
destacou Lavigne). O outro eu e o proprio eu sao fendmenos originarios.

Para Stein, ao olhar para o animal, “penetro dentro de uma interioridade”® (STEIN,
2014, p. 123), muda e incapaz de algar-se além de si mesma e que, se comparada com a do ser
humano, neste se manifesta desde o seu rosto, em sua expressividade,® um eu que o habita,
capaz de algar-se além de si mesmo e com dominio de si no que concerne a abertura frente ao

outro. Por isso Stein afirma:

Quando o encontro € na interioridade [aberta livremente pelo eu], entdo o outro eu é
um tu. O olhar do ser humano fala. Me olha um eu senhor de si e vigil. Para indicar
isto dizemos entdo também: uma pessoa espiritual e livre. Ser pessoa que dizer ser
um ser livre e espiritual. O fato que o ser humano ¢ uma pessoa o diferencia de todos
os seres naturais.*® (STEIN, 2014, p. 123).

A conceituacao de pessoa em Stein situa a sua definicdo no mesmo sentido da quarta
definicdo de espirito (Geist) de Walther, que citamos acima, pois especifica o espiritual
(geistig) em confronto com os niveis anteriores € como sendo o especificamente humano (que
¢ a definicdo de Scheler). A semelhanga com a analise de Scheler se manifesta na sua ndo
reducao do ser humano a animalidade e na evidenciacao do seu diferencial.

Estabelecido o sentido do ser pessoal, ainda falta descrever a estrutura dele, nas
dimensdes da espiritualidade e da liberdade, e este serd o contetido de todo o capitulo
(conjuntamente com a questdo da alma), tendo implicitamente as teses em suspenso do

idealismo alemao, da “psicologia sem alma” (Psychologie ohne Seele), da psicanalise e da

8 Egli & qualcuno che dice di sé io.

8 Penetro dentro un'interiorita (...).

8 Desde 1917, no Sobre el Problema de la Empatia (Zum Problem der Einfiihlung), Stein sustenta que “el cuerpo
vivo ajeno como portador de una vida animica que en él 'observamos' de determinada manera. (...) [e.g.] Cuando
'veo' la verguenza 'em' el ruborizarse, el disgusto en el funcir el cefio, la colera en el puilo apretado, entonces se
trata de un fenémeno distinto de cuando observo en el cuerpo vivo ajeno su estrato sensible o copercibo las
sensaciones y los sentimientos vitales del otro individuo.” (STEIN, 2004, p. 94). A vivéncia animica ¢ a
manifestagdo corpdrea estdo profundamente ligadas, sdo co-percebidas. Mais adiante, no Aufbau, Stein
explicitard que uma das fun¢des do corpo € servir de expressdo da vida animico-espiritual (STEIN, 2014, p.
136).

% Quando ¢ un incontro nell'interiorita, allora I'altro io & un tu. Lo sguardo dell'essere umano parla. Mi guarda un
i0 padrone di sée, vigile. Per indicare questo diciamo perod anche: una persona spirituale libera. Essere persona
vuol dire essere un essere libero e spirituale. Il fatto che I'essere umano ¢ una persona lo differenzia da tutti gli
esseri naturali.
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filosofia de Heidegger, bem como a compreensdo de Tomés de Aquino da alma como forma
do corpo.

O Geist humano, que no inicio se mostrou como aquilo que constitui a relagdo
intersubjetiva em sua peculiaridade humana, passara entdo a ser evidenciado em sua estrutura
egologica, como eu ou espirito pessoal. Se em sentido vulgar, o especificamente humano
poderia ser entendido como um ser racional, capaz de reflexdao, que constitui a compreensao
historica desenvolvida pelo europeu desde sua origem grega, ainda que posta em crise pela
psicandlise quanto as suas pretensdes de transparéncia de si para si (da modernidade) e de
dominio sobre si pela vontade, Stein clarificard que o sentido do especificamente humano —
do ser pessoa —, além da vigildncia ja citada, se define como abertura, pois a forma originaria
do eu ndo ¢é a reflexdo, mas “é como uma luz da qual é iluminada a vida espiritual como tal”*’
(STEIN, 2014, p. 124), um “saber de”® (STEIN, 2014, p. 124), como tomada de
conhecimento, tanto de si (por ndo somente viver e ser algo cegamente) — que De Rus
descreverd como um ‘“retornar para si, em dire¢do ao mais profundo de seu ser, para
apreender-se a si mesmo” (DE RUS, 2015, p. 56) —, quanto um saber do diferente de si (do
mundo em sentido lato, incluindo os outros).

Nao obstante, o ser humano poderia ser compreendido meramente como espiritual e
ndo como livre, como fora compreendido por alguns no século XIX, em que o eu ¢ uma
espécie de voyeur das forcas que atuam dentro de si, ndo sendo a sua suposta liberdade nada
mais que o predominio da for¢a mais forte, como uma causalidade vista desde o interno pelo
espirito. Pelo menos desde Pfiander, essa compreensdo se manifesta como ndo sendo
necessaria no movimento fenomenologico, pois € possivel pensa-lo como livre, a partir de sua
estrutura.

“O que significa liberdade? E como dizer: eu posso”™ (STEIN, 2014, p. 124). A
propria abertura, descrita pela autora como sendo o sentido da espiritualidade esta
entrelacada, originariamente, ao poder do eu. O mundo, dado a percepgao do eu, implica um
movimento do eu em dire¢do aos chamados dos objetos que se ddo para ele, para o avanco de
sua percepgao e compreensao. O mundo se apresenta como fragmentario sem a decisdo do eu
posso, e com relacdo as tendéncias, inclinagdes, etc., gestadas pelo mundo de objetos, o eu

ndo se reduz a ser agdo, mas irrompe” em meio aos movimentos psicologicos e fisiologicos

8(...) & come una luce da cui ¢ illuminata la vita spirituale come tale.

8 (...)sapere di (...).

® Cosa vuol dire liberta? E come dire: io posso.

 Em Naturaleza, Libertad y Gracia (Natur, Freiheit und Gnade), afirma Stein: “La vida natural-ingenua del
alma — la de estructura animal — estd descentrada. La irrupcidon en la estructura personal se caracteriza por la
obtencion del punto central, del lugar en el que el sujeto animico puede erigirse libremente como persona (...) La
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que se ddo nele, transformando a relagdo de input (de estimulos) — ou a emergéncia de
impulsos do interior — e output (de respostas) do organismo psicofisico, em uma relacdo nova
com o ambiente e com sua propria interioridade. O eu irrompe na relagdo estimulo-resposta
como um intermediario, como alguém que se antepde ao mecanismo psico-fisico. Por isso,

afirma Stein:

Algo nas coisas me atrai e me provoca. O animal segue sempre esta atragdo, a
menos que um instinto mais forte ndo o impecga. O ser humano nio é abandonado
inerme a este jogo dos estimulos e das reagdes, mas pode opor resisténcia, pode
opor-se a isto que emerge nele. Temos dito anteriormente que no animal ¢ na alma
que esta o centro [Zentrum] do inteiro vivente: aqui converge isto que lhe penetra do
externo, daqui partem todas as suas reagdes instintivas.”’ (STEIN, 2014, p. 124).

Note-se que a sua concepcdo de pessoa é contraposta aos centros vitais, de modo
semelhante a Scheler, que afirmou que “(...) denominaremos persona ao centro ativo em que
o espirito se manifesta dentro das esferas do ser finito, em rigorosa diferencia¢do de todos os
centros funcionais 'de vida,' que, considerados por dentro, se chamam também centros
'animicos.””* (SCHELER, 1942a, p. 140).

9993

Stein ndo considera que o ser humano seja, em sua espiritualidade, um “ser-agao

(CONRAD-MARTIUS, 2006, p. 111), na qual se converte imediatamente a estimulagdo em

principal diferencia respecto del estadio animal consiste en que la persona puede recibir las impresiones animicas
desde aquel punto central — puede, no tiene que hacerlo necesariamente — y efectuar desde el mismo las
reacciones a las impresiones recibidas.” (STEIN, 2007, p. 72).

" Qualcosa nelle cose mi attrae e mi provoca, risveglia in me il desiderio di impossessarmene. L'animale segue
sempre questa attrazione, a meno che un istinto piu forte non lo trattenga. L'essere umano non ¢ abbandonato
inerme al gioco degli stimoli e delle reazioni, pud opporre resistenza, pud opporsi a cid che monta in lui.
Abbiamo detto prima che nell'animale ¢ nell'anima che ¢ il centro dell'intero vivente; qui converge tutto cio che
vi penetra dall'esterno, da qui partono tutte le sue reazioni istintive.

92 (...) denominaremos persona al centro activo en que el espiritu se manifiesta dentro de las esferas del ser
finito, a rigurosa diferencia de todos los centros funcionales “de vida”, que considerados por dentro, se llaman
también centros “animicos”.

% “Psilandro: Nei nostri dialoghi sulla pianta e sull'animale cogliemmo la loro differenza nel fatto che 1'animale
¢ gia possessore del suo corpo e pud quindi essere reale portatore di azioni. Montano: Possano queste azioni
essere comunque involontarie, € possono essere suscitate da necessita reattiva? Psilandro: Lo abbiamo visto.
Montano: Non abbiamo definito gia una volta la pianta un essere-forma in senso autentico [katexochen], e non
dovremmo parlare dell'animale come dell'essere-azione in senso autentico [ katexochen]? Psilandro: Non solo per
distinguerlo dalla pianta, ma anche dall'essere umano? Montano: Proprio questa ¢ la mia intenzione. (...)
Volontario non ¢ spontanco. Se l'essere umano agisce coscientemente, non agisce piu spontanteamente, poiché
tra sé e l'agire pone un confine; poiché, a cido che desidererebbe prorompere — spontaneamente! — da esso,
impone fermarsi (anche se, eventualmente, puo anche non farlo) prima che si muti in azione. Spontaneo ¢ cio che
proviene da ultima fonte naturale, quindi dall'interno.” (CONRAD-MARTIUS, 2006, p. 110-111). O ser forma,
ao qual se reduz a planta, frente ao “egoismo divoratore” (CONRAD-MARTIUS, 2006, p. 64) do animal ¢
comprendido por Stein no sentido que a anima vegetativa se reduz a ter a capacidade de auto-configuragdo desde
dentro, contra a “apertura interna” (STEIN, 2003a, p. 604) do animal. Por isso a anima vegetativa ¢ inteiramente
“forma corporis” (STEIN, 2003a, p. 604), pois se reduz a desenvolver o seu organismo por meio da assimilago
e excregdo de substancias, enquanto o animal usa essa estrutura organica que forma para outros fins. A
“impersonalita” (CONRAD-MARITUS, 2006, p. 64) e o ser privado de um si ¢ compreendida por Stein como
desprendimento de si e completa abertura da planta (STEIN, 2003a, p. 604), uma abertura sem dire¢do alguma
(por isso no fundo esta fechada para si), enquanto o animal, pela abertura sensitiva, direciona-se para fins
proéprios. O animal tem um centro no qual repercute o ambiente.
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reacao ou expressdo (STEIN, 2014, p. 125) por meio deste centro animico (pois o animal ¢
diferente da planta, ¢ portador da agdo), e que constitui o “ter alma” de que ela tratou
anteriormente no Aufbau, em fungdo de sua “abertura interna”* (STEIN, 2003a, p. 604). O eu
tem essa dimensdo como o ponto a partir do qual pode ter esse processo animico em suas
maos, mas que nio necessariamente o terd, e por isso mesmo ele é um eu posso, pois precisa
ser posto em ato a partir do eu, para que este seja em meio a dimensao psicofisica.

Ser um “eu posso” ndo ¢ meramente ser um “pode”, pois isto € o que caracteriza o
nivel da animalidade. Desde a fenomenologia da vontade de Pfinder, e particularmente desde
o artigo de 1911, denominado Motivos e Motivagdo, desenvolveu-se uma descri¢do do eu

dentro do movimento fenomenoldgico, na qual:

A considerag@o do eu-centro aqui mostra que, de nenhum modo, ele é idéntico com
as inclinagdes momentaneamente “mais fortes” ou com as “duradoras e constantes;”
De fato, esta identidade, a qual tem sido asseverada agora e outras vezes, ¢é
impossivel, pois o eu ¢ sempre o sujeito das inclinagdes, nunca a inclinagdo ela
mesma, e ainda menos a soma de todas as inclinagdes.” (PFANDER, 1967, p. 19).

O objeto “(...) causa no eu-centro o direcionamento para ele, ndo somete por nota-lo ou
apercebé-lo, mas também por ouvi-lo internamente ou mentalmente (geistig).” (PFANDER,
1967, p. 28). O objeto, ou melhor, 0 mundo em sentido lato, interpela o sujeito a responder a
ele, que ele acolhe livremente, dizendo sim ou ndo. A despeito de que as teses de Pfiander
serdo amplamente discutidas em seu sentido pela propria autora em obras anteriores, a ideia
central de que o eu se distingue essencialmente da dimensdo psicofisica, na qual ele esta
inserido, ¢ algo que se mantera constante na obra de Stein. De fato, para que se possa falar em
pessoa, € necessario que nao haja essa identificagdo, pois ela € a condi¢do de possibilidade da

acdo livre humana.”

% (...) la apertura interna.

% The consideration of the ego-center here shows that it is by no means identical with the momentarly
“strongest” or with the “lasting and constant” strivings; in fact, this identity, which has been asserted now and
then, is impossible. For the ego is always the subject of the strivings, never the striving itself, and still less a sum
of the strivings. (PFANDER, 1967, p. 19).

% Como afirma Costa: “Nel nostro vivere quotidiano siamo portati a pensare che vi sia un soggetto delle azioni,
un io che rimane uguale a se stesso ¢ che rappresenta il centro verso cui convergono tutti i nostri atti. Tuttavia,
che vi sia un agente ¢ qualcosa che potrebbe essere negato, poiché — si potrebbe dire — vi ¢ solo un insieme di
forze, in reciproca competizione tra loro, e cio che chiamiamo volonta e solo l'espressione della forza che é
riuscita a imporsi. Non vi ¢ un soggetto della forza, ma la forza stessa che agisce. E se ¢ la forza che agisce,
allora non vi sono responsabili. Il concetto di volonta ¢ un termine vuoto che vive e crolla insieme a quell'altro
termine vuoto: persona. Nessuno ¢ padrone della forza. Nessuno sceglie di essere buono o cattivo, di seguire o
infrangere una legge, sia essa morale o giuridica. Vi sono solo campi di forze, espressioni di maggiori o minore
potenza, di forze attive e di forze reattive. La critica alla nozione di persona ha dunque un'immediata
conseguenza: sottrarre alla nozione di volonta la propria condizione di possibilita.” (COSTA, 2015, p. 233-234).
Essa discussdo, frente a tendéncia predominante do século XIX, de reduzir todas as relagdes as cadeias causais
(sejam elas um mecanicismo grosseiro ou uma concepgdo energética, em termos de forga), j& era criticada por
Pfinder desde 1900.



57

De fato, se a pessoa ¢ um eu posso e nao somente algo vivo que pode, na forma de um
centro onde converge o input ambiental em output comportamental, emerge em funcao disso a
condi¢do para que haja dever em sentido auténtico: “podendo acolher quanto se exige dele e
podendo consentir, ele ¢ capaz de por-se fins e de realiza-lo agindo. Poder e dever, querer e
agir sdo intimamente conexos.”’ (STEIN, 2014, p. 125). Nesse sentido, 0 eu ndo somente se
antepde ao mecanismo psicofisico, mas se sobrepde a si estabelecendo fins para si mesmo, e a
espiritualidade do eu, portanto, estd intimamente conexa ao poder dele.

A animalidade ndo ¢ um eu posso, mas nesta se pode falar de um tipo de liberdade
com um sentido distinto da liberdade especificamente humana. Em um capitulo anterior do

Aufbau, afirmou Stein:

Seja como for, se prescindimos de casos limites, nos quais, se atendemos meramente
aos fendomenos, podemos duvidar de se estamos todavia ante plantas ou ja animais, o
livre movimento ¢ o caracteristico do animal. “Livre” significa por um lado que,
diferentemente das plantas, os animais ndo estdo atados a um lugar determinado. Por
outro, que a diferengca do que sucede nas coisas materiais, 0 movimento ndo vem
imposto desde fora de maneira meramente mecénica, sendo que parte de dentro.
Liberdade nao implica em livre-arbitrio ou voluntariedade (...) O movimento animal
se mostra a ndés como sujeito a férreas leis, ainda que ndo submetido a leis
puramente mecénicas” (STEIN, 2003a, p. 609).

A liberdade ¢ entendida pela autora como algo constitutivo da estrutura ontologica dos
animais (e ndo das plantas), assim como fora para Conrad-Martius (2006, p. 111). Para esta,
ha uma passividade passiva na reacdo das plantas aos estimulos ambientais ou nos seus
movimentos autdmatos, que as diferenciam da passividade ativa dos animais que, de certo
modo, ¢ como se estabelecessem fins andlogos a0 modo como o eu estabelece para si mesmo
em suas acoes (CONRAD-MARTIUS, 2006, p. 57-59).

A propria atividade dos animais permite a contestacdo de se eles ndo estdo abertos ao
mundo também, como os seres humanos, pois, como a autora considera que, se por um lado, a
planta se caracteriza pelo “repouso y por estar fechada em si mesma, o enraizamento no solo ¢

um simbolo de seu modo de ser, a intranquilidade e a falta de fixa¢do, em que a auséncia de

% Potendo cogliere quanto si esige da lui e potendo acconsentirvi, egli ¢ capace di porsi degli scopi e di
realizzarli agendo. Potere e dovere, volere e agire sono intimamente conessi.

% Sea como fuere, si prescindimos de casos limite, en los que si atendemos meramente a los fendmenos bien
podemos dudar de si estamos todavia ante plantas o ya animales, el libre movimiento es lo caracteristico del
animal. “Libre” significa por un lado que, a diferencia de las plantas, los animales no estan atados a un lugar
determinado. Por outro, que a diferencia de lo que sucede en las cosas materiales, el movimiento no viene
impuesto desde fuera de manera meramente mecanica, sino que parte de dentro. Libertad no implica libre
albedrio o voluntariedad. (...) El movimiento animal se nos muestra como sujeto a férreas leyes, aunque no
sometido a unas leyes puramente mecénicas. (vide também, STEIN, 2004, p. 87).
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ataduras espaciais guarda uma relagdo necessaria, parecem pertencer a esséncia do animal”®”

(STEIN, 2003a, p. 610), o que aproxima a andlise de Stein de Conrad-Martius, para quem a
planta ¢ ser-forma e o animal ser-acdo, essa falta de fixacdo indica um certo estabelecimento
de fins de acdo que implica, por sua vez, em uma abertura desse ente para 0 meio ambiente.
De fato, para Stein, 0 nome dessa abertura ¢ sensacdo e o animal ¢ senciente com
relagdo ao que ocorre fora, bem como com relagcdo ao que ocorre dentro. Por isso, Stein, no

didlogo com a tradicdo aristotélico-escolastica, afirmara:

A alma animal recebe tradicionalmente a denominagdo de anima sensitiva, isto €,
alma dotada de sentidos. A abertura sensitiva ¢ o que a caracteriza. Se distingue
portanto, para baixo, da alma vegetativa, que todavia ndo ¢ sensitiva, ¢ para cima da
alma humana, que certamente também ¢ sensitiva, mas cuja abertura ndo € somente
sensitiva.'” (STEIN, 2003a, p. 610).

Portanto, h4 uma abertura (sensitiva, para si e para o diferente de si), que a diferencia
da abertura do eu enquanto espiritual. No entanto, Stein ndo se limita a descrever essa
dimensdo em sentido tradicional, mas considera que, ademais, além da senciéncia, hd uma
vida interior — em um “sentido inespacial” (STEIN, 2003a, p. 611) —. que é o que caracteriza

a alma (Seele):

“Ter alma” quer dizer possuir um centro interior, no qual se percebe como
entrechoca tudo o que vem de fora, ¢ do qual procede quanto se manifesta no
comportamento do corpo como proveniente de dentro. Se trata de um ponto de
intercambio, no qual impactam os estimulos e do qual saem as reagdes. E se a vida
animal consiste em um inquieto ser levado de aqui para ali, o lugar proprio dessa
inquietude € a alma, que estd em poder de um incessante movimento ao qual ndo
pode subtrair-se.'®" (STEIN, 2003, p. 611)

Ou seja, ndo ha mera abertura, mas um centro, uma vida interior. Esse centro se
expressa no corpo (comunica um estado interior, emocional) e manifesta um modo de ser
proprio. Na concepgao de alma, ndo como meramente sensitiva, mas como uma vida interior,
¢ onde se situa a novidade da leitura de Stein sobre a alma, pois segundo Lavigne significaria

“o experimentar a si mesmo no ato mesmo de sentir: €, por assim dizer, um 'sentir-se-sentir’,

%9 (...) reposo y por estar cerrada en si misma, y el enraizamento en el suelo es un simbolo de su modo de ser, la
intranquilidad y la falta de fijeza, con las que la ausencia de ataduras espaciales guarda una relacion necesaria,
parecen pertenecer a la esencia del animal.

190 F] alma animal recibe tradicionalmente la denominacion de anima sensitiva, esto es, alma dotada de sentidos.
La apertura sensitiva es lo que la caracteriza. Se distingue por tanto, hacia abajo, del alma vegetativa, que
todavia no es sensitiva, y hacia arriba del alma humana, que ciertametne fambién es sensitiva, pero cuya apertura
no es solamente sensitiva.

101 “Tener alma” quiere decir poseer un centro interior, en el que se percibe como entrechoca todo lo que viene de
fuera, y del que procede cuanto se manifiesta en la conducta del cuerpo como proveniente de dentro. Se trata de
un punto de intercambio, en que impactan los estimulos y del que salen las reaciones. Y si a vida animal consiste
en un inquieto ser llevado de aqui para alli, el lugar propio de essa inquietud es el alma, que estd en poder de un
incesante movimiento al que no puede sustraerse.
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uma auto-afec¢do.”'”? (LAVIGNE, 2015a, p. 226). Nesse sentido, a ywy1 designa, em Stein,
ndo a mera vida exterior da planta, mas uma vida interior, que ¢ distinta essencialmente do
Geist, ainda que este emerja dentro desta vida. Enfim, o sentido da abertura do eu para si ¢
essa espécie de “saber de” si, a capacidade de compreender-se e de distanciar-se de si mesmo,
de sair de si em dire¢do aos objetos € aos outros, € que caracteriza o especificamente humano,
a saber, a espiritualidade da pessoa humana, em sua descri¢ao preliminar e geral.

Na descricdo inicial, Stein definiu o espirito, a pessoa espiritual, como vigil e aberto
(para dentro e para fora), em que essa determinagdo ¢ descrita, em termos gerais, como um
saber acerca desse algo em dire¢do ao qual esta aberto, que se diferencia do mero ser e viver
cego. E essa descricao inicial evidencia a presenga € um “eu posso” que o acompanha. Essa
sua caracterizacdo, que iniciou pela descoberta da responsabilidade pela forma de si, precisara
evidenciar o sentido desse si, que, se por um lado se identifica com o eu (nele ha a
reflexibilidade), por outro lado ¢ distinto do eu, de tal modo que se estabelece um
desdobramento na identidade da pessoa. Para poder desenvolver a sua tese antropologico-
pedagogica, Stein precisard descrever com algum detalhe a estrutura desse eu que pode e deve
ser formado e deverd descrever a natureza animal ja formada pelo eu, na qual o eu se
organiza.

Desse modo, o “saber de” que definia a abertura, passa a designar a intencionalidade
da consciéncia, que ela descreve em seus momentos — 0 eu, 0 ato € o objeto — que, no que
concerne aquilo para o qual estd orientado, ¢ um mundo que cai sob os sentidos, € que por
isso tem uma autonomia que lhe ¢ propria (SEPP, 2015, p. 39). Stein ira distinguir alguns atos
de consciéncia que sao de modalidades diversas: a percepgao sensivel; o intelecto; a reflexao;
a abstracdo. E todas essas modalidades de atos da consciéncia sdo perpassadas pela liberdade
na realizacdo dos mesmos, ou seja, pela vontade. Por exemplo, o0 mundo que se abre para a
consciéncia perceber ¢ um mundo que interpela o sujeito a atos sempre novos, motivando a
uma sempre mais ampla constituicdo de seus objetos, e isso significa que nao sao realizados
pelo sujeito com necessidade, pois essa liberdade ¢ a do “eu posso.” A motivacdo ndo ¢ uma
causacdo e ela passard a discorrer sobre motivacdo exatamente nesse detalhamento da
estrutura do eu.

Essa intencionalidade da consciéncia opera com uma matéria sensivel que ela ordena,
mas ndo se reduz a ser essa matéria que ¢ trabalhada, pois, neste caso, inclui um mundo
indiferente (um mundo de coisas, por assim dizer), enquanto haveria uma outra modalidade de

intencionalidade que ¢ dos atos emotivos. Nesse sentido, existem dois tipos de objetos que se

192, il provare se stessi nell'atto stesso di sentire: &, per cosi dire, un “sentirsi-sentire”, un'auto-affezione.
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dao para a consciéncia e sdo constituidos por ela, aqueles que simplesmente “sdo” — e podem
ser percebidos, pensados, refletidos, analisados, etc —, e aqueles que sdo sentidos — em que a
intencionalidade organiza também esse mundo de objetos (LAVIGNE, 2015b, p. 78). Tanto
como os primeiros, no qual ha o orientar-se da consciéncia para os objetos, de diversos
modos, também no caso da vida afetiva da consciéncia ha um dar-se dos objetos e um
orientar-se para eles de formas diversas.

Como estes atos de consciéncia também sdo motivados, Stein distinguird trés modos
como os atos podem ser motivados: 1) cognoscitivamente; 2) sentimentalmente; 3) em
tomadas de posicao e acdes correspondentes. No primeiro caso, de um modo analogo ao que
se pode fazer quando se compreende o mundo das coisas, pode-se passar a atos sempre novos
de compreensao dos objetos da afetividade, ou seja, dos valores; no segundo caso, a resposta
sentimental que algo suscita na pessoa também abre possibilidades de movimento do eu,
aceitando, reprimindo, etc. o que emerge nela. E no ultimo caso, cujo exemplo utilizado ¢ de
carater moral, os objetos suscitam uma resposta de realizagcdo ou nao dos valores. Por isso, ela
afirma que “o criminoso exige ndo somente indignacdo [resposta afetiva aquilo que ¢
percebido € visto como um motivo para sentir-se indignado, que pode ser acolhido ou nao],
mas castigo ou defesa [realizagdo de uma a¢do conforme ao valor percebido]”'® (STEIN,
2014, p. 128).

Stein distingue duas hierarquias, uma objetiva e outra subjetiva, respectivamente,

dadas a intencionalidade afetiva do eu:

Sob o aspecto objetivo, o mundo se desvela como um mundo de valores: como
mundo do agradavel e do desagradavel, do nobre e do ordinario, do belo e do bruto,
do bom e do mal, do sacro e do profano; e, ainda, como um mundo do util e do
danoso, do entusiasmante ¢ do repelente, disto que faz sentir bem ¢ torna feliz ou
disto que deprime ou abate.'™ (STEIN, 2014, p. 127).

No aspecto objetivo, Stein evidencia um novo tipo de objetos para os quais a
consciéncia estd orientada. Stein distingue diversas categorias de valores: valores sensiveis,
vitais, estéticos, morais e religiosos — expostos em termos hierarquicos, do mais baixo ao mais
alto. Na segunda classe, a significagdo subjetiva deles, ou seja, das modalidades como o
sujeito pode ser tomado pelos valores, como, por exemplo, aquilo que Scheler consideraria os

valores pragmaticos (de utilidade ou dano). Cada nivel ¢ descrito por ela em oposicoes:

103 (...) il crimine esige non soltanto indignazione, ma castigo e difesa.

104 Sotto 1'aspetto oggettuale, il mondo ci si dischiude come un mondo di valori: come un mondo del gradevole e
dello sgradevole del nobile e dell'ordinario, del bello e del brutto, del buono e del cattivo, del sacro e del
profano; e, ancora, come un mondo dell'utile e del dannoso, dell'entusiasmante e del repellente, di cio che fa
sentir bene e rende felici o di cid che deprime e abbatte.
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valores positivos e valores negativos. O que caracteriza o nivel mais baixo ¢ que, de forma
analoga a percepcao dos objetos, os mais baixos envolvem o que acomuna o ser humano ao
animal (ao nivel corporeo-sensorial, do Leib), enquanto os mais altos sdo valores pessoais.
Esta ¢ a natureza animal ja formada no ser humano, ou seja, a forma inata dele, estrutural, do
eu, que por um lado tem um mundo de objetos dados a percepcdo como matéria para a sua
formacdo, por outro, um mundo de valores dados a sua estimagdo, a atualizacdo da
preferéncia do eu.

Como afirma Stein, estes dois grupos de estimacdes “revelam] alguma coisa do ser
humano mesmo: uma estrutura peculiar da sua propria alma, que vem tomada pelos valores
com diversa profundidade, com diversa for¢a e por uma diferente duragio.”'” (STEIN, 2014,
p. 127). Isso significa que as almas ndo se relacionam com os valores da mesma forma, mas
que elas sdo diferentes entre si, estruturalmente (ndo se trata nessa sentenga ainda de
liberdade): possivelmente algumas pessoas sejam cegas para determinados valores ou mais
disponiveis para alguns que para outros.'” Ndo obstante, ha uma hierarquia objetiva dos
valores e que dizem respeito a dimensdes de maior ou menor profundidade da personalidade,
segundo De Rus (2015, p. 69-70). Que os valores sejam objetivos, isso ¢ sustentado
explicitamente no Aufbau pela autora (STEIN, 2003a, p. 587).

A questao dos valores ¢ importante, pois as agdes humanas sao fundamentadas em um
conjunto de valores que se manifesta para a pessoa e que o interpelam. A pessoa ndo age com
necessidade (como se a sua agdo fosse produto de leis naturais), mas acolhe a interpelagdo de
um significado livremente e pode oferecer os motivos de sua agdo (cf. COSTA, 2015, p. 235-
237). No entanto, a pessoa ndo v€ apenas um mundo de coisas que ela significa (que se
manifestariam uma ao lado da outra indiferentemente e que ele teria que escolher), mas um
mundo “com coloragdo” pela sua captagdo dos valores, pela manifestagdo, para o individuo,
de uma hierarquia de valores, um mundo de possibilidades (pelas quais terd que decidir-se),
dentre as quais algumas sio melhores, outras piores.'"’

A intencionalidade da consciéncia se manifesta como um poder ordenador do material

sensivel que ela acessa, pois:

1%% yna struttura peculiare della sua propria anima, che viene presa dai valori con diversa profondita, con diversa
forza e per una diversa durata.

1% Griindler considera que os valores dependem da estrutura da pessoa mesma, para quem alguns valores estdo
total ou parcialmente indisponiveis (GRUNDLER, 1926, p. 35-36)

97 Uma ciéncia do espirito, por exemplo, que busca compreender os agrupamentos sociais, ira analisar os fatos
empiricos tendo em vista o seu comportamento guiado pelos valores, por isso ela analisa seus objetos “del punto
de vista de lo espiritual.” (STEIN, 2003a, p. 586).
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sobre a base do sensorial, que ¢ tanto realidade corporal como animica, recebe uma
realidade espiritual que, reconhecendo-se como atividade intelectiva, explora um
mundo, criando e configurando como vontade, incide neste mundo; e, enquanto
sentimento, enfrenta-se interiormente a este mundo e discute com ele'® (STEIN,
2003h, p. 320).

Ao analisar, portanto, o que € o eu, e como ele ¢ inserido na natureza animal, Stein
chega a uma estrutura do espirito, a um modo de formacao, que ¢ a sua forma inata, ou seja,
uma determinada estrutura de vivéncia do mundo. Por outro lado, manifesta-se algo novo
frente ao modo de ser dos outros entes vivos, pois a sua forma ¢ também uma forma adquirida

(LAVIGNE, 2015). Por isso, ela conclui provisoriamente:

Como resultado provisorio desta visdo de conjunto, podemos afirmar que ha uma
“formacao” [Formung] da vida psiquica humana que toma o inicio do eu em um
duplo sentido: a estrutura do eu [Ichstruktur] como tal confere a vida psiquica
[Seelenleben] uma determinada estrutura [Struktur], que ndo deve ser reconduzida
ao agir livre do eu: a forma da intencionalidade e o poder-ser-liviemente-ativo
[Form der Intentionalitit und das Frei-tditig-sein-Konnen]. A esta se acrescenta a
“formacdo” que vem realizada através da livre atividade do eu mesmo, quando, no
espago aberto das diversas possibilidades de ativar-se, ele decide por esta ou aquela
outra agdo. A “formacdo” [Formung] mediante a estrutura do eu pode ainda ser
entendida como analoga a “formagdo” que tem lugar nos outros estados do ser; a
“formacdo” que, baseando-se sobre esta, se realiza mediante a livre atividade do eu
ndo encontra alguma analogia nos niveis inferiores do ser humano.'” (STEIN, 2014,
p. 128)

Ou seja, hd uma estrutura do espirito e esta ¢ a da vida intencional e o do poder-ser-
livremente-ativo, como ela afirma, analogamente ao modo como ha uma estrutura do corpo e
da alma. No entanto, este eu, em fun¢do dessa estrutura, ao atualizar-se em sua atividade
como Geist, forma em um outro sentido este eu, ou melhor, toda a sua estrutura corpéreo-
animico-espiritual, ou seja, forma a si mesmo em fun¢do de sua liberdade. H4, portanto, uma
estrutura do eu ja dada — que esta subtraida a sua formacao livre (que ¢ ser, por natureza, uma
vida intencional que opera sobre um mundo que lhe cai sob os sentidos € em um mundo
sentido na qual ele se orienta afetivamente) —, que ¢ um dos significados de formacdo (em

relacdo ao qual ele ndo pode e deve formar a si mesmo, pois ele ndo tem como “criar” a

108 (...) sobre la base de lo sensorial, que es tanto realidad corporal como animica, recibe una realidad espiritual
que, reconociéndose como actividad intelectiva, explora un mundo, creando y configurando como voluntad,
incide en este mundo; y, en cuanto sentimiento, se enfrenta interiormente a este mundo y discute com éI.

% Come risultato provvisorio di questa visione d'insieme, possiamo affermare che c¢'¢ una 'formazione'
[Formung] della vita psichica umana che prende le mosse dall'io in un duplice senso: la struttura dell'io
[Lchstruktur] come tale conferisce alla vita psichica [Seelenleben] una determinada sttrutura [Struktur], che non &
ancora da ricondurre all'agire libero dellio: la forma dell'intenzionalita e il poter-essere-liberamente-attivo
[Form der Intentionalitit und das Frei-titig-sein-Konnen]. A questa si aggiunge la 'formazione' che viene
realizzata attraverso la libera attivita dell'io stesso, quando, nello spazio offerto dalle diverse possibilita di
attivarsi, egli decide per questa o quell'altra azione. La 'formazione' [ Formung] mediante la struttura dell'io puo
ancora essere intesa come analoga alla 'formazione' che ha luogo negli altri ambiti dell'essere; la 'formazione'
che, basandosi su di essa, si realizza mediante la libera attivita dellio non trova alcuna analogia nei livelli
inferiori all'essere umano. (STEIN, 2014, p. 128).
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estrutura) e, por outro lado, a formagdo devida a sua livre atuagdo que, em fungdo dessa
estrutura (que € a condi¢ao de possibilidade dessa livre formacgao de si) ndo encontra analogia
na natureza. Nesse constituir (Aufbau) a si mesmo da vida humana como pessoa ele o faz em
um duplo sentido, ou seja, ha nivel estrutural — constituindo um mundo de objetos desde o eu
— e, por outro lado, na execu¢do de sua liberdade de constituir-se enquanto alguém que
livremente compreende, sente, age, 1€, percebe, realiza-se a si mesmo, pelas suas decisdes.
Desse modo, Stein, até esse momento da obra, definiu o que ¢ a natureza humana, para agora
poder falar acerca da liberdade humana de autoformagao.

O ser humano esta o tempo todo em um processo de formacao — pela sua estrutura, vive
uma vida de um mundo organizado pela sua vida do espirito — e, pela sua liberdade, esta
dando forma ao proprio ser nas escolhas que realiza em ativar-se de tal ou qual forma."°

Ainda resta clarificar o sentido do si, dada essa estrutura descrita por Stein, pois até esse
momento a autora evidenciou o sentido do espirito e as atividades que lhe sdo proprias: a
intencionalidade (em suas modalidades, enquanto voltada para um mundo que lhe entra pelos
sentidos e enquanto sente afetivamente), e algumas modalidades essenciais de atos de
consciéncia do primeiro caso — a percep¢do, a compreensao, a reflexdo e a abstracdo — bem
como do segundo caso — no qual o eu realiza duas modalidades de atos de consciéncia, na
qual se direciona para qualidades objetivas que os objetos revelam (os valores) e para a escala
de significados que estes valores manifestam para o sujeito. A autora pensa essa dupla
orientacdo da consciéncia aos objetos como uma espécie de formacao que realiza sobre uma
matéria (sensivel e “sentimental,” por assim dizer).

O que a autora descreveu até aqui foi a peculiaridade essencial da atividade do
espirito. No entanto, o espirito ndo se reduz a realizar os seus atos pontualmente e isso
permite a Stein utilizar duas compreensdes de carater aristotélico-escolastico: a relagdo

funcional poténcia-ato-habitus; e a relacdo matéria-forma.

"0 Stein estd descrevendo aquilo que constitui a base para a formacio pedagédgica (Bildung), ou seja, a sua
condigdo de possibilidade (a natureza da vida humana), em fungdo da defini¢do da Bildung, que designa: “Come
tutti 1 sostantivi che terminano in ung anche il sostantivo Bildung ha gia morfologicamente molteplici significati:
da un lato designa 1’azione del formare (Bilden), o anche il processo del venir formato; e dall’altro ’esito di tale
attivita, cio che, all’oggetto formato conferisce il carattere di formato. Per quanto riguarda il significato, Bilden
significa formare una materia, e creare in tal modo un’immagine (Bild) o una forma (Gebilde). Dicendo forma,
intendiamo appunto che essa ¢ qualcosa di formato, di plasmato. Dicendo immagine intendiamo che essa ¢
riproduzione (4bbild) di un modello (Urbild). E dunque pertinente al processo formativo che una materia prenda
una forma che la rende riproduzione di un modello.” (STEIN apud CALTAGIRONE, 2013, p. 17). Entretanto,
nessa citagdo ela esta descrevendo o que é a formacdo que se opera com relagdo ao outro, ndo o processo do
proprio ente em formar a si mesmo. Mas o problema da Bildung ¢ o mesmo, até certo ponto, daquele da
formacdo de si: trata-se de ter um modelo formativo, uma imagem (Bild) de homem que sirva de orienta¢do para
o processo de formagao, que opere em dois niveis, no da natureza (a estrutura) ¢ no da liberdade, bem como de
clarificar em que dimensdo o ser humano ¢ passivel de ser formado pela atuagdo de seres humanos — seja pela
atividade do professor (livre formador da Bildung), quanto pela propria atividade (eu como livre formador de si).
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A habituacdo permite que a alma ndo somente tenha uma forma naquele momento,
mas que crie disposi¢des, que sao marcas duradoras na alma, de tensionamento em dire¢ao a
producdo de determinadas vivéncias; além disso, a consciéncia permite ao espirito ter a si
mesmo como objeto de formagao. Scheler ja havia sustentado algo semelhante neste segundo

caso:

O animal tem, pois, consciéncia, a distingdo da planta; mas ndo tem consciéncia de
si, como ja viu Leibnitz. O animal ndo possui a si mesmo, nao ¢ dono de si, e, por
conseguinte, tampouco tem consciéncia de si. O recolhimento, a consciéncia de si e
a faculdade de converter em objeto a primitiva resisténcia ao impulso formam, pois,
uma s6 estrutura inquebrantavel, que ¢ exclusiva do homem. (...) o homem nao
somente pode elevar o “meio” a dimensdo de “mundo” e fazer das “resisténcias”
“objetos”, sendo que pode também — e isto é o mais admiravel — converter em
objetiva sua propria constitui¢do fisiologica e psiquica ¢ cada uma de suas vivéncias
psiquicas. SO por isto pode também modelar liviemente sua vida.''! (SCHELER,
1942a, p. 145)

Note-se que Stein inicia com a caracterizagdo da pessoa como senhora de si e,
ademais, que aquilo que Scheler denomina converter o meio em mundo e as resisténcias em
objetos ¢ algo analogo aquilo que Stein descreveu quando se referia ao mundo que cai sob os
sentidos, que ¢ a formacao que o espirito realiza sobre o ambiente e as resisténcias (que sao
suas matérias), que em fun¢do dessa capacidade de objetivacdo do mundo em geral, também
pode objetivar a si proprio e, por conseguinte, formar livremente a si mesmo.

O que diferencia Stein de Scheler ¢ o vocabulario aristotélico-tomista que ela utilizara
aplicado a estas questdes, pois em funcdo da consciéncia de si e da liberdade que caracteriza o
Geist humano, ele pode dar forma a si mesmo, e essa formacdo ¢ pensada em termos de
habitus, ou seja, em uma repercussdo, em funcio da atividade do eu, nas poténcias animicas e
corporais que sao atualizadas. Aquilo que esta dado ao eu para que confira novas formas é o

que ela denomina de Selbst (aquilo que ¢ suscetivel, ductil, que permite ser uma forma

adquirida pelo espirito). Como afirma Ales Bello:

O si &, por sua indicacdo, aquilo a identificar-se com as capacidades corporeas e
psiquicas do ser humano que sdo dadas, mas devem ser formadas. E a mesma
atividade espiritual que deve intervir no processo de formacao e, portanto, o eu,
enquanto pessoa espiritual e livre. E € aqui que se podem utilizar os conceitos de
matéria e forma propostos por Santo Tomas. A andlise, todavia, procede com
encaminhamento proeminentemente fenomenologico'? (BELLO, 2007, p. 134)

" El animal tiene, pues, conciencia, a distincion de la planta; pero no tiene conciencia de si, como ya vid
Leibnitz. El animal no se posee a si mismo, no es duefio de si; y por ende tampoco tiene conciencia de si. El
recogimiento, la conciencia de si y la facultad de convertir en objeto la primitiva resistencia al impulso forman,
pues, una sola estructura inquebrantable, que es exclusiva del hombre (...) el hombre no solo puede elevar el
“medio” a la dimension de “mundo” y hacer de las “resistencias” “objetos”, sino que puede también — y esto es
lo mas admirable — convertir en objetiva su propia constituicion fisiologica y psiquica y cada una de sus
vivencias psiquicas. Solo por esto puede también modelar libremente su vida.
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Hé um duplo sentido de forma: a inata, ou seja, aquela que ¢ dada nos diversos niveis
de ser, e, no que concerne ao Geist, se caracteriza por ser a intencionalidade e o poder ser
livre; e a adquirida, ou seja, aquela que, dada a suscetibilidade da matéria a receber novas
formas pela potencialidade do eu, a pessoa configura livremente por sua atividade (STEIN,
2014, p. 128). O que também faz do texto de Stein diferente do de Scheler, além do jargdo
aristotélico-tomista, ¢ uma certa influéncia heideggeriana que lhe faz assinalar a finitude da
pessoa humana, quando aborda a liberdade do ser humano atualizar as suas poténcias, pois ela
afirma: “Potencialidade, habitualidade e atualidade estdo em uma relacdo funcional: as
poténcias delimitam o campo natural de possibilidades de atualidade.”'* (STEIN, 2014, p.
129). Isso significa que as possibilidades de formagao de si, a nivel pontual, ndo sdo infinitas
— o ser humano nao pode tudo, mas apenas um leque de possibilidades.

Evidentemente, Stein ndo sustenta que atividades pontuais, isoladas, ja repercutam nas
poténcias do sujeito — por exemplo, um ato de ira nao torna o sujeito iracundo —, mas assinala
o carater configurador dos atos humanos, que geram disponibilidade para repeti¢ao, € que na
habituacdo, ainda que ndo se estabeleca um determinismo do caréter, depois de consolidada,
consumird inevitavelmente mais energia para ser quebrada.

O eu enquanto estrutura manifesta-se na vida atual do individuo e, a0 mesmo tempo, é
o resultado da atividade do espirito, de suas escolhas, que forma essa vida, em sua existéncia.
Por isso, afirma Stein: “O ser humano inteiro recebe a marca que lhe ¢ propria mediante a
vida atual do eu e ¢ 'matéria’ para a 'formacdo' através da atividade do eu. Somente aqui
estamos diante a Si que pode e deve ser 'formado' pelo eu.”"* (STEIN, 2014, p. 129).

Se por um lado ha um limite na potencialidade da atualizagdo (o eu ndo pode ser tudo,
¢ finito), abrindo-se somente um leque de possibilidades de atualizacdo delimitadas pelas
poténcias (aquilo que ela tem por natureza como capacidades), a relagdo de repercussdo entre
as poténcias e os atos (que criam disposi¢des, facilidades, quando sdo atualizadas), fazem
depender o modo de ser da pessoa daquilo que ela atualiza, mas nao gestando um
determinismo absoluto, pois o eu pode se opor aquilo que se tornou habitual, em funcdo de

sua liberdade, ainda que se torne mais dificil de se modificar (STEIN, 2014, p. 129).

"2 11 sé &, a sua avviso, da identificarsi con le capacita corporee e psichiche dell'essere humano che sono date, ma
debbono essere formate. E proprio l'attivita spirituale che deve intervenire nel processo di formazione e, quindi,
l'io, in quanto persona spirituale e libera. Ed ¢ qui che si possono utilizare i concetti di materia e forma proposti
da san Tommaso. L'analisi, tuttavia, procedere com andamento prevalentemente fenomenologico.

"3 Potenzialita, abitualita e attualitd stanno in una relazione funzionale: le potenze delimitano il campo naturale
di possibilita dell'attualita.

"4 L'essere humano intero riceve l'impronta che gli & propria mediante la vita attuale dell'io ed & 'materia’ per la
'formazione' attraverso la attivita dell'io.
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Stein precisa com a sua noc¢ao de si e a relacdo poténcia-ato-habitus que é nesse
contexto em que se aplicam todas as modalidades formativas, sendo isto o que ela considera
que o eu tenha como responsabilidade propria — a sua natureza humana. Por isso, afirma
Stein: "Tudo isto que diz respeito ao desenvolvimento do corpo, todo o adestramento dos
sentidos, tudo isto que se indica como formacao do espirito e do carater tem aqui o seu lugar.
O ser humano, com todas as suas capacidades corporeas e psiquicas, ¢ o 'Si' que eu devo
'formar'.”'" (STEIN, 2014, p. 129).

Em fun¢do dessa repercussdo daquilo que se atualiza naquele que atualiza as
poténcias, € que a pessoa ndo ¢ meramente a identidade do eu, mas o eu ¢ o si, pois se, por um

lado, h4 uma identidade de fundo (o si ndo ¢ um outro, “sou eu”), ha um desdobrar-se

continuo. Além disso, este eu nunca atualiza tudo o que poderia atualizar. Por isso afirma

Sepp:

O Eu e o Si se diferenciam em relacdo a atualizagdo que toda vez se cumpre, a
ductilidade, a esta personalidade sempre determinada e determinante de si, e sempre
igual. O nome “pessoa,” portanto, abraga o Eu e o Si, mas em modo tal que o Eue o
Si coincidam em uma unidade que ndo somente ndo exclui a diferenca, mas pelo
contrario a exige.''® (SEPP, 2015, p. 40).

Este si ndo ¢ uma matéria que “se” forma, como ¢ a anima vegetativa, ao assimilar
conteudos materiais organicos e formar a si mesmo ‘“cegamente,” ou seja, ndo somente
“vive”; nem € um centro que, pela recep¢do dos estimulos ou surgimento dos impulsos, “se”
forma como animalidade viva tendo poder sobre a corporeidade, “realizando-se” em forma de
acdo ou expressdo, sem um eu, também cegamente em relacdo a si; também ndo somente “¢”,
como uma argila, que recebe a forma de uma atuagdo exterior a si mesmo, ou seja, como
quando ¢ formada por um principio exterior a si que configura a matéria (fazendo sair da
poténcia ao ato em forma de vaso, por exemplo). Ele ¢ um eu — espiritual e livre —, interno
como a alma vegetativa e sensitiva, que tem a si mesmo como matéria, ou seja, “se”” forma em
um outro sentido, totalmente novo, se comparado ao modo de formarem-se dos seres vivos
em geral. A condicdo de eu estar vigil e aberto a si mesmo o coloca na situagdo de ter a si
mesmo como questdo e como tarefa para uma formacgao da qual o eu tera que se decidir, de tal

forma que o eu se atualiza quando se decide livremente por uma de suas possibilidades de si,

configurando este si. A pessoa ¢ o ente que se desdobra, em cujo desdobrar-se abrem-se

5 Tutto cid che riguarda lo sviluppo del corpo, tutto 1'addestramento dei sensi, tutto cid che si indica come
formazione dello spirito e del carattere ha qui il suo posto.

"8 L'lo e il Sé si differenziano in riferimento all'attualizazione che ogni volta si compie, alla duttilita, a questa
personalita sempre determinata e determinantesi, eppure sempre uguale. Il nome “persona”, dunque, abbraccia
I'lo e il Sé, ma in modo tale che 1'lo e il Sé coincidano in un'unita che non solo non esclude la differenza, ma anzi
la esige.
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possibilidades de atualizagdo, em que, nas que foram decididas, formam a pessoa, repercutem
naquilo que ela é. O eu ¢ uma atualizagdo de si dentre tantas possiveis e o si € o leque de
possibilidades que se abrem a cada vez para serem atualizadas pelo eu.

E.g., se quero ser musico, realizo atos que formam as minhas capacidades de ser
musico. A realiza¢do dos atos formam o meu “eu musico” tornando as capacidades que eu
possuia em poténcia (meu si) em ato (eu). Nesse sentido, o eu estd em um movimento de
formar-se que repercute na sua poténcia (habitus), ou seja, adquiro habilidades musicais,
disposigoes a realizar novos atos na dire¢do das vivéncias ja tidas. Essa formagao re-abre uma
série de possibilidades para o sujeito atualizar-se novamente. Ao por-se em ato, ao decidir-se
por uma forma de si, o eu modifica a sua “estrutura.”

Por isso, a pessoa ndo tem “tragos” de personalidade como uma pedra tem qualidades
mortas X ou y, mas ela ¢ esse movimento de saida da potencialidade de si (ndo cega, mas
vidente) a uma atualidade de si, produto da decis@o do eu posso sobre quem ela quer ser. Mas
aquilo que ela se torna nao esgota as possibilidades, reabrindo novamente as possibilidades de
si em um movimento intermindvel. A pessoa, enfim, estd sempre se determinando. Por isso,

afirma Sepp:

Isto, no entanto, significa que a “unidade” da pessoa ndo ¢ um bloco fixo, um
conjunto imutavel de caracteres — nem pode nunca tornar-se; a pessoa, ao contrario,
deve sempre colocar-se a prova, deve sempre por-se um fim — na motilidade
incessante, que continuamente se diferencia ¢ de novo se enlaga, do Eu ¢ do Si.
(SEPP, 2015, p. 40).

E por essa razdo que uma concepgdo ingénua que pretenda “esgotar” o sentido de ser
humano e um panracionalismo que pretenda explicar quem ¢ o ser humano definitivamente,
de acordo com a mentalidade “nothing else but,” é, por defini¢do, impossivel, como a
sentenca de Heréclito de Efeso citada em uma de suas obras indica: “Ndo descobriras os
confins da alma, ainda que toda a percorresses, tdo profundo é o fundo de sua esséncia.”'"’
(HERACLITO apud STEIN, 2003, p. 95). Ou seja, embora o ser humano em sua interioridade
tenha limites, o seu cardter temporal, que sempre desdobra ela entre eu e si, abre
incessantemente possibilidades de ser pelas quais a pessoa tera que decidir-se, tornando o
espirito humano uma profundidade insondavel, misteriosa, da mesma forma que coloca na
autoformagdo um processo interminavel, pois ¢ a propria existéncia humana. Este ¢ o modo
de ser proprio da pessoa humana.

Estabelecida a condicao de temporalidade do eu (ou ainda, sua historicidade, pois

subentende-se que ele ndo meramente atualiza as suas poténcias, mas o faz com sentido, com

"7 Nunca descubriras los confines del alma, aunque toda la recorrieses, tan profundo es el fondo de su esencia.
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motivacao, livremente), abre-se o problema da relacdo que haveria entre este espirito cuja
vida ¢ a intencionalidade (STEIN, 2014, p. 129) e sua relagdo com o corpo € com a alma.

Este ¢ um problema particularmente importante, tendo em vista o materialismo da
Psychologie ohne Seele do século XIX e outras tendéncias, que ndo somente negam o
dualismo de substancias, mas reduzem o ser humano a um monismo fisicalista, ou seja, onde
espirito ¢ identificado com o corpo. Em fun¢do de que o ser humano deva formar a si mesmo,
que foi a responsabilidade por si evidenciada desde o inicio do capitulo, faz com que a autora
considere que isto serve de identificacdo que o espirito ¢ parte da natureza humana, rejeitando
um dualismo: “eu sou este ser humano” (STEIN, 2014, p. 130).

Como ¢ pensavel que este eu seja o corpo, concepgao esta que também ¢ rejeitada pela
autora, pois a consciéncia do eu ndo ¢ identificada, fenomenologicamente, com o corpo, ainda
que o eu esteja mais proximo no ambito da vivéncia a determinadas partes do corpo (cabega e
coracdo), o locus do eu no corpo ndo ¢ fisico, mas vivencial (BELLO, 2007, p. 135) — ele se
move nesse espaco do corpo, como vivéncia do corpo. O eu se distingue do corpo e se move
nele: “Eu sou no meu corpo vivente.” (STEIN, 2014, p. 130). Por essa localizagdo no corpo e
na alma, o corpo e alma sdo pessoais (STEIN, 2014, p. 130). Por isso, o eu ¢ afirmado como
tendo uma alma, ndo somente um corpo, de tal modo que “eu sou o ser humano e tenho corpo
e alma.” (STEIN, 2014, p. 130). No entanto, ainda ¢ necessario clarificar a relagao entre o
espirito e a alma, e se essa concepgdo de espirito se coaduna com a visdo aristotélico-tomista
da alma como forma substancial do corpo e que ¢ uma substancia espiritual.

Essa pertenca ao corpo e a alma permite a autora considerar que o eu ¢ uma “forma
interior,” aproximando a sua leitura de Tomas de Aquino. No entanto, a ndo clarificacdo ainda
realizada acerca da diferenga entre eu e alma ndo permite compreender o sentido, tanto de um
como de outro, na totalidade do ser humano, pois até entdo o eu de que Stein tratou era, em
suma, o eu-puro de Edmund Husserl, ¢ ainda que ela tenha em seu contexto a concepgdo da
psicandlise, a fenomenologia ndo faz uso dos resultados das ciéncias (que os pde em
parénteses para poder clarificar o seu sentido), ou seja, o proprio sentido da “profundidade” ¢
0 que estd em questao.

Stein toma como ponto de partida a concep¢do de Husserl de eu-puro e algo do
exemplo do paragrafo 35 das Ideias para uma Fenomenologia Pura e uma Filosofia
Fenomenologica (1). Em seu exemplo, Stein descreve o eu, os atos de consciéncia € 0 campo
de objetos que estdo dados para ele, em que, por um lado, a sua aten¢do estd voltada para
determinados objetos (que sdo tematizados), enquanto uma série de outras ocorréncias se dao

ao redor (ndo tematizadas), que sdo modalidades diversas de consciéncia. O exemplo ¢ o
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problema no qual o eu estd concentrado e, ao redor, o barulho da estrada e outras coisas que
ocupam o campo da consciéncia lateralmente, que servem para manifestar o sentido do eu
puro enquanto um polo de correlacdo eu-mundo, em que héd objetos que ocupam de forma
central o campo da consciéncia (no qual ele se concentra) e de forma periférica outros. No
entanto, a vivéncia de uma preocupa¢do ou inquietacdo que emerge, nao diante do sujeito
(como se estivesse diante dos “olhos”, por assim dizer), mas desde dentro, € em que a pessoa
pode deixar vir a tona ou ndo, em funcao de sua liberdade, caracteriza o exemplo do eu puro

como insuficiente para descrever a vivéncia da pessoa. Desse modo, afirma Stein:

A atencao “central” do eu ao proprio tema e o advertir “periférico” sdo modalidades
diversas de consciéncia. Esta contraposi¢do de “centro” e “periferia” ndo indica
alguma extensdo, alguma espacialidade do eu mesmo. Pode ser entendido ainda, em
certo modo, como puntiforme, como “o ponto” de que partem os “raios” da
consciéncia orientados em diversas dire¢des. Husserl indicou o sujeito dos atos, do
qual se irradia toda a vida da consciéncia, como “eu puro”, e o caracterizou como
puntiforme. Ele é privado de extensdo, de qualidade, de substancia.® (STEIN, 2014,
p.- 132)

Até entdo, a autora havia caracterizado o eu como aberto, cujo sentido foi qualificado
como sendo um “saber de” que se revelou como sendo a intencionalidade da consciéncia, que
recebe um mundo que lhe cai sob os sentidos, e que agora ela o qualifica mais claramente
como sendo um polo de correlagdo com os objetos, com uma atencdo central e periférica, mas
que a autora passa a conceber como insuficiente para descrever a estrutura da pessoa humana,
pois do “fundo” emerge um “movimento” (STEIN, 2014, p. 132), ou seja, vivencia-se no eu
ndo somente aquilo que se da para ele como um objeto qualquer (sensivel ou ideal) diante do
qual ele estd, para o qual ele se refere, mas emerge algo de si mesmo. Ao evidenciar este
aspecto, Stein valoriza os resultados da Tiefenpsychologie, do Romantismo Alemao e da
Literatura Russa recente: “Percebemos entdo que nos encontramos precisamente ante uma
mera superficie, debaixo da qual se esconde uma profundidade, e que nesta profundidade
atuam obscuras forgas.”"” (STEIN, 2003a, p. 564). Stein assinala, por um lado, que o que vem
do profundo pode tomar a consciéncia, mas também enfatiza a liberdade presente no sujeito
em se abrir a essas dimensdes, permitindo que as forgas ou as pulsdes emerjam, nao

concebendo um determinismo total, ainda que manifestando que o estado de natureza

18 L'attenzione 'centrale' dell'io al proprio tema e l'avvertire 'periferico' sono modalita diverse di coscienza.
Questa contrapposizione di 'centro' e 'periferia’ non indica alguna estensione, alcuna spazialita dell'io stesso. Puo
essere inteso ancora, in certo qual modo, come puntiforme, come 'il punto' da cui partono i 'raggi' della coscienza
orientati in diverse direzioni. Husserl ha indicato il soggetto degli atti, cio da cui si irradia tutta la vita della
coscienza, come 'io puro', e lo ha caratterizzato come puntiforme. Esso ¢ privo di estensione, di qualita, di
sostanza.

"9 Percibimos entonces que nos hallamos precisamente ante una mera superficie, debajo de la cual se esconde
una profundidad, y que en esta profundidad actuan oscuras fuerzas.
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corrompida torne a relagdo entre o eu e suas profundidades bastante problematico (cf.
BELLO, 2007, p. 136).

Desse modo, contraposta a espacialidade da res extemsa, hd uma “espacialidade
interior” (STEIN, 2014, p. 132), na qual, ao conceber a alma como um espaco —
metaforicamente —, o eu é compreendido como se movendo nesse locus, cuja pertenga ao
lugar ¢ pensada como um estar na propria casa (de um modo diverso de como se estd no
corpo), e que a concepc¢ao de Husserl ndo permitiria compreender desse modo.

Se o eu ¢ abertura e liberdade, ele ndo estd tdo somente aberto para o mundo exterior,
mas também estd aberto para si mesmo, e, por outro lado, por ser um eu animico, ele realiza
seus atos de niveis de profundidade diversos. Stein somente assinala que, nesta profundidade,
ha um lugar préprio da alma, na qual “somente desde aqui a alma pode 'recolher-se,' ja que de
nenhum outro ponto pode abragar-se totalmente a si mesma. Somente desde aqui pode tomar
decisdes verdadeiramente sérias (...)”'?° (STEIN, 2014, p. 133). Desse modo, pode-se concluir
que a pessoa humana nao ¢ tdo somente um polo de correlacdo eu-mundo, nem meramente
orienta-se a um conjunto de objetos que ele constitui (aos quais se direciona com atencao
central e periférica), mas que também forma a si mesmo — nesse processo continuo de
desdobramento eu-si que foi descrito, que inclui as suas capacidades corporeas e animicas —,
mas que, nao obstante, diferencia o seu ser eu de ser corpo e ser alma, dentro dos quais ele
estd localizado e se move (em sentidos diversos), e que, sobretudo, esse eu pessoal pertence a
um “fundo” que ¢ a sua alma, como parte essencial de si mesmo, o que se manifesta
claramente ao considera-la tendo “a diferenca entre superficie e profundidade, ¢ uma
tendéncia a recolher-se em unidade a partir de um ponto que ¢ aquele mais em profundidade,
e que é o lugar proprio do eu pessoal.”'*' (STEIN, 2014, p. 133-134).

O sentido da profundidade da alma (Seele) ¢ particularmente problematico:

a) A referéncia ao recolhimento (que provavelmente tenha em vista o recogimiento da
qual a mistica espanhola trata), ndo ¢ pensado em termos, ao que parece, de um processo
mistico que se al¢a a sétima morada de que trata Santa Teresa de Avila em seu Castillo
Interior (ndo obstante esteja realizando uma formagdo antropoldgica em um instituto
catélico), mas que poderia ser compreendido assim tendo em vista um leque de possibilidades
ideais de abarcar-se a si mesmo (compreender-se) e de assumir posigdes, frente ao mundo,

com graus de liberdade diversos.

120 Solo da qui I'anima pud 'raccogliersi', poiché da nessun altro punto pud abbracciare totalmente se stessa. Solo
da qui puo prendere decisioni veramente serie (...).

121 (...) la differenza tra superficie e profondita, e una tendenza a raccogliersi in unita a partire da un punto che &
quello situato piu in profondita, e che ¢ il luogo proprio dell'io personale.
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b) Se se pensar que Stein considera a filosofia de Heidegger no inicio de sua obra, na
qual ela descreve, dentre todo o conteudo de Sein und Zeit, o Das Man, ou seja, a situacao de
impessoalidade vivida pelo Dasein que, nesse lugar, pensa e decide o que todos pensam e
decidem, a vida “superficial” poderia ser entendida como uma vida que foge da questdo sobre
o proprio ser e das possibilidades que se abrem para o eu, com relagdo as quais ele tem que se
decidir, pessoalmente (cf. STEIN, 2003a, p. 567).

c¢) A profundidade e a superficie poderiam ser entendidas como esferas de
possibilidade em que o eu pode estar situado, ou seja, desde o maior alheamento de si até a
mais profunda busca de si e assun¢do de posicionamentos frente ao mundo com maior
consciéncia e liberdade com relacdo a si mesmo, tendo em vista a sua individualidade, sua
especificidade e sua humanidade. Se pensarmos que o texto tem em vista as leituras
coletivistas da época (o Nacional Socialismo e os diversos Socialismos),'? que ela busca
combater, uma das formas de superficialidade que ela pode ter em vista é exatamente a
realizada por processos massificadores que afastam a pessoa de sua liberdade e dos valores
que aparecem para ela como deveres a serem realizados.

d) Por outro lado, a no¢do de profundidade pode evocar um recolhimento interior
relacionado a praxis religiosa, na qual somente a partir de certo nivel de profundidade pode
ser adequadamente compreendido e vivido o valor do sagrado e, portanto, respondido com
tomadas de posicao e a¢des correspondentes.

e) A superficialidade da alma também pode indicar a relacdo entre aquilo que ocorre
como forgas, impulsos, no inconsciente, que sdo concebidas como estratos profundos, em
relagdo aos quais a consciéncia pode estar alheia e ndo ter dominio e, com referéncia aos
quais, ela deva buscar conhecer-se e dominar a si mesma, se pensarmos que ela tem como
uma de suas possibilidades de compreensdo da pessoa a psicanalise.

Segundo Ales Bello:

“Superficie” e “profundidade” constituem o fio condutor da indagagdo que tem em
conta os aportes da psicologia do profundo, os resultados da andlise
fenomenoldgica, as intuicdes de Santa Teresa de Avila; psicologia, filosofia e

122 No Aufbau, ap6s terminar a consideracio do individuo humano qua microcosmos, ela inicia um capitulo sobre
o ser social da pessoa, cuja compreensdo ¢ condi¢do necessaria para compreender inclusive o proprio ser
individual, e afirma: “Pero ademds de su importancia intrinseca, esta cuestion posee una gran relevancia
precisamente en nuestros dias. En efecto, hoy asistimos en muchos ordenes a una tendencia a considerar que el
hombre esta determinado exclusivamente por su condicién de miembro de un todo social, asi como a negar su
personalidad individual. Tal cuestion nos obliga a someter esta cuestion a un examen muy riguroso” (STEIN,
2003a, p. 714).
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mistica convergem no delineamento do mapa da interioridade humana, todas
contribuindo a acrescentar um elemento.'” (BELLO, 2007, p. 138-139).

f) No entanto, existe uma ambiguidade no sentido dessa interioridade, ou seja, dessa
profundidade, pois cada um desses aportes trazem contribuigdes especificas em fungao de
fenomenos e fatos distintos que levam em consideracao. Na passagem em que ela considera a
alma em relagdo ao eu-puro de Husserl, a autora reitera que hd uma alma humana, contra a
Psychologie ohne Seele, ao conceber a impossibilidade de um eu humano sem alma. Sua
concepcao da alma como uma “espacialidade interior” (STEIN, 2014, p. 132), parece ser
pensada de modo analogico com relagdo ao corpo, pois considera que o eu se “move” nesse
espaco e para fora desse espaco, que a alma pode ser preenchida de algo e que realiza seus
atos com maior ou menor nivel de profundidade.

g) Esta morada na alma ¢, a0 modo de uma casa, um lugar onde o eu pode estar, mas em
estratos mais ou menos profundos. Ele pode sair de si estando imerso na vida social, pode
estar em suas preocupagdes com o corpo, com o trabalho, etc., alheio a si mesmo — inclusive
poderiamos pensar, enquanto ele ¢ intelectual (se for pensado que ela caracteriza o
intelectualismo da Bildung como um exemplo de uma concepgao superficial de ser humano).

h) Stein considera que ha um ponto no qual ela deve recolher-se, que seria seu ponto
central, a partir do qual abraca-se a si totalmente e pode agir de forma a tomar as decisdes
mais importantes. Ao que parece, em funcdo da abertura do eu (que lhe faculta a conhecer-se a
si mesmo) e em fungdo da liberdade de possibilidades que se abrem para atuar (no qual, a in-
consciéncia de si implicaria em dimensdes da alma atuando de forma auténoma que lhe
levariam a realizar a¢des ndo de acordo com as melhores de suas possibilidades), este centro ¢
como se fosse o dpice de um leque de possibilidades dentre as melhores de atualizacdo de si
mesmo, possivelmente relacionada com a questdo do fim ultimo ao qual o individuo ¢
chamado (como critério de avaliagdo).

1) A partir do espirito, enquanto vida intencional, ele pode abarcar a si mesmo, pois €
uma abertura para si mesmo. Um ser superficial ¢ aquele que ¢ aberto exclusivamente ou
predominantemente para fora de si, a nivel cognoscitivo. Ao fazer isso, a alma, habitualmente,
esta fora de si. Como no exemplo em que ela evidenciou que ele ¢ um eu-animico, ela pode

fechar-se a inquietagdo ou preocupacdo que ocorre dentro de si, estando aberta

123 «“Superficie” e “profonditd” costituiscono il filo conduttore dell'indagine che tiene conto degli apporti della
psicologia del profondo, dei risultati dell'analisi fenomenologica, delle intuizioni di Santa Teresa d'Avila;
psicologia, filosofia e mistica convergono nella delineazione della mappa nell'interioritd umana, ognuna
contribuendo ad aggiungere un tasselo.
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exclusivamente ao que ocorre no seu campo de consciéncia, como o problema ao qual dedica
0 seu pensamento.

J) Nao obstante, Stein parece pensar que determinados atos espirituais somente podem
ser realizados a partir de estratos mais profundos da alma, ou seja, algumas coisas somente
sdo acolhidas com consciéncia adequada e liberdade maior a partir de uma profundidade
maior da alma. E possivel que ela tenha em vista os valores nesse 4mbito: no predominio
(habitus) de valores sensiveis e vitais, por exemplo, frente a valores pessoais, como o sagrado,
os atos realizados tendo em vista os primeiros sdo considerados mais superficiais que os que
sdo realizados em fungdo dos segundos, pois a pessoa realiza apenas algumas dimensdes de si
mesmo — se for pensado que os valores dizem respeito a estratos mais ou menos profundos da
alma.

Para esta hipotese, podem ser aduzidos os tipos especificos que Stein pensou em relacao
as mulheres em outra obra (em seu questionamento sobre o “tipo” feminino). A personagem
Ingunn, da novela Olaf Audunssén, de Sigrid Undset, poderia ser aduzida como um exemplo
de uma mulher imersa na vida corporal que, com uma existéncia sem nenhuma formagao,
submerge em meio aos valores sensiveis dos quais ndo consegue sair para elevar-se aos
valores religiosos, pois vive um caos primitivo de instintos e que ndo os configura pelo
espirito (STEIN, 2003h, p. 314-315). Essa aporia existencial entre os valores sensiveis € os
valores religiosos manifestam a hierarquia objetiva de valores que rege a existéncia
humana.'** Uma segunda personagem ¢ Nora da obra de Henrik Ibsen, que representa o tipo
burgués feminino de mulher fragil e romantica vigente na Alemanha de Stein, sem formacao
intelectual e volitiva sistematica, que vive em um mundo de sonhos, em que, diante de
escolhas morais, opera as ocultas no sentido de esconder a sua propria existéncia por meio da
fachada social de sua vida burguesa, que a impossibilita de descobrir quem é. O terceiro
exemplo ¢ o de Ifigénia, de Johann Wolfgang Goethe, que ndo vive em meio a ilusdes nem
foge das decisdes morais.

Os trés tipos de Stein manifestam relagdes com valores de modos especificos,
qualificados, no caso de Ingunn, pelo seu desenvolvimento no ambito dos valores no mais
baixo, por ndo suspeitar de valores mais altos os quais ndo foram apresentados em sua
formacao, enquanto no caso de Nora, o problema ¢ ela sair da condi¢ao exteriorizada, com
uma vida burguesa e superficial (qual a de uma boneca), para descobrir os valores superiores

¢ a si mesma, das quais esta privada pela vida superficial que tem, ndo porque ndo suspeitasse

124 A descri¢io de Stein da obra de Unset mostra uma aporia semelhante aquela que Stein coloca entre o
idealismo alemao (e seu intelectualismo) e a psicanalise (e sua valorizagdo do pulsional) no Aufbau (STEIN,
2003h, p. 318).
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da existéncia desses valores. Enfim, Ifigénia ¢ o modelo de mulher desenvolvida, cujos
desafios sao os de por na existéncia o modo de ser potencial que se lhe abriu como

possibilidades ideais. Por isso ela termina a sessao:

Conhecemos uma alma de mulher que quase era como material informe, ainda que
deixava entrever a configuracdo de que era capaz; outra, que tinha tido uma certa
formagao por influxos ocasionais e por intervengdes diletantes, mas ndo a adequada
para ela; e outra, que era como um quadro perfeito saido da mdo mestra de Deus.'*
(STEIN, 2003h, p. 322).

A andlise de Stein permite compreender a sua concepcao formativa, na qual se
manifesta a hierarquia de valores: quando a pessoa ndo recebe a formacao adequada, no
ambito intelectual e volitivo, sua vida sensitiva toma as rédeas (STEIN, 2003h, p. 322).

k) Uma outra possibilidade de analise do sentido da profundidade da alma pode ser
entendido na descri¢do que Stein oferece no seu ensaio de filosofia da religido, na qual a vida
interior, que caracteriza o corpo, a psique e o espirito, tém diferengas essenciais.
Particularmente, segundo a autora, sentir estados corporais ¢ o proprio do corpo vivente
(Leib) e, para seres animico-espirituais, a vida nessa esfera ¢ a mais superficial. Mais ainda,
para a autora, quanto mais a pessoa entra dentro de si, mais se afasta do corpo, descri¢ao tal
que se reverte em prescricao: “para poder aprofundar mais em si mesmo, tem que se desligar
de seu corpo todo o possivel, e ndo lhe esta permitido viver nele.”'?® (STEIN, 2007, p. 105).
Ainda que se possa pensar em um leque de possibilidades que vai da subjuga¢do ao corpo até
a impassibilidade, a autora pde em evidéncia que ha um atravessamento reciproco entre
espirito e corpo, de tal modo que um influi no outro. Para a autora, o consumo de sua energia
com o corpo exclusivamente se dd em detrimento da vida interior, de tal modo que “o corpo
ndo se faz mais 'ele mesmo' quando se lhe permite crescer descontroladamente desse modo e
ao mesmo tempo decai de si mesmo. Devém crescentemente 'massa amorfa' [amorfe Masse].
Pois s6 tem figura [Gestalt] na medida em que ¢ configurado [gestaltet] e levado desde
dentro.”"?” (STEIN, 2007, p. 106).

O ser humano nao vive desde o seu centro, mas tem que buscar a si mesmo, € a

liberdade do espirito possui um papel fundamental para a autora, por isso, ela considera que o

2> Hemos conocido un alma de mujer que casi era como material informe, aunque dejaba entrever la
configuracion de que era capaz; otra, que habia tenido una cierta formacion por influjos ocasionales y por
intervenciones diletantes, pero no la adecuada para ella; y otra, que era como un cuadro perfecto salido de la
mano maestra de Dios.

126 (..) para poder produndizar mas en si mismo, tiene que desligarse de su cuerpo todo lo posible, no le estd
permitido vivir en él.

127 Bl cuerpo no se hace mas “él mismo” cuando se le permite crecer incontroladamente de ese modo, sino que al
mismo tiempo decae de si mismo. Deviene crecientemente “masa amorfa [amorphe {griech. gestaltlose}
Masse]”. Pues sélo tiene figura [ Gestalf] en la medida que es configurado [gestaltet] y llevado desde dentro.
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eu forma a alma, confere-lhe uma Gestalt especifica, ndo somente ao corpo. Nao obstante, a
alma possui uma estrutura que lhe ¢ propria, por natureza, de maior ou menor profundidade:
mas estas profundidades somente sdo alcancadas pela liberdade da pessoa que busca a si
mesma. Se o modo de ser que se abre como possibilidade de realizar a si mesma ndo ¢é
assumido pelo eu, a culpa ¢ da pessoa por ndo ser profunda o suficiente. Esse ¢ o caso de
Nora: ainda que anteveja uma vida superior, decide-se pela vida mais superficial. Por isso,

afirma Stein:

Tendo ela dimensdes, a vida atual competem amplitude e profundidade, ou
qualidades opostas: que se verifiquem o primeiro ou o segundo caso depende, de um
lado, da estrutura da alma singular, ja que as almas se diferenciam pela amplitude e a
profundidade que lhe sdo proprias por natureza; dependem, no entanto, também da
sua liberdade, quanto amplamente se expanda e de qual profundidade recolha a si
mesma e acolha isto que lhe vem ao encontro.'?® (STEIN, 2014, p. 134),

Como se percebe, Stein se move sempre entre a natureza e a liberdade, e a constituicdo
da pessoa depende dessa personalizacdo de sua natureza, da espiritualizacdo de si, abarcando
nesse si tanto o corpo quanto a alma. A pessoa, como espirito, pode atuar com sua liberdade
ndo somente sobre a sua expressdo corpdrea, como, por exemplo, naquele que controla a

manifestacdo de sua ira no corpo, mas a alimenta por dentro. Por isso, ela afirmara:

A isto corresponde também uma transformagdo psiquica, mas ndo certamente a
modificacdo de uma pessoa irascivel em uma mansa. Esta ultima transformagio é
possivel somente onde a vontade age em um nivel mais profundo, busca de reprimir
as emog¢des mesmas ao seu primeiro movimento e visa a suscitar aquela a elas
oposta. Temos, entdo, uma “espiritualizacdo” da alma, ela se tem em maos gragas ao
seu proprio agir livre.'” (STEIN, 2014, p. 137).

Como a formagao de si mesmo ¢ livre, a pessoa tem que ter um modelo como critério
com relacdo ao qual busque realizar a si mesmo em suas profundidades — que seria a morada
propria do eu —, que sirva de télos adequado para a autoformagao e que dé conta dos niveis
mais profundos da pessoa. Por isso, o seu capitulo termina com o problema do dever, de qual
critério tomar para a autoformacdo e de como esse critério se manifesta para a pessoa. Esse

modelo tem que ser adequado a estrutura essencial da alma.

128 Avendo essa dimensioni, alla vita attuale competono ampiezza e profondita, oppure qualitd apposte: che si
verifichi il primo o il secondo caso dipende, da un lato, dalla struttura della singola anima, poiché le anime si
differenziano per l'ampiezza e la profondita che sono loro proprie per natura; dipende perd anche dalla sua
liberta, quanto ampiamente si espanda e da quale profondita raccolga se stessa e accolga cid che le viene
incontro.

129 A ¢id corrisponde anche una trasformazione psichica, ma non certamente il mutamento di una persona
irascibile in una mite. Quest'ultima trasformazione ¢ possibile solo laddove la volonta agisce a un livello piu
profondo, cerca di reprimere le emozioni stesse al loro primo moto e mira a suscitare quelle ad esse oposte.
Abbiamo, allora, una 'spiritualizzazione' dell'anima, essa si tiene in pugno grazie al suo proprio libero agire.
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Nesse sentido, Stein apresenta a sua concepcao de alma: caracterizada por superficie e
profundidade; como tendendo a um centro, que ¢ o locus proprio do eu pessoal; tendo como
estrutura essencial a intencionalidade do espirito; sua estrutura essencial lhe confere um poder
autoconfigurador (que ¢ o que o distingue como pessoa, mostrando proximidade de sua tese
daquela de Scheler, ao considerar os atos cognoscitivos e estimativos o que definem a
pessoa); dado que a forma essencial lhe possibilita adquirir uma forma por si mesmo, se a
alma ¢ ampla ou profunda (que pode se entender como o quanto a sua alma se abre ao mundo
interno e externo, bem como quais valores realiza), tendo em vista que, também, essa abertura
e profundidade sdo delimitadas pela finitude da natureza; e que a alma tem uma quantidade de
forca que também delimita a possibilidade de atualizacdo de suas poténcias, ndo podendo
realizar totalmente todas as suas capacidades. Por isso, Stein conclui resumidamente sobre a

estrutura essencial da alma:

A sua amplitude, a sua profundidade e a quantidade de sua forca descrevem o seu
peculiar modo de ser, a sua individualidade que, além disso, como um gquale
simples, ndo recorrente a estes componentes, confere uma marca especifica a ela e a
tudo isto que dela provém. Esta estrutura essencial da alma pode ser considerada
como uma “forma” [Form] interior; como isto que mediante ela vem “formado”,
acima de tudo a sua vida atual, e portanto — sobre a base do nexo entre atualidade,
potencialidade, habitualidade — a configuracdo [Gestalt] habitual que nos varios
casos a alma [Seele] assume (em um sentido mais amplo com respeito ao comum se
poderia dizer: “carater”)"** (STEIN, 2014, p. 134)
A sua amplitude (ou seja, a sua capacidade de acolher o mundo), a sua profundidade
(ou seja, os valores a partir dos quais ela se posiciona frente ao mundo) e a sua quantidade de
forca (que delimitam a possibilidade de atualizagdo de suas poténcias), juntamente com um
modo de ser unico e indescritivel (que, diferentemente das caracteristicas anteriores, que
dizem respeitos as capacidades do ser humano) caracterizam o modo de ser humano enquanto
sua estrutura essencial, e que, com base na atualizacao livre de si mesmo, definem o seu
“carater,” ou seja, a sua forma total — adquirida (sua Gestalt).
Para Stein, portanto, a alma humana tem dois niveis de formacdo, um inato (a sua
estrutura essencial) e outro adquirido, cujo termo para este ultimo caso, segundo Lavigne, é

Gestalt:

Ao segundo nivel, a “forma” que a alma pode ter ¢, portanto, forma recebida, porque
resulta de um processo de formagdo, que Stein distingue da forma inata usando a
expressao  “Gestalt” (‘figura’) e falando aqui da “auto-configuragio”
(“Selbstgestaltung”) da alma da pessoa mesma (isto, mais precisamente, do Eu

301 a sua ampiezza, la sua profondita e la quantita della sua forza descrivono il suo peculiare modo di essere, la
sua individualita che, inoltre, come un quale semplice, non riconducibile a queste componenti, conferisce
un'impronta specifica ad essa e a tutto cid che da essa proviene. Questa struttura essenziale dell'anima puo essere
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pessoal que a estd animando subjetivamente com a sua atividade intencional).'*!
(LAVIGNE, 2015a, p. 88).

Esse poder de autoconfiguracdo ¢ a novidade da concepcao de Stein do Geist, ligada a
intencionalidade e, nesse sentido, a compreensdo da autora se opde a uma concepgao
determinista de ser humano, como ela concebe na psicanalise. O eu tem um papel central na
formagdo de si mesmo, a despeito das forgas que possam atuar sobre ele e que, no caso de que
a sobrepassem em questdes morais, ha a dependéncia essencial da Graga para a realizacdo
daquilo a que se é chamado.

Nesse sentido, a concep¢ao de Stein se caracteriza por nao considerar ingenuamente o
sentido da liberdade humana (como o idealismo alemdo e seu ideal de perfeicdo), mas nem
cair no exato oposto (de um determinismo, como na psicandlise), e, frente a concepgdo de
Heidegger, resgatar a no¢ao de alma e pensar a liberdade na relagdo essencial com Deus, que
caracteriza uma Metafisica Crista.

No Aufbau, apds descrever a alma humana nesse sentido, como resultado de sua
investigacdo fenomenoldgica, a autora volta a questdo de se a alma ¢ forma do corpo,
conforme o pensamento tomista. Nesse sentido, a autora pensa a alma como forma do corpo
seja pela sua estrutura essencial — que repercute no corpo espontaneamente —, quanto pela
acdo livre do sujeito (propriamente deste eu animico-espiritual que forma a si mesmo), tanto
direta como indiretamente (STEIN, 2014, p. 134-135). Para Stein, o corpo ¢é fundamento,
instrumento ¢ expressdo da vida animico-espiritual, por, respectivamente, a alma depender
para sua existéncia do corpo, por utilizar ele para fins espirituais e por expressar-se no corpo,
mas somente autenticamente espiritual € o corpo vivente enquanto instrumento e expressao do
espirito (STEIN, 2014, p. 135-136). E sua consideracdo no Aufbau tem em vista por em
evidéncia a importancia do cuidado para que o corpo humano nao se torne a “massa amorfa”,
pois a ele deve se dar uma Gestalt e isso € tarefa da pessoa espiritual e livre.

Dado que a responsabilidade ¢ o fator diferencial que emerge da comparacdo do
fendmeno humano com o dos animais e dada a clarificacdo ja realizada das condi¢des que
possibilitam, na estrutura do ser humano, que haja liberdade para formar a si mesmo, este ente
que, diferentemente dos outros seres, ndo se forma inconscientemente nem meramente ¢

produto de determinacdes que sobrevém sobre ele (de quaisquer ordens: psiquicas,

considerata come una 'forma' interiore; come cio che mediante essa viene 'formato", innanzitutto la sua vita
attuale, e quindi — sulla base del nesso tra attualita, potenzialita, abitualitd — la configurazione abituale che nei
vari casi I'anima assume (in un senso piu ampio rispetto a quello consueto si potrebbe dire: il 'carattere').

31 Al secondo livello, la “forma” che I'anima puo avere & dunque forma ricevuta, perché risulta da un processo
di formazione, che Stein distingue dalla forma innata usando I'espressione di “Gestalt” (‘figura') e parlando qui
dell““auto-configurazione” (“Selbstgestaltung”) dell'anima dalla persona stessa (ci0, piu precisamente, dall'lo
personale che la sta animando soggettivamente con la sua attivita intenzionale).
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ambientais, etc.), por isso mesmo tem, em funcdo de sua espiritualidade, a possibilidade de
questionar-se sobre quem ele pode e deve ser. A pessoa ¢ aquela que tem como questdo o que
¢ o ser humano que ele deve ser e qual o seu destino.

Essa possibilidade de levantar a questdo sobre si se deve a que, diferentemente dos
animais e das plantas que se formam inconscientemente, ele levanta a questdo: “Qual ¢ a
imagem segundo a qual se ha de formar o homem?”"? (STEIN, 2003, p. 192). Como a
liberdade abre possibilidades de projetar-se a si mesmo e perseguir essa imagem de homem, a
questdo — que ¢ a questdo antropoldgica como tal — é de suma importancia para a existéncia
humana.

Stein rejeita como possibilidade de resposta a ela o niilismo, ou seja, a mais absoluta
falta de sentido sobre a origem e o destino do ser humano (que ¢ o que ela critica em sua
interpretagdo da filosofia de Heidegger). Para a autora, ha a legitimidade da questdo como
passivel de ser respondida, inclusive pela propria problematicidade que suscita uma
concepcao cristd de mundo que tem na Encarnacdo do Verbo e no pecado original
compreensdes sobre quem € o ser humano oriundas da verdade Revelada.

A liberdade abre a possibilidade do dever ser alguém, a partir de uma imagem a ser
perseguida, ou do querer ser alguém (STEIN, 2003c, p. 192) — e, portanto, algum principio
dever reger a autoformagdo (STEIN, 2014, p. 138). Por isso, sua questdo ¢ sobre as
possibilidades de apresentacdo, para a consciéncia, do dever.

Como o dever moral aparece em atos aos quais o eu se sente chamado a realizar ou
omitir algo, a primeira considera¢do que Stein desenvolve ¢ sobre a consciéncia, distinguindo
duas modalidades retiradas de Tomas de Aquino — a admoestadora, que julga sobre as agdes, e
a judicadora, que julga a prépria consciéncia do individuo. No entanto, Stein assinala que a
consciéncia ndo oferece uma imagem global de quem se deva ser, que € o que persegue o
ideal de autoformacao.

A primeira imagem global que Stein assinala ¢ o do exemplo oferecido por outra
pessoa concretamente, que pode oferecer um critério que a consciéncia da pessoa pode tomar
como ideal formativo. Além da constatacdo pela experiéncia que essa ¢ uma das
possibilidades de uma imagem a ser perseguida, provavelmente ela tenha em vista a
compreensio de Scheler como pano de fundo, de sua Etica Material dos Valores: “Nada ha na
terra que de modo tdo espontaneo e tdo direto, € a0 mesmo tempo de modo tdo compulsoério,

faca boa uma pessoa como a simples intui¢do, inteligente e adequada, de uma pessoa boa em

132 ; cual es la imagen segun la cual se ha de formar al hombre?
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sua bondade.”** (SCHELER apud GRUNDLER, 1926, p. 40). De fato, afirma o adagio:
“Verba movent, exempla trahunt” (“As palavras movem, os exemplos arrastam”).

Mas Scheler coloca em sua sentenga um problema: a intuicdo deve ser inteligente e
adequada, o que significa que a pessoa pode errar nesse modelo a seguir. Como o modelo ¢
contingente, ou seja, realiza um ser individual especifico, ¢ possivel que a pessoa imite uma
pessoa inadequada para as suas necessidades interiores, “em tais imitagcdes se corre sempre o
perigo de que se aspire a algo que ndo forma parte da natureza do que segue o exemplo.”"**
(STEIN, 2003c, p. 192-193).

Dessa imagem de homem que aparece como exemplo a ser perseguido, segundo a
autora, “(...) nasce a exigéncia, e eventualmente o proposito ¢ a decisdo de toma-la como
modelo e de imita-la. S3o aqui ligados em um contexto motivacional um conhecimento (real
ou presumido), uma correlativa valoragdo, um desejo ¢ uma decisdo da vontade, enfim, um
comportamento pratico duradouro.”** (STEIN, 2014, p. 139). Ou seja, esse modelo €
acolhido pela pessoa como imagem a ser perseguida, mas que implica uma decisdo da
vontade, razdes para ser desse modo e estimacdo, de tal modo que a pessoa efetive esse modo
de ser de forma habitual.

Além da impressao ligada a um modelo que é chamativo para a pessoa, pode nascer
uma exigéncia da consciéncia, mas nao € necessario. E, enfim, pode ocorrer que se tome um
ideal de humanidade especifico, abstrato, ou seja, tedrico, tanto criado humanamente, quanto
Revelado. Daqui fica implicito a importancia da Bild de homem oferecida por uma
antropologia filosofica e teoldgica para a Bildung da pessoa humana, o mais completa,
fundamentada, clara e compreensivel que seja possivel. O fato de que a imagem de homem
que possa servir de orientagdo seja para a atividade pedagogica, quanto para a autoformacao,
poder ser abstrata, produto de investigacdo, denota a importancia da Antropologia Filosofica
para a compreensdao da pessoa humana, e para que se possa pensar critérios € razoes para a
formacao de si proprio pelo espirito, para que os individuos configurem criativamente a
propria existéncia. Para tanto, ¢ preciso assumir a tarefa de buscar desenvolver nas pessoas a
reflexdo sobre as questdes antropologicas pois, como afirma Maximilian Beck: “A falta da

pessoa espiritual no caso dos animais, e seu escasso desenvolvimento e desmedro na maioria

133 Nada hay en la tierra que de modo tan espontaneo y tan directo, haga buena a una persona como la simple
intuicidn, inteligente y adecuada, de una persona buena en su bondad.

34 (...) en tales imitaciones se corre siempre el peligro de que se aspire a algo que no forma parte de la
naturaleza del que sigue el ejemplo.

138 Da cio scaturisce 1'esigenza, ed eventualmente il proposito e la decisione di prenderla a modello e di imitarla.
Sono qui legati in un contexto motivazionale una conoscenza (reale o presunta), una correlativa valutazione, un
desiderio e una decisione della volonta, infine un comportamento pratico durevole.
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dos homens, é a razdo pela qual os animais ¢ a maioria dos homens possuem uma historia,

mas nio uma biografia.”"** (BECK, 1947, p. 102).

1% La falta de la persona espiritual en el caso de los animales, y su escaso desenvolvimiento y desmedro en la
mayoria de los hombres, es la razon por la cual los animales y la mayoria de los hombres poseen una historia,
pero no una biografia.



81

5 CONSIDERACOES FINAIS

A Antropologia Filosofica emerge no inicio do século XX alemdo como uma
disciplina ou area do saber filosofico fundamental, na qual a questdo “O que ¢ o homem?”
passa a ser um problema nao restrito as ciéncias empiricas ¢ aos seus métodos, sejam as
naturais quanto as do espirito, devido a insuficiéncia das explicagdes cientificas em oferecer
uma resposta satisfatoria a essa questdo, a multiplicagdo das concepgdes de ser humano
devido ao desenvolvimento das pesquisas cientificas, a crise dos fundamentos ultimos das
explicacdes tradicionais e recentes — que resultam na crise do conhecimento que o ser humano
tem de si mesmo.

Stein destaca, inicialmente, duas concepg¢des de ser humano que exerceriam influéncia
na época no ambito da pedagogia: a do idealismo alemao, que ela considera superficial, e a da
psicologia das profundezas (Tiefenpsychologie), que ofereceria um modelo de ser humano
concebido como tendo uma profundidade (o inconsciente), concepgdo esta que, pelos seus
tedricos, representaria uma suposta virada copernicana na compreensdo do ser humano ou,
ainda, uma ferida narcisica na compreensdo do moderno de um eu volitivo e livre que ¢
senhor de si mesmo. Junto a essas nogdes, Stein destaca uma nog¢do fenomenoldgica
importante da época, a do Dasein, buscando derivar, como nas anteriores, uma origem € um
téelos existencial-formativo. Frente a essas nogdes, a autora destaca a da Metafisica Crista,
dentro da qual ela elaborard a sua antropologia fenomenoldgica. A questdo antropologica
emerge em um contexto de crise, pos-primeira guerra mundial, diante do progressivo alastrar-
se de um discurso massificador de carater politico-nacionalista, que tende a reduzir a
individualidade na massa, e que suscita na autora a busca por uma resposta antropolédgica a
essa situagdo, que seja fiel a natureza humana.

A fenomenologia, com sua tarefa de clarificagdo critica do conhecimento, serd uma
das impulsionadoras do desenvolvimento da Antropologia Filosofica e, ao mesmo tempo,
destaca-se pela peculiaridade do seu método, na promoc¢ao de constituicdo de imagens de ser
humano a partir da experiéncia imediata que ele tem de si mesmo como homem, de suas
vivéncias, em que o curso antropologico de Edith Stein é um exemplo.

Como resultado de nossas andlises, a Antropologia Filosofica de Stein se situa no
contexto de um projeto de uma antropologia fenomenolégica, em func¢do do seu uso do
método proposto por Edmund Husserl, e em didlogo com a filosofia aristotélico-escolastica,
particularmente a de Tomas de Aquino, partindo de uma concepgao de microcosmos tomada

como base de orientacdo para a sua analise global do ser humano e dos problemas suscitados
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por sua concepcao de alma como sendo a forma substancial do corpo, que se constitui em uma
das teses antropoldgicas fundamentais da filosofia de Tomas de Aquino (e que se consolidou
na tradicdo dogmatica de Igreja Catolica, o que destaca sua relevancia para uma Metafisica
Cristd). Sua ligacdo com o contexto de fundacdo da antropologia filosofico-fenomenologica
se manifesta no fato que Stein responde as duas questdes antropoldgicas que Scheler levanta,
a saber, o que ¢ o homem, em sua esséncia e estrutura essencial, e qual a sua posi¢cao no
cosmos, a partir de sua concep¢do de microcosmos, cuja estratificagdo em niveis de ser ¢
apresentada de forma distinta aquela que Scheler realiza em sua obra de 1928, pois parte da
caracterizacdo da relacdo matéria e forma que ela realiza nos niveis de coisa, organismo,
animalidade e espiritualidade pessoal. Desse modo, considera, de forma anéaloga a Scheler, o
ser humano de forma estratificada (ainda que em uma concepcdo diversa) e descreve o
especifico do humano também fazendo recurso as nog¢des de espirito, de pessoa, de
consciéncia de si e de liberdade, compartilhando com ele o trabalho de ampliacdo da nogao de
Geist para aplicar-se a um leque maior de fendmenos que os da intelectualidade ou da razao.

O ser humano, cuja diferenca inicial emerge a partir da manifestacio de sua
intersubjetividade, que possibilita levantar o sentido do espirito, ¢ caracterizado como alguém
que diz de si mesmo eu e, ap6és Stein evidenciar que nos niveis anteriores sao regidos por leis
férreas, a autora acrescentara um outro elemento a no¢do de pessoa, a saber, como o ser
humano se manifesta, na descricdo fenomenologica, como alguém que tem responsabilidade
pela propria forma. Desse modo, Stein evidencia que este ser espiritual ¢ também livre e nisso
também se constitui a pessoa humana.

Essa pessoa ¢ um eu, cuja espiritualidade ¢ entendida como vigilancia e abertura (para
o mundo e para si), que ¢ um “saber de”, cujo sentido se revelard como sendo a
intencionalidade da consciéncia, seu carater de ser referida aos objetos. Esse eu ¢ descrito em
sua estrutura essencial, que envolve tanto um modo de ser dado por natureza — uma forma
inata —, quanto um ser aberto as diversas possibilidades de ser, que lhe faculta ter uma forma
adquirida livremente. Em fun¢do dessa consciéncia de si e dessa capacidade formativa, o eu
pessoal tem a si mesmo como uma identidade e como um desdobramento, de tal modo que o
eu tem como matéria as suas inimeras capacidades corpdreas e psiquicas, como objeto de sua
formacao, que ndo chega a uma formacao total (ainda que vise um télos formativo ideal), em
funcdo da finitude da pessoa, mas que se revela em um processo temporal constante de
autoaperfeicoamento — na historicidade de um ser singular que confere sentido a sua

existéncia e se realiza livremente.
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Essa pessoa (o eu) ndo se revela como separado de sua estrutura corporal e animica,
mas como pertencendo a ela de modos peculiares, na qual o eu espiritual ndo se identifica
com o corpo, nem com a alma (como pretenderia a Psychologie ohne Seele do século XIX). A
alma ¢ concebida como um espago interior onde se situa o eu, de onde vem movimentos em
direcdo ao eu, manifestando a problematicidade da questdo da profundidade da alma,
principalmente desde as descobertas da Tiefenpsychologie.

\

Desse modo, podemos afirmar que os resultados de nossa analise chegaram

o
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compreensdo daquilo que é o esbogo do conceito de pessoa humana no Aufbau, pois ela
caracterizada pela consciéncia e liberdade, na qual, como centro de atos (que se diferencia do
centro animico da animalidade) e nao restringindo-se a significar a intelectualidade (mas com
o termo Geist envolvendo um leque de atos de diferentes tipos, como em Scheler, que incluem
os atos volitivos, por exemplo), tem, em sua vida intencional, o carater de um poder
ordenador da matéria com a qual trabalha (oriunda dos sentidos e da sensibilidade afetiva),
além de seu poder configurador de si mesmo. Um dos elementos essenciais de sua descri¢ao ¢
a do espirito como intrinsecamente ligado a alma, que se caracteriza por ter dimensdes
(profundidade).

Stein oferece uma versao propria da compreensao da pessoa enquanto um eu situado
nesse espaco com profundidade que ¢ a sua propria alma, embora ndo seja muito claro o
sentido de sua concepg¢do de profundidade, tendo em vista o uso ambiguo que faz do termo.
Possivelmente outras obras possam clarificar o sentido de sua concep¢do da interioridade
humana, que se faz necessario investigar e que nao puderam ser abordadas nesse momento.
Tendo em vista que a sua obra ja ¢ produto de uma maturidade investigativa da autora,
manifestando as caracteristicas de ter um certo cariter introdutério a uma leitura
fenomenoldgica do ser humano por ser um curso antropolédgico, ela supde em inumeras partes
justificagdes que ndo oferece no Aufbau, mas sim detalhadamente em outras obras. Esta ¢ uma
tematica aberta para futuras pesquisas.

Apesar dessa ambiguidade no sentido da profundidade, a autora deixa bastante claro o
papel da responsabilidade, ou seja, da liberdade humana na formagdo de si mesmo, na
realizacdo de si mesmo como pessoa, mostrando que se, por um lado, o ser humano ¢ ja
estruturalmente um ser espiritual, por outro ele deve espiritualizar ou personalizar a propria
existéncia, o que significa que ele deve buscar compreender a si mesmo, a sua propria alma,
buscando o seu centro, e buscando posicionar-se com profundidade de vida espiritual frente
ao mundo, pois se ele ndo desenvolve adequadamente a si mesmo, a responsabilidade ¢

irremissivelmente da prépria pessoa.
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Como o ser humano ndo ¢ uma vida que se desenvolve de forma meramente
espontanea, mas tem que se decidir por um modo de ser, abre-se a questdo de quem ele deve
ser como pessoa e qual o seu destino, bem como das vias para chegar a esse conhecimento e
alcancar essa finalidade. Stein apresenta rudimentarmente algumas das possibilidades de se
ter um modelo de orientagdo, em que cabe destacar a importancia que uma imagem abstrata
de ser humano pode ter para esse fim, ou seja, a relevancia da Antropologia Filosofica.

Ao explorar a nocdo de Geist, Stein se alia a Scheler em ndo considerar que ele se
identifique com algum grau inferior (que Scheler denomina “vida”) ou como sendo um grau
diverso de desenvolvimento de processos vitais, de tal maneira que a autora deixa claro que o
ser espiritual da pessoa ¢ o que a diferencia de todos os outros animais. Stein caracteriza o
estrato do espirito como algo com uma estrutura peculiar e essencial e como um constituinte
essencial da Seele, na qual esta se caracteriza por diferenca entre superficie e profundidade,
tendéncia a recolhimento central, vida espiritual no modo da intencionalidade, que lhe
possibilita ter a si mesmo como objeto de formagao prépria. Stein caracteriza a pessoa como
ser finito que tem, por um lado, uma estrutura de amplitude e profundidade dada a priori e
que, por outro lado, depende de sua liberdade que se expanda e aprofunde em si mesma, bem
como um guantum de for¢a dada para sua atividade. Isso tudo, junto com o seu guale simples,
caracterizam a sua individualidade que, nas formas que forem as suas poténcias atualizadas
pelo sujeito, definirdo o seu “carater” (essas dimensdes da forga e do quale simples ndo foram
analisadas nessa dissertacdo). Pode-se afirmar que a biografia da pessoa humana ¢é construida
pela assun¢do de sua vida, de sua natureza, dando forma livremente a si mesmo, a partir de
sua singularidade.

No contexto atual, em que processos de massificacdo cada vez mais sofisticados se
desenvolvem, onde um ativismo desenfreado aliena as pessoas de si mesmas, em que muitas
das mesmas orientacdes morais burguesas que operavam na Alemanha ainda exercem
influéncia — com uma valorizagdo de uma erudi¢do vazia que ¢ identificada com a vida do
espirito —, e com um mundo tecnologico que invade a natureza humana — produto de uma
mentalidade de egos que sacralizam a condic¢ao de individuos e que se pensam dissociados da
corporeidade e do mundo —, o questionamento sobre quem somos € as vias para realizarmo-
nos a nds mesmos, ¢ o pensar da pessoa com sujeito de uma biografia, de uma livre auto-
formagdo, de uma vida verdadeiramente humana, podem contribuir para que mais almas se
desenvolvam em suas profundidades.

A compreensdo de Stein opera em trés niveis de analise da ontologia do ser humano: a

natureza, a liberdade, ¢ a Graca — dentro de um contexto de problematizacdo acerca da
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esséncia da alma humana. O espirito, que emerge como termo de diferenciagdo do
especificamente humano, tem uma natureza — uma forma — que lhe € propria, que € descrita
por Stein inicialmente, na qual emerge dele as condi¢des de possibilidade da liberdade
humana. Essa liberdade, ou seja, essa pessoa espiritual e livre, ¢ problematizada no sentido de
sua inser¢ao na estrutura psicofisica, particularmente na alma, tendo em vista a compreensao
de Tomas de Aquino. Além disso, fica suposta a dependéncia da alma, para que chegue a
realizar-se em plenitude, da Graga de Deus, e que essa tarefa de espiritualizacdo de si mesma
se deve dar em todos os niveis de seu ser, em seu corpo € em sua alma, ou seja, para que se
torne pessoa (no sentido de dar forma a si mesmo pela sua liberdade individual),
principalmente correspondendo a sua vocacao, oriunda do estimulo da Graga de Deus. Frente
a vida secularizada e laicizada de hoje, que ¢ estabelecida como ideal societdrio e formativo
para todos, e que forma os cidaddos para uma cegueira as questdes religiosas e metafisicas
ultimas ¢ a um fechamento diante da propria alma, a filosofia de Stein é um exemplo de
descoberta existencial da via da ciéncia da cruz de Cristo, daquela cruz que permanecera em

pé enquanto o orbe girar.
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