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A minha tendéncia natural, e acredito que seja a tendéncia de todos os
homens que alguma vez tentaram escrever ou falar sobre Etica ou Religido,
foi correr contra os limites da linguagem. Este correr contra as paredes da
nossa prisdo é perfeita e absolutamente sem esperanca. A Etica, na medida
em que nasce do desejo de dizer alguma coisa sobre o significado Gltimo da
vida, do bom absoluto, do que tem valor absoluto, ndo pode ser uma ciéncia.
Aquilo que ela diz nada acrescenta ao nosso conhecimento, em qualquer
sentido. Mas é o testemunho de uma tendéncia da mente humana que eu
pessoalmente ndo posso deixar de respeitar profundamente e que nunca me
ocorreria ridicularizar. (WITTGENSTEIN, 2005)



RESUMO
O desenvolvimento da pesquisa doutoral intitulada “O religioso a luz dos limites da linguagem: a
ciéncia da religido em face da filosofia da religido wittgensteiniana” teve como objetivo investigar
em que medida o pensamento filoséfico sobre religido do fildésofo austriaco Ludwig Wittgenstein
impde limites ou apresenta alguma possibilidade para se pensar a questdo epistemoldgica da
ciéncia da religido. A metodologia utilizada nesta investigagdo apresenta um carater bibliografico.
No primeiro capitulo, procurou-se mostrar 0 espaco que a religido ocupa no pensamento do
filésofo, desde o pensamento religioso pessoal até a filosofia da religido. Em seguida, no segundo
capitulo, a partir de reflexdes sobre o Tractatus logico-philosophicus, abordou-se a compreensdo
do religioso como sentimento e impossibilidade de se fundamentar em teoria cientifica da religido.
Ja no terceiro capitulo, a partir da obra Investigacdes filosoficas, o foco foram o jogo de
linguagem religioso e a forma de vida religiosa, especialmente as acOes religiosas independentes
de instituicBes religiosas, como constituintes da forma de vida religiosa do individuo religioso.
Finalmente, para o Gltimo capitulo, a proposta da filosofia da religido de Wittgenstein foi
relacionada ao método cientifico utilizado pela ciéncia da religido. A pesquisa apontou para
possiveis limitacdes da ciéncia em vista do objeto religioso. Como resultado, chegou-se a
compreensdo de que a necessidade do método cientifico de buscar a esséncia dos elementos em
analise ocasiona a necessidade de a ciéncia da religido reduzir seu objeto para que este seja
adaptével ao crivo da ciéncia. Entretanto, conforme verificou-se, a religido é irredutivel a ciéncia.
Posto isso, a crenca religiosa é um elemento que ndo pode estar afastado das pesquisas, ja que o
contexto que a envolve é a forma de vida religiosa e ndo um olhar fragmentado do crente. Esse
ponto altera completamente as causas atribuidas aos fendmenos religiosos. O risco em obter
conclusbes pouco condizentes com a realidade da relacdo entre a forma de vida religiosa e o
fendmeno religioso € consideravel. Nesse caso, a religido que possui em si sua propria
racionalidade ndo se submete ao método cientifico para ser explicada, visto que essa necessidade
¢ da ciéncia e ndo da religido. Assim, o elemento da fé ¢ relevante para pesquisas sobre religido e
é indissociavel da crenca religiosa como forma de vida. Por fim, identificou-se que a ideologia do
naturalismo cientifico é um fator influenciavel no universo da pesquisa académica, e independe da
natureza do objeto a ser pesquisado. No caso da ciéncia da religido, observa-se que sua influéncia
ao atribuir aos fendmenos religiosos causas naturalistas ndo contribui para a natureza da pesquisa
sobre religido. Esses pontos destacados sdo os resultados encontrados na conclusdo, com vistas a

possibilidade de novas futuras pesquisas.

Palavras-chave: ciéncia da religido; filosofia da religido; forma de vida; religido; Wittgenstein.



ABSTRACT
The development of our doctoral research entitled "The religious in the light of the limits of
language: the science of religion in the face of the Wittgensteinian philosophy of religion”, had
the objective of investigating to what extent the philosophical thought about the religion of the
Austrian philosopher Ludwig Wittgenstein imposes limits or presents some possibility to think
about the epistemological question of the science of religion. To reach the conclusive answer, we
develop the chapters through the following structure: In the first chapter, we try to show the space
that religion occupies in the philosopher's thought, from personal religious thought to the
philosophy of religion. Then, in chapter two, we approached the understanding of religion as a
feeling and the impossibility of basing it on a scientific theory of religion. The basic work of this
chapter was the Tractatus logico-philosophicus. In chapter three, the focus was on the religious
language game and the religious way of life. Religious actiare is independent of religious
institutions, as constitute the religious way of life of the religious individual. The work on which
this chapter was based was Philosophical Investigations. Finally, for the last, chapter we related
Wittgenstein's proposal of the philosophy of religion to the scientific method used by the science
of religion. The research pointed to possible limitations of given the view of the religious object.
As a result, we reached the understanding that the necessity of the scientific method in seeking the
essence of the elements under analysis causes the need for the science of religion to reduce for it
to be adaptable to the sieve of science. However, as we have seen, religion is irreducible to
science. Having said this, religious belief is an element that cannot be removed from research,
since the context it involves is the religious way of life and not a fragmented view of the believer.
This point completely changes the causes attributed to religious phenomena. The risk of obtaining
conclusions that are not consistent with the reality of the relationship between religious life
phenomena is considerable. In this case, religion, which has its own onality, is not subject to the
scientific method in to explained, since this is a need of science and not of religion. Thus, the
element of faith is relevant for research on religion and is inseparable from religious belief as a
way of life. Finally, we identified that the ideology of scientific naturalism is an influential factor
in the universe of academic research, and is independent in the nature like to be researched. In the
case of the science of religion, we observe that its influence in attributing religious phenomena
naturalistic causes does to not contribute to the nature of research on religion. These points that
we highlight are the results found in our conclusion, with a view to the possibility of further

research. The methodology used in this research has a bibliographical character.

Keywords: the science of religion; philosophy of religion; way of life; religion; Wittgenstein.
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1 INTRODUCAO

A physis surge, para o ser humano, como um de seus maiores desafios. Perante esta,
torna-se exposta a incapacidade de controle. A incompreensdo em relacdo a inabilidade de
dominar a natureza em seus mdultiplos aspectos o leva a dar um passo mais ousado e
estabelece como meta encontrar a causa para o funcionamento e ordenamento do Cosmos.

A tentativa em explicar a physis torna-se evidente em relacdo ao Cosmos. Entretanto, a
necessidade de buscar explicacbes e compreensfes faz parte da dimensdo racional do ser
humano. Assim, o componente dessa racionalidade o faz admitir a existéncia de algo que
estivesse para além do horizonte da observacdo. O reconhecimento da existéncia de um ser
transcendente implica vislumbrar uma dimensédo para além dos limites materiais, observaveis.
Assim, esse é um passo de extrema significancia para a histéria da humanidade, ja que é um
salto das explicagOes concretas e materiais para as compreensoes abstratas.

A resposta encontrada pelo ser humano implicarda uma heranca para as geracoes
vindouras. A compreensdao de seres imateriais que exercem o dominio sobre os mdaltiplos
aspectos da natureza e do universo resulta em certa paz para a espécie. Iniciou-se, assim, o
periodo mitolégico, repleto de justificativas extrassensiveis e também de deuses capazes de
solucionarem todos os tipos de situacdo. O ser humano estava em uma situacdo confortavel, ja
que lhe era licito atribuir todas as suas faltas as vontades dos deuses.

O movimento de explicar algo que esta para além da realidade material provoca
sofrimento agudo, que impulsiona o individuo a transcender a realidade material. Trata-se de
motivacdo para buscar uma saida que nédo se justifica racionalmente, mas pré-racionalmente.
O sofrimento € um dos sentimentos substanciais que incentivam o ser humano a recitar
clamores aos deuses, manifestar preces espontaneas, louvar o injustificavel, render-se a uma
esfera incognoscivel, ou mesmo um rompante emotivo, ao constatar a incapacidade humana
perante a dor causada pelas questdes existenciais.

A religiéo foi (e ainda é€) um dos meios conquistados pelo ser humano para estabelecer
o didlogo entre as emogOes humanas e o transcendente, eis a propria etimologia do termo
(religare). Firmado o elo entre o ser humano e a vontade de transcender, a heranca do tema
para as geracOes futuras esta solidificada.

Esta pesquisa foi realizada durante a pandemia do virus SARS-CoV-2, causador da
covid-19. Os desafios de uma tese sdo inimeros e imprevisiveis. Somados a esses, foi
necessario lidar com o desafio de sobreviver sem ser infectada pelo virus e a necessidade de

continuar a pesquisa. O ritmo de leitura e a producdo escrita foram fortemente impactados,
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além das dificuldades impostas pela impossibilidade de frequentar o ambiente fisico relativo a
pesquisa. Foi preciso administrar situagdes adversas e imprevistas, visto que muito do que se
encaixava em um padrdo considerado normal deixou de existir de um dia para outro.
Reencontrar o equilibrio em meio a uma montanha-russa de emocdes ainda parece um
objetivo distante.

Considerando o periodo imprevisto da pandemia, pego licenga para expor a minha
vivéncia ante o tema da religido.

O interesse pessoal pela religido surgiu mediante o sofrimento em buscar respostas
existenciais. Durante a infancia, fui levada pela tradicdo sociofamiliar para o cenéario da
religido. Além disso, venho de um contexto educacional de escolas confessionais. Cumpri as
etapas esperadas, participei de ritos e cerimonias, executava os gestos e proferia as palavras
de ordem religiosa em todos os rituais. Aos dezesseis anos de idade, surgiram inimeros
questionamentos existenciais, que, a meu ver, deveriam ser respondidos pelo segmento
religioso do qual eu fazia parte. As respostas chegaram de forma bem fundamentada em
solidas bases teoricas, entretanto, as palavras que compunham as respostas que me foram
ofertadas me soaram frias e me mostraram que tudo o que eu sabia sobre religido era na
verdade um amontoado de ideias que comegaram a ressoar como algo sem sentido.
Identifiquei que meus gestos, a utilizacdo de palavras de cunho religioso e mesmo as
participacGes em cerimdnias religiosas eram executados mecanicamente. A fé que julgava ter
conquistado mostrou-se extremamente fragil, incapaz de resistir aos mais simples
guestionamentos sobre religido. Nesse contexto de davidas, a Unica atitude que parecia
razoavel era me afastar da religido que professava.

Alguns anos se passaram e as questdes existenciais tornaram-se cada vez mais
intensas. Obtive multiplas explica¢bes (sociais, psicologicas, antropoldgicas, filosoficas,
bioldgicas...) e todas se apresentavam coerentes, entretanto faltava algo nas respostas para que
fizessem sentido. Tristeza profunda, angustia inexplicavel e sofrimento passaram a ser
sentimentos constantes, até que eu encontrei as respostas que tanto buscava.

Foi nesse cenario que identifiquei o inicio das respostas que estive buscando.
Encontrei Deus através do Espiritismo. Sou espirita porque, antes de qualquer explicacdo
doutrinaria, intui Deus e compreendi que ndo ha como explica-Lo. Hoje entendo que buscar
acoes que promovam o bem é ter a possibilidade de evoluir moralmente e isso me aproxima
de Deus.

H& um contexto religioso que contorna as decis6es da minha vida e isso é, a meu ver, a

forma de vida religiosa. Viver em uma forma de vida religiosa ndo é limitar a vida a regras
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religiosas, mas compreender que, em todos os contextos da vida, minhas acdes devem ser
coerentes com as diretrizes do que acredito e identifico como o sentido da minha vida. Quero
tender a agir da melhor maneira. Isso ndo implica que terei éxito, dadas as imperfeicdes e
limitaces humanas, mas significa que, tendo em vista a fé que sustenta o sentido da minha
vida, tentarei agir em acordo com os direcionamentos do Espiritismo, porque € no que
acredito.

O objetivo de citar o relato pessoal, além de justificar o interesse pelo tema religido, é
tentar demonstrar que a filosofia do sofrimento e a no¢do de forma de vida religiosa proposta
por Wittgenstein sdo realidades inexplicaveis porque nao sdo cabiveis em discursos religiosos
cientificos, mas sim sdo da ordem da prética do bem viver.

Além do interesse pessoal, pesquisar sobre religido em um curso de Ciéncia da
Religido surgiu como possibilidade para aprofundar um assunto que sempre foi presente em
minha vida. Assim, o tema desta pesquisa doutoral sera “O religioso a luz dos limites da
linguagem: a ciéncia da religido em face da filosofia da religido wittgensteiniana”.

A analise que faremos partira do que consideramos ser uma filosofia da religido no
pensamento do filésofo austriaco Ludwig Wittgenstein e a influéncia que o desenvolvimento
desse tema para a ciéncia da religido, sem desconsiderar os limites da linguagem
wittgensteiniana.

Nossa escolha pelo filésofo deu-se ndo s6 por ele estabelecer uma relacdo coerente
entre linguagem e religido, mas também porque sua filosofia é citada com frequéncia quando
se trata de questdes relacionadas a crencas religiosas. A relacdo entre linguagem e religido é
de fundamental importancia para a &rea da ciéncia da religido, conforme poderemos verificar
em Max Muller, figura central para a fundamentacéo dessa ciéncia.

Destarte, buscaremos demonstrar e explicar alguns pontos desafiadores para uma
ciéncia que busca respostas cientificas em relacdo ao fenémeno religioso. A fim de
alcancarmos o cerne da nossa pesquisa doutoral, iremos investigar, a luz da filosofia da
religido wittgensteiniana, a proposta investigativa da ciéncia da religido. A intencdo é
contribuir para essa area, tendo em vista seu amplo campo de atuag&o.

Isso posto, nosso trabalho serd desenvolvido a partir da estrutura de capitulos
apresentada a seguir.

No capitulo introdutorio, apresentamos o objeto de estudo, 0s objetivos, a metodologia
e a justificativa pela escolha do tema.

No capitulo 2, intitulado “Do pensamento religioso pessoal a filosofia da religido”,

procuraremos demonstrar e analisar como o interesse de Ludwig Wittgenstein pelo tema
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religioso sempre esteve presente em suas reflexdes. Inicialmente, os pensamentos do autor séo
anotacOes de cunho pessoal, expressdes de clamor divino relacionadas ao contexto da 12
Guerra Mundial e indagacbes pessoais que vdo adquirindo contornos de um pensamento
religioso.

O pensamento religioso do fildésofo austriaco é o inicio da ponte que proporciona a
travessia para a constituicdo de sua filosofia da religido. Nesse capitulo, abordaremos a
influéncia judaica no pensamento religioso de Wittgenstein, por entendermos ser um elemento
constituinte da tessitura social que envolve sua vida. Além do contexto judaico, o filésofo
também foi influenciado por Schopenhauer, Kierkegaard e Tolstoi. Assim, abordaremos
alguns elementos significativos, os quais estabelecem relagdes entre 0s pensamentos desses
autores e a reflexao acerca do religioso em Wittgenstein.

As reflexdes do filésofo em relacdo ao pensamento religioso ganham contornos mais
densos e passam a ser analisadas dentro da sisteméatica da sua obra. Assim, citamos o
Tractatus logico-philosophicus, com a filosofia da religido relacionada ao mistico, e as
Investigacdes filosoficas, tendo a filosofia da religido alinhada aos jogos de linguagem.
Destacamos que elaborar uma filosofia da religido nunca foi o objetivo de Wittgenstein.

Apesar de a nossa pesquisa versar sobre a esfera religiosa, ndo ha possibilidade de
desvencilha-1a do aspecto da linguagem. H& um sutil, tacito e exiguo contorno entre o limite
da linguagem e o do mundo. Por esse motivo, em alguns momentos do nosso texto,
aludiremos a questdes pertinentes a esfera da linguagem.

Dando prosseguimento a nossa pesquisa, trabalharemos o livro Tractatus logico-
philosophicus, a qual apresenta o que consideramos ser a primeira fase da filosofia da religido
de Wittgenstein. Em nosso capitulo 3, intitulado “A filosofia da religido a luz dos limites da
linguagem”, desenvolveremos, entdo, a perspectiva da filosofia da religido presente na
referida obra.

Conforme anunciamos, sera necessario abordar elementos que tangem a esfera da
linguagem, porque € através da delimitacdo do que pode ser pensado claramente que se
apresenta a possibilidade do que pode ser dito. Por outro lado, s6 se faz possivel ter a
compreensdo do mistico apos estabelecer os limites da linguagem.

Assim, um dos pontos fulcrais do Tractatus é delimitar a esfera do dizivel, a saber,
daquilo que pode ser figurado por meio da proposicdo. Nesse caso, Wittgenstein demonstra
que a linguagem € o instrumento adequado para as proposigdes cientificas ou para as que
possuam um conteudo descritivo. Em contrapartida, ha elementos que ndo sdo passiveis de

serem enquadrados em um modelo proposicional por serem da ordem do mostrar, e, portanto,
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do mistico. Assim, as expressdes que contém elementos pertencentes ao dominio do mistico
sdo sem sentido, um absurdo linguistico, cabendo tdo e somente o siléncio como melhor
maneira de expressar 0 que se mostra.

A tese fundamental defendida pelo filosofo em questédo € a de que a linguagem figura
0 mundo sobre o qual ela diz e a respeito do qual ela nos informa ao exprimir o0 mundo como
fato (Tatsache). Nesse sentido, para o autor do Tractatus, a linguagem é, em ultima instancia,
apenas uma descricdo do mundo. E a proposicéo, cujo aspecto especifico é o de ser verdadeira
ou falsa, é figuracdo da realidade. Essa linguagem figurativa impde, portanto, limites a nossa
analise do mundo, ja que “fato” refere-se a realidade do conteudo descritivo das frases. Pela
linguagem descrevemos, pois, eventos no mundo, mas 0 mundo mesmo permanece indizivel.
Ele se mostra através do proprio ato linguistico, sob a forma do todo limitado que a nogéo de
mistico encerra.

Ora, a luz dos limites da linguagem, o religioso serd, pois, desalojado do ambito da
linguagem figurativa e redimensionado para a esfera do mistico, assim como o ético e o
estético. A nosso ver, o mistico € o resultado natural do entendimento tractatiano. E isso
porque, aos olhos de Wittgenstein, eles ndo sdo suscetiveis a serem ditos pela linguagem
cientifica. Dai que, para compreendermos bem o pensamento do autor, serd necessario,
caminhando na linha de reflexdo proposta pelo préprio autor, analisar o religioso enquanto
situado na esfera transcendental do mistico. Sendo assim, compararemos 0 mistico em
Wittgenstein com a nocdo de experiéncia mistica em William James e com o conceito de
misticismo em Bertrand Russell, o que nos permitira situar e compreender adequadamente o
pensamento wittgensteiniano do religioso a luz da sua teoria acerca dos limites da linguagem.

Constituido o religioso como possibilidade de acdo religiosa, passaremos para 0
capitulo 4, no qual abordaremos os jogos de linguagem, a forma de vida e suas conexdes.

No capitulo 4, intitulado “A reviravolta linguistica pos-tractatiana e sua incidéncia
sobre o tema da religido”, analisaremos a filosofia da religido presente nas Investigacoes
filosoficas. A reviravolta linguistica caracteriza uma mudanca em relacdo a perspectiva da
linguagem em Wittgenstein. Para tanto, traremos para reflexdo a nocdo dos jogos de
linguagem e das formas de vida e as necessarias relagbes tangentes aos termos.

O filosofo apresenta tragcos que correspondem a nocdes referentes a expressao “jogos
de linguagem”, recorrendo a exemplos (assim como na Conferéncia sobre ética em relagédo ao
termo “ética”) e também ao entendimento de regras. A essa expressao esta consubstanciada a
nogdo de forma de vida. Trata-se do movimento linguistico associado as atividades, as

préaticas das diversas esferas e as relacdes presentes nos jogos de linguagem.
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Para o tema da nossa pesquisa, abordaremos a forma de vida religiosa. A filosofia da
religido presente nas InvestigacOes filoséficas apresenta a forma de vida religiosa. A
peculiaridade é quanto ao individuo religioso, visto que este, para se considerar como tal,
precisa vivenciar a forma de vida religiosa. O agir religioso € de relevancia fulcral para o
individuo ser religioso.

Nesse mesmo capitulo, trataremos da questdo da crenca. O individuo religioso faz da
fé um componente capaz de fundamentar o sentido da sua vida. O elemento da crenca
religiosa é divergente da crenca néo religiosa. A primeira relaciona-se ao contexto da fé, no
qual ndo ha necessidade de provas ou teorias. A segunda exige provas do contexto referente a
razdo cientifica. A fé do individuo religioso € condizente com o sentido de vida e, portanto,
suas acdes religiosas fazem parte da forma de vida.

O capitulo 5, intitulado “O discurso das ciéncias humanas da religido em face dos
limites da linguagem segundo a filosofia de Wittgenstein™, é o ponto fulcral da nossa tese.

O fildsofo, mantendo a coeréncia com a sua filosofia da religido fundamentada como
uma forma de vida, suscita limitacGes cientificas para o0 que seria considerado um discurso
cientifico religioso. Para ele, o Unico meio de compartilhar uma experiéncia religiosa — visto
que esta é, sobretudo, uma forma de vida — é através do discurso descritivo. Assim, expor 0s
elementos religiosos as provas cientificas € desproporcional e inadequado em relacdo a
natureza da religido e as necessidades do método cientifico.

A compreensdo do religioso sé é concebivel mediante uma razdo que néo esta no nivel
do racional, mas do pré-racional. A religido ndo tem relacdo com o discurso cientifico
religioso, ou seja, o discurso ou a teoria elaborada a partir de consideracfes cientificas néo
abarca a religido em funcdo da sua natureza. Para Wittgenstein, o sentido da linguagem
religiosa pode instaurar formas de vida especificas em contextos de acdo determinados, mas
ndo pode ser exaurido em proposicdes cientificas nem explicado através de enunciados ou
linguagens figurativas.

Para melhor fundamentacdo, trabalharemos a partir dos prélogos da ciéncia da
religido; assim, Max Muller e Cornelis Petrus Tiele serdo os vetores que nos auxiliardo nesse
capitulo, tendo em vista a institucionalizacdo dessa ciéncia, quando em processo de formacao.
Levando em consideracdo as limitaces da ciéncia ante a religido compreendida por
Wittgenstein, explanaremos a inviabilidade de reduzir os elementos da esfera religiosa ou a
religido em si a um objeto cientifico, projetando a adequacdo ao discurso cientifico para que
se responda a questdo quanto a esséncia da religido.

Os efeitos dos fenémenos religiosos acarretardo a necessidade de especificar suas
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causas. Assim, traremos reflexdes, nesse Gltimo capitulo, quanto a justificativa das causas
naturais (psicoldgicas, socioldgicas, historicas etc.) dos fendmenos religiosos, ao passo que
Wittgenstein critica esse tipo de procedimento adotado pela ciéncia moderna.

Abordaremos, nesse sentido, o chamado agnosticismo metodoldgico, que buscara
abstrair a propria confianca ou valor de verdade adotado pelo crente ou fiel. Por assim ser,
nesse capitulo, analisaremos brevemente o pensamento de Martin Buber em sua obra Dois
tipos de fé. Buber apresenta dois tipos de crer, dois tipos fundamentais de fé. Nossa proposta é
demonstrar a postura de Wittgenstein em relacéo ao tipo de fé judaica.

Para finalizar, no capitulo 6, elencaremos as conclusdes obtidas a partir da filosofia da
religido de Wittgenstein e o impacto destas para a Ciéncia da Religido se esta limitar suas
pesquisas a esséncia da religido. Apresentaremos, nesse capitulo, as contribui¢bes possiveis
para a area a partir da analise do que entendemos ser a filosofia da religido para o filésofo

austriaco.

2 DO PENSAMENTO RELIGIOSO PESSOAL A FILOSOFIA DA RELIGIAO
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Neste capitulo, procuraremos demonstrar e analisar como o interesse do fildsofo
austriaco Ludwig Wittgenstein pelo tema da religido sempre esteve presente em suas
reflexdes. Inicialmente, os pensamentos do autor sdo anotacdes de cunho pessoal, expressoes
de clamor divino relacionadas ao contexto da 12 Guerra Mundial, indagacGes pessoais que vao
adquirindo contornos de um pensamento religioso. Seu pensamento religioso € o inicio da
ponte que proporciona a travessia para a constituicdo de sua filosofia da religido. Em seus
escritos, ele expressa questdes pessoais e pontua autoconfissdes e angustias de uma mente em
conflito devido ao contexto em que vive, uma vez que Seu pais esta imerso em um cenério de
profunda fragilidade quanto & identidade. Além disso, a guerra, que estava em estado latente,
eclode provocando manifestaces diversas, do patriotismo a aversdo. Assim, a Austria esta
prestes a passar por transformac6es imprevistas.

No ambito particular, a familia Wittgenstein, apresenta uma ficticia solidez perante a
sociedade. Destarte, as experiéncias e vivéncias individuais e particulares dos membros da
familia ndo denotam equilibrio suficiente para resistir a suicidios e outros problemas. Da
mesma maneira, Viena aparentava ser uma cidade charmosa, cultural e classica. Apesar das
aparéncias, suas bases estavam ruindo e sendo perceptiveis ao olhar mais atento dos criticos e
intelectuais.

Desse cenéario particular e social, Ludwig Wittgenstein, absorve os insopitaveis e
multiplos aspectos do contexto vienense. A isso se soma a forte incidéncia judaica, seja no
aspecto religioso, seja no social. Essa presenca se reflete tanto no individuo Ludwig
Wittgenstein, quanto na sociedade vienense e esse € um forte elemento constituinte do
pensamento religioso do filésofo. Assim sendo, neste capitulo, analisaremos influéncia
judaica no pensamento religioso do autor.

Além do contexto judaico, o filésofo também foi influenciado por Schopenhauer,
Kierkegaard e Tolstoi. Dessa forma, abordaremos alguns elementos significativos que
estabelecem relagcGes entre 0s pensamentos desses autores e a reflexdo acerca do religioso em
Wittgenstein.

As ideias do filésofo em relagdo ao pensamento religioso ganham contornos mais
densos e passam a ser analisadas dentro da sistematica da sua obra. Citamos, como exemplo,
o Tractatus logico-philosophicus, que apresenta a filosofia da religido pertinente ao mistico, e
as InvestigacOes filosdficas, que fala sobre a filosofia da religido como forma de vida.
Destacamos, contudo, que o exercicio de realizar uma filosofia da religido nunca foi o

objetivo de Wittgenstein.
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Embora nossa pesquisa verse sobre a esfera religiosa, ressaltamos que ndo ha
possibilidade de desvencilhd-la do aspecto da linguagem. H& um sutil, ticito e exiguo
contorno entre o limite da linguagem e o do mundo. Por esse motivo, em alguns momentos

deste texto, aludiremos a questdes pertinentes a esfera da linguagem.

2.1 Filosofia religiosa e filosofia da religido: distin¢des preambulares

Um primeiro olhar lancado aos termos filosofia religiosa e filosofia da religido
evidencia a aproximacao entre eles. Podemos dizer que se trata de abordagens especificas
acerca da esfera da religido ou de uma forma de conhecimento que reflete consideracOes
acerca do religioso. Embora ambos versem sobre o tema da religido, o enfoque é diferente.

A filosofia religiosa lida com o contexto da fé em relacdo a determinado contexto
religioso ou religido: ““filosofia religiosa’ tal como a definiu Henry Duméry®: reflexdo
filosofica sobre as condigdes de adesdo a uma crenga efetivamente homologada pelo sujeito”
(GREISCH, 1991, p. 328).

Fazer uma filosofia religiosa implica envolvimento com um pensamento religioso.
Este, por sua vez, reflete a forma como o individuo apresenta sua fé religiosa, que é do &mbito
pessoal, confessional: “podemos designar como o seu pensamento religioso pessoal,
consignado nos aforismos com forte aspecto autobiografico, que ndo eram destinados a
publicacao” (GREISCH, 1991, p. 357). Destarte, 0 autor expressa seus pensamentos, suas
duvidas, sua leitura contextual, suas impressdes acerca da religido a luz de Tolstoi, em que
ndo houvesse distin¢do entre as pessoas. Para isso, seria necessario o desapego de todos os
bens materiais.

E relevante sublinhar que a filosofia religiosa, mesmo estando a caminho de uma
filosofia da religido e, segundo Greisch (1991, p. 357), “mesmo se evidentemente essas duas
VOzes ndo se permitem separar completamente”, convém distinguir o confessor do fildsofo.
Destarte, Wittgenstein surge, em diversos momentos nos seus diarios, como um filésofo que

tem reflexdes acerca da esfera da religido. Como exemplo, citamos Diarios secretos:

Cada vez as noticias sdo piores. Esta noite havera rigoroso alerta. Um pouco ou um
pouco menos, trabalho diariamente e com grande confiangca. Vez por outra repito
interiormente as palavras de Tolstoi: “O homem ¢é impotente perante a carne, mas

! Nota do tradutor: “embora Greisch ndo cite a obra em questdo, estou certo de que ele esteja se referindo ao
seguinte livro: DUMERY, Henry. Critique et religion: problémes de méthode en philosophie de la religion.
Paris: Sedes, 1957.”
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livre gracas ao espirito”. Oxald que o espirito esteja em mim. A tarde, o alferes
ouviu tiros nas proximidades. Fiquei muito nervoso. Provavelmente nos colocardo
em estado de alerta. Como me comportarei, se tiver que atirar? Nao tenho medo de
que atirem contra mim, mas de ndo cumprir com meu dever. Que Deus me dé forgas.
Amém. Amém. Amém. (WITTGENSTEIN, 1991, p. 53)

A citacdo, que data de 12 de setembro de 1914, reflete a angustia de Wittgenstein na
guerra. A invocacgdo direcionada a Deus é uma forma de pensamento religioso que faz parte
da filosofia religiosa, assim como varios outros que estdo nesses escritos.

Observemos a citagdo de 26 de outubro de 1931: “Um ser que esteja em ligagdo com
Deus ¢ forte” (WITTGENSTEIN, 2010, p. 54). Nesse trecho, transparece outra forma de
pensamento religioso, ja refletindo acerca da relacdo que se estabelece com Deus, mas ainda
constituinte da filosofia religiosa.

Assim sendo, sobre a filosofia religiosa, podemos dizer que é constituida por uma
série de pensamentos relacionados ao religioso, os quais refletem crencas, davidas,
invocacdes, possibilidades, dentre outras abordagens. Apresentando aspecto confessional, néo
estabelecem a estrutura necessaria de um pensamento que consolida um sistema filosofico.

Por assim ser, abordar o tema da religido e ter uma série de escritos sobre 0 assunto
ndo implica ou consolida uma filosofia da religido. Independentemente de ser uma filosofia
religiosa ou filosofia da religido, é fato que “durante toda a sua vida, Wittgenstein foi
persuadido da existéncia de um Deus moral ao qual ele tinha pessoalmente de prestar contas”
(GREISCH, 1991, p. 328).

Seguindo a orientacdo de Greisch (1991), ndo podemos confundir as duas vozes do
filésofo, as quais nem sempre sdo claramente inseparaveis. Nesse sentido, apesar de
Wittgenstein nédo ter intencionado apresentar uma filosofia da religido, nos Cadernos 1914-

1916, sdo perceptiveis alguns indicios no texto de 11 de junho de 1916:

Que sei eu acerca de Deus e da finalidade da vida?

Sei que este mundo existe.

Que estou nele como 0 meu olho no seu campo visual.

Que algo nele é problematico, a que chamamos o seu sentido.

Que este sentido néo reside nele, mas fora dele. (Cf. 6.41)

Que a vida é o mundo. (Cf. 5.621)

Que a minha vontade penetra 0 mundo.

Que a minha vontade é boa ou ma.

Que, portanto, o bem e o mal se conectam, de algum modo, com o sentido do
mundo.

Ao sentido da vida, isto €, ao sentido do mundo, podemos chamar Deus.

E a meté&fora de Deus como pai esta a isso ligada.

Orar é pensar no sentido da vida.

N&o posso dirigir os acontecimentos do mundo segundo a minha vontade, sou
totalmente impotente.

Posso apenas tornar-me independente do mundo — e assim, de certo modo, dominéa-
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lo — ao renunciar a uma influéncia sobre os acontecimentos.
(WITTGENSTEIN, 1998b, p. 108)

O conjunto de pensamentos apresentados acima constitui, além de reflexdes,
conclusbes acerca do religioso, que se configuram n&o apenas como crenga pessoal do
filésofo, mas como expressdes que, tendo em vista o constructo filoséfico do autor, hdo de
amadurecer e estabelecer sua filosofia da religido®>. Segundo Greisch (1991, p. 329),
“formulacao de um credo filoséfico pessoal € como o esbogo de um quadro tedrico no qual
uma filosofia da religido poderia eventualmente se estabelecer”.

Do ponto de vista mais filoséfico, os pensamentos religiosos surgem nos escritos
tractatianos de maneira sutil. Aparecem sob a expressdo do indizivel, do absoluto, do inefavel,
do mistico. Surgem a partir da limitacdo da linguagem, quando esta se esgota em termos de
possibilidade descritiva, de representacdo figurativa. Nessa finitude linguistica, a esfera da
religido é intrinseca a esfera do mistico. Destarte, no Tractatus logico-philosophicus,
Wittgenstein, segundo Greisch (1991, p. 326), apresenta a primeira fase da sua filosofia da
religido:

[p]lodemos, assim, distinguir globalmente trés periodos na génese de um modelo
“linguistico” da filosofia da religido, cada um marcado por uma data simbdlica: o
primeiro, indo de 1920 a 1922, tem por centro de gravidade a publicagdo do
Tractatus logico-philosophicus (1922), de Wittgenstein. O segundo periodo,
amplamente dominado pelo debate em torno do verificacionismo, estende-se da
publicagdo do manifesto do Circulo de Viena até o fim dos anos 40. O terceiro é

inaugurado pela publicagdo das Investigagdes Filosoficas (1953), de Wittgenstein, e
se estende & época contemporanea.

Nos dois momentos da filosofia da religido de Wittgenstein (2008f; 2008a), chama-nos
a atencdo, apesar de serem momentos distintos de interpretagdo e compreensdo da linguagem
e suas possibilidades, um desenvolvimento em relacdo ao religioso. Em todo o pensamento
filoséfico da religido desse autor o elemento da acdo faz-se relevante. Destaca-se que, nos
dois momentos, o filosofo ndo trata de uma religido institucionalizada, mas sim de uma
religido nos moldes tolstoianos. Em linhas gerais, o individuo religioso precisa estar disposto

a praticar o bem, ser eticamente correto, porque acredita que a melhor opcéao é fazer da fé em

2 Compreender a existéncia de uma filosofia da religido que vai desde o Tractatus logico-philosophicus até o
periodo das InvestigacOes filoséficas € uma interpretacdo nossa e ndo de Wittgenstein. Referendamos nossa
afirmacdo porque ha conclusdes sobre o aspecto religioso. Embora o fil6sofo austriaco ndo estabeleca conceitos
sobre a religido, apresenta conclusfes sobre a esséncia desta quando: no Tractatus, a considera um dos
elementos que compdem o mistico; no periodo da Conferéncia sobre ética, fala explicitamente sobre a natureza
da religido; nas Investigacoes filosoficas, aborda a apreenséo do religioso, a forma de vida religiosa e elementos
constituintes do religioso, como a fé. Por esses motivos, onde Wittgenstein debruga-se sobre o tema religido,
entendemos ser pertinente nossa compreensdo de uma filosofia da religido nesse autor.
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Deus o sentido para a vida.

Apesar de o inicio da filosofia da religido de Wittgenstein (1918), em termos
cronoldgicos, apontar para 0s escritos tractatianos, chama-nos a atengdo o evento que ocorreu
na peca teatral Die Kreuzelschreiber (Aqueles que assinam com a cruz). Ludwig Anzengruber
tinha como trago marcante criticas as instituicdes religiosas. O personagem principal da peca
era Juan, o pedreiro:

[UIm homem que vivia as margens das normas estabelecidas, em uma sociedade
formada majoritariamente por ricos fazendeiros, ele é considerado um ateu e um
velho sabio da pequena comunidade. Em certa ocasido, 0 homem contou aos jovens
de sua comunidade, como conquistou sua paz interior. Ele era filho bastardo de uma
empregada e por isso sua vida tinha sido muito dificil. Certa vez, depois de ter
passado solitariamente por uma grave doenca, em que foi abandonado pelos
vizinhos, teve uma inspirag@o. Parecia uma voz interior que lhe dizia: “Vocé ¢ parte

do todo e o todo é parte de ti. Nada pode acontecer com vocé!” (REGUERA, 2008,
p. 24).

Tais palavras finais do personagem principal suscitaram uma espécie de despertar
religioso no filésofo. Segundo Malcolm, o filésofo foi surpreendido pela peca teatral,
especialmente pelo pensamento estoico de que ndo importa o que aconteca no mundo, nada de
ruim poderia acontecer com ele, ja que seria independente do destino e das circunstancias. Ao
escutar a frase, sentiu-se profundamente afetado para o despertar do pensamento religioso
(MALCOLM, 1966, p. 73).

Segundo Reguera (2008, p. 25), acerca da fala final do personagem, o fildsofo teria
dito:

Ela me forcou a colidir com os limites da linguagem, assim como ela levou, creio
eu, a colidir com eles, todas as pessoas que em algum momento tentaram falar ou
escrever sobre ética ou religido. Esta colisdo com os limites da nossa jaula é um
empreendimento sem futuro.

Tal reflexdo do fil6sofo reflete claramente sua postura em relagdo aos aforismos finais
do Tractatus, em especifico, o que tange a esfera do que ele denomina como mistico. Esses
sdo justamente 0s escritos que possuem uma conotacdo religiosa. Nesse caso, a esfera da
religido € abarcada pelo mistico. Segundo Hadot (2007, p. 52): “Seja como for, o Tractatus
acaba no mistico. O mistico parece ter trés componentes: o sentimento da existéncia, o
sentimento do todo ilimitado e o sentimento do indizivel, que estéo para além da linguagem.”.

Os trés componentes constituintes do mistico implicam um sentimento para além da
esfera da objetividade exigida pela linguagem tractatiana. Por outro aspecto, segundo a

percepcao do fildsofo, a esfera da religido apresenta tracos do que Engelmann entende ter sido
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a compreensdo de Wittgenstein — a saber, a crenga muda, que implica um agir direcionado
para o bem:
O que mostra a vida e a obra de Wittgenstein é a possibilidade de uma nova atitude
espiritual do ser humano. Se trata de uma nova forma de vida, que ele viveu e pela
qual ainda ndo se compreende. Pois uma nova forma de vida implica em uma nova
linguagem. [...] A linguagem de Wittgenstein € a linguagem da crenca muda. [...] E
tais modos de vida exemplares serdo de um valor educativo incomparavel, como

algo que ndo pode ser suprido, nenhum conhecido através das palavras
(WITTGENSTEIN; ENGELMANN, 2009, p. 185).

Engelmann indica que a vida e a obra do filésofo inspiram uma atitude espiritual,
nosso que nos leva a pensar que o aspecto religioso é, sobretudo, uma acdo, uma forma de
vida. Assim, o religioso quando apresentado no constructo filosofico de Wittgenstein,
inicialmente no Tractatus e culminando nas Investigacdes filosoficas, apresenta uma
linearidade, uma continuidade da ideia. A saber, a religido é pratica, € acdo. Desde o
Tractatus que Wittgenstein apresenta-a como acdo, e essa perspectiva continua nas
Investigacdes filosoficas, passando pelo periodo intermediario. A religido ndo é conhecimento
teorico, institucionalizado, mas acdo que deve ser praticada por um individuo que assume a
forma de vida religiosa.

Por esse prisma, 0 mistico é indefinivel, ndo cabendo, portanto, a definicdo cientifica.
Compreendemos que o mistico estd no plano do sentimento e da acdo, haja vista que € nesse
plano que o filésofo busca o sentido da vida.

A filosofia da religido, no caso de Wittgenstein (2008f), ndo tem a pretensdo de
assumir a veracidade de nenhuma proposicéo religiosa, visto que, baseando-se na leitura
tractatiana, proposic¢des religiosas s@o um contrassenso. O aspecto empirista ndo deve ser
levado como condicdo para alcance da verdade. Nesse caso, a manifestacdo religiosa que nédo
¢ advinda de uma religido institucionalizada é preservada pela filosofia da religido de
Wittgenstein. O interesse é apresentar a forma de vida religiosa como elemento central para o
modelo religioso pensado pelo filésofo austriaco. Consoante Janik e Toulmin (1991, p. 274-
275):

Quando lemos as conversas com Waismann no periodo de 1920-31, vemos
Wittgenstein encaminhar-se para sua posicdo ulterior, de um modo que
imediatamente cria novas dificuldades para ele acerca da ética.

Num determinado momento, por exemplo, Wittgenstein indaga “Desempenhara a
fala um papel essencial na religido”? E ao responder a essa pergunta, ele parece
estar, a primeira vista, antecipando-se a sua descricdo geral subsequente da
linguagem como comportamento: “Posso imaginar perfeitamente uma religido em

que ndo existem doutrinas, de modo que nada é falado. Portanto, é evidente que a
esséncia da religido pode néo ter nada a ver com o que é dito — ou melhor: se alguma
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coisa é dita, isso constitui um elemento [Bestandteil] no comportamento [Handlung]
religioso, e ndo uma teoria”.

Somos tentados a concluir dai que os jogos de linguagem da religido derivaram seu
significado das formas religiosas de vida das quais constituem elementos. Contudo,
ele passa imediatamente a dizer: “Além disso, nenhuma questdo surge, portanto,
sobre se as palavras usadas sdo verdadeiras, falsas ou desprovidas de sentido. As
expressoes verbais religiosas ndo sdo uma espécie de alegoria [Gleichnis]: caso
contrario, teriamos que as formular também em prosa”.

A vista disso, a forma de vida religiosa ¢ uma ades&o livre do individuo que possui fé
religiosa, e pouco importa se aquilo em que acredita é verdadeiro ou nédo, se passou pelo
critério de veracidade cientifico ou ndo, 0 mais importante € o seu préprio critério de analise,
ou seja, sua fé.

A crenca religiosa representa para o sujeito religioso o sentido para sua vida e, por
isso, ndo cabe ser avaliada a partir do método cientifico. A religido é para o individuo
religioso o0 ingresso em uma pratica. A pratica religiosa é, simultaneamente, individual e
social — individual porque o sujeito € quem decide se quer ou ndo aderir a forma de vida
religiosa, entretanto, esta Gltima configura determinadas praticas e tragos em comum que
permitem identificar a forma de vida religiosa e, nesse aspecto, € social. As acOes
relacionadas a forma de vida religiosa podem ser praticadas individualmente ou socialmente.

Por isso, constitui um modo de vida. Sobre isso, declara Spica (2010b, p. 123):

Ao adquirir a fé, o sujeito transforma sua maneira de encarar a vida e passa a viver
de forma diferente. A religido esté ligada a uma pratica que guia o sujeito em suas
acles e a ideia de que a consciéncia é a voz de Deus, de que 0 bom se compara ao

divino mostra justamente que a conversdo somente por palavras ndo muda nada na
vida do sujeito.

Assim sendo, a filosofia religiosa e a filosofia da religido tangenciam-se através da
vida e da obra do autor, tendo em vista que a religido sempre foi um tema de seu interesse.
Apesar disso, a distingdo entre ambas deve ser realizada criteriosamente, ja que interfere
diretamente nas observacGes que Wittgenstein (2008f) consagra ao discurso e as

manifestacoes relacionadas ao religioso.

2.2 Wittgenstein e a cultura judaica

A histéria da familia austriaca Wittgenstein € marcada pelos acontecimentos historicos
do século XX. Nesse caso, um século marcado por duas guerras mundiais, perseguicdo aos
judeus, periodo nazista, presenca de Hitler, assassinatos em massa, enfim, um herctleo caos

social. Somado a este, no ambito familiar, perda de nacionalidade, suicidios, experiéncia da
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guerra, problemas familiares, caracterizando um periodo de angustia colossal.

No final do século XIX, a sociedade vienense se encontra em profunda degradacéao
cultural. O Império Austro-Hangaro ou a Viena dos Habsburgo estd em plena decadéncia.
Poucos anos antes de estourar a 12 Guerra Mundial, encontrava-se em processo de decadéncia
cultural, moral, artistica, intelectual e econémica rumo ao processo de dissolugdo. “A
sociedade ¢ Kakania”®. A crise enfrentada pelo Império Austro-Hingaro desperta a
insatisfacdo existencial em seus intelectuais, que buscam identificar o motivo que justifique
tal decadéncia, permeada pelo artificialismo do estilo de vida burgués, agravado pelo
surgimento do chamado “nouveau riche”. Segundo Janik e Toulmin (1991, p. 37), a
artificialidade dos lares vienenses nesse periodo € um bom indice da degradacdo cultural, haja
vista que a instituicdo familiar funcionava como uma espécie de microcosmos da sociedade
vienense do referido periodo:

O artificialismo dessa concepg¢do burguesa de vida é manifesto em todos os pontos.
Se o lar era mais do que mera machine & vivre, também os objetos que o recheavam
tinham tanto um valor simbdlico quanto uma funcdo. Na época, criticos
conservadores viram a influéncia do século X1X como um desastre que impregnou
todos os aspectos da vida. Em nenhum lugar a verdadeira natureza dessa era foi mais
evidente do que na auséncia do estilo que marcou seu design. Ndo possuindo estilo
préprio, o burgués s6 podia imitar o passado, assim, encheu seus lares com
imitagBes de arte de eras passadas. Cada sala, cada aposento, estava atulhado de
espalhafatosos objets d’art em diferentes estilos. O complexo era repetidamente
preferido ao simples, o decorativo ao (til, resultando em comodos de aparéncia
vulgar e escassamente habitdveis. Se a moda ditava que o lar devia ser mobiliado

nos estilos de priscas eras e de outras culturas, esses ditames ndo podiam ser
discutidos.

Alguns aspectos causaram um vazio na personalidade da sociedade vienense, como a
artificial educacdo burguesa ou o problematico sistema politico e econdmico. Nesse contexto,
percebe-se que a comunicagdo se tornou um complicador para a vida social, uma vez que “os
problemas de identidade e comunicacdo assediavam a sociedade vienense em todos 0s niveis
— politico e social, individual e até internacional” (JANIK; TOULMIN, 1991, p. 63). Com
efeito, “a lingua era a base de identidade, tanto social quanto politica, nas acirradas lutas pelos
direitos civis que marcaram os anos finais do dominio Habsburgo, antes do cataclismo de
1914” (JANIK; TOULMIN,1991, p. 63). Desse modo, os intelectuais austriacos associaram

sua busca por valores morais auténticos a necessidade de se realizar uma critica da linguagem,

3 Nota dos autores referente a citagdo: Este nome foi inventado por Robert Musil, e combina dois sentidos em
diferentes niveis. Na superficie, ¢ uma ficcdo baseada nas iniciais K.K ou K.u.K., representando “Imperial e
Real”, que distinguiram todas as principais instituigdes do Império Habsburgo. Mas para quem estiver
familiarizado com a linguagem de jardim de infancia aleméo, também comporta o sentido de “Excremento” ou
“Pais de Merda” (JANIK; TOULMIN, 1991, p. 1).
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que seria caracterizada como uma reflex&o radical sobre o que pode ser dito e como pode ser
dito, o que envolvia uma inusitada relacdo entre a analise da linguagem e a ética, a religido e a
arte.

Nesse confuso momento historico, nasce Ludwig Wittgenstein, em 1889. Néo ¢ dificil
perceber que sua vida se inicia em uma época de declinio do conturbado império vienense.
Segundo Janik e Toulmin (1991, p. 2),

[a] fraqueza central manifestada no declinio e queda do Império Habsburgo atingiu
profundamente as vidas e experiéncias de seus cidaddos, moldando e condicionando
as preocupacles centrais e comuns de artistas e escritores em todas as areas do
pensamento e da cultura, ainda as mais abstratas; enquanto que, em contrapartida, 0s
produtos culturais do meio kakaniano compartilhavam de certos tragos

caracteristicos que falam de — e podem projetar luz sobre — o contexto social,
politico e ético de sua producao.

Esse é o cenario em que encontramos o jovem Ludwig Wittgenstein, antes da guerra
de verdade, mas ja travando sua guerra intima. A cena social, soma-se ainda a perturbada e
milionaria familia austriaca dos Wittgenstein.

O astuto industrial Karl Wittgenstein, pai de Ludwig, soube estruturar seus negocios
de maneira lucrativa. Na vida pessoal, contudo, Karl precisava encarar uma restri¢cdo familiar
em relacdo ao judaismo, especialmente por parte de Herman Wittgenstein, seu pai, que “havia
deixado claro a seus filhos, desde criancas, que ndo queria o casamento de nenhum deles com
judeus” (WAUGH, 2009, p. 33). Apesar dessa ressalva, a esposa de Karl, Leopoldine Kalmus,
mée de Wittgenstein, era de origem judaica. Herman Wittgenstein, além de ser contra a
aproximacdo com judeus, seguia a ética protestante.

A senhora Leopoldine Kalmus, embora reconhecesse claramente sua etnia judia, ja
que seria descendente do rabino Isaac Brillin, em termos religiosos se considerava catolica. O
marido Karl Wittgenstein trouxe a heranca paterna da ética protestante. Assim sendo, o
contexto familiar no tocante a esfera religiosa proporcionou para Ludwig aproximacfes com o
judaismo, o catolicismo e o protestantismo (WAUGH, 2009, p. 33).

Ludwig Wittgenstein cresceu em contexto social que foi se tornando cada vez mais
incomplacente com os judeus. Ainda assim, 0s ensinamentos catélicos maternos e a tentativa
de uma moral protestante paterna ndo fizeram com que o filésofo austriaco negasse sua
descendéncia judaica. Por esses e outros motivos, seu aspecto judaico ndo pode ser relegado.

Entendemos serem pertinentes algumas breves consideracBes acerca do periodo
vienense em que a familia dos Wittgenstein estava inserida. O objetivo é poder propiciar um

melhor entendimento da vertente judaica do filésofo austriaco.
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2.2.1 Breves consideraces historicas

A Austria era um territério que abarcava diversas nacionalidades, comandada pela
familia dos Habsburgos. Dentre as terras que faziam parte do império austriaco, estava a
Hungria. Esta, aos poucos foi se fortalecendo e passou a exigir maior autonomia. Assim
sendo, em 1867, o Reino da Austria foi obrigado a ceder & pressdo hingara e, desde entéo, foi
instaurado o Império Austro-Hdngaro, sob o dominio dos Habsburgos. As duas nagdes
formaram a monarquia dual, ou seja, um rei para os dois paises.

O Império Austro-Hungaro era formado por diversos povos (eslovacos, bdsnios,
croatas, polacos, eslovenos, checos, boémios, dalmacios, galicios, silésios, dentre outros). O
lado austriaco, composto majoritariamente pelos povos alemaes, ndo reconhecia o lado
hingaro como legitimos vienenses, e por esse motivo, seus direitos estavam sob constantes
ameacas. Assim, o império sofria com conflitos internos, advindos da inconstante relacédo
entre 0s povos austriacos e huangaros: “O nacionalismo eslavo na politica e na economia
produziu, por sua vez, o nacionalismo econémico e politico aleméo; e este daria origem ao
antissemitismo, com o sionismo como natural reacdo judaica” (JANIK; TOULMIN, 1991, p.
30).

Comandado pelo imperador tradicionalista Francisco José, o imenso territorio tinha

por objetivo Ruhe und Ordnung (lei e ordem) de um estado policial:

A censura era rigorosa e universal. A construgdo de uma rede ferroviéria foi proibida
com o argumento de que poderia tornar-se um veiculo da revolugdo. Seminérios
protestantes foram fundados, para que os ordenandos ndo precisassem sair do pais
para sua educacdo, correndo 0 risco de serem contaminados por novas e
presumivelmente subversivas ideias. Toda mudanga era ameaca a ideia Habsburgo.
“O meu reino”, comentou Francisco, “assemelha-se a uma casa roida pelos vermes.
Se uma parte for removida, ninguém pode dizer o que conseguira ficar ainda de pé
ou se o resto ndo ruira também” (JANIK; TOULMIN, 1991, p. 30).

Mediante tal forma de governar, ndo é dificil vislumbrar o periodo caotico enfrentado
pela sociedade vienense. O contexto afetou os cidaddos vienenses na intimidade de seus lares,
em suas familias e sua forma de pensar, na critica dos intelectuais, na cultura, enfim, a crise
estava instaurada. Somada a esta, 0 movimento antissemita ganhava cada vez mais forga.

Karl Lueger, prefeito de Viena (1897-1910) e lider do Partido Social Cristdo (1888),

deu inicio a implacavel acdo de denuncia dos “capitalistas judeus”:

Em parte alguma do capitalismo liberal era o elemento judaico mais preponderante
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do que no Império Habsburgo. Aqueles que procuravam “bodes expiatdrios” durante
0s 23 anos de depressdo que se seguiam ao crash da Bolsa de 1873 encontraram
6bvios candidatos nos judeus e na corrupgdo de muitos deputados liberais, a qual
tinha envolvido tantos financistas e homens de negdcios judeus. Um historiador
escreveu que “o antissemitismo subiu na mesma proporcdo em que a Bolsa de
Valores despencou” (JANIK; TOULMIN, 1991, p. 50).

Sendo o judaismo um fator preponderante no Império Austro-Hungaro, Viena tornou-
se uma espécie de capital dos judeus. Apds a dissolucdo do grandioso Império Austro-
Hlngaro, em 1918, cada parte tornou-se uma replblica: a Republica da Austria (composta por
vienenses, tchecos, eslavos do sul e ucranianos) e a Republica Hungara (constituida
principalmente por Budapeste e Croacia).

A confederag@o germanica jamais aceitou a ideia de que outros povos, em especial, 0s
judeus (j& que Viena era majoritariamente composta por eles) ocupassem suas terras. Embora
Viena tivesse adotado o alemdo como lingua materna, a Confederacdo Germanica (liderada
pela dinastia dos Hohenzollern) ndo havia adotado as cidades do império Habsburgo, nem
mesmo Viena, como parte da Alemanha, portanto ndo eram considerados alemé&es auténticos.
Por esse motivo, os alemaes viam 0s austriacos como invasores de suas terras.

Segundo Sadaba (1995), os povos que ndo eram autenticamente aleméaes — no caso, 0S
austriacos — foram considerados judeus no periodo nazista de Adolf Hitler. Este entendia,
assim como a maioria dos alemaes, que o territorio pertencente & Austria deveria retornar ao
dominio aleméo:

A Austria alema deve voltar a fazer parte da grande Pétria germanica, alias sem se
atender a motivos de ordem econdmica. Mesmo que essa unido fosse, sob o ponto de
vista econdmico, indcua ou até prejudicial, ela deveria realizar-se. Povos em cujas
veias corre 0 mesmo sangue devem pertencer ao mesmo Estado. Ao povo alemao
ndo assistem razdes morais para uma politica ativa de colonizacdo, enquanto néo
conseguir reunir os seus proprios filhos em uma pétria Gnica. Somente quando as
fronteiras do Estado tiverem abarcado todos os alemdes sem que se lhes possa
oferecer a seguranca da alimentacdo, s6 entdo surgira, da necessidade do préprio
povo, o direito, justificado pela moral, da conquista de terra estrangeira. O arado,

nesse momento sera a espada, e, regado com as lagrimas da guerra, o pao de cada
dia sera assegurado a posteridade (HITLER, 2021, p. 5).

No processo de retorno ao seu territério, 0 povo austriaco deveria passar por um
processo de triagem, para que permanecessem somente as familias genuinamente alemas, sem
qualquer vestigio judeu. Entretanto, Viena era majoritariamente um territorio judaico. Por
iSso, 0s austriacos passaram a ser considerados como parte de uma raga inferior e impura
(SADABA, 1995, p. 12). Nesse contexto, a familia Wittgenstein encontrava-se em uma

situacdo constrangedora e temerosa.
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2.2.2 O judaismo de Ludwig Wittgenstein

As angustias vienenses desde o governo superficial do imperador Francisco José, o
assassinato do arquiduque Francisco Ferdinando (forte motivacao para a 1 Guerra Mundial),
a dissolucdo do Império Austro-Hungaro e a ascensdo de Hitler foram eventos historicos que
afetaram profundamente o filésofo Ludwig Wittgenstein. E, ndo por acaso, durante o periodo
da guerra, no ano de 1914, Wittgenstein asseverou que: “A ideia de que nossa raga sera
derrotada me deprime terrivelmente, porque sou completamente aleméo. Sou alemao dos pés
a cabeca” (WITTGENSTEIN, 2010, p. 77). Nessa época, o filésofo ainda ndo sabia que, em
um futuro proximo, deixaria de ser considerado aleméao pelos préprios aleméaes, devido a sua
etnia judia. Fato relevante é que ele lutava tendo por motivacdo os conflitos decorrentes do
Império Austro-Hungaro e isso o fazia sentir-se alemao.

Os conflitos sociais refletiam consideravelmente em sua vida pessoal, principalmente
em uma personalidade tdo complexa como a de Wittgenstein. No ano de 1937, Ludwig
Wittgenstein faz a confissdo de suas origens ndo arianas, “com perfeita consciéncia tanto dos
termos das Leis de Nuremberg quanto da possibilidade de elas virem a ser aplicadas aos
cidaddos austriacos.” (MONK, 1995, p. 346). O filésofo tinha plena consciéncia da sua
situacdo familiar.

O contexto politico ndo era favoravel para a familia Wittgenstein:

Em 10 de marco (1938), a Austria era um estado independente governado por
Schuschnigg; no dia 11, tornara-se um Estado independente sob dominio nazista; e
no dia 12, ja fazia parte da Alemanha nazista. Para uma familia austriaca de
ascendéncia judaica, a diferenca entre o segundo e terceiro dia foi decisiva, pois

significou que deixaram de ser cidaddos austriacos e se tornaram judeus aleméaes
(MONK, 1995, p. 350).

E a mudanca de nacionalidade ja o perturbava desde o inicio de 1938 (MONK, 1995,
p. 348). Sua condicdo judia estava em perigo. Apesar de um inquestionavel desfavorecimento
para os judeus, tentaremos demonstrar como se constituiu a identidade judia de Wittgenstein.

Salientamos dois motivos para que o filésofo pudesse ser considerado judeu. O
primeiro era a origem judia da sua mée, tendo em vista que um dos elementos para ser judeu é
a mée ser de origem judia. Wittgenstein, provavelmente, ndo recebeu uma formagéo
tradicionalmente judaica — a saber, o estudo das Escrituras e do Talmude, habito comum no
contexto familiar dos judeus, especialmente entre os homens de uma familia judaica. Tal fato
ndo implica, por parte do filésofo, o desconhecimento das obras, mesmo que sua familia néo

incentivasse 0s rituais ou simbolos da religido.
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Apesar disso, as familias que ndo estudassem as obras deveriam respeitar
rigorosamente as prescrigdes da lei. Principalmente, sendo o contexto da cultura judaica na
Austria dominante. Desse modo, a formacao cultural do fil6sofo trazia fortes tracos judaicos.

A observacdo feita entre 1939-1940, nos escritos de Cultura e Valor, o fildsofo diz
que:

O Antigo Testamento visto como o corpo sem cabeca; o Novo Testamento: a
cabeca; as epistolas dos Apostolos: a coroa sobre a cabeca. Quando penso na Biblia
Judaica, no Antigo Testamento apenas, sinto vontade de dizer: o corpo (ainda) ndo
tem cabeca. Estes problemas ndo foram resolvidos. Estas promessas ndo foram

cumpridas. Mas ndo me € necessario pensar uma cabega COm uma coroa
(WITTGENSTEIN, 1998c, p. 58).

A reflexdo sobre a Biblia judaica demonstra que o filésofo a conhecia bem. A
formagdo judaica, que interfere diretamente em sua obra, é fruto do contexto austro-judaico
em que estava inserido:

A populagdo judaica estava assimilada demais no seio da vida austriaca, havia
judeus demais em posi¢cbes importantes, casamentos demais entre judeus e néo-

judeus e um namero grande demais de leais cidaddos austriacos cujos antepassados
s6 por acaso haviam sido judeus (MONK, 1995, p. 345).

O caso de Wittgenstein esté circunscrito nessa atmosfera, tendo em vista que a cultura
judaica predomina no pensamento intelectual da Austria.

Segundo Sadaba (1995, p. 12-13), o fil6sofo foi judeu e sua obra deve ser lida a luz do
judaismo: “Vamos repetir, ele era judeu e viveu a angustia que os judeus sofreram com o
nazismo. Além disso, ndo é possivel compreender a obra de Wittgenstein sem referéncia a
cultura judaica”.

Sédaba deixa claro o entendimento de judaismo ao qual se refere quando afirma que
Wittgenstein € judeu:

Por Judaismo, queremos dizer “religido judaica”. A religido judaica é composta da
Tora escrita (Lei), a Tora oral (ou seja, do Talmud, por sua vez, composta pela
Mishna e pela Gemara que, por outro lado e como uma reacao, eles véo dar origem a

Cabala). Esse é o entendimento de judaismo ou heranca cultural o qual devemos
situar a figura de Wittgenstein (SADABA, 1995, p. 15).

Embora a religido judaica estivesse passando por um periodo critico — alias, o judeu,
desde sempre, parece estar envolvido em periodos conturbados da historia —, apesar destes
contratempos, seus fundamentos religiosos séo rigorosamente alicer¢ados. Assim:

Existe um nlcleo que é religioso e que vai além das instituicdes ou do

condicionamento genético. Como vai além de quaisquer crencas positivas. E uma
atitude, um modo de viver, uma maneira de ver o mundo e seus limites. Atitude que
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e compativel — veremos mais tarde em mais detalhes — com o agnosticismo
(SADABA, 1995, p. 15).

De antemdo, podemos observar e perceber reflexos da primeira fase do pensamento
wittgensteiniano, a saber, 0s escritos tractatianos, 0s quais apresentam, através da linguagem,
um limite entre 0 mundo e o mistico, entre o que se pode dizer e o que se mostra, conforme

veremos em mais detalhes no capitulo seguinte.

Podemos, em resumo, nos perguntar como ele usou o judaismo para compreender a
si mesmo, seu modo de producdo e sua visdo de mundo. O judaismo — convém
observar — utiliza-se do simile. O recurso ao simile é constante ao longo da vida de
Wittgenstein, especialmente quando ele quer falar sobre o que escapa da linguagem,
do que gruda em nosso corpo para que ndo haja como se distanciar ou se separar até
que se esquive de toda articulagdo. O judaismo, assim, se tornara uma grande
metafora, um modelo a partir do qual é possivel observar os fatos mais distintos. Em
suma, a ideia religiosa do judaismo, assim como um simile, refletird a maneira como
viveu: a sua maneira de ver os factos, sua originalidade é fomentada a partir do que
esta ao seu redor, uma negacao constante, por insatisfacdo do mundo que nos rodeia;
uma ideia da historia que por nada confia em si mesma. (SADABA, 1995, p. 16).

A partir desse trecho, percebe-se como Sadaba observa com razdo que a maneira como
Wittgenstein viveu reflete aspectos judaicos de conceber a existéncia.

Conforme Stein (2018, p. 94), vejamos que:

A incapacidade de enfrentar o fracasso na situacdo social e de assumi-lo esté ligada
— creio eu — a auséncia de perspectiva quanto uma vida eterna. A imortalidade
pessoal da alma ndo é artigo de fé. Todo esforgo esta ligado a este mundo. Mesmo a
espiritualidade dos judeus piedosos esta orientada para a satisfacdo desta vida. O
judeu é capaz de suportar trabalhos duros, penosos e cansativos, € mesmo privagoes
extremas anos a fio, com a condicéo de que tenha uma meta; caso essa meta lhe seja
tirada, a forca de sua vida desaparece. Entdo, a vida lhe parece sem sentido e ele
pode facilmente desfazer-se dela. E certo, porem que a submisséo & vontade divina
impede que quem realmente é de fé chegue a tanto.

A consideracdo feita por Stein (2018) em relacdo ao modo de vida judeu, sendo ela
mesma e sua familia parte desse contexto, reflete a caracteristica desse povo frente aos
periodos angustiantes. Levando em consideracdo o pensamento de Stein acerca da cultura

judaica, observemos a reflexdao de Wittgenstein (1998c, p. 72-73):

Nenhum grito de sofrimento pode ser mais intenso do que o grito de um homem.

Ou seja, nenhum sofrimento pode ser maior do que o que um Unico ser humano pode
padecer.

Um homem é, pois, capaz de um tormento infinito e, por isso, pode também
necessitar de um auxilio infinito.

A religido cristd é apenas para quem necessita de um auxilio infinito, isto é,
exclusivamente quem sente um tormento infinito.

O planeta inteiro ndo pode ter um sofrimento maior do que uma Unica alma.

A fé cristd — tal como a vejo — é o refligio neste extremo sofrimento.

Quem se encontra em semelhante tormento e tem o dom de abrir o seu coracdo, em
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vez de o contrair, aceita no seu coracdo os meios de salvacéo.

Quem, no arrependimento, abre assim o seu cora¢do a Deus na confissdo, revela-o
também a outros homens. Ao fazé-lo, perde a dignidade que acompanha o seu
prestigio pessoal e assemelha-se a uma crianca. A saber, sem posi¢do social,
dignidade ou diferenca relativamente aos outros. Um homem s6 se pode abrir aos
outros em virtude de uma espécie particular de amor. Um amor que admite, por
assim dizer, que todos somos criangas perversas. Também poderiamos dizer: O ddio
entre homens provém de nos separarmos uns dos outros. Porque ndo queremos que
alguém nos olhe para o intimo, dado que o que ai ha para ver ndo é bonito.

Deves, evidentemente, continuar a sentir vergonha do que tens dentro de ti, mas ndo
deves sentir vergonha frente aos teus semelhantes.

Nenhum sofrimento pode ser maior do que aquele de que padece um ser humano.
Pois, se um homem se sente perdido, esse & o maior sofrimento.

Observemos que Wittgenstein conhece bem o contexto judaico de conceber a
existéncia — inclusive a ponto de elaborar uma critica — haja vista que percebe a afei¢do do
judeu pela vida corrente e, nessa esteira, afasta-se da ideia de eternidade. O conhecimento do
filésofo vai além, ao comparar de maneira extremamente sutil 0 modo judaico de lidar com as
situacOes tortuosas da vida e o modo cristdo, tendo em vista que este aceita a ideia de
eternidade. Alem disso, estabelece uma critica quando afirma que o motivo de vergonha nao
deve ser social, e sim pessoal, quando o que ha no intimo ndo sdo bons sentimentos. O modo
de vida judeu prioriza o aspecto social, o olhar do outro € relevante, enquanto o cristdo da
prioridade para a interioridade, aproximando-se de Deus, que € 0 seu resgate.

Segundo Sadaba (1995, p. 17),

[T]irou por sua vida e por sua filosofia a imagem do judeu ndémade, do morador
ansioso que ndo descansa, de quem espera uma palavra que nunca se ouve
completamente, de quem despreza uma cultura que ndo conhece siléncios, mas
apenas barulho, entdo ungido com ciéncia e progresso. Mas, vamos repetir, é, antes
de tudo, uma imagem. Porque a imagem ou simile &, para Wittgenstein, o coracdo da
vida e filosofia. O que importa deve ser apenas tocado, deve apenas ser sugerido
sem concentrd-lo em um conceito preenchido de uma forgca que, na realidade, ele
ndo possui. O simile, em sua prépria apresentacdo, indica que sé deve ser usado
como uma aproximacgdo, como uma pequena verdade que nos ajuda a fugir do falso
ou do 6bvio grosseiro.

Assumir a imagem de judeu nbmade e demais caracteristicas para Wittgenstein
(1998c¢) reflete com certa clareza a sua inquietude e sua necessidade constante de buscar a
soliddo, a introspecc¢éo e, por conseguinte, o siléncio. Em termos praticos, essa busca refere-se
a estadia solitaria na fria Noruega. Segundo Monk (1995, p. 96), o tempo em que o filésofo
passou em Skjolden, “[f]oi talvez a Unica época de sua vida em que ndo teve davidas de estar
no lugar certo, fazendo a coisa certa. O ano que passou em Skjolden foi talvez o mais
produtivo.”. Em 1931, o filésofo faz a seguinte reflexdo: “O Judeu é uma regido deserta, mas

por baixo da sua fina camada de rocha esta a lava em fusdo do espirito e do intelecto.”
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(WITTGENSTEIN, 1998c, p. 29). Esse pensamento aparenta, ao leitor wittgensteiniano, ser
uma autodescri¢do, levando em consideragdo a estadia na Noruega e a necessidade de estar
em um espaco para estar consigo — a necessidade do siléncio.

Percebemos claramente, no escritos tractatianos, a influéncia da necessidade do
siléncio em sua obra. Quanto ao simile sendo representativo na vida de Wittgenstein,
salientamos a presenca da metafora por todo o pensamento filosofico do autor. Apesar disso, é
na obra Conferéncia sobre ética, que ele aborda o tema especificamente.

O contexto austro-judaico € de fundamental relevancia para Wittgenstein, assim, de
antemdo sdo perceptiveis algumas das caracteristicas judaicas que influenciaram sua filosofia
(1918-1951), como a importancia da religido. Para os judeus, a religido é o grande legado, as
regras éticas e o entendimento do universo sdo dados a partir do religioso. Para o filésofo
austriaco, a religido sempre esteve em uma perspectiva de relevancia, por toda a sua obra
filosofica. Embora a linguagem seja o grande instrumento de reflexdo, o aspecto religioso
sempre perpassou e esteve relacionado as possibilidades da linguagem. Como poderemos
observar, tanto nos escritos tractatianos — em que o religioso ndo pode ser dito, deve ser acdo
moral no dia a dia, que orienta 0 amor ao proximo e, por conseguinte, a pratica do bem —,
quanto nas Investigacdes filosoficas — em que o religioso é uma forma de vida —, o religioso
assume uma geografia central no pensamento de Wittgenstein, assim como no judaismo.

A religido para o povo judeu expressa-se, primordialmente, através da crenca
monoteista em Deus. A compreensdo de Deus para 0s judeus, inicialmente, contém as
seguintes caracteristicas: indefinivel, inefavel e impossivel de captar pelos sentidos. Tais
aspectos muito se assemelham aos elementos do mistico na obra do filésofo austriaco, que o
considera inefavel e, portanto, indizivel. A linguagem (tractatiana) ndo é capaz de falar sobre
o inefavel e os sentidos ndo o captam voluntariamente. Assim, se para o judeu ndo é possivel
conceituar Deus, porque este € infinitamente maior e, desse modo, superior a qualquer
definicdo que se pretenda elaborar sobre Ele, para Wittgenstein (2008f; 2008a) também nédo é
possivel conceituar Deus, porque Ele é da ordem do mostrar. Ou seja, esta fora dos dominios
cognosciveis do humano e, em certo sentido, superior a qualquer tentativa de definicéo.

Levando em consideragdo o aforismo de 1946 — “O modo como usas a palavra ‘Deus’
ndo mostra a quem te referes — mas antes aquilo a que te referes.” (WITTGENSTEIN, 1998c,
p. 79) —, o filésofo demonstra que o jogo de linguagem presente definird a forma como sera
utilizada a palavra Deus. Nesse caso, critica a religido como forma de conhecimento,

conforme veremos no capitulo 3. Para Sadaba (1995, p. 22):
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A religido ndo fala de objetos, pelo contrario, é a nossa expressio mais pura. E por
isso que ele escreveu em 1937 nos Aforismos (n° 158) que “a religido diz Faca isso!
Pense assim! Mas ndo pode justificar...”. Na verdade, ela é a Ultima base. Ou,
melhor, é como caminhar nos limites de vida sem trapézio. Acontece que a maior
parte das vezes caimos: dai os dogmas e as supersticoes. A religido, em qualquer
caso, sempre aponta para a parte inefavel da vida. Mais uma vez o Wittgenstein
judeu aparece. A esséncia da religido, em suma, consiste em nao ter esséncia. Este é
um paradoxo. E, naturalmente, tal paradoxo sé pode ser compreendido vivenciando-
0. E por isso que seria banal discutir religifio como se pode argumentar, por
exemplo, sobre a estrutura do &tomo.

Sadaba (1995, p. 14) d& o exemplo relacionado aos objetos simples apresentados por

Wittgenstein no Tractatus:

Os objetos simples dos quais o Tractatus fala, refere-se a uma das partes principais
do seu Gnico livro publicado em vida, ndo contém qualidades fisicas. [...] E que os
objetos do Tractatus, em Gltimo fundamento se postula para que se possa dizer sobre
0 mundo, eles ndo s&o nada até que, uma vez nomeados, entram na grande harmonia
universal tecida por a linguagem. E 0 nome que da vida ao objeto. E a concepgéo
hebraica da palavra.

A afirmacdo de Sabada traz, de forma implicita, a confirmacdo da esséncia judaica de
Wittgenstein, haja vista que o império austro-hangaro, onde o filésofo nasceu, passou a ser
considerado por Hitler um territério judeu.

Conforme as observacGes de Sébada, o filésofo possui tracos que o conectam as
influéncias do judaismo enquanto religido. Apesar desse entendimento, consideramos que a
absorcdo da influéncia judaica no pensamento wittgensteiniano ndo € exatamente a partir da
religido, mas como influéncia social. Nossa perspectiva decorre do ponto central da filosofia
desse autor, a saber, a linguagem. Assim, seja o limite da linguagem em sua primeira
filosofia, seja como pratica social quando se consideram o0s escritos das Investigagdes
filosoficas, a nosso ver, Wittgenstein ndo busca elementos da religido judaica para
fundamentar suas consideracdes filoséficas, mas sim, por estar inserido em um contexto em
que o judaismo é presente nas préaticas sociais, naturalmente imbrica-se nessa vivéncia que se
reflete em sua filosofia. Nesse caso, chamamos a atencdo para elementos representativos da
influéncia cristd também, ja que, da mesma forma que o judaismo se apresenta nas vivéncias
sociais, 0 cristianismo, embora com menos intensidade que o primeiro, também se faz
presente socialmente. E, no caso dos tracos representativos do cristianismo, levamos em
consideracdo o contexto doméstico, ja que a mae do filésofo se denominava catélica.

Considerar Wittgenstein como um judeu religioso parece-nos equivocado, mesmo que
possamos perceber reflexos da influéncia judaica em todos os periodos da sua filosofia, alem
das ideias religiosas, as quais frequentemente estdo presentes em seu constructo filosofico,

conforme abordaremos no topico seguinte.
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2.3 O religioso no itinerario de pensamento wittgensteniano

As ideias religiosas sempre estiveram presentes no pensamento do filésofo austriaco,
entretanto, as relacionadas ao cristianismo — criticas ou ndo — foram as mais predominantes
em seus escritos. Segundo Sddaba, “embora fale em termos gerais de religido, os exemplos
sdao quase sempre de uma religido muito especifica: a cristd, a maioria em nossa civiliza¢ao”
(SADABA, 1995, p. 21).

O filésofo concebe a religido como acao, conforme iremos ver no capitulo seguinte, e
como forma de vida, no terceiro capitulo. Visto que o filésofo, em sua trajetoria do aspecto
religioso, sempre se aproximou da ideia de que a religido deve ser acompanhada de um
movimento de crenca, de fé, uma maneira de olhar o mundo e também seus limites, e agindo
dentro dessa perspectiva, busca, simultaneamente, se tornar um ser humano melhor.

Quando se trata da questdo de ver o mundo (sub specie aeterni) de uma maneira
especifica — a qual ndo € possivel explicar através dos parametros cientificos por estar
relacionada ao sentido da vida —, o prisma religioso ndo dita ordens de como se deve agir.
Pelo contrario, é capaz de motivar, tendo em vista os limites estabelecidos entre a linguagem e
0 mistico (designado por Wittgenstein como 0s aspectos ético, estético e religioso). Esse
modelo de compreenséo religiosa é evidenciado no Tractatus logico-philosophicus. Sadaba
justifica como sendo “uma concepcdo que rompe com as interpretacdes mais comuns,
beirando 0 que muitas vezes é chamado de mistico ou arte e que deu origem a que fil6sofos
modernos tdo austeros quanto H. Putnam considera-lo um dos lugares mais adequados para
‘renovar’ o pensamento filosofico” (SADABA, 1995, p. 20).

Na trajetdria religiosa de Wittgenstein, assim como em uma cultura marcada pela
incidéncia de fortes tracos judaicos, o religioso é um dos temas centrais da vida. E o que d& o
sentido, e o que alicerca as demais discussfes da vida pratica. Entretanto, a vida filosofica de
Wittgenstein ndo segue tao distante desta perspectiva.

Em alguns casos, como nos Diarios secretos (WITTGENSTEIN, 2008), ha grande

quantidade de anotagdes e rogativas, por exemplo:

a) “Executar com humildade as tarefas, e pelo amor de Deus. Ndo perder-se de si!” (p.
43);

b) “Que Deus me dé forgas.” (p. 53);

c) “Deus esta comigo.” (p. 71);
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d) “Sou espirito e por isso sou livre.” (p. 71).

Tais falas do filosofo refletem o espirito de um homem que ndo é completamente
desvinculado do aspecto religioso. No Tractatus logico-philosophicus, hd uma construcéo da
ideia dos limites do mistico e, portanto, da religido. Uma religido sem dogmas, que ndo impde
deveres, mas que motiva o0 sentimento religioso de se tornar uma pessoa melhor. Nas
Investigacdes filosoficas, suscita a ideia da forma de vida religiosa e, por conseguinte, a
necessidade de estar inserido nesta.

Em Movimentos do pensamento: didrios de 1930-32/1936-37, Wittgenstein se
encontra em uma fase da vida marcada pelas anglstias do movimento antissemita e da
incerteza em relacdo ao territorio austriaco. Ndo especificamente pelo contexto em evidéncia,
mas ndo podemos deixar de pensar que respingos deste possam ter contribuido para passagens

COMO a que segue:

Creio: compreendo que o estado espiritual da fé pode tornar um ser humano bem-
aventurado. Pois se 0 ser humano cré, se ele cré de todo coracdo que o perfeito se
entregou por ele, que sacrificou sua vida para que ele com isso — de inicio — se
reconciliasse com Deus, de tal maneira que vocé deve continuar a viver sendo digno
desse sacrificio — isso deve, entdo por assim dizer, enobrecer o ser humano em sua
totalidade, de certo modo, eleva-lo a nobreza. Compreendo — quero dizer — que esse
é¢ um movimento da alma em direcdo a beatitude. Isso quer dizer — creio eu -:
“Creiam que vocés estdo reconciliados e ndo pequem mais ‘daqui em diante’!” —
Mas também esta claro que essa fé é uma graca (WITTGENSTEIN, 2010, p. 149).

A passagem supracitada é do dia 20 de margo de 1937 — apenas uma, dentre muitas
outras. O tema abordado é a questdo da crenca e da fé religiosa, assunto que foi desenvolvido
com mais rigor pelo filésofo no ano de 1938, quando ministrou um curso para os alunos de
Cambridge.

Assim, a reflexdo entre crenca e fé religiosa ndo poderia deixar de ser um dos temas
relevantes nos escritos Aulas sobre fé religiosa (1938). Nestas, dentre outros temas relevantes,
o filésofo realiza a diferenca entre a crenca cotidiana e a fé religiosa (crenca religiosa). Tal
distingéo é de suma importancia, tendo em vista que a fé religiosa fundamenta o sentido da
vida do individuo religioso, ndo necessitando de provas cientificas. Segundo Sadaba (1995, p.
21):

Os aforismos sobre religido sdo alguns dos mais explicitos que Wittgenstein
escreveu sobre religido. Eles superam amplamente as aulas que ele deu a um
punhado de discipulos sobre crenca religiosa (recentemente republicado em

espanhol, Licdes e conversas sobre estética, psicologia e crenca religiosa, com uma
introducdo precisa de |. Reguera).
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O tema da fé religiosa acompanhou a reflexdo de Wittgenstein por longos anos.
Assim, nas InvestigacOes filosoficas (1951) e nas Observagoes sobre o “ramo de ouro” de
Frazer (Parte 1 1931-1933/ Parte Il, provavelmente ap6s 1948), o tema ainda surge de forma
proeminente.

O que queremos demonstrar é que a trajetoria sobre o tema da religido sempre esteve
presente nas leituras e pensamentos do filosofo, entretanto, o entendimento acerca da religido
¢ de que se trata de uma fé que ndo estd vinculada a nenhuma instituicdo religiosa.
Wittgenstein (1998a) quer dizer que o importante em uma crenca religiosa é a sinceridade e
uma livre adeséo a um entendimento profundo sobre o religioso. E, nesse caso, a religido ndo
é institucionalizada. Tal ideia passa a ter mais robustez nos escritos das InvestigacGes
filosoficas.

A dupla perspectiva de Wittgenstein ante o tema da religido € constituido pelos dois
momentos do seu constructo filosofico. Assim, o Wittgenstein do Tractatus logico-
philosophicus tem, por objetivo, estabelecer os limites da linguagem. Nesse caso, indica que a
linguagem que narra os fatos cientificos ndo é capaz de expressar o religioso. Se ha uma
linguagem religiosa, esta ndo pode funcionar da mesma forma que uma linguagem cientifica.
E necessaria uma outra forma de expressar o inefavel. Levando em consideracio a
impossibilidade de expressdo por outra linguagem, a Unica saida é silenciar-se. Entretanto,
conforme j& observamos, a arte sendo parte da esfera mistica (assim como a religido também
se situa na respectiva esfera) é uma forma que se mostra capaz de expressar o que € de ordem
religiosa. O mistico se mostra porque seus elementos (ético, estético e religioso) sdo vividos e
sentidos através do aspecto mais profundo do humano (SADABA, 1994, p. 519). Os
elementos pertencentes a esfera mistica sdo da ordem da vivéncia, do sentido para viver a
vida.

A filosofia de Wittgenstein (1998c), no que se refere ao religioso, tem contribuido
para algumas reflexdes concatenadas ao cristianismo. Podemos citar, por exemplo, o artigo
“Fé, historia e aproximacgdes”, no qual Hannay se vale do entendimento de parte de duas
anotacOes de Wittgenstein, da obra Cultura e valor. A primeira diz que: “De modo que a letra
ndo possa ser, mas fortemente do que € conveniente, objeto de fé e o espirito possa receber o
que Ihe € devido. Isto é, o que deves ver ndo pode ser comunicado, nem mesmo pelo melhor e
mais rigoroso historiador.” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 53-54). A outra afirma que: “O
cristianismo ndo se baseia na verdade historica: oferece-nos antes uma narrativa (historica) e
diz-nos: agora acredita.” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 54).

Essas partes sdo utilizadas para a reflexdo acerca da autoridade das palavras religiosas.
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A religido ndo pode impor o que julga ser verdadeiro, a partir de narrativas historicas, e
simplesmente obrigar o individuo a acreditar no que estd escrito. E preciso que haja um
equilibrio entre o que a religido diz e o que o espirito sente como verdade. Hannay (2004, p.
83), baseando-se nos entendimentos wittgensteinianos, expde que:
A ideia aqui é que o texto ndo deve ser entendido como uma instrucdo cuja
autoridade deve primeiro ser verificada antes de acreditar no que diz. Pois, se esse
fosse realmente o caso, ndo significaria que o texto deva ser abordado na conviccéo

prévia que é autoritario tudo o que diz? Nesse caso, ndo haveria conexdo entre a
crenca e o que € acreditado.

A perspectiva de Wittgenstein é de que o texto religioso ndo deve ser imposicdo ou
instrucdo autoritaria. A religido e a dimensdo da fé sdo duas esferas distintas. Hannay (2004,
p. 89-91) também reflete sobre isso a luz do pensamento de Wittgenstein, a partir da
abordagem dos jogos de linguagem.

As citacBes feitas por Hannay aparecem novamente no texto de Phillips (1992, p.
165):

Como vocé acredita nas declaracdes histdricas da religido. Os comentarios em
Cultura e Valor, de Wittgenstein, sdo muito Uteis. A Igreja se apropria de uma
narrativa historica e entdo diz ‘Agora acredite!” Isso pode ser entendido em dois
caminhos. A primeira forma é como qualquer declaracdo de um livro de historia.
Esta pronto para agarrar. A segunda maneira é ouvir que Jesus viveu apds a morte.
Dizem: “Acredite!” Em Sobre a certeza, seria dito que a crenga é rapidamente
mantida por um sistema. Todo uma forma de vida a rodeia, de modo que se 0ss0S
que supostamente eram de Jesus foram descobertos, a reagdo deve ser, “Isso é uma
falsificacdo. Eu ndo sei quem é o responsavel, mas alguém deve ser”.

Knuuttila (2004, p. 154), ao abordar a questdo das experiéncias que evidenciam a
existéncia de Deus, segue o raciocinio de que estas somente podem ser possiveis para aqueles
que possuem fé religiosa. Para 0os ndo crentes, uma experiéncia que pretende evidenciar a
existéncia de Deus simplesmente ndo faz sentido. Essa perspectiva estd em acordo com a
abordagem wittgensteiniana, especialmente se buscarmos o escrito Da certeza, e nos
ativermos as seguintes citagdes do filésofo: “Evidéncia segura é a que aceitamos como
segura, ¢ a que nos orienta quando agimos com seguranga” e “Seria absurdo dizer que
encaramos algo como evidéncia segura porque é certamente verdadeiro” (WITTGENSTEIN,
2012, p. 65). Fica claro que o certamente seguro é a evidéncia somente para o individuo que
estabeleceu algum tipo de vinculo com o religioso.

Davis (1994, p. 154), em seu texto “Procurando por Jesus e ainda encontrando Cristo”,
utiliza o conceito wittgensteiniano de semelhanca de familia para justificar que, embora as

religides sejam completamente diferentes umas das outras, had tracos que possibilitam a
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aproximacdo e viabilizam reconhecer um discurso como religioso.

Coakley (1994) aborda o elemento da fé a partir dos pontos de vista do crente e do ndo
crente. A forma de ver o mundo e o seu sentido sdo diferentes. A autora percorre caminho
semelhante ao de Wittgenstein, tomando por auxilio os conceitos referentes a gramatica
religiosa e, por conseguinte, & forma de vida, para tentar explicar o ponto elementar do seu
texto “A ressurreigdo: a gramatica do Criador”. Nesse caso, Wittgenstein apresenta & autora
uma ““alternativa, que faz justica as narrativas, praticas e formas de vida que sustentam uma
resposta espiritualmente madura a vida ‘ressuscitada’.” (COAKLEY, 1994, p. 170). Coakley,
apos a citacdo de algumas reflexdes do filésofo que constam de Cultura e valor, chega a
conclusédo de que Wittgenstein muito se aproxima de Kierkegaard no que tange a certeza da fé
(COAKLEY, 1994, p. 178). As nocdes de jogo de linguagem, forma de vida e semelhanca de
familia, auxiliaram a fomentacdo das respostas em busca do objetivo do texto.

Por fim, a contribuicdo de Wittgenstein para os estudos relacionados ao aspecto
religioso tem sido extremamente relevante, conforme podemos verificar em alguns dos
autores que utilizaram nocdes e conceitos do filésofo, a saber, jogos de linguagem, modo de
vida, semelhancas de familia, gramatica, enfim, a pratica religiosa.

E relevante demonstrar as influéncias de pensadores que contribuiram de forma
significativa para a elaboracdo do constructo filosofico de Wittgenstein, conforme

demonstraremos a seguir.

2.3.1 Schopenhauer lido por Wittgenstein: a superacéo do sofrimento pela supressao da

vontade

A importancia de Schopenhauer (2005) para o pensamento do jovem Wittgenstein € de
extrema relevancia. As passagens da obra O mundo como vontade e representacdo, que
abordam os limites do conhecimento, da busca pelo sentido da vida, da proximidade com a
morte e das consideracbes sobre o sujeito transcendental, elucidam o pensamento
wittgensteiniano. Por esse motivo, entendemos ser pertinente este tdpico a respeito de
algumas tematicas de Schopenhauer.

Em seus primeiros anos de formacdo filosofica, leu autores significativos de seu
tempo, principalmente, os escritos de Fichte e Schelling. No entanto, foi em Kant que o jovem
filésofo encontrou o seu aporte tedrico. A importancia de Kant para o pensamento da época
esta no estabelecimento do método transcendental, que busca as condigdes de possibilidade do

objeto de estudo. Assim, ao refutar o realismo materialista, proporciona a passagem para uma
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consideracdo idealista transcendental do conhecimento e, consequentemente, para uma teoria
da percepgdo empirica. Na Critica da razdo pura*, Kant (2001) aplica esse método ao
conhecimento humano, tornando-se 0 ponto de partida da analise de Schopenhauer sobre o
conceito de representacdo e vontade. A Kant também é atribuida a equiparacdo de
espontaneidade e vontade e a teoria da poténcia. Deve-se observar que a retomada da ideia de
analogia, segundo Kant (2001), faz com que o conceito de substéncia seja compreendido no
sentido metafisico ocidental como o ente em si mesmo.

Em O mundo como vontade e representacdo, Schopenhauer (2005) oferece uma
refutacdo do realismo transcendental kantiano, que permite entender mais claramente sua
teoria da percepg¢do, no que tange a dimensdo empirica como pura, uma vez que lida com o
problema da realidade do mundo exterior, o dualismo corpo-mente e sua doutrina de
propriedades sensiveis e propriedades perceptiveis da representacao intuitiva.

Quanto a sua perspectiva pessimista, Schopenhauer entende que a razdo € parte do
humano que percebe o mundo que se apresenta, porém ndo domina e nem define sua
existéncia, conforme pontua Barbosa (2005, p. 7):

Nesse sentido, desmascara-se 0 narcisismo racional do homem, pois ele ndo sé
se vé despido da primazia de uma razdo legisladora que o conduz a um bom
télos mas também descobre o fundo sem fundamento da prépria natureza. Um
fundo volitivo, insaciavel, desejante, sem objetivo final definido, o que torna a
existéncia absurda em sua &nsia de viver e obter satisfacdo de desejos. [...] Para
enegrecer mais ainda esse cendrio, a Vontade, coisa-em-si dos fenémenos do

mundo, é uma autodiscoérdia, crava os dentes na propria carne, 0 que se
espelhano mundo diante de nés como a luta de todos contra todos.

A critica que Schopenhauer faz & razdo estd em retira-la do lugar soberano de
organizadora do mundo e da vida e transforma-la em mero instrumento para lidar com
situacBes que ndo controla, porque estas relacionam-se com a energia que impulsiona e move
a vida. Trata-se, a nosso ver, de apresentar questionamentos sobre a vida e 0 seu sentido. Para
o filésofo, a razdo, quando devidamente adequada aos seus limites de compreensao, é capaz
de conhecer apenas fendmenos transitorios e nunca a realidade Gltima e verdadeira das coisas,
que sdo inalcancaveis pela via do conhecimento racional.

Assim sendo, trata-se de estabelecer um conhecimento racional acerca daquilo que é

4 Kant (2001) contrasta o seu idealismo critico ou transcendental com o realismo transcendental nos seguintes
termos: “Compreendo por idealismo transcendental de todos os fendmenos a doutrina que os considera,
globalmente, simples representacBes e ndo coisas em si e segundo a qual, 0 tempo e 0 espago sdo apenas
formas sensiveis da nossa intuicdo, mas ndo determinagBes dadas por si, ou condi¢cBes dos objetos
considerados como coisas em si. A esse idealismo op8e-se um realismo transcendental, que considera espaco e
tempo como algo dado em si (independentemente de nossa sensibilidade)” (KrV, A 369).
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um impulso, uma forca indoméavel é inexequivel. Entretanto, é preciso que haja uma outra
forma de conhecimento que possa ser adequada & nogdo da vontade. Segundo Schopenhauer,

0 conhecimento intuitivo é essa possibilidade de conhecer:

Na intuicdo pura, também chamada intuicdo estética, somos arrastados para além do
mundo fenoménico, situando-nos fora tanto do espaco quanto do tempo. Essa
contemplagdo das coisas independentemente do principio da razéo é a arte, a obra do
génio, cujo objeto é apenas o essencial e 0 permanente, a saber, a ideia, € cujo fim
Unico é a comunicacdo desse conhecimento (SCHOPENHAUER, 2001a, p. 194
apud CAMPOS, 2013, p. 56).

Campos (2013, p. 56) ainda destaca que:

O conhecimento que alcangamos através da contemplacdo € superior ao
conhecimento adquirido pela via racional, de tal modo que ndo pode ser expresso
por este Ultimo sendo de forma precaria e deficiente. De fato, para Schopenhauer o
conhecimento intuitivo ndo se permite agarrar nas malhas do discurso racional [...].

A vontade, portanto, é irracional, independe do querer humano, esta fora do aspecto
dominavel do conhecimento racional. E somente pela via da contemplagdo que ha

possibilidade de compreender a forca fulcral da vontade. Segundo Campos (2013, p. 60):

A vontade irracional, a vontade obscura que se manifesta na pluralidade de
individuos, é definida como um Drang, isto é, como um “impeto” cego ou impulso
ilimitado, porém jamais satisfeito diante dos permanentes obsticulos que encontra.
Ela é fonte de sofrimento e morte.

Sendo a vontade um impeto, ela €, simultaneamente, incontrolavel. A impossibilidade
de controla-la ocasiona o sofrimento, haja vista que satisfazé-la significaria realizar impulsos
continuos. Aqui deve ficar claro que ndo estamos nos remetendo a vontade psicoldgica.

A vontade é a origem de todo sofrimento, de toda dor, de toda angustia. Esses
sentimentos sdo resultado de um constante querer e da consequente impossibilidade satisfazé-
lo. Essa dor de viver e de querer viver, assim, ¢ “uma completa contradigdo em querer viver
sem sofrer, contradigdo que também se anuncia com frequéncia na expressdo corrente ‘vida
feliz” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 147). A vida é, segundo Schopenhauer, fonte
interminavel de dores e sofrimentos, em funcdo da forga irracional da vontade. Dessa forma,
como uma espécie de autopreservacdo e blindagem de si em relacdo ao sofrimento, é
necessario que o individuo tome consciéncia de que viver é doloroso. Destarte, sera esse o
caminho da supressao.

Tomar consciéncia da dor que € viver propicia duas possiveis formas de reacdo do
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individuo no que tange a vontade: satisfazer ou ser indiferente. A primeira transmite a fragil
ideia de que, ao tentar realizar os impetos continuos da vontade, torna o sujeito feliz. Essa
forma de agir € claramente ilusoria e, por isso, gera o egoismo, vaidades, vicios morais de
maneira mais ampla. A vista disso, ndo se espera um sujeito ético. A segunda forma expressa
uma compreensdo da esséncia da vontade e, portanto, o entendimento de que a melhor
maneira de agir € ser indiferente em relacdo & indomabilidade da vontade. E seguir o fluxo da
vida, sem rebelar-se contra aquilo que ndo pode ser de forma diferente. Esse € o sujeito ético.

Quando a razdo vislumbra, ainda que limitadamente, o entendimento da indomavel
forca da vontade, é capaz de alcancar o aspecto ético do mundo, denominado pelo filésofo de
metafisica ética. O fundamento da ética schopenhaueriana é a abnegagdo, que por sua vez
motiva a dilaceracdo da vontade consigo mesma.

N&o € objetivo da nossa pesquisa apresentar, de forma detalhada, alguns dos principais
temas da filosofia de Schopenhauer, mas, sobretudo, apontar como a compreensdo de tais
aspectos influenciaram o pensamento filosofico de Wittgenstein, em especial na sua primeira

fase.

2.3.1.1 Sobre a possibilidade de conhecer

Compreender o real papel da razdo na filosofia schopenhaueriana significa admitir a
existéncia de um principio maior e fora do dominio humano. Esse principio &, por sua vez,
substancia irracional e constituinte do mundo, a qual o filésofo denomina de vontade.

Destarte, 0 conhecimento apresenta-se como possibilidade de alcangar a compreenséo
daquilo que é transitorio, ou seja, 0 mundo fenoménico. Assim sendo, ndo é por acaso que 0
filésofo inicia sua obra com a afirmacdo de que “o mundo é minha representa¢do”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 43) e prossegue, “[o] mundo ¢é representacdo”
(SCHOPENHAUER, 2005, p. 44). A ideia de representacdo apresentada pelo fildsofo é a
relacdo de conhecimento entre objeto e sujeito. A representagdo do mundo enquanto um
objeto existe tdo e somente para o sujeito:

Verdade alguma é, portanto, mais certa, mais independente de todas as outras e
menos necessitada de uma prova do que esta: o que existe para o conhecimento,

portanto o mundo inteiro, é tdo-somente objeto em relacdo ao sujeito, intuicdo de
quem intui, numa palavra, representacdo (SCHOPENHAUER, 2005, p. 43).

E uma relagio de dependéncia do objeto para com o sujeito, ja que o objeto sO existe

para o sujeito. A percepcdo do objeto pelo sujeito implica um conhecimento parcial. Quando
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Schopenhauer (2005) aborda a questédo do conhecimento, vale destacar que as representacfes
resultantes do processo cognoscivel entre sujeito e objeto sdo, em si, limitadas e transitorias,
haja vista que a natureza do objeto, enquanto uma das partes do mundo, é circunscrita ao
tempo e ao espaco, portanto plural e contingente.

Observemos a assertiva de Schopenhauer (2005, p. 45) a respeito do sujeito:

Aquele que tudo conhece, mas ndo é conhecido por ninguém é o SUJEITO. Este §,
por conseguinte, o sustentdculo do mundo, a condicdo universal e sempre
pressuposta de tudo o que aparece, de todo objeto, pois tudo o que existe, existe para
o sujeito. [...] O sujeito, entretanto, aquele que conhece e nunca é conhecido, nao se
encontra nessas formas, que, antes, ja o pressupdem. Ao sujeito, portanto, ndo cabe
pluralidade nem seu oposto, unidade. Nunca o conhecemos, mas ele é justamente o
que conhece, onde quer que haja conhecimento.

Ao que tudo indica, o sujeito transcendental, segundo a perspectiva schopenhaueriana,
ndo esta no mundo, ndo é objeto e, portanto, ndo é representacdo. Apesar disso, vale ressaltar
que a dimensdo do corpo € objeto, por estar condicionada ao tempo e ao espaco, ou, dito de

outra forma,

[0] sujeito tem sua raiz no mundo, pois, como individuo, dele faz parte. E o
conhecimento deste individuo que toma possivel o0 mundo como representagdo. O
que torna, porém, possivel o conhecimento do individuo é a existéncia de seu corpo,
cujas modificacBes sdo o ponto de partida do entendimento para a intuicdo do
mundo (apud Schopenhauer 1819: §18 [132]). E o que explica o fato de o sujeito
ser, a0 mesmo tempo, individuo e sujeito puro do conhecimento é a vontade. Esta
Gltima é a forca interior que produz o sujeito e suas a¢des (MARGUTTI PINTO,
1998, p. 55).

As dimensbes do sujeito sdo inseparaveis e € impensavel uma relacdo de
independéncia de alguma das partes. Assim, enquanto o corpo é objeto, a dimensdo que

conhece € o sujeito puro e a for¢a que motiva as acdes é a vontade.

2.3.2.2 Sobre a vontade

A partir do pensamento de Schopenhauer, a vontade ¢ a “coisa em-si dos fendmenos
do mundo” (BARBOZA, 2005, p. 8). Uma forca incontrolavel da natureza e que ndo faz parte
das representacbes do mundo, mas que proporciona a existéncia deste. O individuo ndo a
controla, ndo a domina e nem a explica.

Compreender o conceito de vontade, na perspectiva schopenhaueriana, € uma proposta
audaciosa, haja vista a complexidade do termo. Assim, seria pueril de nossa parte nos

debrucarmos sobre o termo com a finalidade de expor todas suas vertentes, desde a vontade
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transcendental, perpassando pela vontade da vida, a invaséo da vontade alheia etc. Para tanto,
em nossa pesquisa, limitaremos a compreensdo de que essa forga extraordinaria € incessante
em sua esséncia e existéncia. Segundo Schopenhauer (2005, p. 397), é “livre ¢ onipotente” €
encontra-se no centro de todas as coisas existentes. E uma forca unificada e, sem um sujeito
(humano), o mundo néo se tornaria objetificado e individuado através do principio da razéo
suficiente.

As caracteristicas da vontade sdo suficientes para proporcionar o sofrimento humano,
ja que escapam dos decretos da razdo e subordinam-se aquela: “O conhecimento, portanto, via
de regra, sempre permanece a servi¢o da VVontade, tendo de fato surgido para seu servico. Ele,
por assim dizer, brotou da Vontade como a cabeca do tronco” (SCHOPENHAUER, 2005, p.
245).

Reconhecer os limites do conhecimento e aceitar que ha um principio incontrolavel
maior do que a razdo humana é uma dor para o individuo, enquanto parte de uma humanidade
que almeja o controle irrestrito e incondicional do mundo. Neste processo, ha o que
Schopenhauer (2005, p. 236) denomina principio da individuacdo, que € “a forma sob a qual
se encontra todo conhecimento do sujeito, quando ele conhece como INDIVIDUO”. Essa ¢ a
Unica forma de conhecer, tendo em vista que 0 mundo como representacdo € a possibilidade
de conhecimento. Vale destacar, a respeito da afirmacdo e negacdo da vontade, aspectos em
que encontramos a reflexao ética do filosofo: “Diante do mundo submetido a necessidade, a
vontade livre que se reflete no mundo deve fazer uma opcéo ética fundamental: afirmar-se ou
negar-se” (SCHOPENHAUER apud MARGUTTI PINTO, 1998, p. 59).

A afirmacdo e a negacdo da vontade ndo estdo relacionadas apenas com a objetidade®
do individuo. Assim, entender tais conceitos orienta para a esfera metafisica, onde a vontade é

o0 principio ativo do mundo:

Em Schopenhauer a nogdo de Verneinung des Willens (negacdo da vontade) é
crucial para a compreensao adequada de sua ética. A negacdo € vista por ele como
resultado final do autoconhecimento da vontade no mundo, como um desencanto

% Por “objetidade da vontade”, entende-se: “a série completa das agdes, portanto também cada agdo isolada, bem
como sua condicdo, o corpo todo que a consuma, conseguintemente o processo no e pelo qual o corpo subsiste,
ndo séo outra coisa sendo o fendmeno da vontade, o tornar-se-visivel, a OBJETIDADE DA VONTADE. Nisso
se baseia a perfeita adequacdo do corpo humano e do animal a vontade humana e a animal; semelhante, mas
superando-a em muito, a adequacao que um instrumento intencionalmente fabricado tem com a vontade de seu
fabricante; aparecendo assim enquanto finalidade, noutros termos, abre-se o caminho para a explanagdo
teleoldgica do corpo. Desse ponto de vista, as partes do corpo tém de corresponder perfeitamente as principais
solicitacBes pelas quais a vontade se manifesta, tém de ser a sua expressao visivel. (SCHOPENHAUER, 2005,
p. 167).
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consigo mesma, enquanto a Bejahung é considerada algo natural e a propria
caracteristica de nossa individuagdo, pois até mesmo o suicidio é considerado por
Schopenhauer como um derradeiro ato de afirmacéo da vontade. Se, para o filésofo,
0 autoconhecimento da vontade é aquilo em que consiste o proprio mundo, a
Verneinung é algo que sé pode ser expresso negativamente, ja que somos a propria
vontade de viver nesse percurso, ou, dito de outro modo, a afirmacdo do querer-
viver (FONSECA, 2018, p. 74).

Afirmar a vontade, segundo o pensamento schopenhaueriano, ¢ uma imposi¢do, um
conflito do individuo, em primeira instancia consigo mesmo e, em seguida, com o outro, ou
seja, uma briga de egos. A motivacdo se refere as tentativas egoistas de querer satisfazer os

impulsos e, portanto, controlar as situacdes que o envolvam:

Quando a vontade opta por afirmar-se, ela afirma o préprio corpo. [..] A
contrapartida da afirmacdo da vontade € o sofrimento, pois todo querer tem como
principio uma caréncia e, portanto, uma dor. [...] A vida humana se desenvolve entre
desejos e suas satisfacdes. Mas o desejo é sofrimento e a satisfacdo leva a saciedade
e ao aborrecimento [...]. O fato de a afirmacdo da vontade vir acompanhada pelo
sofrimento constitui a justica eterna (SCHOPENHAUER apud MARGUTTI
PINTO, 1998, p. 59).

No entanto, nem sempre a consciéncia individual — logo, o principio da individuacao —
consegue alcancar esse tipo de raciocinio, e a busca desenfreada pela satisfagdo pessoal, ou
seja, pela afirmacdo da vontade, € um dos elementos que mais causam problemas para a
existéncia humana. As vontades pessoais embatem-se (cada individuo acaba por ferir a
vontade do outro e, portanto, uma negacdo da negacdo das vontades, que resulta em uma
afirmacdo) e, nesse ponto ha, por exemplo, o que chamamos injustica e outros maleficios.

Reconhecer o dominio da vontade como um principio incontrolavel e,
simultaneamente, o in-dominio da razdo, pode ser uma tentativa para trilhar um caminho
menos sofrido no processo das escolhas apresentadas as situacfes da vida. Aqui temos o que

Schopenhauer (2005, p. 504) chama de negacéo da vontade:

Nada mais difere tdo amplamente da negagdo da Vontade de vida exposta
suficientemente nos limites do nosso modo de consideragdo, e que constitui 0 Unico
ato de liberdade da VVontade a entrar em cena no fenémeno, portanto é, como Asmus
a define, a mudanca transcendental, do que a efetiva supressdo de seu fenémeno
individual, na efetividade, pelo SUICIDIO. Este, longe de ser negagdo da Vontade, é
um acontecimento que vigorosamente a afirma. Pois a esséncia da negagdo da
Vontade reside ndo em os sofrimentos mas em os prazeres repugnarem. O suicida
quer a vida; porém esta insatisfeito com as condi¢des sob as quais a vive. Quando
destréi o fendmeno individual, ele de maneira alguma renuncia a Vontade de vida,
mas tdo-somente a vida. Ele ainda quer a vida, quer a existéncia e a afirmacdo sem
obstaculos do corpo, porém, como a combinagdo das circunstancias ndo o permite, o
resultado é um grande sofrimento. A Vontade de vida mesma é encontrada nesse
fendmeno particular tdo fortemente travada, que ndo pode desdobrar o seu esforco.
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A negacéo da vontade envolve a aceitacdo do mundo como ele é. Neste caso, o sujeito
muda a sua maneira de ver o mundo e, com isso, consegue alterad-lo, embora as coisas
continuem a ser do jeito que sempre foram. A negacdo da vontade ndo deve ser compreendida
como “vontade de nao ter vontade”, pois isso seria contraditorio. O que Schopenhauer (2005)
denomina negacdo da vontade é a contemplacdo milagrosa da esséncia do mundo, a partir de
uma perspectiva de “fora” do mundo. Nesse ponto, também entram as questdes éticas

relativas a liberdade fisica:

O conceito de liberdade ¢ um conceito negativo, pois denota apenas a auséncia de
obstaculos (estes, sim, positivos) a agdo, e originalmente diz respeito a uma
liberdade meramente fisica, isto é, denota a auséncia de obstaculos materiais
(correntes, prisGes, doencas) a agdo de um ser dotado de vontade, o qual agiria,
entéo, apenas em conformidade com sua propria vontade (SILVA, 2017, p. 27).

A ideia de liberdade em todos as esferas é iluséria:

Na verdade, sobre essa liberdade ou indiferenca do querer, sobre a possibilidade de
que a vontade, diante de um motivo, pudesse indiferentemente queré-lo ou néo, ou,
diante de motivos diferentes e opostos, pudesse indiferentemente querer um ou
outro, enfatiza Schopenhauer, nada nos é dado. Ao contrario, sugere ele, seria
bastante estranho alguém dizer que, embora presentemente queira uma coisa,
poderia igual e indiferentemente estar, nesse mesmo instante, querendo outra coisa
(SILVA, 2017, p. 28).

Assim, vislumbramos as sementes da infelicidade existencial. Nessa constituicdo, o
individuo s6 tem a perder. Trata-se de um desgaste em todos as esferas da vida que sé gera
sofrimento — em outras palavras, uma tolice. E por inimeras vezes presenciamos descontroles
humanos, que ndo passam de tentativas de satisfazer os impulsos e, quando as vontades
individuais se embatem, hd uma problematica consideravel nas existéncias humanas — como

exemplo, citamos a injustica.

2.3.2.3 Aproximac0es entre Schopenhauer e Wittgenstein

Schopenhauer ndo considerou a vontade como uma autoconsciéncia introspectiva,;
assim, ndo se trata de uma vontade psicologica, mas sim de uma forga cega, sem rumo e nédo
racional no centro de todas as representacfes e impulsos instintivos (SCHOPENHAUER,
2005, p. 88). Essa ndo é objeto e, portanto, € incognoscivel, ndo é representacdo. Nesse tema,
Wittgenstein segue por caminhos schopenhauerianos, haja vista que, para ele, também nao se
trata de uma vontade psicoldgica, mas da vontade enquanto portadora daquilo que é absoluto,

e, por assim dizer, que ndo estd no mundo e que, por conseguinte, ndo é fato. Ainda sobre a
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vontade, ressaltamos que, para Schopenhauer (2005, p. 159), ha uma relacdo direta entre o
corpo enquanto objeto e a vontade:
Conheco minha vontade ndo no todo, como unidade, ndo perfeitamente conforme
sua esséncia, mas s6 em seus atos isolados, portanto no tempo, que é a forma do
fendmeno de meu corpo e de qualquer objeto. Por conseguinte, o corpo é condicao

de conhecimento da minha vontade; logo, propriamente dizendo, ndo posso de modo
algum representar a vontade sem representar meu corpo.

Para Wittgenstein, a vontade (ndo enquanto fendmeno) assume uma importancia
significativa. No aforismo 6.423, o filésofo afirma que “Da vontade enquanto portadora do
que ¢ ético, ndo se pode falar. E a vontade enquanto fendmeno interessa apenas a psicologia.”
(WITTGENSTEIN, 2008, p. 277). Com efeito, o bem e 0 mal sdo os componentes formadores
da vontade: “O que ha com a vontade humana? Quero, antes de mais nada, chamar vontade ao
detentor do bem e do mal.” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 114).

Observemos que, no dia 17 de outubro de 1916, Wittgenstein aproxima-se de maneira
clara do pensamento de Schopenhauer, ao afirmar que “a minha representacdo € o mundo,
assim também a minha vontade é a vontade de mundo”. E conclui, no dia 9 de novembro de
1916: “Toda a experiéncia ¢ mundo e ndo necessita do sujeito [volitivo]. O ato de vontade ndo
¢ uma experiéncia.” (WITTGENSTEIN, 1998b, p. 126-131).

A vontade é transcendental, como condicdo de possibilidade de sentido do mundo, nédo
como se estivesse além do mundo. Podemos verificar esse traco também na proposicdo
tractatiana 6.373: “o mundo ¢ independente da minha vontade” (WITTGENSTEIN, 2008f, p.
273). Dessa forma, ndo ha uma conexdo necessaria entre vontade e mundo, tal como o
filésofo apresenta no aforismo 6.374: “Se acontecesse tudo o que desejassemos, isto seria, por
assim dizer, uma graca do destino, ja que ndo ha vinculacéo lIdgica entre vontade e mundo; e,
suposta uma vinculacao fisica, ndo podemos queré-la de novo.” (WITTGENSTEIN, 2008f, p.
125).

Nesse horizonte, fica claro que ndo ha um elo entre a vontade enquanto portadora do

ético e 0 mundo, isto é, os acontecimentos nao se alteram por influéncia da vontade:

A vontade é limite do mundo, pressupde a existéncia dele e da sentido as coisas. O
mundo por sua vez, ja esta dado e € independente da vontade. Ele constitui a base
para a vontade, fornecendo-lhe um objeto. Tudo indica que o eu independente ou a
vontade corresponde ao sujeito transcendental, cuja relagdo com o mundo é
comparada com a relagdo entre o olho e o campo visual (MARGUTTI PINTO,
2004, p. 12).

Assim sendo, notemos a nitida aproximacdo de Wittgenstein em relacdo ao
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pensamento de Schopenhauer, no que tange a esse, que é um dos temas centrais de sua
reflexdo filosofica.

Na perspectiva wittgensteiniana, é a vontade que carrega a aptidao para o exercicio do
bem ou do mal. Assim, tanto o bem quanto o mal nédo residem no mundo e, por conseguinte,
nédo constituem fatos. Eles constituem projecdes humanas sobre os fatos por meio do sujeito

volitivo, que se situa no limite do mundo:

O mundo ndo &, entdo, em si nem bom nem mau.

Pois para a existéncia da ética deve ser equivalente se, no mundo, ha ou ndo matéria
viva. E é claro que um mundo em que s6 hd matéria morta ndo €, em si, nem bom
nem mau; portanto, 0 mundo dos seres vivos também ndo pode ser em si nem bom
nem mau.

O bem e o mal sobrevém apenas através do sujeito. E o sujeito ndo pertence ao
mundo, mas é um limite do mundo (WITTGENSTEIN, 1998b, p. 117).

Tanto o bem quanto o mal sdo indicadores éticos. Por isso, Wittgenstein define a
vontade como sendo portadora do ético. Bom e mau sdo valores atribuidos a algo pelo eu
filosofico, pois “[a]s coisas s6 obtém significado através de sua relagdo com a minha vontade”
(WITTGENSTEIN, 1998b, p. 125).

Para Wittgenstein, que segue o0s passos de Schopenhauer, a acdo ética deve ser
observada do ponto de vista transcendental, a saber, é a condi¢do de possibilidade para avaliar
moralmente. Assim sendo, a acdo pode ser boa ou m4, correta ou incorreta. A postura ética
que pode levar a isso € a integridade, a sinceridade consigo mesmo. Trata-se de uma variante
da versdo schopenhaueriana do imperativo categérico kantiano. Além disso, como parte da
experiéncia mistica da contemplacdo do mundo do ponto de vista da eternidade, o individuo
se enche de amor pelos seus semelhantes e age em conformidade com esse amor. A acdo ética
devera estar diretamente associada a boa vontade. Nesse sentido, Schopenhauer (2005, p. 354)
afirma que: “neste livro de ética ndo se devem esperar prescrigdes nem doutrinas do dever,
muito menos o estabelecimento de um principio moral absoluto parecido a uma receita
universal para a producdo de todas as virtudes”.

No mesmo viés de pensamento, ndo é possivel, na concepgdo etica tractatiana,
estipular nenhum tipo de lei, norma ou regra ética. Em primeiro lugar, porque seria um
contrassenso, conforme ja justificamos. Em segundo, porque, se fosse possivel estabelecer
normas de carater ético, essas deveriam pertencer a0 mundo dos fatos e ndo poderiam ser

transcendentais:

O primeiro pensamento que nos vem quando se formula uma lei ética da forma
“vocé deve...” é: e dai, se eu ndo fizer? E claro, porém, que a ética nada tem a ver



49

com punicdo e recompensa, no sentido usual. Portanto, essa questdo de quais sejam
as consequéncias de uma acdo ndo deve ter importancia. — Pelo menos, essas
consequéncias ndo podem ser eventos. Pois ha decerto algo de correto nesse modo
de formular a questdo. Deve haver, na verdade, uma espécie de recompensa ética e
punigdo ética, mas elas devem estar na propria acdo. (E também ¢é claro que a
recompensa deve ser algo de agradavel, a punicdo, algo de desagradavel)
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 277).

A partir do aforismo 6.422 — apesar de, posteriormente, Wittgenstein (2008f, p. 277)
afirmar a existéncia de um modelo de juizo moral —, o filésofo expde que, embora possa
existir uma lei ética, ndo ha como obrigar nenhum individuo a agir eticamente. Assim, a
motivacgdo ética ndo deve ser o temor de uma punicdo, mas, ao contrario, ela deve ser a alegria
libertadora de contemplar a totalidade do mundo. Se hd uma recompensa por estar agindo
eticamente, ela deve ser a acdo pela prépria acdo, ou seja, o sentimento de felicidade que
acompanha a boa acéo.

Essa questdo pode ser mais bem entendida se nos detivermos no aforismo 6.43,
especialmente em sua parte final, em que Wittgenstein (1918) aborda um dos mais
importantes temas éticos: a felicidade, ou como ter uma vida feliz. Ndo séo as agdes do
cotidiano que proporcionam a felicidade, que ndo é encontrada nas realizaces mundanas do
sujeito empirico. O autor do Tractatus pensa na felicidade quando se da a inexplicavel
conjuncgdo entre sujeito metafisico e sujeito empirico. Essa constatacdo acontece de maneira
inesperada, sem causa no mundo dos fatos. A perspectiva do mundo do individuo feliz € bem
diferente daquela do individuo infeliz.

Isto ndo quer dizer que o mundo fisico do feliz ou do infeliz sejam distintos. Né&o
existem dois mundos diferentes, compreendendo um deles sé pessoas felizes e 0 outro sé
infelizes. Quando Wittgenstein nos diz, no aforismo 6.43, que “o mundo do feliz ¢ um mundo
diferente do infeliz” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 277), ele ndo esté se referindo ao mundo
fisico, mas sugerindo que a maneira de ver o mundo por uma pessoa feliz € completamente

diferente da de uma pessoa infeliz:

A vida ética — quer dizer, feliz — em nada é afetada pelo que se passa na esfera da
vontade como agente que modifica os fatos do mundo. A ética ndo faz parte do
mundo. E por isso que a atitude ética consiste em superar, na indiferenca, 0s
acontecimentos felizes ou infelizes da vida (CHAUVIRE, 1989, p. 44).

Ja foi dito que a felicidade ndo estd no mundo, por isso ndo é um fato, manifestando-
se, portanto, sem qualquer conteudo descritivo. A felicidade também ndo e um fator
psicoldgico. Antes de qualquer coisa, é necessario salientar que a vontade enquanto portadora

do ético assume um papel primordial em relagdo & questdo e, nesse aspecto, a felicidade &,
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entdo, transcendental: “Qual é a caracteristica objetiva da vida feliz, harmoniosa? E, pois, de
novo claro que ndo pode existir uma tal caracteristica que se deixe descrever.”
(WITTGENSTEIN, 1998b, p. 116) e, ainda, “esta caracteristica ndo pode ser fisica; s6 pode
ser uma caracteristica metafisica, transcendente.” (WITTGENSTEIN, 1998b, p. 117). Por
isso, na perspectiva do jovem Wittgenstein, é impossivel tratar a felicidade como um fato e
isso s6 se mostra por intermedio da boa vontade, na ampliacdo dos limites do mundo
individual, do microcosmo.

Sobre a questdo da felicidade, esta relaciona-se diretamente a vontade. Mais
especificamente, é intrinseca a boa vontade, bem como, por conseguinte, a infelicidade é
intrinseca a ma vontade, produzindo-se, assim, respectivamente, uma vida boa ou nao:

Inclina-se Wittgenstein por dizer que s6 a felicidade é intrinsecamente boa. Mais
ainda, parece pensar que essa atribuicdo de valor intrinseco a felicidade envolve um
ponto de importancia acerca do mundo dos fatos, visto como um todo. Isso porque,
segundo ele, ser feliz é ver o mundo dos fatos como um todo, de limites em
expansdo, ao passo que um homem infeliz sentiria que os mesmos limites,

envolvendo os mesmos fatos, o oprimiam. [...] Assinalou ndo ser logicamente
necessario que a vontade produza a agdo objetivada (PEARS, 1973, p. 92).

A citacdo de Pears (1973) nos remete novamente a questdo dos limites do mundo e da
acao ética. No primeiro tema, o mundo do feliz € proveniente de uma boa vontade e esta
ligado a contemplacdo do mundo em sua totalidade. O individuo percebe a incapacidade de
mudar o mundo que ja é uma realidade objetivada, acalma-se ante essa incapacidade e muda a
si mesmo. E nesse momento que é capaz de viabilizar a condigdo de possibilidade para ver o
mundo corretamente. Essa é a vida do homem feliz, que domina a vontade individual e se
torna capaz de contemplar o sentido da vida.

Por outro lado, 0 homem infeliz ndo atinge tal contemplacéo, uma vez que é incapaz
de dominar a vontade individual. Ele almeja controlar o mundo de acordo com a sua propria
vontade, agindo, portanto, egoisticamente. O homem infeliz tenta modificar o mundo de
acordo com a sua vontade. Como isso ndo € possivel, ele sofre desnecessariamente.

E o sujeito transcendental que contempla a verdadeira realidade, através do processo
que Schopenhauer (2005) denomina negacdo da vontade. No processo oposto, que ele
denomina afirmacdo da vontade, o ser humano ndo aceita 0 mundo, quer muda-lo de acordo
com a sua vontade. Como isso é impossivel, o resultado sé pode ser o sofrimento.

Essa contemplacdo acontece de maneira livre, sem qualquer coer¢do causal. Nesse
ponto, sobre a liberdade e a felicidade, percebemos a conexdo com 0 pensamento de
Schopenhauer.

Nessa fase da vida, parece que Wittgenstein tem dlvidas quanto a perspectiva acerca
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da vontade nos termos schopenhauerianos, no entanto, compreende que a vontade estd
relacionada com o sujeito volitivo e este ndo esta no mundo.

Para Schopenhauer (2005), conforme ja citamos, o mundo é representacdo e, para
Wittgenstein (2008, p. 135), “o0 mundo resolve-se em fatos”; portanto, compreendemos que 0s
fatos podem ser compardveis as representacdes. Os fatos sdo tudo que possui auténtico
contetdo descritivo, podendo ser expressos atraves de proposicées, logo, tudo o que estd no
mundo: “Os fatos fazem todos parte apenas do problema, ndo da solucdo.”
(WITTGENSTEIN, 2008, p. 279). O mundo como representacdo somente existe para o
sujeito enquanto este também ¢é objeto; no entanto, o mundo enquanto uma esfera

transcendental ndo deixara nunca de existir, ainda que o objeto sujeito desapareca:

Tais metades sdo, em consequéncia, insepardveis, mesmo para 0 pensamento: cada
uma delas possui significacdo e existéncia apenas por e para a outra; cada uma existe
com a outra e desaparece com ela. Elas se limitam imediatamente: onde comeca o
objeto, termina o sujeito (SCHOPENHAUER, 2005, p. 46).

Assim, o entendimento de Wittgenstein (1918) acerca do sujeito transcendental em
muito se assemelha a concepcdo de Schopenhauer. Conforme ja citamos, ambos
compreendem que o sujeito metafisico a tudo conhece, no entanto, ndo estd no mundo, a
saber, ndo ¢é fato e nem representacdo. Falemos ainda sobre a questdo do limite do mundo.
Barboza (2005), na apresentacdo da obra de Schopenhauer, afirma:

O sentido do mundo ndo é apreensivel pela linguagem (como ja nédo era o
acesso a coisa-em-si, feito pelo sentimento interno da causalidade corporal).
Paradoxalmente, é no siléncio que melhor se apreende (sente) o sentido daquilo

que pode ser claramente dito. E no siléncio que se apreende o qué do como do
mundo (BARBOZA, 2005, p. 15).

O entendimento de Wittgenstein (1918) sobre o sentido do mundo é muito
semelhante. Para o filésofo austriaco, tal sentido também nédo pode ser expresso por meio da
linguagem proposicional e, assim, ndo é possivel falar sobre o sentido ético da vida.
Destarte, € somente através do siléncio beatificador que o sentido da vida, tendo se
mostrado, pode se expressar. Assim, esse siléncio é paradoxalmente a forma de expressar

tudo que for de natureza transcendental e, portanto, que nao pode ser dito.

2.3.2.4 A superacéao do sofrimento pela supressédo da vontade

Ap0s a exposi¢do dos pontos em comum entre os dois filésofos, caminhamos para
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algumas conclusdes.

O sofrimento € um conceito schopenhaueriano que se refere a dor de viver. Esta é
insuperavel; entretanto, a medida que se toma consciéncia, através do conhecimento intuitivo,
do processo indomavel da vontade, ndo ha o que fazer. Assim, o melhor caminho € ser-lhe
indiferente e seguir a vida, sem se deixar abalar por movimentos que ndo podem ser
modificados, ainda que afetem dolorosamente o individuo. Para Schopenhauer, o sofrimento é
uma condicéo insuperavel do viver.

Para o filésofo austriaco, € o sujeito transcendental que estabelece o contato com a
dimensdo da vontade, por sua vez, relacionada aos valores éticos. Esses em nada interferem
nos fatos do mundo, mas, alteram os limites dele. Isso quer dizer que o sujeito transcendental
em nada modifica os fatos do mundo. A mudanca dos limites do mundo, a nosso ver,
relaciona-se com a percep¢do do individuo, mediante o olhar contemplativo de todas as coisas
como unidade. Assim, a vivéncia mistica de Wittgenstein (2008f), a qual esta para além da
linguagem e da impossibilidade de discurso metafisico, configura uma experiéncia de
transformacdo pessoal. E justamente essa experiéncia o elemento que faculta percepcdes
diferentes ante os limites do mundo. Viabiliza enxergar e, por conseguinte, contemplar as
coisas como sao realmente. E, nesse aspecto, o individuo entende que os fatos pertencentes ao
mundo ndo interferem em sua existéncia. Essa certeza surge a partir do sentimento de sentir-
se absolutamente seguro (WITTGENSTEIN, 2017, p. 71); especificamente, o fildésofo refere-
se a ideia de sentir-se absolutamente seguro nas mdos de Deus. Essa certeza veio da
experiéncia ja mencionada na peca de teatro:

Ele me disse que em sua juventude desdenhava [religido], mas que por volta dos
vinte e um anos algo havia causado uma mudanca nele. Em Viena, ele viu uma peca
dramética e mediocre, mas nela um dos personagens expressava 0 pensamento de
que ndo importa 0 que acontecesse no mundo, nada mal poderia acontecer com ele -
ele era independente do destino e circunstancia. Wittgenstein ficou impressionado

com esse pensamento estdico; pela primeira vez que viu a possibilidade da religido
(SCHROEDER, 2007, p. 450).

Conforme ja apresentamos, a narrativa do evento é de Malcolm. O que nos chama a
atencdo € que a religido é o elemento que faz com que Wittgenstein possa se sentir

absolutamente seguro:

O temperamento religioso que Wittgenstein tinha em mente é capaz de aceitar tudo
no mundo com equanimidade, uma resignacdo pacifica que pode encontrar
expressdo nas palavras “Foi vontade de Deus” (CV 69ss.). Ndo ¢ que primeiro
entendamos teoricamente e com base em evidéncias confiaveis de que Deus € uma
protecdo firme contra todos os perigos possiveis e, consequentemente, a pessoa se
sente segura; mais, € o contrario. Um sentimento vital de seguranca, uma indomavel
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disposicdo para confiar e esperar pode levar a ideia de protecdo divina
(SCHROEDER, 2007, p. 450).

A compreensdo de Wittgenstein ante a esfera da religido coaduna com a ideia da
vontade de Deus, que orienta as a¢fes dos individuos para o bem. E o sentido da vida deve
estar relacionado ao contexto religioso. A ideia de Deus para o filosofo ndo ¢é
institucionalizada, ndo pertence a nenhum modelo religioso. Nos Cadernos 1914-1916,
observamos a seguinte assertiva que endossa essa perspectiva: “Estou, entdo, em harmonia
com aquela vontade alheia da qual, aparentemente, sou dependente. Isso significa: ‘Faco a
vontade de Deus.”” (WITTGENSTEIN, 1998b, p. 111). O sujeito que conseguir conciliar sua
vontade pessoal a vontade da qual é dependente — ou seja, a vontade de Deus — é feliz e, por
conseguinte, age pautado no bem, é ético, sente-se seguro e, principalmente, ndo sofre. A
consciéncia esta em acordo com a vontade de Deus. Dai a afirmacgdo indubitada do filésofo de
gue a consciéncia é a voz de Deus. Nesse sentido, afastar-se dela é afastar-se de si mesmo,
implica perder o equilibrio: “Se a minha consciéncia me priva do equilibrio, entdo ndo estou
em consonancia com Algo.” (WITTGENSTEIN, 1998b, p. 111). Assim, mediante todas essas
assertivas, aproximamo-nos da conclusao de que a felicidade é agir em acordo com a vontade
de Deus, porque proporciona o dominio e a seguranca de si mesmo, sendo capaz de um agir
seguro no mundo e alcancando o sentido da vida.

No contexto da felicidade e relacionado a questdo da seguranca quando nas maos de
Deus, Wittgenstein (1998b, p. 111) reflete que “quem ¢ feliz ndo deve ter medo. Nem sequer
perante a morte”.

Sofrer é a consequéncia do afastamento desse contexto, € perder o equilibrio e agir
exclusivamente por si mesmo, é perder a seguranca, seguir por uma trilha duvidosa, é afastar-
se da voz de Deus, que indica sempre o melhor caminho. E, sobretudo, perder o sentido da
vida. Tais agOes podem motivar a incorréncia no equivoco de querer alterar os fatos, e “para
viver feliz, devo estar em consonidncia com o mundo. E tal significa ser feliz”
(WITTGENSTEIN, 1998b, p. 111). Em outras palavras, o fildsofo austriaco percebeu que
optar por ndo se rebelar contra algo, contra uma situacdo que nao faculta a possibilidade de
mudanca, € a tentativa de sobrepor-se a vontade de Deus. Assim, a atitude mais adequada € de
resignar-se ante a situacdo angustiante ou conflitante. E buscar ser humilde e colocar-se a
disposicdo para cumprir com a vontade de Deus. E responder através do agir mistico-
espiritual, dominando a si mesmo, as inclinacdes relacionadas ao egoismo, ao orgulho, aos
medos e saber que hd Algo maior, capaz de dar seguranga.

Por fim, a religido € a esfera que configura o caminho da superacéo do sofrimento e da
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supresséo da vontade em Wittgenstein.

2.3.2 Tempo, vida e mundo: Wittgenstein leitor de Weininger

O jovem judeu vienense Otto Weininger (1880-1903), autor da polémica obra Sexo e
carater, suicidou-se aos 23 anos, na casa onde o compositor Beethoven também havia
morrido. Tal ato rendeu a Weininger uma espécie de culto. Segundo Monk, o controverso
jornal “Die Fackel publicou uma carta de August Strindberg descrevendo a obra como ‘um
livro que infunde reveréncia e respeito, e que provavelmente resolveu o mais dificil de todos
os problemas’. Assim nasceu o culto a Otto Weininger” (MONK, 1995, p. 33).

O dramatico suicidio de Weininger somado a sua polémica obra nao rendeu apenas o
culto ao seu nome nos arredores de Viena, mas também ganhou a admiracdo do jovem
Wittgenstein, que, a época, tinha quinze anos de idade. Além de Wittgenstein, Weininger
também alcancou o respeito de Adolf Hitler, que considerou o autor o Unico judeu decente de
que ele ja tinha ouvido falar (JANIK, 2021).

Compreender a admiracdo de Hitler pelo judeu antissemita Otto Weininger ndo é uma
tarefa complexa. Weininger tornou-se decente aos olhos de Hitler tdo e somente porque teria
reconhecido a baixeza de seu carater, afinal era judeu e, como tal, tinha asco de si mesmo e de
toda a sua origem. Além de ser judeu e controversamente antissemita, foi também miségino,
caracteristicas que muito agradaram a Hitler. Segundo Pino (1985, p. 9):

Para Weininger ser judeu &, por definicdo, ser de condi¢do depravada, conter em si
mesmo 0 germe da destrui¢do, constituir-se como um agente anti-histéria. Uma
teoria dessa natureza mostra como, sob o aspecto subversivo da filosofia

weiningeriana, esconde o desejo de se desfazer de sua condi¢cdo como judeu, da
judaidade, usando o termo criado pelo proprio Weininger.

Assim, sendo Weininger honesto com sua obra, a Unica saida que Ihe restaria apés o

desenvolvimento e a conclusdo seria o suicidio:

O suicidio de Weininger pareceu a muitos uma consequéncia logica da
argumentacao de seu livro e foi sobretudo isso que fez dele tamanha cause célébre
na Viena anterior a Primeira Guerra. O ato de tirar a propria vida foi visto ndo como
uma maneira covarde de fugir ao sofrimento, mas como uma agdo ética, como a
corajosa aceitacdo de uma conclusdo tragica. Foi, de acordo com Oswald Spengler,
“um embate espiritual”’ que ofereceu um dos mais nobres espeticulos jamais
apresentados por uma religiosidade tardia (MONK, 1995, p. 33).

Compreendemos, assim, o motivo da admiracdo de Hitler. Entretanto, a elevada

admiracdo de Wittgenstein por Weiniger € um enigma. Schulte (2013) indicard, em seu texto
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“Wittgenstein ¢ Weininger: tempo, vida ¢ mundo”, uma série de aproximagdes entre ambos,
entretanto, ndo se convence de que 0s tragos weiningerianos na obra de Wittgenstein tenham
sido suficientes para sua afeicdo pelo autor da obra Sexo e carater. Inclusive, Schulte faz uma
critica aos leitores que se espantam com os fortes tracos weiningerianos na obra

wittgensteiniana:

As pessoas que ndo estdo acostumadas a ler pilhas de livros dessa época podem se
surpreender com 0s muitos paralelos entre Weininger e Wittgenstein que, em um
exame mais atento, devem ser considerados mera coincidéncia e simplesmente pelo
fato de estarmos estudando autores do mesmo tempo e a mesma cultura: essas coisas
estavam no ar. Assim, pode-se ficar surpreso ao descobrir que Weininger diz que
“de Bacon a Fritz Mauthner, todos os cabecas de vento criticaram a linguagem”
(SCHULTE, 2013, p. 32).

Fato € que o autor de Sexo e carater, de uma forma ou de outa, influenciou o filésofo
austriaco. Assim, algumas passagens de seus escritos serdo ilustradas para demonstrar a
presenca de Weininger e, por conseguinte, a sua presenca nos textos wittgensteinianos.

Prova disso sdo as proprias palavras de Wittgenstein, no ano de 1931.:

Creio que ha alguma verdade na minha ideia de que, de facto, apenas penso
reprodutivamente. N&o creio ter alguma vez inventado uma linha de pensamento,
tirei-a sempre de outra pessoa qualquer. Simplesmente me aproveitei logo dela com
entusiasmo para 0 meu trabalho de clarificagdo. Foi assim que me influenciaram
Boltzmann, Hertz, Schopenhauer, Frege, Russell, Kraus, Loos, Weininger, Spengler
e Sraffa (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 36).

E, em 1951, também cita Weininger, ao afirmar que “Nada ha de injurioso em dizer
que o carater do homem pode ser influenciado pelo mundo exterior” (WITTGENSTEIN,
1998c, p. 36). Com as duas citagdes, demonstramos o impacto do filésofo vienense no
pensamento de Wittgenstein por toda a sua vida.

A citacdo de 1931 — ja mencionada anteriormente® — comeca falando sobre a nogdo de
génio, um dos conceitos centrais da obra Sexo e carater. Antes de abordarmos essa ideia,
falaremos brevemente sobre a obra em questéo.

Weininger foi visivelmente afetado pelo pessimismo schopenhaueriano, assim como
Wittgenstein. Segundo Pino, Weininger elaborou uma cosmovisdo que abarca resquicios
ideoldgicos entre o autor, sua época e seu grupo social (WEININGER, 1985, p. 2). Por meio
de seus pensamentos conflitantes, refletiu sobre a sua existéncia e sobre a representacdo do

seu grupo social, a saber os dissabores angustiantes e dramaticos da Viena fin de siecle, o que

6 “Entre os judeus o ‘génio’ s6 se encontra no homem santo. O mais grandioso dos pensadores Judeus nio passa
de um talento (Eu, por exemplo)” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 36).
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culminou em seu suicidio. Certamente, um dos pontos que teria chamado a atencdo de
Wittgenstein seria a identificacdo com um intelectual de sua época, que, além disso, era
admirado pelo jornalista Karl Kraus’. Apesar de seus escritos preconceituosos, Weininger
sofreu enormemente, tendo em vista sua propria homossexualidade e sua origem judaica.

A obra Sexo e carater € dominada por uma teoria que pretende justificar a misoginia e
o antissemitismo do autor. O ponto central do livro, diz ele no prefacio, ¢ “remeter a um
principio unico todo o contraste entre homens e mulheres” (MONK, 1995, p. 32). As
importunas consideracdes preconceituosas de Weininger sobre as mulheres influenciaram os
modelos culturais da época, a exemplo de Kraus. Para Weininger, a inferioridade feminina era

evidente:

Isso também explica as declaracbes, vamos chamé-las de aventureiras, de muitas
defensoras dos direitos das mulheres ao se referirem aos homens e a sua
superioridade, por elas negada, porque precisamente tais afirmagdes sdo baseadas
nas qualidades dos homens que elas conheceram (WEININGER, 1985, p. 68).

Ou ainda: “Enquanto as mulheres estdo completamente ocupadas e absorvidas pela
sexualidade, os homens estdo preocupados com muitas outras coisas: lutas e jogos,
sociabilidade e boa comida, discussdo e ciéncia, negécios e politica, religido e arte”
(WEININGER, 1985, p. 97).

A misoginia e a infantilidade de Weininger é clara. Para o autor, a mulher resume-se
ao sexo e as fraquezas morais. O corpo feminino seria completamente sexualizado, por isso se
importariam demasiadamente com o casamento e filhos. Quando esses objetivos ndo se
realizassem, a promiscuidade, caracteristica ja preexistente no feminino, seria um caminho a
Ihe chamar a atencao.

Quanto ao judaismo, o raciocinio é bem semelhante a ojeriza do autor pela mulher:

Quem parar para pensar nas mulheres e nos judeus, ficard surpreso ao perceber o
grau em que estes Ultimos estdo impregnados daquela feminilidade cuja esséncia foi
estudada por nds, simplesmente contrastando-a com a masculinidade, sem
estabelecer outras distin¢gdes (WEININGER,1985, p. 302).

O ponto central do livro sdo as diferencas entre homens e mulheres, estabelecidas para
se chegar ao conceito de génio e afirmar que somente homens podem alcangar tal condig&o.

Assim sendo, na primeira parte do livro, a bioldgico-psicoldgica, Weiniger (1985)

7 Karl Kraus (1874-1936) foi um jornalista que praticou a critica da linguagem, incluindo-se, por conseguinte,
entre aqueles que praticavam a critica da sociedade vienense, pretendendo chamar a atencdo para a sua
decadéncia. Considerado um dos maiores satiros da lingua alemd do século XX. Fundador e escritor do
polémico jornal Die Fackel (A tocha).
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explica que todos os seres sdo bissexuais. Cada um teria uma propor¢do que permitiria
salientar os caracteres do masculino ou do feminino. Tal proporcéo € inata, o que justificaria,
nesse caso, a homossexualidade como sendo uma condicgéo biologica.

Ja na segunda e mais importante parte do livro, a logico-filosofica, Weiniger (1985)
aborda a questdo dos tipos. Homens e mulheres seriam tipos sexuais, que condicionariam
todas as pré-disposicoes dos homens e das mulheres.

A ideia de que homem e mulher s6 devem ser considerados como tipos, € que na
realidade, as confusas e conhecidas controvérsias s6 podem ser refletidas por uma

mistura desses dois tipos, deixando o caminho aberto para a investigacdo de todos o0s
verdadeiros contrastes sexuais (WEININGER, 1985, p. 87).

Assim, o homem seria, para 0 autor vienense, um ser de mdltiplas capacidades e
atividades, incluindo o sexo. J& a mulher teria sua existéncia dominada por um Unico tema, 0
sexo, haja vista sua condicdo bioldgica de ser possuida pelos érgdos sexuais.

O homem seria o0 condutor da vida e de todas as decisdes. A mulher, por sua vez, seria
completamente dependente do homem, que apresentaria 0 mundo para ela. Assim, a

consciéncia masculina seria mais desenvolvida que a feminina.

N&o h& grande homem que ndo seja a0 mesmo tempo um grande conhecedor de
homens; um homem de grande inteligéncia muitas vezes vé em um momento 0
fundo da alma daqueles que sdo mais simples do que ele, sendo capaz de caracteriza-
los totalmente e rapidamente (WEININGER, 1985, p. 116).

O caminho que Weininger (1985) estéa trilhando formata o conceito de génio. Trata-se
de um conceito extremamente caro para a obra do autor e, posteriormente, também para a do

filosofo austriaco.

O homem que esta em relacdo intima com o maior nimero de coisas, que as captura
melhor, que ndo deixa escapar o menor detalhe; que entende mais facilmente e mais
profundamente do que os outros porque ele é capaz de comparar os fendmenos mais
diversos, e os distingue uns dos outros porque ele possui a0 maximo o dom de medir
e limitar. O individuo genial é aquele que tem clara consciéncia do maior nimero de
coisas. E por isso que sua sensibilidade é, sem duvida, a melhor (WEININGER,
1985, p. 116).

Nesse sentido, segundo Weininger (1985), o génio, por uma questdo bioldgica, s6
poderia ser do sexo masculino. Posto isso, entende se trata de uma consciéncia que vai se
formando, de um pensamento que busca amplitude e universalidade, capaz de realizar uma

leitura ampla de contexto. O conceito de génio (excetuando a exclusdo feminina) €
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interessante, porque muito se aproxima do conceito de visdo panoramica® de Wittgenstein
(2008c).
Segundo Weininger (1985), 0 génio — sempre do sexo masculino — tem por dever ético

escolher o primeiro dos seguintes pares:

a) masculino e feminino;
b) consciéncia e inconsciéncia;
c) vontade e impulso;

d) amor e sexualidade.

Ao fazer tais escolhas, fica claro que a capacidade do génio para formar juizos a partir
do discernimento entre certo e errado, verdadeiro e falso, é admiravel. O ser humano que nao
consegue ser génio ndo merece viver e deveria cometer suicidio.

No capitulo VI da obra Sexo e carater, intitulado “Loégica, ética e eu”, encontramos
pontos proximos da perspectiva wittgensteiniana. Dentre eles, destacamos uma fala de
Weininger (1985) que ressoa claramente no pensamento de Wittgenstein:

Légica e ética sdo fundamentalmente 0 mesmo, elas nada mais sdo do que dever
para consigo mesmo. Elas celebram sua unido pelo servigco mais elevado da verdade,
que é obscurecida em um caso pelo erro €, no outro, pela inverdade. Toda ética é
possivel apenas pelas leis da légica, e a l6gica € nada mais do que o lado ético da lei.
N&o apenas virtude, mas também intuicdo, ndo apenas santidade, mas também

sabedoria, sdo os deveres e tarefas da humanidade. Através da unido delas, sozinhas,
vem a perfeicdo (WEININGER, 1985, p. 160).

Os escritos tractatianos propem o movimento da l6gica e da ética. A primeira para
dar as condicdes de possibilidade de existéncia da linguagem e a segunda, por ndo poder ser
proposicional. E fundamentalmente acdo. Temos, entdo, a relacio entre o sentido da vida e o
da linguagem. Ambos s&o deveres para consigo mesmos.

Embora as assertivas de Weininger (1985) sejam no minimo questionaveis, ele fez
observagOes interessantes que aparecem na filosofia tractatiana. Dentre essas, destacaremos
apenas algumas, por ndo ser o foco da nossa pesquisa. Uma delas é:

O que parece bastante claro ao ler nossos dois autores ao mesmo tempo € que, se as
passagens que indicam a influéncia de Weininger podem ser encontradas, elas
devem ser encontradas na série de entradas 5.6 ou 6.4 do Tractatus, ou nas

passagens correspondentes do Diario Filosofico (onde pode-se encontrar muitas
entradas relevantes que ndo sobreviveram no trabalho publicado). E certamente

8 A visdo panoramica é uma leitura contextual que leva em consideracdo a compreenséo do todo.
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algumas das coisas que Weininger diz sobre o solipsismo parecem se encaixar na
ruminacdo de Wittgenstein sobre essa questdo. Isso é particularmente verdadeiro
para a maneira de Weininger conectar a ideia de solipsismo com a nog¢do de uma
alma do mundo (SCHULTE, 2013, p. 32).

Sobre o sentido da vida, hd aproximacGes entre os dois autores:

Esse movimento de ter valor para estar de acordo com o sentido da vida e do mundo,
implica o respeito aos limites do presente. Em outras palavras, significa aceitar o
que é dado. Porque para que o homem encontre o sentido/direcdo da vida, ele tera
que dizer “sim” ao mundo como o encontra: este € um “enorme sim”, do tipo que
Philip Larkin ouviu na musica de Sidney Bechet. E também faz parte do louvor de
Jo ao Senhor que o privou de tudo - uma atitude que Wittgenstein encontrou
expressa em Gottfried Keller, um de seus autores favoritos. Weininger liga a ideia
ao génio dentro de nos, cujo potencial devemos desenvolver o maximo que
pudermos: “O homem se torna um génio por um ato supremo da vontade em que
afirma o mundo inteiro dentro de si mesmo” . Acho que essa é a atitude “fatalista”
que, segundo McGuinness, Wittgenstein tomou de Weininger (SCHUTLE, 2013, p.
32).

Outro exemplo é a interpretacdo da obra de Kant, Critica da razéo pratica: “O segredo

da Critica da Raz&o Préatica é que o homem estd sozinho no universo em soliddo tremenda e

eterna” (WEININGER, 1985, p. 163). Essa afirmacdo, a nosso ver, muito se assemelha a

proposta solipsista de Wittgenstein de que o mundo é o seu mundo:

5.62 Esta observagdo da a chave para decidir da questdo: até onde o solipsismo é
uma verdade. O que o solipsismo nomeadamente acha é inteiramente correto, mas
isto se mostra em vez de deixar-se dizer. Que o mundo é o meu mundo, isto se
mostra porque os limites da linguagem (da linguagem que eu compreendo) denotam
os limites de meu mundo (WITTGENSTEIN, 2008, p. 245).

Wittgenstein (2008f) caminha pela esteira da linguagem logica, e Weininger (1985)

pela dimensdo légico-filosofica. O primeiro parece concordar com a perspectiva do segundo

sobre a soliddo e formula seu pensamento acerca do solipsismo como sendo o extremo do uso

da linguagem.

Segundo Schulte (2013), Weininger prioriza a arte, elemento que muito agradou

Wittgenstein:

Todo grande artista € um “microcosmo consciente”, enquanto 0 microcosmo
presente em um ser humano comum ou em alguém cuja Unica ocupacdo é a ciéncia
ndo é sentido conscientemente. Essa atitude — a admiracdo quase instintiva de
Weininger pela grande filosofia e pela grande arte — agradou naturalmente a
Wittgenstein, que escreveu: “Problemas cientificos podem me interessar, mas nunca
realmente me aprisionam. Isso é feito apenas por problemas conceituais e estéticos.
No fundo, a solugdo de problemas cientificos me é indiferente; mas ndo o dos outros
problemas” (SCHULTE, 2013, p. 31-32).

Weininger julga que os judeus sdo inferiores aos demais povos, em virtude do
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predominio da dimensdo feminina sobre a dimensdo masculina em sua cultura. Sob esse
aspecto, os judeus seriam corruptores da moral por ndo saberem identificar e nem discernir o
bem do mal. Dai sua conclusdo de que “o judeu ¢ ‘saturado de feminilidade’ — 0 judeu mais
viril € mais feminino do que o menos viril dos arianos” (MONK, 1995, p. 35).

Nos escritos Cultura e valor, percebemos varias criticas de Wittgenstein (1998c) em
relacdo aos judeus, incluindo a si proprio. Observemos, por exemplo, que a primeira parte do
texto de 1931, inclusive ja citada®, apresenta tracos da presenca de Weininger (1985) tanto no
uso do conceito de génio, quanto no autodesprezo, tal como o filésofo austriaco se expressa.
O suicidio do escritor vienense foi considerado ético por ter sido coerente com as conclusées

as quais ele mesmo chegou em sua obra.

2.3.3 A questao do sentido da existéncia: Tolstoi revisitado por Wittgenstein

O conhecido autor russo Liev Tolstoi, nascido em 1828, vivenciou, pessoal e
profissionalmente, sentimentos e reflexdes de maneira intensa. Segundo Bartlett (2013, p. 14),
“Tolstoi viveu uma vida russa, € viveu muito mais vidas do que a maioria dos russos,
revelando tanto o dionisismo natural quanto o ascetismo cristdo que o filésofo Nikolai
Berdiaev define como as caracteristicas do povo russo”. As experiéncias vividas por Tolstoli,
desde a condicdo financeira privilegiada de sua familia, com acesso a educacdo, caras
diversdes e vicios, até o acumulo de dividas que dilaceraram seu patriménio familiar. A sua
condicdo de latifundiario lhe dava o direito de abusar das servas. Além disso, o rapido sucesso
profissional, o reconhecimento de sua brilhante capacidade cognitiva e de seu talento literario
e a insercdo nos privilegiados meios sociais e intelectuais motivaram-lhe excessiva vaidade
em todos 0s aspectos de sua vida. Se, por um lado, as facilidades sociais seduziram Tolstoi,
por outro, comecaram a incomoda-lo significativamente. As ideias suicidas eram frequentes, o
temor da morte e a falta de sentido para a vida fizeram com que o escritor entrasse em uma
profunda crise espiritual.

Tolstoi tinha por volta dos seus cinquenta anos quando a crise se estabeleceu com toda
forca. Encontrar um sentido para a vida ndo era uma escolha para o autor, mas a Unica saida
possivel para que ndo cometesse o suicidio. Inicialmente, sua busca € um questionamento que

perpassa a esfera da religido, haja vista que, tecnicamente, € o espaco de Deus, do

° “Entre os judeus o ‘génio’ s6 se encontra no homem santo. O mais grandioso dos pensadores Judeus nio passa
de um talento (Eu, por exemplo)” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 36).
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conformismo humano e da possivel felicidade. Contudo, as proprias experiéncias vividas pelo
autor tornaram-se material suficiente para a reflex&o sobre o sentido da vida:
Tolstoi poderia ser louvado por sua tentativa de melhorar os niveis de alfabetizacdo
em um pais em que, no final do século X1X, uma porcentagem infima da populacéo
sabia ler e escrever; por promover acfes humanitarias para atenuar o desastre
nacional que era a fome; e por ter a coragem de falar algumas verdades sobre um
regime corrupto, complacente e insensivel a pobreza de seus suditos. Inimeras

pessoas se aproximavam de Tolstoi com reservas, mas se convenciam de sua
sinceridade (BARTLETT, 2013, p. 20).

Em principio, ele encontrou na religido respostas que o satisfizeram, mas logo elas
foram repensadas e novos vazios existenciais se fizeram presentes. A passagem da religido
para a esfera da fé é um processo doloroso para o autor. E nesse ponto que se encontra o
sentido da vida no pensamento de Tolstoi, em que percebemos que o elemento da fé
estabelece um didlogo com a dimensdo da espiritualidade. Para melhor entendermos seu
pensamento, trabalharemos com as obras Uma confisséo (2017) e Resumo do Evangelho (The

Gospel in Brief).

2.3.1 Elementos axioldgicos para a busca do sentido da vida

Os vastos conhecimentos do autor acerca de temas como filosofia, religido e politica,
bem como o talento para escrever e ser reconhecido como escritor em seu tempo histérico e
social, fizeram com que Liev Tolstoi acreditasse, durante extenso tempo de sua vida, que era

um nobre homem privilegiado:

Em primeiro lugar, cabe salientar o anti-intelectualismo porque é o ponto dominante
em ambos 0s escritos. Exaustivamente, Tolstoi examina a si mesmo e ao dominio
intelectual cujos membros elevaram a profissdo literaria ao papel de ensinar a
humanidade, além de uma misséo civilizadora da qual Tolstoi duvida, especialmente
porque cada um desses individuos entendia tais objetivos de forma discordante e
arrogante (HAMLING, 2005, p. 70).

Consagrar-se como um escritor de sucesso, ndo ter problemas financeiros, ser de uma
familia tradicional e demais predicados sociais corroboraram a ideia de que um homem que se
enquadrasse nesse estereotipo nao deveria ter problemas que se tornassem uma ameaga para a
propria vida. No entanto, justamente o vasto conhecimento que tinha acerca dos temas ja
citados, a descrenca nos moldes de governo e nas instituigdes religiosas que estabelecem

formas comportamentais sem levar em consideragdo as crengas e necessidades individuais e,
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principalmente, a personalidade pacifistal® de Tolstoi contribuiram significativamente para
que duvidas e profundos questionamentos se instaurassem em seus pensamentos. Os vazios
existenciais refletidos em angustias gigantescas que beiravam o suicidio vdo nos revelando
sua sempre problematica busca pelo sentido da vida. A virada espiritual e determinante na
vida de Tolstoi é denominada, pelo proprio autor, pelo termo perelom (virada, ruptura, crise,
mudanga):
Desde a crise moral e seu chamado perelom, passou a haver um afastamento cada
vez maior entre Tolstoi e sua mulher e alguns de seus filhos (as filhas Ihe eram mais
préximas e o0 apoiavam, servindo-lhe mesmo de ajudantes e secretérias). Além disso,
0 escritor sentia-se envergonhado de suas riquezas. As ameacas de distribuir tudo o
que tinham para passarem a viver do préprio trabalho criou muitos conflitos entre

ele e a familia, e a esposa ameacou declara-lo fora de suas faculdades mentais e
incapaz (SOARES, 2013, p. 272).

Sobre essa tematica, “a interrogagdo de Tolstoi acerca do sentido da vida comeca na
infancia e mapeia sua evolu¢do espiritual com dolorosa e cativante honestidade.”
(BARTLETT, 2013, p. 305). Ressaltamos que a expressdo “sentido da vida” é compreendida
pelo escritor como “aquilo sem o qual ndo poderia existir a vida.” (TOLSTOI, 2017, p. 99).
Assim, entendemos que a busca do escritor russo vai além de tentar encontrar um caminho a
ser seguido; é, sobretudo, a tentativa de desvelar o motivo pelo qual deve viver seus dias. Para
isso, faz uma retrospectiva dos seus proprios conhecimentos e examina cautelosamente 0s
seus sentimentos. Em outras palavras, elabora uma autoanalise, colocando a prova sua
existéncia — incluindo o circulo social ao qual pertence —, seus conhecimentos intelectuais e
seus sentimentos.

Na obra Uma confisséo, escrita pelo autor em 1879, quando tinha 51 anos (apesar de a
primeira edicdo oficial na Russia datar de 1906), o escritor russo encontra-se em delicado
estado emocional. Os sentimentos de angustia, frustracdo e descrenca em tudo aquilo que
aprendera um dia, em sua infancia e juventude, e que ainda fazia algum sentido em sua
maturidade, comegaram a ruir e a provocar um terremoto em seu espirito. E nessa condico
emocional que Tolstoi questiona Deus, 0s ensinamentos, os ritos religiosos e a fé.

Essa busca faz transparecer um elemento que esta para além da esfera religiosa,
embora profundamente relacionado: a fé. Segundo o tradutor da obra para a lingua
portuguesa, Rubens Figueiredo, “em busca de alguma resposta para o sentido da vida, Uma

Confisséo se detém na questao da fé: como ela se forma, como ela se perde, de onde ela vem.”

10 Cf, “Carta a um hindu”.
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(FIGUEIREDO, 2017, p. 6). Vamos nos deter com maior cuidado nessa tematica no decorrer
deste texto.

Tolstoi é conhecedor da atmosfera religiosa. Ele foi batizado, obteve os ensinamentos
religiosos e sua familia professava a fé cristd ortodoxa. No entanto, esses componentes de sua
formacéo religiosa ndo foram suficientes para garantir sua adeséo espiritual. Inclusive, elucida
que “a doutrina religiosa que me foi transmitida desde a infancia desapareceu dentro de mim
[...]. Parei de crer no que tinham me transmitido desde a infancia, mas acreditava em algo”
(TOLSTOI, 2017, p. 19). O ponto que queremos destacar para nossa reflexdo € justamente
que o autor russo, embora ndo estivesse percebendo o sentido da doutrina religiosa a qual
pertencia, acreditava no sentido ético da vida:

Pertencer a uma determinada religido ndo importa; o importante € o homem e seu
sentimento de vida. Os ritos da Igreja ndo sdo tdo importantes quanto o
comportamento ético na vida; é isso que nos aproxima de Deus. Segundo ambos, as
regras estreitas da Igreja ndo constituem a base de nossa religido, mas constituem o

desejo de melhoria constante, um ideal concreto e vivo que estimula a fé viva
(HAMLING, 2005, p. 69).

Quando acompanhamos a narrativa do autor em suas confissdes, vamos percebendo
gue o sentimento da fé é a alavanca que impulsiona a busca pelo sentido da vida. Quando
falamos de fé, entendemos ser pertinente deixar claro que ndo estamos fazendo referéncia a fé
religiosa, haja vista as inimeras criticas de Tolstoi. O escritor russo faz a distin¢éo entre os
crentes da sua classe social e os crentes pobres. Em ambos os casos, contudo, ha criticas na
obra Uma confisséo.

Na perspectiva tolstoiana, o crente de sua classe social ndo alimentava a fé com um
sentimento verdadeiro, pois estava mais interessado em manter ou melhorar suas condi¢fes
sociais e econdmicas. Dessa forma, transformava a fé em uma espécie de ancora para afiancar
sua ascensao social. Citemos uma das criticas aos crentes de sua classe social:

[...] Os crentes de nosso circulo, eram exatamente como eu, viviam na fartura, se
esforcavam para aumenta-la ou conservé-Ila, temiam as privagoes, os sofrimentos, a
morte e, assim como eu e todos nds, que ndo somos crentes, viviam para satisfazer
as luxdrias, viviam tdo mal, sendo ainda pior, do que 0s que ndo creem.

Nenhum argumento conseguia me convencer da verdade de sua fé. [...]

E compreendi que a fé dessas pessoas nao era a fé que eu buscava, que sua fé ndo é
uma fé, mas apenas um dos consolos epicuristas na vida. Compreendi que essa fé se

presta, talvez, sendo ao consolo, pelo menos certa distracdo para um Salomé&o
arrependido, no leito de morte (TOLSTOI, 2017, p. 86).

J& entre os crentes trabalhadores, pobres, simples, sem instrucdo, 0s peregrinos, 0s
monges, 0s cismaticos, 0s mujiques, hd uma fé mais sincera e genuina, portanto, fortalecida.

Essa forma de fé, segundo Tolstoi (2017), é capaz de dar sentido a vida:
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[...] toda a vida dos crentes trabalhadores era uma confirmacdo do sentido da vida
fornecido pelo seu conceito de fé. Passei a observar a vida e a crenca dessas pessoas
e, quanto mais observava, mais me convencia de que elas possuem fé verdadeira,
que sua fé é necessaria para elas e Ihes da o sentido da vida e a possibilidade da vida
(TOLSTOI, 2017, p. 87).

Em principio, Tolstoi (2017) acreditou nessa forma de fé e inclinou-se a ela, crendo ter
encontrado o caminho para alcancar o sentido da vida. Nesse momento de sua vida, concebe a
existéncia de Deus e entende que ele € autor daquilo que mais procura, isto €, o sentido da

vida:

Tal sentido se posso exprimi-lo era o seguinte. Todo homem veio a este mundo pela
vontade de Deus. Deus criou 0 homem de tal modo que todo homem pode perder
sua alma ou salva-la. A missdo do homem na vida é salvar sua alma; para salvar sua
alma é preciso viver de acordo com Deus, mas para viver de acordo com Deus é
preciso renunciar a todos os confortos da vida, trabalhar, resignar-se, suportar e ser
misericordioso (TOLSTOI, 2017, p. 104).

Entretanto, essa forma de crer exige que se passe pelas vivéncias e ritos. Nesse
aspecto, Tolstoi (2017), ainda que tenha se dedicado a tentativa de experimentar essa forma
de fé religiosa, e durante certo tempo tenha acreditado ter resolvido seu problema, teve seu
olhar sempre rigoroso e l6gico, o que Ihe fez perceber que se tratava de uma forma de fé ainda
incipiente. Eis as palavras do autor: “[e]scondia de mim mesmo as contradiches e as
obscuridades da crenga. Mas essa forma de entender os rituais tinha um limite. [...] eu mentia
e, desse modo, destruia por completo minha relacdo com Deus e perdia totalmente qualquer
possibilidade de f&” (TOLSTOI, 2017, p. 110).

Apesar dos dissabores encontrados ao longo da caminhada tolstoiana a procura do

sentido da vida, a ideia ou sentimento de fé permanece, mas enquanto forca da vida:

Na trajetéria da evolucdo religiosa de Tolstoi, notam-se suas angustiadas questdes
sobre o sentido da vida segundo a razdo, que nao o ajuda, nem o consola e o leva ao
suicidio; seu esforco para entender Deus racionalmente e sua oracgao interior a Deus
para ajudéa-lo a entendé-lo; seu esforco para resistir a um sentido transcendente de
existéncia, um esforco impedido por ndo saber ou compreender quais Sd0 0S
“mistérios da humanidade” dos quais ele mesmo faz parte. Fala de sua busca ansiosa
por uma explicacdo valida que lhe dé o sentido da vida, através dos campos do
conhecimento humano: as ciéncias exatas, os sistemas filosoficos que o levam a
conclusdo devastadora de que a vida ndo tem sentido se é procurado com raciocinio.
Vocé o ouve formular a pergunta de outra forma, isto €, como ele deve viver, e a
resposta “segundo a lei de Deus” que o leva a fé como forca de vida e ao amor ao
préximo. Mas também se diz que esse encontro subjetivo com uma ideia de Deus
ndo apazigua suas preocupacdes interiores; [...] nos Didrios, o seu intelecto impede
vocé de acreditar plenamente. Eu s6 poderia tentar acreditar. (HAMLING, 2005, p.
70).

E o sentimento ou ideia de que existe uma resposta coerente capaz de responder qual é
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o0 sentido da vida. Observemos a afirmacéo de Tolstoi (2017, p. 86): “Para que a humanidade
toda possa viver, para que a humanidade dé continuidade a vida, dando a ela um sentido, esses
milhGes de pessoas precisam ter um conceito de fé diferente e verdadeiro”. Portanto, ¢ uma fé
genuina no existir, em acreditar que a vida tem um sentido e que, mesmo sem saber a resposta
ou onde encontréa-la, hd motivacdo para seguir na busca visceral pelo sentido, lutando contra
si mesmo, contra 0s proprios sentimentos e saberes adquiridos ao longo da existéncia.

A experiéncia de buscar o que da a vida seu sentido nos parece a resposta que o
escritor tanto intenciona alcancar. Essa procura visceral vai se dando em seu proprio existir e
revelando a fé que ha no exercicio do pensar, na constituicdo do ser moral e, por fim, no
existir da engrenagem da propria vida. A resposta objetivada ndo foi alcangada por Tolstoi,
mas sim o processo da experiéncia, as relacfes estabelecidas, os questionamentos, os filtros
necessarios para compreensao do que realmente faz a vida ser.

Esse fato é de extrema relevancia e figura dentre as grandes questdes da existéncia
humana. Para além disso, ressaltamos que tal busca pela forca do que faz a vida ser como é
mostra-se ainda mais intensa para o individuo que esta a beira de um suicidio, como é o caso
de Tolstoi.

William James, em sua obra Variedades da experiéncia religiosa, no capitulo
denominado “A alma enferma”, aborda especificamente o pensamento de Tolstoi na obra

Minha confissao:

Deixou-nos Tolstoi, em seu livro intitulado Minha Confissao, um relato maravilhoso
da crise de melancolia que o levou as suas proprias conclusdes religiosas. [...]
Estimulou o intelecto de Tolstoi a um doloroso e opressivo questionar e a um
esforcar-se por lograr o alivio filoséfico (JAMES, 1995, p. 72).

Embora ndo seja nosso objetivo discutir o diagndstico de James!! a respeito de Tolstoi,
nos chama a atencdo seu enquadramento como uma “alma enferma”. O termo utilizado nos
faz perceber mais intensamente que o processo atravessado pelo escritor russo foi
extremamente arduo e doloroso para a sua existéncia.

Podemos considerar que Tolstoi atravessou uma experiéncia mistica, o perelom,
colocando a si mesmo como elemento de observacdo, se questionando quanto as ideias
religiosas e quanto ao comportamento daqueles que se diziam religiosos, além de examinar as
relacdes na esfera da religiosidade. O que estamos tentando demonstrar é que, embora o autor

faca reflexdes sobre temas religiosos e a ideia de Deus, a resposta instituida das religides ndo

11 Segundo William James (1995, p. 72), Tolstoi sofreu de profunda crise de melancolia. Esse estado foi
detalhadamente estudado pelo autor estadunidense.
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é a aceita por Tolstoi.

A “Carta a um hindu” (1908) é uma correspondéncia trocada entre o indiano Tarak
Nath Das (1884-1958) e Tolstoi. Tarak escreve para Tolstoi na intencéo de que ele corrobore
com a ideia de libertar a india da dominagio inglesa por meio de uma acdo violenta. O
escritor russo responde mencionando sua teoria da ndo violéncia e do amor. Segundo Rabelo
(2008, p. 85), “Tolstoi comega a carta citando um verso do livro sagrado dos Vedas, e
termina-a citando Krishna”.

Gandhi, ao tomar conhecimento da carta, se interessa pelas ideias tolstoianas e, assim,
passa a estabelecer uma relagdo com o autor russo. Na carta de Tolstoi para Gandhi, datada de
7 de setembro de 1910, lemos o seguinte trecho:

O que chamam de nédo-violéncia nada mais é, em sua esséncia, do que a doutrina do
amor, livre de falsas interpretacGes. Ora, 0 amor, ou Seja, a aspiracdo das almas
humanas a unido, bem como a atividade que provém dessa aspiracdo, representam a
Gnica e suprema lei da vida humana, e cada pessoa sabe e sente isso no fundo de sua
alma (esse fato torna-se mais evidente em criangas); todo ser humano tem
conhecimento disso até o momento em que ndo se confunde com falsos

ensinamentos do mundo. Esta lei foi apregoada por todos os sabios da terra: tanto
por hindus como por chineses, hebreus, gregos e romanos (TOLSTOI, 2008, p. 111).

O escritor russo, no percurso da sua pesquisa, ndo se ampara em respostas de doutrinas
religiosas. Nossa hipdtese é que, durante o processo de analise e reflexGes, ele vai se
direcionando para sua prépria humanidade para que possa alcancar a resposta quanto ao
sentido da vida. Observamos que Tolstoi conseguiu extrair uma espiritualidade desvinculada
das religides e encontrou o sentido da vida através do amor e da teoria da ndo violéncia,
revelando, através de seus escritos, uma espiritualidade que o motivava a ser melhor enquanto
ser humano. A nosso ver, a busca pelo autoconhecimento e, por conseguinte, pelo sentido da
vida, levou Tolstoi a um saber que ele exprimiu em seus textos. O autor acreditava que era

possivel transformar a si mesmo e ser melhor para a sociedade:

Por volta dos cinquenta anos de idade, relata Tolstoi que comegou a ter momentos
de perplexidade, momentos do que ele denomina suspensdo, como se ndo soubesse
“como viver” ou o que fazer. E manifesto que estes foram momentos em que a
excitacdo e o interesse que nossas funges provocam naturalmente, haviam cessado.
A vida outrora encantadora, era agora vazia, mais do que vazia, morta. Coisas cujo
sentido sempre fora evidente por si mesmo ja ndo tinham nenhum sentido. As
perguntas “Por qué?” e “E depois?” principiaram a acossa-lo cada vez mais amiude.
De inicio, tivera a impressdo de que essas perguntas eram respondiveis e que lhe
seria facil encontrar as respostas, contanto que se desse ao trabalho de busca-las; a
medida, porém, que se tomavam mais e mais urgentes, percebeu que elas eram como
0s pequenos achaques de um homem doente, a que este presta pouca atengdo até o
momento em que se transformam num sofrimento continuo, e ele percebe que o que
se lhe afigurava um distarbio passageiro significa a coisa mais momentosa do
mundo, significa a morte (JAMES, 1995, p. 74).
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Esse elemento reforca nossa afirmacdo quanto a relacdo entre o sentido da vida e a
esfera da espiritualidade. Embora os fenémenos religiosos sejam a mola que impulsiona os
guestionamentos tolstoianos, a resposta que o0 escritor encontra esta para além dela. H4 um
sentido ético que perpassa todo o processo de autoconfissdo do autor.

A consciéncia moral é, em muitos aspectos, uma direcdo que nutre a qualidade mais
profunda do humano que procura encontrar o sentido da vida e da experiéncia humana, o que
chamamos de espiritualidade. Por essa via, tal conceito, enquanto relacionado ao ideal de
consciéncia moral, pode ser perfeitamente compreendido como experiéncia ética.

Assim, destacamos o aspecto ético em que Tolstoi busca o sentido da vida, dai a esfera
da espiritualidade como dimenséo profunda do ser humano:

Esses fatos mostram o grande antagonismo entre as maneiras sadia e mérbida de ver
a vida. Para James, todavia, a alma doente envolve um dominio mais amplo de
experiéncia e acaba sobrepondo-se a alma sadia. De fato, o0 método de desviar a
atengdo do mal e viver apenas sob a luz do bem é espléndido apenas enquanto
funciona. Assim que surge a melancolia, ndo é mais possivel desviar a aten¢do do
mal. Ora, a alma otimista é incapaz de encarar 0 mal como parte auténtica da
realidade. E, no final das contas, ele pode constituir a melhor chave para entender o
sentido da vida. Portanto, se a salde mental falha em conceder qualquer atencéo
positiva ao sofrimento e & morte, ela é formalmente menos completa que os sistemas

que tentam pelo menos incluir tais elementos em suas explicagbes (MARGUTTI
PINTO, 1998, p. 71).

Em sua obra Exposic¢fes do evangelho — embora ndo concorde com a versdo classica
do evangelho —, Tolstoi fica com aquilo que considera ser o essencial do cristianismo. Por
isso, resolve fazer a sua propria versao.

Com base nessa interpretacdo, Tolstoi considera ter encontrado a resposta para a
questdo do “sentido da vida” e, a partir dai, como afirmam Janik e Toulmin (1991), faz com
que o seu objetivo seja ensinar o que descobriu aos homens. Segundo os autores, para Tolstoi,
0 ser humano deve buscar a vida contemplativa do espirito e, sendo assim, as vontades da
carne devem ser superadas em beneficio do que € realmente importante para a felicidade
humana. Ndo se trata de uma doutrina, mas de uma espécie de zelo para com o semelhante ou
de uma releitura do mandamento cristao: “ama ao préximo como a ti mesmo”.

Na mesma obra, Tolstoi aborda a expressao “sentido da vida” como um entendimento
da vida: “A mensagem de Jesus Cristo substitui a f¢ num Deus tangivel pelo entendimento da
vida” (THEMUDO, 1989, p. 114). Assim, para o escritor, entender a vida é mais do que uma
busca por um Deus transcendente. E uma forma de fazer a vida acontecer através da dimensao

da espiritualidade:
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Ao longo do Resumo do Evangelho, a emergéncia do homem para a verdadeira vida
traduz-se na expressao constante de conformidade de vontade individual a vontade
do Pai, significando, como dissemos, o viver a vida no real, nessa abertura a0 mundo
e aos outros, operada pela nova orientacdo do desejo (THEMUDO, 1989, p. 114).

Essa relagdo pode também ser verificada no livro Uma confissdo, em que Tolstoi fala
a respeito da questdo da fé. O sentido da vida, para ele, é visceral para 0 humano. E o sentido
da vida, que motiva a disposicdo em vivenciar os dias, e ndo pode estar para além da propria
existéncia humana, ndo pode ser um conceito do transcendente, conforme ele mesmo escreve
acerca do conceito de Deus: “‘O conceito de Deus ndo é um Deus’, disse a mim mesmo, ‘0
conceito é algo que se passa dentro de mim, o conceito de Deus € algo que eu posso estimular,
e também posso ndo estimular, dentro de mim” (TOLSTOI, 2017, p. 99). O que percebemos ¢
gue essa nocdo nao pode ser uma palavra com significado ensinado, ainda que dentro de um
templo sagrado, ou que seja passado pelos ancestrais, ou ainda pelos individuos mais
humildes e ndo pode variar de acordo com a necessidade humana. Fato € que, como
acreditamos, Tolstoi encontra o sentido da vida a partir de si mesmo e de suas experiéncias na
esfera da espiritualidade.

Destacamos elementos do pensamento de Tolstoi que, a nosso ver, podem ser lidos a
luz de Wittgenstein. A partir disso, trabalharemos com a nogdo ética do fildsofo austriaco

para, em seguida, o relacionarmos a perspectiva de Tolstoi sobre o sentido da vida.

2.3.3.1 Tolstoi e Wittgenstein: pontos em tangéncia acerca do sentido da vida

Em 11 de outubro de 1914, Wittgenstein deixa registrado nos Diarios secretos: “Noite
tranquila. Levo sempre comigo e em todos os lugares, como um talismd, o ‘Resumo do
Evangelho’ de Tolstoi” (WITTGENSTEIN, 1991, p. 69). Consoante a tal assertiva, fica clara
a relevancia do escritor para o filésofo.

A religido € de extrema significancia tanto para Tolstoi, quanto para Wittgenstein. O
elemento em comum entre ambos, no tocante ao tema, é a relacdo da fé com o sentido da vida.
Tolstoi (2017), conforme observamos, estabelece a diferenciacdo entre as formas de crer.
Compara a autenticidade dos sentimentos quando se refere a fé. Uma fé fortalecida é mais
pura e menos relacionada as instituicdes religiosas. Nas observagdes dele, a fé genuina é
despojada de vaidades ou de saberes prolixos, haja vista que os mais humildes eram capazes
de carregar consigo uma fé tdo salutar que era capaz de dar-lhes o sentido da vida.

No aspecto da fé, Wittgenstein (2008f) concorda com Tolstoi (2017), j& que também
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analisa as formas de crenca. A conclusdo do filésofo é de que a fé, por ndo exigir nenhum tipo
de prova, € uma forma diferenciada de crer. E, caso exigisse, ndo fortaleceria a crenca — pelo
contrario, a enfraqueceria. E este é justamente o diferencial. Se o ato de acreditar é atrelado a
concretude das provas, a fé € uma contracrenca no que tange ao limite do conhecimento
cientifico. Por outro aspecto, é preciso que o individuo de fé acredite em algo. Tal crenca é
uma adesdo firme e inquebréavel que se conecta, inexplicavelmente, ao religioso. Essa relacao
proporciona ao crente a justificativa de toda a sua vida, apresentando-lhe o sentido dela.

Levando em consideracdo o contexto que envolve a fé e o sentido da vida, explanamos
que, nesse movimento entre a partida e a chegada, é preciso que o individuo adote uma regra:
a necessidade de agir para a pratica do bem. Essa forma de a¢do torna-se um imperativo ético,
porém motivado pela ideia de Deus ou de um ser supremo. Em Wittgenstein e Tolstoli,
podemos falar de Deus, no sentido cristdo; apesar da etnia judaica de Wittgenstein,
recordemos da forte presenca cristd de sua mée. Para ambos, a religido relaciona-se com a
pratica necessaria do bem e este se faz realizavel por meio das a¢es humanas, porque € um
imperativo divino. Assim, visualizamos a ética associada a religido, no ponto de vista tanto de
Wittgenstein, quanto de Tolstoi.

Nesse caso, o religioso ndo é marcado por uma estrutura religiosa pensada por
homens, mas do movimento da fé que suscita a decisdo de buscar o amor e o bem, ja que se
conecta a Deus sem intermediarios. E é na area interna desse triangulo, entre fé, individuo
religioso e Deus, que o sentido da vida se torna axiomatico.

Um dos aspectos relevantes do pensamento tolstoiano é a relacao entre ética e estética.
Contrapondo-se a essa relacdo estd o componente da fala, que é a forma de expressdo do
pensamento racional. Sob esse aspecto, a funcdo primordial da arte é a transmissdo dos
ensinamentos morais. Sendo assim, compreendemos que a ética € o sentimento e a arte —
estética — € a expressdo da ética. Portanto, ndo se fala de ética em termos de teorias; no
maximo, ela pode ser descrita em termos literarios ou sob outra forma de expressdo artistica.
Convéem remetermo-nos a questao do problema da vida presente na perspectiva tolstoiana:

Se nos voltarmos para 0s ramos do conhecimento que ndo estdo interessados no
problema da vida, mas em encontrar uma resposta as suas proprias indagagdes
cientificas, rendemo-nos em admiracdo pelo intelecto humano, mas sabemos, de
antemao, que ndo obteremos resposta a nossa questdo sobre a propria vida, pois

esses ramos do conhecimento ignoram diretamente a questdo da vida (TOLSTOI,
2017, p. 182).

Sobre o sentido da vida, entendemos que a compreensao filosofica, tanto de Liev

Tolstoi, quanto de Ludwig Wittgenstein, remete aquilo que motiva a existéncia do sujeito em
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sua completude, em termos praticos, e que tal sentido ndo pode ser definido em palavras — se
é que h&d um termo que possa expressa-lo. Somente através das experiéncias vivenciadas por
ambos, cada um com suas peculiaridades, é que o sentido se apresenta em seus escritos como
um pano de fundo. Nesse direcionamento, na obra Movimentos de pensamento: diarios de
1930-32 / 1936-37, Wittgenstein (2010, p. 157) afirma que “[...] essa vida € o amor, 0 amor
humano ao perfeito. E isso ¢ a fé.”. E amar é essencialmente uma experiéncia, e o sentido da
vida esta associado ao amor. Portanto, a ética €, a nosso ver, o pano de fundo que orienta essa
experiéncia a perfeicdo absoluta, a saber, a esfera mistica, na qual a forma de compreensao é
pela via da razdo intuitiva, em pleno movimento com o dinamismo espiritual do existir
humano.

A busca pelo sentido da vida € um caminho em continua construcdo. Para tanto,
Tolstoi responde metaforicamente, no cenario imageético do sonho, na obra Uma confisséo,

em um pds-escrito de 1882:

Estou deitado na cama. N&o estou bem nem mal, estou deitado de costas. Mas
comego a pensar se é bom ficar deitado; e parece que ha algo incbmodo em minhas
pernas: ndo sei se € algo apertado, se € algo &spero, mas sei que ha algo incémodo;
sacudo as pernas e, a0 mesmo tempo, comego a refletir a respeito de como estou
deitado, sobre o que estou deitado — algo que até entdo nunca me havia passado pela
cabeca. E, ao observar minha cama, vejo que estou deitado em cima de umas tiras
feitas de corddes trancados, presas aos cantos da cama. Os tornozelos estdo em cima
de uma dessas tiras, as coxas estdo sobre outra tira, e as pernas ficam numa posicéo
incOmoda. Por algum motivo, sei que é possivel remover as tiras trangadas. E, com
um movimento dos pés, afasto a tira que esta na ponta, embaixo das pernas. Parece-
me que assim ficarei mais tranquilo. Porém eu a afastei demais, quero pega-la de
volta com os pés, no entanto, com esse movimento, outra tira desliza por baixo da
coxa e meus pés ficam pendurados. Fago um movimento com todo o corpo, para me
ajeitar melhor, absolutamente convencido de que logo vou me acomodar; porém,
com esse movimento, outras tiras deslizam e se deslocam por baixo de mim e vejo
que a situacdo vai de mal a pior: toda a parte de baixo de meu corpo esta solta em
suspenso, 0s pés ndo alcangam o chdo. Eu me apoio apenas nas costas e sinto nao sé
um incdmodo, mas também, por algum motivo, pavor. S6 entdo me pergunto algo
que, antes, ndo me passou pela cabeca. Eu me pergunto: onde estou e sobre o que
estou deitado? Comego a olhar em volta e, antes de tudo, olho pra baixo, onde meu
corpo esta em suspenso e onde, eu sinto, devo cair a qualquer momento. Olho pra
baixo e ndo acredito em meus olhos. Nao é apenas que eu esteja num lugar muito
alto, como se estivesse no topo da mais alta torre ou da mais alta montanha, mas sim
numa altitude tdo grande como nunca seria capaz de imaginar.

Né&o sou capaz sequer de concluir se fato avisto algo 14 embaixo, naquele abismo
sem fundo, a beira do qual estou pendurado e para o qual me sinto puxado. O
coragdo se aperta e sinto pavor. Olhar para l4 me horroriza. Sinto que, se eu olhar,
logo vou escorregar das Ultimas tiras trancadas e morrer. N&o olho, mas ndo olhar é
pior ainda, porque penso no que vai acontecer comigo, dali a pouco, quando eu
despencar das Ultimas tiras trangadas. E sinto que, por causa do pavor, perco o
altimo ponto de apoio e, lentamente, escorrego sobre as costas, cada vez mais para
baixo. S6 mais um instante e vou despencar. E ndo me vem uma ideia; isso ndo pode
ser verdade. E um sonho. Acorde. Tento acordar e ndo consigo. “O que fazer, o que
fazer? ”, pergunto a mim mesmo, e olho para cima. Para cima, também é um
abismo. Olho para esse abismo do céu e tento esquecer o abismo I& de baixo e, de
fato, esqueco. O infinito de baixo me repele e me apavora; o infinito do alto me atrai
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e me sustenta. Assim, estou pendurado a beira do abismo, sobre as Gltimas tiras que
ainda ndo deslizaram por baixo de mim; sei que estou pendurado, mas s6 olho para
cima ¢ meu medo passa. Como acontece nos sonhos, uma voz me diz: “Preste
atengdo, aqui esta ele!”. E olho cada vez mais para cima, no infinito do alto, e sinto
que me tranquilizo, lembro tudo o que passou e recordo como tudo aconteceu: como
sacudi as pernas, como fiquei em suspenso, como me apavorei e como me salvei do
pavor, quando comecei a olhar para o alto. E pergunto para mim mesmo: “Muito
bem, mas e agora, eu ndo continuo pendurado do mesmo jeito?”. E assim que olhei
para o lado, senti, com todo o corpo, o ponto de apoio sobre o0 qual estou escorado. E
vejo que ja ndo estou mais pendurado, e que ndo estou caindo, mas sim firmemente
apoiado. Eu me pergunto como estou apoiado, me apalpo, olho em volta, e vejo que,
embaixo de mim, embaixo do centro de meu corpo, ha uma tira trancada e que eu,
olhando para cima, estou deitado sobre ela nao equilibrio perfeitamente estavel e
que, ja antes, era sO ela que me sustentava. Entdo, como acontece nos sonhos, o
mecanismo por meio do qual estou apoiado com firmeza me pareceu muito natural,
compreensivel e incontestavel, apesar de, na vigilia, esse mecanismo néo ter nenhum
sentido. No sonho, até me admirei de ndo ter entendido isso antes. Revelou-se que,
na minha cabeceira, h4 uma coluna, e a firmeza dessa coluna ndo admite nenhuma
divida, apesar de essa coluna fina ndo estar apoiada em nada. Depois, vejo que, a
partir da coluna, de modo muito sagaz e muito simples, esta estendida uma tira
trancada e que, se deito com 0 meio do corpo sobre essa tira trancada e olho para o
alto, ndo ha nem como imaginar que eu va cair. Tudo isso ficou muito claro para
mim e me senti contente e tranquilo. E pareceu que alguém me dizia: olhe bem,
lembre-se. E acordei. (TOLSTOI, 2017, p. 127)

A narrativa alegdrica de Tolstoi motiva o leitor a perceber que o pensamento
estritamente intelectual ou cientifico ndo é capaz de expressar e nem de explicar o sentido da
vida. Isso dialoga com as consideracdes de Wittgenstein acerca do tema, na primeira fase de
seu pensamento, ou seja, a critica referente a impossibilidade de resposta cientifica para esse

sentido. Vejamos a afirmacéo do filésofo nos aforismos tractatianos 6.52 e 6.521:

Sentimos que, mesmo que todas as questdes cientificas possiveis tenham obtido
resposta, nossos problemas de vida n&o terdo sido sequer tocados. E certo que nio
restara, nesse caso, mais nenhuma questdo; e a resposta é precisamente essa.
Percebe-se a solucéo do problema da vida no desaparecimento desse problema. (Nao
¢ por essa razao que as pessoas para as quais, apos longas dividas, o sentido da vida
se fez claro ndo se tornaram capazes de dizer em que consiste esse sentido?)
(WITTGENSTEIN, 2009, p. 279).

Quando Wittgenstein (2009) afirma que, caso todas as perguntas cientificas tenham
sido respondidas, os problemas da vida ndo terdo sido tocados, entendemos que isso se deve
ao fato de que o problema do sentido da vida ndo estd no mundo dos fatos, mas fora dele e,
simultaneamente, no seu limite, a saber, na condigdo transcendental. Nesse caso, é a partir
desse limite que se torna possivel sua propria existéncia. Nao ha pergunta cientifica que possa

contemplar o sentido da vida, pois o discurso racional ndo € capaz de responder a questdes
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transcendentais'?. Por conseguinte, o chamado “problema da vida” deixa de existir, haja vista
que nédo faz parte do mundo. Por fim, as solugdes para tais reflexdes ndo se encontram no
mundo, mas no seu limite.

Outro elemento a se considerar é que Tolstoi (1997; 2017) utiliza-se do instrumento
linguistico da alegoria para expressar a sua resposta. Sob esse aspecto, segundo Wittgenstein
(2009), as linguagens religiosa e ética parecem constantemente utilizar similes, isto €, uma
expressao que serve de auxilio para elucidar o sentido de algo que queremos dizer. Todavia, 0
problema do simile em um contexto religioso € a auséncia de sentido, ja que o termo
substituido®® ndo possui um contetido descritivo, por ter conotagdo absoluta.

Segundo Matoso (2012, p. 159), “a influéncia da obra de Tolstoi ndo se esgota no
‘ponto ético’ do Tractatus, que tanto intrigaria os seus leitores: ela estende-se, mais difusa, a
filosofia tardia de Wittgenstein”. O autor destaca que as proposi¢des consideradas sem sentido
por Wittgenstein tornam-se compreensiveis para o leitor, a partir da técnica literaria utilizada.
A técnica é a escada wittgensteiniana: primeiro suba e, quando alcancgar o topo, abandone-a.
Assim, leia o livro todo e, depois que terminar, perceba que ha elementos citados nele que ndo
foram ditos, mas mostrados — ainda que empiricamente — ou, pelo menos, foi apontada a
direcdo para 0 que se mostra transcendentalmente — apesar de sabermos que o mostrar
empirico nada tem a ver com o mostrar transcendental proposto por Wittgenstein. Com essa
técnica, Wittgenstein faz com que o leitor estabeleca um confronto entre aquilo que leu e o
que ndo pode ser dito, exigindo uma agucada atencao:

[Clonsiste em levar o leitor, através da sua imaginacao, a acreditar que naquele livro
se encontram enunciadas doutrinas, teses ou solugdes finais para problemas
filoséficos para, em seguida, leva-lo a ver claramente que nada ali é dito sobre tais

problemas, transformando deste modo a nossa compreensdo (MATOSO, 2012, p.
239).

Em outras palavras, uma leitura atipica do desdito. Trata-se de um incentivo do
filésofo para que o leitor tenha a oportunidade de perceber que a filosofia esta para além do
que é dito ou ensinado. A concluséo do desdito s6 pode ser do proprio leitor — inclusive, um
leitor que esteja familiarizado com o tema da ética, ja que em carta para o editor Von Ficker,
afirma que o objetivo do livro é ético, além de ressaltar, na primeira linha do prefacio, que

“[e]ste livro talvez seja entendido apenas por quem ja tenha alguma vez pensado por Si

12 Ressaltamos que o termo “transcendental” implica, segundo Wittgenstein, condicdo de possibilidade de existir
algo que se mostra no mundo.
13 Abordaremos o tema detalhadamente no Capitulo 3.
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proprio o que nele vem expresso — ou, pelo menos, algo semelhante.” (WITTGENSTEIN,
2008f, p. 131).

A mesma técnica de leitura € realizada por Tolstoi quando escreve Khadji-Murat.
Segundo Matoso (2012):

[E]sta obra exige do seu leitor algo que o Tractatus também exige: uma atencdo
particular ao que nele se encontra ausente. [...] “abandonar a escada” e deixar de ler
proposicfes sem-sentido como se tratassem de proposicfes com sentido, permite
produzir-se o pretendido efeito terapéutico, o ponto ético destes livros: libertar o
leitor do seu proprio desejo de neles encontrar uma doutrina ou um qualquer tipo de
conhecimento (MATOSO, 2012, p. 239).

Destarte, tanto Wittgenstein, quanto Tolstoi designam objetivos éticos para suas obras,
propiciando que o leitor os alcance por meio da técnica literaria em comum.

O elemento da técnica literaria € fundamental, porque na obra Khadji-Murat —
interpretada, segundo Matoso (2012), como uma narrativa filosofica — aquilo que nédo pode ser
dito estéa contido no que foi dito e, seguindo a orientacdo do fil6sofo de ler apenas o prefacio e

a conclusao,

Tolstoi consegue, ainda assim, ou precisamente por isso, mostrar uma forma de vida
religiosa, a fé como uma entrega apaixonada a um sistema de coordenadas, a
“auséncia do ético” de narrativas como Hadji-Murat (¢ Os Meus Evangelhos!)
ganha novos contornos. A “filosofia” de Tolstoi apresenta-se ali sob a Unica forma
possivel — como o pano de fundo, como Wittgenstein diz em relagdo as suas
investigacGes gramaticais, a partir do qual a parte escrita da sua biografia sobre
Hadji-Murat adquire o sentido. A “auséncia do ético” transforma-se na “auséncia do
explicitamente ético”, corrigindo-se assim 0s excessos decorrentes do processo de
purificacdo do transcendente (MATOSO, 2012, p. 244).

O conhecimento de Wittgenstein sobre a obra de Tolstoi permitiu que a obra do
escritor pudesse ser lida a partir de uma narrativa filoséfica, em que os elementos do religioso
pudessem ser mostrados. A nocdo de mostrar ndo mais ocorre nas Investigacgdes filosoficas,
entretanto, uma forma de vida é algo que s6 pode ser mostrada, jamais descrita, porque é uma
acdo, uma decisdo que implica sentido de vida e por isso, somente o individuo pode viver.
Apesar disso, para 0 ndo crente, identificar tragos de uma forma de vida religiosa somente
acontece a partir da observacdo e da compreensdo pré-racional. Quando utilizamos a
expressao pré-racional, ndo intencionamos falar que é irracional — porque ndo é —, mas sim
gue ndo é uma compreensdo estruturada em métodos exclusivamente da ordem do racional.

Para finalizarmos as aproximacdes dos escritos ndo filosoficos de Tolstoi com a

14 Titulo da obra em lingua inglesa: The Gospel in Brief.
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filosofia de Wittgenstein, citamos Thompson (1997, p. 114):

O que vemos entdo se colocarmos o Tractatus e Uma Confissédo lado a lado é um
conjunto de ideias compartilhadas. (1) A filosofia ndo é Ciéncia. (2) A filosofia é
uma atividade de esclarecimento. (3) Esse esclarecimento nos permite ver quais
sentengas tém significado, quais sentengas sdo usos coerentes, mas sem contetido, do
simbolismo (tautologia) e o que sentidos sdo construgdes as quais nenhum
significado claro foi dado (Absurdo). E (4) esse esclarecimento ndo depende de
nenhum conhecimento técnico especial; simplesmente envolve nossa habilidade
natural.

Estas s@o as nossas impressdes acerca das aproximacoes entre Tolstoi e Wittgenstein,
que vao desde o conteudo até a técnica literéria utilizada pelo filésofo, que proporciona uma
leitura com o viés de narrativa filos6fica para algumas obras do escritor russo. Ambas as
obras abordam questdes relacionadas a fé e a religido.

Embora tenhamos apresentado aproximac@es entre o escritor e o fildsofo, a influéncia
de Tolstoi sobre Wittgenstein tornou-se objeto de aprecia¢bes opostas. Kaufmann (1961, p.
7), sugerindo que a decisdo de Wittgenstein de abandonar a sua fortuna para viver uma vida
simples e austera resultava da influéncia de Tolstoi, preocupa-se em ressaltar que:

Entre os filésofos, Ludwig Wittgenstein, cuja influéncia sobre a filosofia inglesa e
americana apos a Segunda Guerra Mundial de longe ultrapassa a de todo outro

pensador, tinha grande admiracdo por Tolstoi [...]. Mas a sua filosofia e a sua
influéncia académica ndo refletem esse impacto.

Assim, varios comentadores eminentes, reconhecendo a influéncia de Tolstoi sobre as
escolhas de vida e sobre a atitude pessoal de Wittgenstein, descartaram a possibilidade de que
as obras filos6ficas maiores deste pensador tenham guardado traco dessa influéncia.

Para os objetivos da nossa pesquisa, compreendemos que ha uma forte conexdo entre
os dois autores, conforme citamos em varias passagens anteriormente. E, para nos
respaldarmos, nos orientamos pelas ideias de Matoso (2012) e Thompson (1961).

Embora essa questdo seja realmente interessante, destacamos que solucionar essa

questdo ultrapassa os limites desta tese.’®

2.3.2 A feicdo kierkegaardiana da fé

No mundo do idealismo alemao hegeliano, que buscava no sistema uma formulagéo de

tudo, onde a razdo imperava e a fé se formulava pela logica, surge Sgren Aabye Kierkegaard.

15 Para mais esclarecimentos, sugerimos o artigo de Sattler “Wittgenstein et la vie véritable: le Tractatus, les
Carnets et I’Abrégé” (SATTLER, 2011).
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O filésofo dinamarqués, nascido em 1813, cresceu em meio a igreja luterana da Dinamarca
onde teve sua educacdo e sua formulacdo de pensamento inteiramente num mundo crist&o.
Para o filésofo de Copenhague, s a paixao pela fé pode responder as caréncias de um homem
envolto em sombras e esquecimento, amarrado aos proprios sentimentos, sem forca de se
transformar.

Seus escritos partem de sua vida e da consciéncia marcada pela religido. Kierkegaard
olha para o ser humano e o compreende envolto em pecado, desespero, angustia e sofrimento,
além de imerso em paixdes mesquinhas. Apreende a imagem de Cristo como salvador, que
doa sua vida pelos miseraveis humanos.

A imagem de um Deus justo formard todo o seu pensamento. Kierkegaard é um
pensador autenticamente cristdo. Ndo adentraremos nos episodios criticos de sua vida, como o
pai que blasfema contra Deus, ou o fim do noivado. O que sabemos € que ele era um homem
de fé e que buscava ser auténtico, assim como toda a sua filosofia. “[...] eu sou ¢ fui um autor
religioso [...] a totalidade do meu trabalho como autor esta relacionado ao cristianismo, ao
problema do tornar-se cristio” (KIERKEGAARD apud GOUVEA, 2000, p. 90).

Em seu pensamento, formula que, somente na subjetividade, e na consciéncia do “eu”
ou na consciéncia de “si”, a saber, na dimensdo mais profunda de cada individuo e onde se
encontra aquilo que considera verdadeiro, é que se pode perceber o que realmente € existir,

para, assim, encontrar as verdades subjetivas.

O contedo mais concreto de que pode dispor a consciéncia de si, do proprio
individuo, ndo a consciéncia de um eu puro, mas a de um eu tdo concreto como
nunca escritor algum, mesmo o mais rico em palavras, mesmo 0 mais poderoso em
descri¢do, conseguiu tragar, mas que todo e qualquer homem pode descobrir em si
mesmo. Esta consciéncia do eu ndo se resume a uma mera contemplagdo; quem o
supuser nunca se compreendeu, pois quando nos olhamos vemo-nos em devir e,
portanto, nunca ninguém pode constituir um todo acabado para a contemplacao.
Assim, a consciéncia do eu é uma agdo que, por seu turno, se revela como
interioridade e todas as vezes que a interioridade ndo corresponder a consciéncia do
eu estaremos ante uma forma do demoniaco desde que a caréncia da interioridade se
exprima pela angustia de adquirir tal consciéncia (KIERKEGAARD, 1979, p. 195).

Compreender o “eu” € de suma importancia para o pensamento do filésofo
dinamarqués. Entretanto, € um conhecimento subjetivo e que precisa estar em acordo com a
consciéncia de cada individuo. Assim, uma descri¢do objetiva, fruto de uma contemplacéo,
ndo faz sentido ja que a participacdo de si mostra-se de consideravel relevancia, além do
processo de devir e a abertura para o absoluto.

Nesse aspecto, ndo é fora, mas dentro que homem se encontra e da sentido para seu

Ser.
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Embora todo individuo possua a verdade, quando este se une a multiddo, a
inverdade esta presente naquele mesmo momento, pois a multiddo é a inverdade. Ela
produz tanto a impeniténcia quanto a irresponsabilidade, ou enfraquece o sentido
individual de responsabilidade localizando-o em categorias fracionadas. Imagine no
momento um individuo caminhando na direcdo de Cristo e Ihe cuspindo ao rosto.
Nenhum ser humano teria a audacia de fazer isto. Mas sendo parte de uma multid&o,

bem, entdo ele tem a “coragem” de fazer isto — terrivel inverdade!
(KIERKEGAARD, 1984, p. 23).

Desse modo, é necessario que o individuo se afaste da multiddo para poder ser algo, e
perceber o abismo infinito que ha entre ele e o absoluto. Kierkegaard (2002) percebe que essa
verdade sO se pode encontrar dentro da verdade revelada pelo cristianismo auténtico, e vé no
paradoxo do Homem-Deus o sentido de todo existir humano, pois € o mistério que ndo pode
ser resolvido.

Claramente, o fildsofo de Copenhague ndo estd preocupado com provar a existéncia
ou ndo de Deus, coisa que para ele era um absurdo tentar, pois previamente ndo ha como
provar a ndo existéncia de algo que ja estd. Em sua concepcdo, a experiéncia de fé de cada
individuo se da ao longo da historia de cada um, em sua subjetividade. Quando o ser se
percebe perdido e incompreendido, navegando pelo pecado e pela miséria, surge em seu
interior uma angustia tremenda, justamente por ndo conseguir definir sua existéncia.

Angustia é um desejo pelo que se teme, uma antipatia simpatica; angustia € um
poder estranho que agarra o individuo, e, no entanto, ndo se pode livrar-se dela, pois
se teme, mas 0 que se teme se deseja. A angustia torna o individuo impotente, e 0
primeiro pecado sempre ocorre em fraqueza; por essa razdo ele aparentemente

carece de responsabilidade, mas essa falta é a verdadeira cilada. (KIERKEGAARD
apud ROOS, 2007, p. 65).

A angustia em si ndo € algo ruim, inclusive ha vantagens, como a possibilidade que da
sentido a liberdade do individuo: “a angustia é a possibilidade da liberdade; s6 esta angustia &,
pela fé, absolutamente formadora, na medida em que consome todas as coisas finitas,
descobre todas as suas ilusdes”. (KIERKEGAARD, 2010, p. 164). E necessario saber
angustiar-se, utilizar esse sentimento de maneira correta, caso contrario ele é capaz de
paralisar o individuo ou afunda-lo em ilusbes. Angustiar-se de maneira correta é ter a
possibilidade de destruir a barreira que existe entre a finitude do individuo e o infinito.

A escola da angustia forma o homem e faz com que ele pense e cresga a ponto de
perceber a possibilidade que possui e o sentimento em meio a liberdade de se ser 0 que se €, a
possibilidade de ser autenticamente ser, “[a]quele que € formado pela angustia ¢ formado pela
possibilidade, e s6 quem esta formado pela possibilidade estd formado de acordo com a sua
infinitude” (KIERKEGAARD, 2010, p. 164). Conforme sublinha Campos (2017):
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Para Kierkegaard, a angustia é um elemento que constitui a prépria existéncia
humana. Desde que o homem se constitui como homem, ele possui anglstia. A
angustia atravessa toda a existéncia: ela é o proprio viver, o existir mesmo. Existir é
sofrer necessariamente a angustia (CAMPOS, 2017, p. 194).

A angustia norteia 0 homem no caminho de seu existir, por isso Kierkegaard faz uma
proposta para compreender esse caminho existencial. Em sua literatura e com seus
personagens, ele trilha trés modos de caminho, que ndo se excluem, mas que formam o existir
do homem: o estético, o ético e o religioso.

Antes de observarmos cada um desses estadios — “o termo ‘estadio’ lembra um
percurso, trecho, etapa (ndo sdo estagios)” (ALMEIDA; VALLS, 2007, p. 12) —, é necessario
compreender 0 que é o homem para Kierkegaard. Em seu pensamento, 0 homem é uma
dicotomia paradoxal, aberto a possibilidades, livre, subjetivo e em busca de uma verdade que
dé sentido ao seu ser. Para o autor, “o homem ¢ uma sintese de infinito e de finito, de
temporal e de eterno, de liberdade e de necessidade, é, em suma uma sintese”.
(KIERKEGAARD, 2010, p. 25).

Os trés estadios de existéncia, a saber, estético, ético e religioso, ndo sdo estadios
simultaneos. A sobressaléncia de um dos aspectos, ndo significa a ndo existéncia de
caracteristicas préprias dos outros dois estadios. Significa, tdo e somente, que os tracos do
estadio predominante sdo mais intensos do que 0s demais.

Kierkegaard esclarece: “Se antes eu usei a expressdo ‘estadio’, e continuarei a usa-la
em seguida, ndo se necessita deduzir que cada estddio singular exista
autonomamente, um fora do outro. Teria sido melhor se tivesse usado a expressao
‘metamorfose’.” Nos Didrios, mostra a dificuldade de separar os estadios, pois se o
estético se apresenta em luta com o ético, 0 momento ético é o da escolha com a
qual se supera o estético, enquanto o religioso nasce de uma aproximacdo
demoniaca. O estético ndo ¢ abolido pela ética, mas incorporado, “permanecendo
sempre como o relativo” no interior da escolha e da liberdade histérica. No ético, a
personalidade é centrada em si mesma e, por isso, 0 estético enquanto absoluto é

excluido, mas relativamente continua a subsistir, ndo é mais o definitivo e o sentido
altimo da existéncia (ALMEIDA; VALLS, 2007, p. 23).

O primeiro estadio elencado pelo autor € o estético, caracterizado pela figura de
Johannes, o sedutor. O individuo nessa etapa busca com ansiedade a satisfacdo imediata de
suas sensacdes e desejos. Torna-se uma espécie de escravo de si mesmo, na ansia de buscar
sempre novas sensacoes e na necessidade de realiz&-las. Nesse caminho, o respeito em relacdo
a si mesmo e aos outros é irrelevante. Destarte, o fato de ser dominado por paixdes e
sensacOes extremamente fugazes compele a liberdade e o empurra para um abismo

existencial, ndo havendo perspectiva de futuro.
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E entdo esqueco tudo, ndo tenho projetos, ndo fago calculo algum, lanco a razéo pela
borda fora, dilato e fortifico 0 meu coragdo com profundos suspiros, exercicio que
me € necessario para ndo ser constrangido pelo que, na minha conduta, existe de
sistematico. Outros serdo virtuosos durante o dia e pecadores a noite; eu sou pura
dissimulacédo de dia, e a noite, apenas desejos. Ah! Se ela pudesse penetrar na minha
alma — se! (KIERKEGAARD, 1974, p. 85).

Viver nessa forma de ciclo é ser inconsciente da propria existéncia, proporcionando,
assim, em determinado momento de exaustdo, o sentimento de desespero, que se fundamenta
pela busca da existéncia fora de si, uma busca irreal. Assim, o0 homem existencialmente finito,
mas aberto ao infinito, percebe-se pequeno, inatil em uma vida pautada pelo imediatismo e
por tentativas de saciar seus impulsos. Tal forma de viver reflete-se no conto de Clarice
Lispector, “Obsessao”, através da narradora e do personagem Daniel: “talvez o meu destino
fosse mesmo o que segui, o destino dos soltos na terra, dos que ndo medem suas ac¢Oes pelo
Bem e pelo Mal” (LISPECTOR, 2015, p. 41). Nessa passagem, percebemos a auséncia do
elemento ético. Observemos o trecho seguinte, quando a narradora descreve 0 personagem

Daniel:

Tudo nele atingia naturalmente o maximo, ndo de objetivagdo, mas num estado de
capacidade, de exaltacdo de forgas, de que ninguém se beneficiava e que era por
todos, além dele, ignorado. E esse estado era o seu auge. Assemelhava-se o que
precederia uma realizacdo e ele ardia por alcanga-lo, sentindo-se, quanto mais soffria,
mais vivo, mais castigado, quase satisfeito. Era a dor da criagcdo, sem a criacao
embora.

Porgue quando tudo se diluia, apenas na sua memdria restava algum vestigio.

Nunca se concedia longo repouso, apesar da esterilidade dessa luta e por mais
extenuante que fosse. Em breve de novo girava em torno de si mesmo, farejando
seus desejos nascentes, adensando-os até eleva-los a um ponto de crise. Quando o
conseguia, vibrava no édio, na beleza ou no amor, e sentia-se quase pago.

Tudo servia-lhe de partida. Um passaro que voava lhe lembrava terras
desconhecidas, fazia respirar seu velho sonho de fuga. De pensamento a
pensamento, inconscientemente dirigido para o mesmo fim, chegava a nogéo de sua
covardia revelada ndo sé nesse constante desejo de fugir, de ndo se unir as coisas
para ndo lutar por elas, como na incapacidade de realiza-lo, j& que o concebia,
espedacando sem piedade o humilhante bom senso que lhe prendia o voo
(LISPECTOR, 2015, p. 43).

Nesse fragmento, nitidamente, aparecem os tracos do individuo estético, como
pensado por Kierkegaard (1984). Esse individuo sempre estara insatisfeito e buscard, com
constancia, os apices das sensacfes para que se autoevidencie como um ser em existéncia.
Entretanto, essa forma de vida suscita angustia e desespero em intensos momentos de crise.
Sobre o desespero, Anti-Climacus (pseuddnimo de Kierkegaard) o considera uma doenca

mortal:
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[O] desespero é, portanto, a “doenca mortal”, esta torturante condicdo, esta doenca
do eu que consiste em morrer sem cessar, em morrer sem morrer, em morrer a
morte. Porque morrer significa que tudo chegou ao fim, entretanto, morrer a morte
significa viver a morte; e vivé-la um sd instante, é vive-la para sempre. Se um
homem morresse de desespero como se morre de uma doenca, 0 que ha de eterno em
si, seu eu poderia morrer, como o corpo morre de uma doenca. No entanto, isto é
impossivel! O morrer do desespero se transforma constantemente em um viver.
Quem desespera ndo pode morrer, assim como um punhal ndo serve para matar
pensamentos, assim também o desespero, verme imortal, fogo inextinguivel, nao
consome a eternidade do eu, que é o seu préprio sustentaculo (KIERKEGAARD,
2010, p. 176).

E justamente o sentimento de desespero a mola propulsora para a possivel
transformacdo do individuo. Transformar-se lhe exige uma decisdo, que é denominada de
salto (KIERKEGAARD, 2013, p. 131). Sendo a passagem do estadio estético para o ético
uma decisdo, &, portanto, um salto.

Embora seja uma decisdo, esse salto € um processo intuitivo®®, de forma que se trata
de uma autoapreenséo das vivéncias do individuo. E a percepcdo do seu contexto existencial
que impulsiona a deciséo intuitiva para o salto.

O salto, segundo o filésofo dinamarqués, “[N]do se deixa ensinar ou comunicar
diretamente, justamente porque o salto € um ato de isolamento, dado que, no que toca aquilo
gue ndo pode nem mesmo ser pensado, remete ao individuo singular decidir-se a aceita-lo,
crente em virtude do absurdo” (KIERKEGAARD, 2013, p. 133).

Partindo dessa definigcdo e atentando-nos para a caracteristica de que “ndo pode nem
mesmo ser pensado”, 0 salto muito se assemelha & condi¢do de uma experiéncia situada na
esfera do mistico. Essa decisdo surge em seu interior e motiva o individuo a fazer uma
escolha. Nesse momento ha uma abertura ao infinito e, assim, a possibilidade do salto para o
estadio ético.

No estadio ético, o homem preza por uma estabilidade, por poder escolher ser e
desenvolver sua vida, constituir uma familia, viver em sociedade e cumprir com suas
obrigacOes e responsabilidades. Ele domina suas vontades, controla seus sentimentos e sua
liberdade, j& ndo busca no exterior seu sentido de existir, mas sim comeca a pensar, a se
interiorizar e se enraizar em sua concepgao COMo pPessoa.

Apenas a realidade da obrigacdo ética da significado aquilo que importa a pessoa e
ao que ela faz. De outra forma o que a pessoa faz ou com o que ela se importa séo
apenas preferéncias pessoais, e estas sdo e 0 ipso eticamente insignificantes.
Escolher, no sentido mais profundo, é encarar minha escolha como me

comprometendo. Eu escolho a mim mesmo; eu ndo crio a mim mesmo. Isto é, o eu
que devo tornar-me é visto como dado; minha escolha € apenas tornar-me ou nao

16 Abordaremos esta forma de compreenséo mais detalhadamente no Capitulo 3.
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tornar-me o que deveria ser. Este tipo de escolha é o comeco do que Kierkegaard
denomina seriedade, e é a matéria da qual emerge a verdadeira individualidade [...]
pela introspeccdo e subjetividade (GOUVEA, 2006, p. 259).

No estédio ético, o individuo tenta se adequar a sociedade e, diferente do esteta, aceita
a responsabilidade de ser aquilo que se é. Percebendo isso, ele encontra em si a liberdade de
se descobrir infinito, conciliando sua vida racionalmente a vida do mundo e da sociedade.

E € nessa harmonia que ocorre 0 risco; por buscar uma vida de ‘“normalidade”, o
homem deixa de buscar mais profundamente e se conforma com uma vida mondétona,
estabilizada, tornando-se autossuficiente, enquanto sua existéncia parece se bastar naquilo que
se Vive e pensa.

No decorrer da vivéncia €tica, ele acaba se percebendo insuficiente, e observa que a
propria moral ndo d& sentido a sua existéncia, muito menos ao modo de viver e compreender
sua realidade. A fé que sustenta sua existéncia se torna racional e fraca, e é nesse momento
que surge a angustia, o sentimento interior que ou o desmorona ou o transforma.

Quando o homem percebe seu estadio de fraqueza, encontra-se com o arrependimento
e, assim, com o perfeito absoluto, com a face de seu criador. Nesse momento, transforma-se,
entrando no estadio religioso, o estadio de fé. Por ndo ser capaz de viver no estadio estético e
nem no ético, a fé cristd € a Unica capaz de leva-lo a um sentimento de redencéo e salvacao.
“[...] tdo somente me escolho como culpavel, me escolho absolutamente a mim mesmo, visto
que o pecado é a expressdao da mais firme autoafirmacdo da existéncia e se trata como é
sabido, de um existente que se deve relacionar com a bem aventuranca eterna.”
(KIERKEGAARD apud JOLIVET, 1975, p. 357).

E na culpa que ele se encontra, se redime e amadurece. O paradoxo existencial da fé
Ihe d& sentido, sendo capaz de se abrir, perceber suas vontades e seus erros, que o impedem
de viver autenticamente. Nessa descoberta desagradavel de se autoperceber pecador diante do
Criador, o homem passa para o estadio religioso, dando aquilo que ele chama de “salto da f¢”,
que fundamentara sua existéncia.

Segundo Kierkegaard, “Ter estado muito perto de fazer alguma coisa ja tem seu
aspecto cdmico, mas ter estado muito proximo de dar o salto ndo significa absolutamente
nada, justamente porque o salto ¢ a categoria da decisdo” (KIERKEGAARD, 2013, p. 103).
Para o autor, a decisdo de crer ¢ sempre um salto. Ndo ha como mensurar seu porvir, nao
adianta dar alguns passos, se aproximar e ndo dar o salto. Isso porque ndo se pode alcancar as
verdades eternas, caminhando pela esteira da racionalidade, da ciéncia.

“Quando o crente tem fé, o absurdo ndo ¢ o absurdo... a fé o transforma... A paixao da
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fé...subjuga o absurdo — se ndo, a fé ¢ apenas um tipo de conhecimento” (KIERKEGAARD
apud GOUVEA, 2000, p.156). O cavaleiro da fé é a imagem do estadio religioso,
fundamentada em Abrado, que rompe com estadio etico e toma a decisdo de sacrificar seu
filho em obediéncia a Deus. E uma decisdo solitaria, ndo ha ensinamento e por ser uma
decisdo subjetiva, a narrativa sobre a experiéncia € insuficiente. A comunhdo é com Deus, € a
fé é a ponte que sustenta o salto.

Nem ha sequer um Unico Cavaleiro da fé que possa auxiliar outro. Ou o préprio

singular se torna Cavaleiro da fé ao assumir para si 0 paradoxo, ou nunca chegara a

sé-lo. Nestas paragens o companheirismo é de todo impenséavel. Compete sempre e

apenas ao singular dar a si mesmo qualquer explicagcdo mais aproximada sobre o que
deve ser entendido por intermédio de Isaac. (KIERKEGAARD, 1979, p. 155).

A categoria da soliddo ¢, nos termos de Johannes de Silentio'’, o elemento que
qualifica ou distingue o pseudocavaleiro do verdadeiro cavaleiro da fé. Assim sendo, 0
cavaleiro da fé deve romper com o0 mundo, jamais apoiar sua decisdo nos lastros cientificos. O
discurso das religiGes também é fraco e insuficiente para a tomada de decisdo. A decisdo é a
confianga absoluta em relacdo a Cristo. E um ato de humildade, de reconhecimento dos
limites do conhecimento cientifico, objetivo. O ato de fé é estabelecido individualmente,
subjetivamente atraves da relacdo com Cristo e, segundo Kierkegaard (1979; 2013), a Unica
maneira de saltar.

O pos-salto € a consciéncia de que existe outra realidade, mas, para alcancar a
realidade das verdades eternas, é preciso decidir saltar e fazé-lo.

Em sua concepc¢do, 0 homem esté aberto a se encontrar nos trés estadios em momentos
diferentes de sua vida. N&o se trata de uma escada na qual ele vai subindo os niveis sem poder
regredir. Na concep¢do do filésofo, vivemos nessa constante de tentar equilibrar os trés
estadios dando sentido ao nosso existir, aos n0ssos sentimentos, mas isso s6 com a graca de
Deus em meio as angustias a que o existir nos leva.

O homem perambula em busca de si, mas sO se encontra olhando para a pessoa de
Cristo, que em Kierkegaard (2010; 2013) e a verdade encarnada, e é nessa verdade que
tentamos nos encontrar e na qual a graca de Deus se manifesta. E a verdade como caminho
existencial, e quando o homem se compromete a fazer esse caminho, s6 o faz olhando a vida
de Cristo como revelagdo de encontro entre o infinito e o finito, o temporal e o eterno. Ele é 0

objeto de fée com o qual o cavaleiro da fé deve se encontrar.

17 pseuddnimo do fildsofo Sgren Kierkegaard, na obra Tremor e temor.
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Agora, é certamente bem conhecido que Cristo continuamente utiliza a expressao
“imitadores”. Ele nunca disse que buscava por admiradores, adoradores, aderentes; e
quando utiliza a expressdo “seguidor” ele sempre explica isto de tal forma que se
percebe que “imitadores” foi o significado intentado; que ndo sdo aderentes a um
ensino, mas imitadores de uma vida” (KIERKEGAARD apud HONG; HONG,
2000, p. 381).

Desse modo, a unica religido verdadeira, no pensamento de Kierkegaard, é a que leva
0 homem ao encontro de seu finito com o infinito absoluto, manifestado na vida e na imitagéo
de Cristo como salvador e, principalmente, como verdade a se encontrar, na qual

primeiramente somos conhecidos para depois conhecer.

O que é a verdade, e em que sentido Cristo é a verdade? A primeira questdo, como é
conhecido, foi perguntada por Pilatos (Jo: 18:38), e € duvidoso se ele se importara
realmente em receber uma resposta a sua questdo. Pilatos pergunta a Cristo ‘O que ¢
a verdade?’ Que ndo tenha ocorrido a Pilatos que Cristo ¢ a verdade demonstra
precisamente que ele ndo tinha olhos para a verdade. A vida de Cristo era a verdade
(Jo 14:6). Para este fim Cristo nasceu, e por este motivo ele veio ao mundo, para que
pudesse carregar o testemunho da verdade. Qual, entdo, é a confuséo fundamental na
questdo de Pilatos? Consiste nisto, em que perguntara a Cristo desta forma; pois
perguntando a Cristo ele denunciara a si mesmo; ele revelou que a vida de Cristo
ndo o havia iluminado. Como Cristo poderia iluminar Pilatos com palavras quando
Pilatos ndo pode enxergar através da prépria vida de Cristo o que a verdade é?!
(KIERKEGAARD, 1984, p. 51).

Kierkegaard (1984) ¢ um pensador cristdo, toda sua obra se da na compreensdo dos
fatos de sua vida e de sua historia e do encontro com o Absoluto, no qual teve a experiéncia
de salvacdo e redencdo. A verdade é um processo de individuacdo do sujeito, um caminho
existencial que parte do nivel estético e vai até as entranhas do ser religioso com a graca e a
fé, tendo Cristo, pessoa historica, como verdade existencial plena que nos oferece uma vida
existencialmente verdadeira e auténtica, orientada como imitacdo da verdade revelada,
paradoxo pleno, em que existir é viver paradoxalmente.

E no aspecto da religido que Kierkegaard destaca o pensamento objetivo e o subjetivo.
O primeiro ndo est4 relacionado as vivéncias do sujeito. E um pensamento que se apresenta
atraves do discurso cientifico, que tem por esséncia alcancar resultados praticos. Destarte, ndo
faz parte da historia ou do contexto vivencial do sujeito, tampouco importa-se com quem 0
profere, “se Deus ¢ uma maga ou uma péra, pouca diferenga faz, contanto que se fale que a
péra ¢ Deus” (KIERKEGAARD, 1980, p. 16). O pensamento objetivo clama por uma atitude
desinteressada do sujeito para com o infinito e toda possibilidade de conhecimento que a este
se relacione.

O pensamento objetivo é completamente indiferente a subjetividade e, com isso, a

interioridade e & apropriag&o; sua comunicagéo &, portanto, direta. E obvio que néo
precisa por isso ser facil, de jeito nenhum, mas é direta; ndo tem a ilusédo e a arte da
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dupla reflexdo, ndo tem aquele temor a Deus e aquela solicitude humana do
pensamento subjetivo ao buscar comunicar-se; pode ser entendido diretamente, pode
ser memorizado e repetido de cor. O pensamento objetivo presta atencéo, portanto,
apenas a si mesmo e, por isso, ndo é comunicacao, pelo menos ndo comunicagéo
artistica, na medida em que desta sempre se exige que pense no receptor e preste
atengdo a forma de comunicacdo em relacdo a ma compreensdo do receptor. O
pensamento objetivo é, como a maioria das pessoas, basicamente afavel e
comunicativo; comunica-se sem maiores dificuldades e, quando muito, recorre a
asseveracdes a respeito de sua verdade, a recomendacBes e promessas de que as
pessoas irdo um dia aceitar tal verdade — tdo seguro ele é (KIERKEGAARD, 2013,
p. 102-103).

O que é determinante para o pensador existencial é ter plena consciéncia de que ele
ndo pode determinar Deus, ou 0 que venha a ser a realidade ultima, mas deve se colocar em
relacdo, de forma que isso exprima, em verdade, a relacdo para com Deus e, dessa forma, Ele
se deixe apropriar pelo existente no interior da propria existéncia.

E importante estabelecer a diferenca fundamental entre o pensador subjetivo e o
pensador objetivo para compreender a dindmica da Filosofia da Existéncia e a forca da critica
a Filosofia de sistema. Segundo Kierkegaard (1993, p. 226):

[A] distincdo entre o pensador objetivo é indiferente com respeito ao sujeito
pensante e a sua existéncia, o pensador subjetivo, como existente essencialmente
interessado ao seu proprio pensamento, é existente nele. Portanto, o seu pensamento
tem uma outra espécie de reflexdo, isto ¢, aquela da interioridade, do dominio, com
que ele pertence ao sujeito pensante e a nenhum outro. Enquanto o pensador
objetivo coloca tudo em resultado, e estimula a inteira humanidade a trapacear
copiando resultados e fatos, o pensador subjetivo, pde tudo em devir e omite o
resultado, em parte, propriamente porque esta é a tarefa do pensador existencial,
porque possui 0 caminho, em parte, porque como existente ele é sempre em devir. A
reflexdo da interioridade é a reflexdo-dupla do pensar subjetivo. Pensando o

pensador pensa 0 universal; mas como existente neste pensamento, ele o apropria
em sua interioridade e existe.

Essa distincdo é fundamental, visto que a reflexdo acerca da interioridade qualifica e

permite um olhar para o universal que pode e deve ser somado a interioridade do sujeito.

2.3.2.1 A feicdo kierkegaardiana da fé cristd em Wittgenstein

De acordo com Drury (2017, p. 91), o W.ittgenstein dedicou ao filésofo de
Copenhague grande admiracdo e concordancia com varios pontos de seu pensamento: “Uma
vez Wittgenstein me disse de um certo escritor que ele era de longe o grande filésofo do
século XIX: ele quis dizer Sgoren Kierkegaard.”. Confirmando essa assertiva, na obra
Movimentos de pensamento, no ano de 1937, Wittgenstein enaltece Kierkegaard: “E
interessante como Spengler, que em outros casos faz bons juizos, avalia Kierkegaard

erradamente. Ele estd diante de alguém que € grande demais para ele e se encontra muito
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proximo, de modo que v€ apenas as botas do gigante” (WITTGENSTEIN, 2010, p. 143). A
admiracdo de Wittgenstein por Kierkegaard é refletida em sua obra, especialmente quanto a
tematica da religido.

Os textos pertinentes a essa esfera estdo imbuidos das ideias kierkegaardianas,
especialmente no contexto da fé. O filésofo dinamarqués, conforme ja apresentamos,
concebeu a ideia do salto da fé, o qual implica um movimento que configura uma decisdo do
individuo que cré em Deus e ndo precisa de nenhum tipo de prova ou certeza. Segundo ele:

A fé é justamente a contradi¢do entre a paixdo infinita da interioridade e a incerteza
objetiva. Se posso apreender objetivamente a Deus, entdo eu ndo creio; mas,
justamente porque eu ndo posso fazé-lo, por isso tenho de crer; e se eu quero
manter-me na fé, tenho de constantemente cuidar de perseverar na incerteza

objetiva, de modo que, na incerteza objetiva eu estou sobre “70.000 mil bragas de
agua”, e contudo creio (KIERKEGAARD, 2013, p. 105).

A fé ndo pode ser calcada através de provas cientificas e objetivas, isso configura uma
ndo fé, uma crenca que ndo seja religiosa. Deus ndo € um objeto cientifico. Escolher Deus
como sentido da vida €, em primeira instancia, o reconhecimento da pequenez humana ante o
Criador. E conceber as verdades eternas como realidade, mas, antes de tudo, é preciso que o
individuo execute os movimentos para dar o salto da fé. E um evento solitario, uma decis&o
do que ha de mais profundo no ser e decidir-se por estar na trilha de Deus. O cavaleiro da fé é
0 sujeito que passa por todo esse processo angustiante, mas, mesmo assim, resolve seguir em
frente. 1sso so é possivel através do movimento decisivo da fe. No estadio ético-religioso, “o
individuo constata a insuficiéncia da existéncia centrada em si mesma e a necessidade do
reconhecimento da realidade de Deus como realidade ultima” (ALMEIDA; VALLS, 2007, p.
22). Deus, como criador, autor da vida e modelo a ser seguido intuitivamente. E como se
fosse um despertar intuitivo para seguir as orienta¢cdes divinas.

Wittgenstein (2008f), ao refletir sobre o contexto da fé8, entende que ela ndo é como
uma crenca racional, que necessita de dados empiricos ou cientificos para afiancar a
confianca.

O objeto de crenca do religioso ndo € um objeto cientifico e, por esse motivo, o
caminho tracado para optar-se pela decisdo de confiar ndo sdo dados concretos passiveis de
averiguacdo. A decisdo da fé também ndo passa por uma estrutura ou instituicdo religiosa.
Também néo é fulcral para a tomada de decisdo pela fé nenhum padre, pastor, mentor, mae ou

pai de santo ou qualquer outro titulo referente a um guia espiritual, por mais eminente que

18 Detalharemos o tema nos capitulos seguintes.
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seja.
O objeto da fé religiosa é o elemento que d& sentido a vida:

Suponhamos que alguém adotava como regra de conduta para esta vida a crenca no
Juizo Final. Sempre que faz uma coisa essa regra estd presente. Como podemos
saber se ele acredita que isso vai acontecer?

Perguntar-lhe ndo é suficiente. Provavelmente dira que tem provas disso. Mas ele
tem aquilo a que poderiamos chamar uma fé inquebrantavel. Esta ndo se mostra
através do raciocinio ou do apelo aos principios correntes da crenca mas antes
porque regula tudo na sua vida.

Este fato é muito mais forte — renunciar a prazeres, apelar constantemente a esta
imagem. Num certo sentido deve chamar-se a isto a mais firme de todas as crencas,
porque esta pessoa arrisca coisas que ndo iria fazer por conta de coisas
incomparavelmente melhor estabelecidas para si. Ainda que distinga entre coisas
bem estabelecidas e coisas mal estabelecidas. (WITTGENSTEIN, 1998, p. 98).

Esse fragmento é extremamente representativo dos tragos Kierkegaardianos no que
tange a tematica da fé. Wittgenstein assim como Kierkegaard, entende que o fato de querer
basear a fé em provas nao pode ser chamado de fé, mas sim uma crenca baseada em razdes
frageis (WITTGENSTEIN, 1998, p. 106).

O entendimento de Deus, tanto para Kierkegaard, quanto para Wittgenstein, implica o
processo de movimento da fé, o qual é completamente contraditério em relacdo as provas
cientificas.

Observemos que Wittgenstein discorre acerca de quatro pontos relevantes sobre o

assunto:

a) afé éregrade conduta;

b) a fé baliza as acGes cotidianas; a fé ndo se fundamenta através do raciocinio cientifico
e portanto, ndo necessita de provas;

c) afééinquebravel,

d) afé éreguladora da vida; logo, a fé proporciona o sentido da vida do individuo que faz

da religido o seu modo de vida.

Para os dois filésofos, conforme destaca Greisch (1991, p. 88), a fé é crista pois:

€ uma aposta que ndo tem nada de razoavel, no sentido que habitualmente se confere
a esse termo. Em face das atitudes religiosas, Wittgenstein é fascinado, como
Kierkegaard, pela “loucura da Cruz mais que por outra coisa. Mas, mesmo neste
caso, a fé do crente que se refere a “loucura da Cruz” deve possuir uma “logica” que
impede de cair na loucura ordindria, isto &, na desrazdo pura e simples. Em todo o
caso, o ndo crente deve estar disposto a considerar que as “razdes” que o impedem
de aderir a uma fé religiosa determinada sdo sempre razes que o impedem de aderir
a uma forma de vida determinada. Mais que uma “aposta”, a ¢ é um “risco” no
sentido kierkegaardiano, isto ¢, ela supde o engajamento de toda uma vida. E a
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consciéncia da gravidade deste risco que faz Wittgenstein dizer: “Ah se viéssemos a
arriscar toda a nossa vida por causa dessa fé”.

Para arriscar a vida por causa do sentimento da fé, esta precisa ser inquebravel, forte o
suficiente para que as outras escolhas ou opg¢bes ndo surjam como ameagas a regra da vida,
que orienta, indica e fortalece a certeza de que o sentido da vida estd salvaguardado pelas
razdes religiosas. Entretanto, a seguranca desse sentimento somente é possivel se o individuo
estiver imerso na forma de vida religiosa.

Embora a religido para Wittgenstein ndo esteja diretamente associada a uma
instituicdo religiosa, ndo ha como deixar de perceber que ha aspectos cristdos presentes em

sua obra, em especial no que chamamos de filosofia religiosa:

O que ¢é que me faz até sentir inclinacdo para acreditar na Ressurreicdo de Cristo?
[...] Estamos numa espécie de inferno onde ndo podemos fazer mais do que sonhar,
cobertos como que por um telhado e separados do céu. Mas se vou ser realmente
salvo — necessito de uma certeza — ndo de sabedoria, de sonhos ou de especulacdo —
e esta certeza é a fé. E a fé é a fé naquilo de que necessita 0 meu coracdo, a minha
alma, e ndo a minha inteligéncia especulativa. Pois ¢ a minha alma com as suas
paixdes , por assim dizer, com a sua carne e sangue que tem de ser salva, e ndo a
minha razdo abstrata. Talvez possamos dizer: S6 o amor pode acreditar na
Ressurreicdo. [...] O que combate a davida é, por assim dizer, a redencdo. A adesdo
a ela deve ser a adesdo a esta crenga. Assim o que tal significa é: deves, primeiro, ser
redimido e apoiar-te na tua redencdo (agarrar a tua redencdo) — em seguida veras que
te estas a agarrar a esta fé: mas tal s6 pode acontecer se o teu peso j& ndo assentar na
terra, mas, mas se te suspenderes do céu: Entdo tudo serd diferente e ndo sera de
“espantar” que possas fazer coisas que agora nido podes fazer (WITTGENSTEIN,
1980, p. 56).

Nesse trecho, datado de 1937, as palavras sdo carregadas de um sentimento da fé
cristd, imbuidas de uma fei¢do kierkegaardiana. O absurdo ndo sera mais absurdo, mas uma
relacdo de sentir o contato com Deus através da fé. Esse contato surge de uma necessidade, de
uma angustia e da vontade de redencgdo, em que 0 processo de reconhecer a propria pequenez
humana estimula a humildade e movimenta o espirito humano para que o salto da fé possa ser
dado em definitivo.

Por fim, esses sdo 0s pontos que entendemos serem pertinentes para a realizacdo da
nossa pesquisa. Finalizamos este capitulo com o seguinte comentario de Drury (2017, p. 92):

Uma noite, ndo muito antes de sua morte, Wittgenstein me citou a inscricdo que
Bach escreveu na pégina titulo de seu Pequeno Livro de Orgdos: “A gléria do Deus
mais alto, e que meu proximo possa ser beneficiado assim”. Apontando para sua
prépria pilha de manuscritos, ele disse: “Isso é o que eu gostaria de ter sido capaz de

dizer sobre o meu préprio trabalho”. Para a gléria do Deus mais alto, e que meu
préximo possa ser beneficiado assim. ” Acho que esse desejo foi concedido a ele.
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2.4 Consideracdes finais

As questdes abordadas nesse capitulo tém, por objetivo, tentar tracar o caminho do
pensamento religioso e a passagem para a filosofia da religido de Wittgenstein, embora a
relacdo entre as duas seja complexa e muitas vezes de labirintica dissociag&o.

A incidéncia do contexto judaico é parte da formacao pessoal do filésofo. Esse aspecto
ndo se dissocia das buscas intelectuais. Sobre as influéncias literarias e filosoficas do autor,
destacamos Schopenhauer, Tolstoi, Weininger e Kierkegaard.

Assim como Wittgenstein foi influenciado por vérios fatores e autores acerca do
religioso, ele também foi influente, de modo que abordamos suas contribuigdes nessa area.

Dando prosseguimento a nossa pesquisa, apos a tentativa de tracarmos o perfil do
filosofo austriaco quanto a esfera religiosa, seguiremos para a obra Tractatus logico-

philosophicus. Esta apresenta a primeira filosofia da religido de Wittgenstein.
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3 AFILOSOFIA DA RELIGIAO A LUZ DOS LIMITES DA LINGUAGEM

Neste capitulo, desenvolveremos a perspectiva da filosofia da religido presente na obra
Tractatus logico-philosophicus. Para isso, analisaremos o movimento chamado “reviravolta
linguistica” a partir da perspectiva de Wittgenstein.

Conforme citamos no capitulo anterior, sera necessario abordar elementos que tangem a
linguagem, porque € através da delimitacdo do que pode ser pensado claramente que se
apresenta o que pode ser dito. Assim, um dos pontos fulcrais do Tractatus € delimitar a esfera
do dizivel, a saber, aquilo que pode ser figurado por meio da proposicdo. Nesse caso,
Wittgenstein (2008f) demonstra que a linguagem € o instrumento adequado para as
proposicdes cientificas ou para as que possuam um conteudo descritivo. Em contrapartida, ha
elementos que ndo podem ser enquadradas em um modelo proposicional. 1sso ocorre porque
os elementos sdo da ordem do mostrar, e, portanto, do mistico. Assim, as expressdes que
contém elementos pertencentes ao dominio do mistico sdo sem sentido, um absurdo
linguistico, cabendo tdo e somente o siléncio como melhor maneira de pronunciar o que se
mostra.

O mistico € 0 que se mostra e é também o contexto que abarca o religioso, o0 ético e o
estético. Assim, nosso enfoque, neste capitulo, é o contorno do mistico. Para alcancar esse
objetivo, teremos como ponto inicial a critica da linguagem do Tractatus logico-
philosophicus. Apos delimitacdo do dizivel, nos encaminharemos para 0s aspectos pertinentes
ao mistico e, portanto, ao religioso.

Nosso entendimento é que Wittgenstein ndo perpassa por uma experiéncia mistica, apesar
de passar por experiéncias de contornos religiosos, que afetam profundamente sua visao de
mundo, e, dessa forma, o sentido da vida. Para tanto, traremos a no¢do de experiéncia mistica
de William James e o misticismo de Bertrand Russell, ambos em face da perspectiva
wittgensteiniana.

Este capitulo versara, sobretudo, acerca da religido, sob a forma do todo limitado que a

nogdo de mistico encerra.

3.1 A critica da linguagem do Tractatus logico-philosophicus e suas implicacdes sobre o

religioso

O filésofo austriaco Ludwig Wittgenstein aborda duas grandes questfes na obra

Tractatus logico-philosophicus: o dizer e o mostrar — ou, em outras palavras, 0 que é da
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ordem do mundo e o que é da ordem do mistico. Ambas se relacionam aos limites
intransponiveis da linguagem com sentido, ou seja, & proposicao.

Essa organizacdo dos limites da linguagem e, por conseguinte, a critica da linguagem,
interfere significativamente na compreensao do que pode ser expresso através de proposicoes
que exprimem um sentido dentro da perspectiva da ciéncia. Para estar em conformidade com
o discurso cientifico e o racionalismo, as proposi¢cGes precisam figurar aquilo que
Wittgenstein (2008f) designa como fato, e este situa-se no mundo, conforme observaremos
adiante.

Os fatos sdo constituidos a partir da relacdo estabelecida entre os estados de coisa.
Estes, quando correlacionados entre si, formam os fatos existentes e, portanto, possiveis de
figurar na linguagem com sentido. Através da proposicdo, os estados de coisas, quando
reunidos ou correlacionados em composicdo diferente do fato existente, configuram-se na
composicao de outro fato. Sendo assim, existe uma variedade relevante de fatos em poténcia.
Entretanto, estes séo limitados e existem dentro de uma coordenada de possibilidades.

A linguagem figurativa compde-se de termos que exprimem um conteldo descritivo e
passam pelo critério de verificabilidade junto ao que o filésofo entende por realidade. Nesse
sentido, vale apontar que estamos nos referindo & esfera do mundo, em que a linguagem
cumpre sua funcdo de figurar fatos com sentido por meio da proposi¢do. De forma resumida,
podemos indicar que essa é a esfera do dizivel.

A linguagem, conforme ja indicamos, é limitada, tratando apenas dos elementos que se
situam no mundo, mas este comporta apenas o0 que € cientifico. H4 uma outra esfera, contudo,
que comporta ndo o sentido da proposicdo, mas sim o sentido da vida, que, segundo
Wittgenstein (2008f), € o que verdadeiramente importa. Essa é a denominada esfera do
mistico.

O mistico, para Wittgenstein, é composto pela religido, pela ética e pela estética. Tal
esfera apresenta aspectos peculiares, que destoam da esfera que abrange o0 mundo. O primeiro
ponto que nos chama a atengdo € que o mistico se situa no limite do mundo, o que ndo quer
dizer que esteja fora deste, mas sim, literalmente, em sua borda. Sendo assim, a linguagem
ndo alcanga 0s elementos do mistico, ja que estes ndo contém, em sua natureza, a
possibilidade de serem verificaveis e muito menos a possibilidade de serem expressos dentro
de uma proposicdo que pode ser verdadeira ou falsa. Os elementos componentes do mistico
sdo de natureza absoluta, de modo que ndo ha possibilidade de contradi¢do, conforme
veremos no decorrer deste capitulo.

Se a linguagem néo é o elemento adequado para expressar 0 mistico, desconhecemos
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outro instrumento de comunicacdo. Dessa forma, para manifestagdo dos elementos que se
encontram na esfera do mistico — ou seja, religido, €tica e estética —, a saida é o siléncio. O
mistico, portanto, é indizivel.

Entretanto, o0 humano, embora possua em sua constituicdo dimensdes diversas — as
quais, no caso de Wittgenstein(2008f), sdo as dimensbes do dizer e do mostrar — ele é uma
unicidade. Destarte, precisa haver um ponto de tangéncia entre essas dimensoes.

Esse ponto de tangéncia deve estabelecer contato entre o denominado sujeito volitivo
(limite do mundo) e o sujeito empirico (mundo). Na unicidade do humano, e levando em
consideracio as limitagdes de cada esfera, a comunicagio é estabelecida e compreendida. E o
sujeito volitivo que absorve o sentido da vida e constitui o0 modo de viver de cada individuo.

O mistico traz em si temas como o sentido da vida, fé em Deus, valores éticos, dentre
outros semelhantes. Assim, para a nossa pesquisa, a religido é o elemento constituinte do
mistico no qual nos concentraremos.

A religido, sendo parte do mistico, é da ordem do mostrar; logo, sobre ela ndo ha
possibilidades de estabelecer proposicdes de cunho cientifico. Estar relacionado ao mostrar ¢,
simultaneamente, estar emitindo o sentido por meio de acGes e vivéncias e ndo por meio de
proposigoes.

Assim, a critica da linguagem que alcanca sua conclusdo quando delimita o limite da
linguagem, implica que o religioso ndo é cabivel no mundo, mas tdo e somente no mistico,
conforme veremos detalhadamente nas paginas seguintes.

Segundo Wittgenstein e Engelmann (2009), os pontos essenciais do Tractatus logico-
philosophicus sé&o:

Por um lado: a impossibilidade de reproduzir as relagBes entre figura e modelo,
assim como entre proposicdo simples e complexas; em que, portanto, a proposicéo
ndo pode dizer; mas se mostram nela; e, portanto, na impossibilidade de uma
filosofia que pretenda dizer essas relagdes através de proposi¢des com sentido.

Por outro lado: a impossibilidade semelhante de dizer o sentido, ao invés de deixar
que se mostre o indizivel; e na arte, por conseguinte: ndo dizer o0 mesmo sentido,
mas dizendo apenas as ideias que se mostram.

No que diz respeito a mais profunda natureza desta relagdo, as coisas sao assim: por
um lado, o indizivel reside na relacdo entre linguagem e mundo (mundo exterior),

por outro, na relacdo entre a linguagem e o sentido do mundo dos valores.
(WITTGENSTEIN; ENGELMANN, 2009, p. 160).

A critica da linguagem alcanga o que pode ser dito e 0 que se mostra. Nas relagdes em
gue ha elementos do mostrar, ndo é possivel dizer nada que contenha sentido, assim é para a

religido, a ética e a estética.
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3.1.1 As categorias estruturais do mundo

O tema das categorias estruturais do mundo estd contido nas reflexdes da obra
Tractatus logico-philosophicus (TLP). Nessa obra, o objetivo fundamental de Wittgenstein
(2008f) é determinar qual é o limite da linguagem, portanto, o limite das expressfes dos
pensamentos que podem ser ditos atraves da linguagem e o que é de natureza transcendental e
que sO pode ser mostrado.

Quando o filésofo austriaco fala de categorias estruturais do mundo, as relagGes
estabelecidas sdo entre linguagem e mundo. Entretanto, as categorias podem ser subdivididas
em elementos essenciais para compreendermos a estrutura. Nesse sentido, faz-se necessario
falar sobre: caso, estado de coisas, objetos e fatos e estrutura.

Assim, comecar a falar sobre a estrutura do mundo é, em primeira instancia, o
entendimento do termo mundo para o filésofo: “1 O mundo ¢é tudo o que ¢ o caso. 1.1 O
mundo é a totalidade dos fatos, ndo das coisas. 1.11 O mundo é determinado pelos fatos e por
isto consistir em todos os fatos” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 135).

Os primeiros aforismos tractatianos apresentam a ontologia do TLP, j& que consiste
em apresentar 0s elementos estruturantes do mundo, as propriedades, as relagOes
fundamentais daquilo que o filésofo chama de realidade, além de estabelecer as conexdes
entre os conceitos para fundamentar uma teoria geral do mundo. Nesse aspecto, o filésofo
define o seu entendimento de mundo (caso), o essencial (linguagem) e a forma como se
apresenta (fatos).

Se estamos falando de categorias estruturais do mundo, observemos alguns dos
aforismos que refletem sobre a questéo.

No ja apresentado aforismo tractatiano 1, Wittgenstein traz o termo caso para
fundamentar o que é o mundo. Portanto, o caso pode ser entendido como aquilo que tem a
possibilidade de ser ou nédo ser, de existir ou ndo existir. O filésofo prossegue:

1.21 Algo pode ser 0 caso ou ndo ser o caso e tudo 0 mais permanecer na mesma.
2 O que € o caso, o fato, é a existéncia de estado de coisas.
2.01 O estado de coisas é uma ligacdo de objetos (coisas).

2.011 E essencial para a coisa poder ser parte constituinte de um estado de coisas.
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 135).

Destarte, 0 caso contém, em sua esséncia, possibilidades diversas de se configurar. E
isso somente é possivel quando aparece atraveés de um estado de coisas. Entretanto, apenas
podemos perceber a existéncia do caso no momento em que se apresenta através de uma

existéncia do estado de coisas, que, por sua vez, se consolida nos fatos. E necessario expressar
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que nossa percep¢do do caso € atraves dos fatos, no entanto, as possibilidades do caso, por
intermédio do estado de coisas, vai para aléem da nossa limitada percepcao.

Antes de nos remetermos aos fatos, faz-se necessario refletirmos sobre objeto e estado
de coisas, ja que, segundo o filésofo, os fatos sdo dependentes da existéncia de um estado de
coisas. Inicialmente, o proprio Wittgenstein deixa explicito que o estado de coisas é uma
ligacdo entre objetos. Um estado de coisas é qualquer combinacdo de objetos simples, assim,
a possibilidade de os objetos se ligarem uns aos outros constitui diferentes estados de coisas.

De acordo com Wittgenstein (2008f), o objeto deve ser conhecido, e isso implica
conhecer a sua natureza e suas propriedades internas, para que se possa antever todas as suas
possibilidades de aparecer em estados de coisas (aforismo 2.0123).

A proximidade conceitual entre objeto e estado de coisas torna-se mais clara através
das orientacdes de Wittgenstein e Engelmann (2009, p. 152):

Um estado de coisas é uma constelacdo de objetos. E um estado de coisas que existe
realmente (ndo é uma mera possibilidade) é um fato. Que a mesa esteja na sala (e

ndo na cozinha, por exemplo) € um estado de coisas. Se estiver realmente, esse
estado de coisas é um fato.

O objeto, para Wittgenstein, possui, em esséncia, uma existéncia que somente pode ser
relacional, a saber, € um elemento que somente se constitui como tal quando pertencente a um
estado de coisas. Faz-se necessario destacar que o estado de coisas possui uma natureza
contingente, porque ha sempre a possibilidade de se constituir de maneiras diversas, tendo em
vista as varias possibilidades de conexdes entre 0s objetos. Essas conexdes sdo chamadas de
estrutura: “2.032 A maneira como os objetos se vinculam no estado de coisas € a estrutura do
estado de coisas” (WITTGENSTEIN, 2008, p. 141). Assim, a estrutura ¢ uma forma de
configuracédo de objetos.

A forma que constitui as possibilidades da estrutura do estado de coisas é dada pela
maneira como 0s objetos simples sdo dispostos (2.033). E é justamente a partir dessa estrutura
do estado de coisas que os fatos constituem a sua estrutura (2.034), tendo em vista que 0s
estados de coisas sdo constituintes dos fatos. Ressaltamos que, se o estado de coisas se refere
as disposicdes dos objetos (simples), entdo a forma que constitui a estrutura dos estados de
coisas €, simultaneamente, dada pela forma dos objetos que a constituem (2.0141).

Os estados de coisas sdo constituintes dos fatos. A estrutura do mundo é sustentada
pelos fatos. Estes, por sua vez, sdo elementos que constituem o instrumento da linguagem.
Logo, podemos entender que a estrutura do mundo estd em consonancia com a estrutura da

linguagem. Podemos inferir também que a linguagem fala, ou melhor, diz (utilizando a
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terminologia wittgensteiniana) do que existe no mundo; entdo, a linguagem fala do que o
filésofo denomina de fatos. Assim, o mundo s6 pode se constituir pela totalidade dos fatos
(1.1). Segundo Oliveira (2006, p. 96):

A categoria usada para a compreensdo do mundo é a dos fatos em contraposicao a da
coisa. Pode-se também pensar o mundo como a totalidade das coisas; porém, e nisso
consiste a afirmagdo de Wittgenstein, tal afirmacédo é categorialmente inadequada,
ou seja, € uma expressdo inadequada da estrutura do mundo. Quando pensamos 0
mundo como a totalidade das coisas, entdo o pensamos, em primeiro lugar, como
uma totalidade de objetos.

O autor elucida ainda que 0 mundo nédo pode ser definido por uma mera aglomeracao
de objetos (OLIVEIRA, 2006). Desse modo, alcangcamos a categoria do fato. Conforme ja
dissemos, os fatos, ou melhor dizendo, a totalidade dos fatos (ja que o fato sempre apresenta
um aspecto relacional) é componente essencial para a constituicdo do mundo na perspectiva
do filésofo austriaco. O fato s6 se concretiza como tal a medida que participa da realidade.
Nesse caso, 0 estado de coisas precisa existir e deixar de ser possibilidade. Explicitada a
relacdo de dependéncia do fato para com o estado de coisas, vejamos que ha uma diferenca
fundamental:

A diferenca fundamental entre ambos &, como interpreta muito bem Stenius, que o
"estado de coisas" se refere unicamente ao contelido descritivo das frases, enquanto
"fato" se refere a sua realidade; usando as expressfes de Stegmdlller, o fato diz

respeito a algo que realmente ocorre, enquanto o estado de coisas representa, apenas,
algo que possivelmente pode ocorrer (OLIVEIRA, 2006, p. 98).

Considerando-se essa explicacdo, podemos concluir que o estado de coisas pode ser
entendido como a representacdo do fato dentro da proposicdo, e, portanto, através do
instrumento da linguagem.

E observavel que, segundo o aforismo tractatiano 2.06 — que diz: “A existéncia e
inexisténcia de estados de coisas ¢ a realidade.”*® —, os fatos, em sua totalidade, se referem a
realidade. Sendo assim, a realidade € configurada através dos fatos, considerando que a
estrutura destes consiste nas estruturas dos estados de coisas: “O conjunto de todos os estados
de coisas possiveis, quer dizer, o conjunto geral formado pelos estados de coisas existentes e
ndo-existentes, ele denomina realidade” (MARGUTTI PINTO, 1998, p. 177).

Vale ressaltar que a estrutura da totalidade dos estados de coisas estabelece relacdo

com o contetdo descritivo das frases, a saber, as possibilidades de elos entre objetos que

19 A existéncia de estados de coisas, chamamos também um fato positivo; a inexisténcia, um fato negativo.
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constituem variados estados de coisas dao-se no espaco légico: “1.13 Os fatos no espaco
l6gico sdo o mundo” (WITTGENSTEIN, 2008, p. 135). O espaco especifico para acontecer
qualquer tipo de experiéncia € o espaco logico e este esta no limite do mundo, como condicao
transcendental de possibilidade dos fatos.

Assim encerramos as categorias estruturantes do mundo. Passaremos agora para a

figuracdo dos fatos pela linguagem, ou seja, através das proposicoes.
3.1.2 Teoria da figura¢do do mundo

A critica da linguagem estabelecida por Wittgenstein (2008f) consiste em uma
minuciosa analise da proposicdo. O filésofo concebe a linguagem como um fenémeno
empirico, ja que, para ele, a linguagem é um dos fatos do mundo. Todavia, as condicGes
transcendentais de possibilidade da linguagem ndo sdo empiricas.

Portanto, o Tractatus logico-philosophicus tem como um dos objetivos estabelecer as
condicBes logico-transcendentais de possibilidade da linguagem, as quais identifica com as
condicdes de possibilidade da proposicdo. Ao identificar tais condi¢bes de possibilidade,
Wittgenstein acaba por demarcar o limite do dizivel e do indizivel, proporcionando também a
demarcac&o do limite das ciéncias naturais no que diz respeito a linguagem, além de qualificar
a filosofia como a atividade mais importante de todas, haja vista que € ela a Unica capaz de
“descrever as condicdes de possibilidade da descricdo do mundo” (MARGUTTI PINTO,
1998, p. 144) e, consequentemente, chegar até a esséncia do mundo.

No dia 22 de janeiro de 1915, quando o Tractatus estava em fase de elaboracéo,
Wittgenstein (1998b, p. 60) deixou registrado, nos seus cadernos, que “toda a [sua] tarefa
consiste em esclarecer a esséncia da proposicdo. Quer dizer, indicar a natureza de todos 0s
fatos cuja imagem € a proposicdo. Indicar a natureza de todo o ser”. A proposi¢ao, de acordo
com o filésofo, € o meio pelo qual se faz expressar a linguagem, como seu mecanismo para se
concretizar no mundo. Segundo Spica (2011, p. 16), a proposi¢do “¢ entendida como a
portadora Ultima de sentido da linguagem. Ela é a Unica expressdo linguistica capaz de
expressar com sentido um pensamento”.

De acordo com Wittgenstein (2008, p. 149):

3.1 Na proposicdo o pensamento se exprime sensivel e perceptivelmente.

3.11 Utilizamos o signo sensivel e perceptivel (signo sonoro ou escrito, etc.) da
proposicao como projecdo da situagdo possivel. O método de projecéo é o pensar do
sentido - da proposicao.

3.12 Chamo signo proposicional o signo pelo qual exprimimos o pensamento. E a
proposicdo é o signo proposicional em sua relagdo projetiva com o mundo.
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Os aforismos tractatianos supracitados expressam a relacdo do pensamento com 0s
fatos do mundo, tendo em vista a figuragdo dos fatos por meio do instrumento da linguagem.
Antes de falarmos da figuracéo, vale nos determos um pouco mais na questdo da proposicao.
O que Wittgenstein (2008) quer dizer é que 0 pensamento, ao ser expresso através do signo
proposicional, aparece na realidade como uma projecdo do mundo, atraveés de signos
linguisticos, isto &, ndo contém o conteudo, porém é o meio de trazer o sentido. Assim, a
proposicdo tem sentido quando expressa um fato do mundo, ou seja, quando relaciona a
projecao de uma situacao possivel com a sua existéncia real.

Destarte, os seguintes aforismos do TLP demonstram que a proposicao, para executar
seu papel de projetar um fato do mundo, ndo pode ser mera juncdo de nomes, por exemplo:
céu livro janela mesa. Nesse caso, ndo existe uma proposi¢do, mas sim uma mera juncdo de
termos que ndo expressam qualquer sentido. Por assim dizer, Wittgenstein (2008 p. 149)
entende que: “3.141 proposi¢ao ndo ¢ uma mistura de palavras. (Do mesmo modo que o tema
musical ndo é uma mistura de sons.) A proposicdo € articulada. 3.142 Somente fatos podem
exprimir um sentido, uma classe de nomes nao o pode”. Nessa diretiva, a proposicdo “¢
entendida como a portadora ultima de sentido da linguagem. Ela € a Unica expressao
linguistica capaz de expressar com sentido um pensamento.” (SPICA, 2011, p. 19).

As proposicdes se subdividem em dois niveis: as complexas e as elementares. A
combinacdo de objetos que formam o estado de coisas e que, por conseguinte, formam os
fatos, é elemento basilar para a formacéo da proposicdo elementar. Como afirmam Mora et al.
(1966, p. 16): “As proposigdes elementares representam fatos elementares, no sentido de que
0s primeiros sdo uma representacdo, imagem ou pintura dos ultimos”. Fica claro que a
proposicdo elementar é o instrumento para exprimir um fato, entretanto, conforme o fildsofo
austriaco ja ressaltou, ndo é uma reunido de nomes aleatorios, embora um conjunto de nomes
exija que haja uma relacdo entre eles. Assim, a proposicdo elementar: “4.21 A proposicdo
mais simples, a proposicdo elementar, afirma a subsisténcia de um estado de coisas. 4.22 A
proposicao elementar é constituida de nomes. E uma conex&o, um encadeamento de nomes”
(WITTGENSTEIN, 2008, p. 189).

Quanto a proposi¢do complexa, essa somente pode ser pensada & medida que possa se
decompor em proposicdes elementares. A proposicdo complexa s6 possui um sentido
determinado se puder ser analisada em seus constituintes elementares. Dessa forma, “as
proposi¢des complexas da nossa linguagem tém sentido porque podem ser completamente
analisadas em proposi¢Ges atdmicas que constituem configuragdes de signos simples”

(MARGUTTI PINTO, 2008, p. 157). As proposicOes elementares caracterizam, entéo, o final
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do processo de analise.

Nessa perspectiva, a proposicdo complexa é uma articulacdo de proposicoes
elementares, ou seja, ela é um fato linguistico complexo que se compde de um conjunto de
fatos linguisticos atdmicos. Ela descreve um fato complexo, que é uma articulacdo de fatos
atdbmicos. Cada proposicao elementar descreve um fato atbmico, ou seja, cada uma é um fato
linguistico atdbmico projetado isomorficamente sobre um fato mundano elementar. Vale
ressaltar que a caracteristica do isomorfismo é relevante, porque se refere a estrutura
concordante dos fatos, ainda que estes sejam pertencentes a mundos diferentes. Dessa
maneira:

O isomorfismo nada mais é do que essa identidade estrutural, no caso entre dois
mundos diversos. Dizer que entre Ml (mundo 1) e M2 (mundo 2) h& uma figuracéo

isomérfica significa dizer que hd uma identidade de estrutura. O isomorfismo e,
pois, uma relacdo entre relagBes. (OLIVEIRA, 2006, p. 103).

A identidade estrutural é a estrutura da figuracdo. Assim, quando se fala sobre
figuragdo isomorfica, estamos nos referindo a estruturas idénticas entre fatos. Nesse caso, ha
uma figuracdo isomorfica entre M1 (mundo real) e M2 (mundo do pensamento), a saber, a
identidade estrutural de M1 é exatamente a mesma identidade estrutural de M2 (OLIVEIRA,
2006, p. 104). E ndo poderia ser diferente, ja que o fato, situado no mundo real, é a figuracao
do pensamento.

A estrutura da proposicdo, sendo necessariamente idéntica a estrutura dos fatos do
mundo, expressa 0 que Wittgenstein denomina de figuracdo dos fatos.

A teoria da figuracdo remete ao processo de alcance do significado proposto por
Wittgenstein (2008f) dentro da l6gica tractatiana. Desse modo, segundo o filésofo austriaco, a
figuracdo do mundo somente se realiza através da linguagem quando estrutura de mundo e
pensamento sao idénticos.

Mediante 0 exposto, a proposicdo €, segundo Wittgenstein, a estrutura adequada para
exprimir os fatos. Em outras palavras, a proposi¢do afigura os fatos, os quais sé&o
estruturalmente e, por conseguinte, logicamente concatenados, para transmitir o sentido de um
fato. Nesse aspecto, “a proposi¢do s6 tem sentido se afigurar um fato, e ela s6 pode afigurar
um fato se for logicamente articulada. A configuragdo dos signos em uma determinada forma
¢ que da a proposicado a possibilidade de ela ser uma figuracdo do mundo” (SPICA, 2011, p.
25).

A leitura do signo proposicional é a possibilidade de ver prospectos da realidade que

ja estdo contidos nas possibilidades dos objetos, os quais formam o estado de coisas e se
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concretizam como fatos, possibilitando o sentido:

A proposicéo, como figuracao da realidade, ndo é a realidade em si, mas um modelo
possivel da realidade que guarda em si as mesmas propriedades do mundo. Uma
proposicdo escrita ou sonora € um fato linguistico que afigura um fato do mundo.
Ela é um todo articulado e, como tal, é um fato linguistico. Assim, a proposicéo é
um fato que afigura um outro fato. (SPICA, 2011, p. 25).

Examinemos a seguinte assertiva tractatiana:

2.15 Os elementos da figuracdo estando uns em relacdo aos outros de um modo
determinado, isto representa as coisas estando umas em relagdo as outras. Esta
vinculacdo dos elementos da figuracdo chama-se sua estrutura e a possibilidade dela,
sua forma de afiguracdo. (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 143).

A funcdo da linguagem é figurar o mundo, que é constituido por fatos. A disposi¢édo
dos fatos que aparecem na proposicdo € a expressdo de algo como aparece no mundo. Assim,
quando observamos uma proposi¢ao nos moldes de Wittgenstein, podemos notar que ha uma
estrutura que perpassa para afigurar algo através da linguagem. Observemos as seguintes

assertivas tractatianas:

2.16 Os fatos, para serem figuracdo, devem ter algo em comum com o que é
afigurado.

2.161 Deve haver algo idéntico na figuracdo e no afigurado a fim de que um possa
ser a figuracdo do outro.

2.17 O que a figuracéo deve ter em comum com a realidade para poder afigurar a
sua maneira — correta ou falsamente — é sua forma de afiguragéo.

2.171 A figuracdo pode afigurar qualquer realidade cuja forma ela possui. A
figuracdo espacial, tudo o que é espacial; a colorida, tudo que é colorido, etc.

2.172 Sua forma de afiguracdo, contudo, a figuracdo ndo pode afigurar; apenas a
exibe.

2.173 A figuracdo representa seu objeto de fora (seu ponto de vista é sua forma de
representacdo), por isso a figuracdo representa seu objeto correta ou falsamente.
2.174 A figuracdo ndo pode, porém, colocar-se fora de sua forma de representacéo
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 143-145).

O fato € o elemento a ser figurado, de modo que a possibilidade de percebermos o fato
é justamente sua figuracdo. Entretanto, ndo € o fato em si que compde a proposicéo; esta € a
afiguragdo do que é figurado (fato). Em outras palavras, o contetudo descritivo do fato é o
elemento com possibilidades de ser afigurado.

Dito de outra forma, apenas a proposi¢ao pode possuir sentido e, quando o possui, €
porque ela estd afigurando um fato. Desse modo, 0 sentido da proposicdo é a afiguracdo do
fato. A Unica coisa que a proposi¢do contéem, a priori, € o seu sentido, pois ela pode ser

compreendida antes que saibamos, a posteriori, se é verdadeira ou falsa.
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Diante do que foi dito, compreendemos a importancia do conceito de proposic¢éo, haja
vista, conforme j& citamos, o fildsofo estabelecer, como sua tarefa, o esclarecimento da
esséncia da proposicdo. Nesse aspecto, compreender a teoria da figuracdo € uma necessidade,
jaque é a forma de afigurar os fatos.

Compreendemos que a linguagem somente pode expressar com clareza o pensamento
que se converte em proposi¢édo, logo, figura a realidade. E que a combinacgdo dos estados de
coisas, embora sejam limitadas, pode facultar fatos em potencial, para alem dos que estdo
figurados. Assim, no tdpico seguinte, trabalharemos com o tema da forma logica, ja que estas

s&o as estruturas da proposicao.

3.1.3 A forma légica e o sentido como estruturas logicas

A ideia de que existe uma forma final e essencial que exprime a verdadeira forma da
linguagem, e que essa forma se torna camuflada pelo uso da linguagem superficial, € uma
ideia do filésofo analitico Gottlob Frege (1848-1925), aceita e compartilhada também pelo
filosofo inglés Bertrand Russel (1872-1970). Ambos os fildsofos analiticos acreditam que a
linguagem cientifica € a maneira correta para descrever o0 mundo e, nesse segmento, a
linguagem natural é, consequentemente, uma fonte de equivocos. Wittgenstein também
concorda com a ideia de uma forma final, que ele denomina de forma légica:

2.18 O que cada figuracéo, de forma qualquer, deve sempre ter em comum com a
realidade para poder afigurd-la em geral — correta ou falsamente — é a forma
I6gica, isto é, a forma da realidade.

2.181 Se a forma da afiguracdo é a forma logica, a figuragdo chama-se logica
(WITTGENSTEIN, 2008, p. 145).

O que permite a proposicdo descrever o fato é a forma ldégica comum a ambos. Essa
forma ldégica estd relacionada a esséncia do mundo. Portanto, a forma ldgica é,
simultaneamente, a forma da realidade e € justamente tal forma a que tem possibilidade de ser
figurada e, por conseguinte, afigurada. A afiguracdo, para cumprir sua funcéo, precisa, em sua
forma, afigurar os fatos componentes da proposi¢do nesse ambito: “2.2 A figuragdo tem em
comum com o afigurado a forma légica da afiguragdo” (WITTGENSTEIN, 2008, p. 145).
Destarte, a forma l6gica da figuracao precisa ser a mesma forma légica do afigurado.

Diante disso é que Wittgenstein afirma que seu trabalho de analise da proposicéo
acaba conduzindo a esséncia do mundo. A forma ldgica pode ser considerada, na expressdo de
Wittgenstein (1998, p. 192), como o “cimento comum a linguagem e ao mundo”. 1SS0 se

justifica porque a forma logica é aquela capaz de estruturar o mundo e a linguagem, ja que a
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esséncia do mundo se configura atraveés da proposicdo e a forma logica é a ponte entre
linguagem e mundo. Assim sendo, a proposicdo elementar é figuracdo de um fato e a forma
I6gica é o elemento que une essa figuracdo ao fato atbmico afigurado. Por isso, a forma da
figuracdo € obrigatoriamente a forma da afiguracdo. Nesse caso, a forma da afiguracao, sendo
necessariamente idéntica ao fato figurado, caracteriza-se como a fungdo primordial na
estrutura do mundo e da linguagem, a saber, a forma logica é a condi¢do transcendental tanto
do mundo quanto da linguagem.

Quando Wittgenstein (2008f) trata da condicéo transcendental do mundo, o filésofo
estd remetendo a algo que ndo é possivel ser dito, somente mostrado. Isso ocorre porque,
dentre as fungdes da figuragdo, estd a necessidade essencial de:

Mostrar algo, ou seja, na figura algo se mostra, isto &, sua estrutura; em outras
palavras, se mostra a prépria forma logica, que é condicdo de possibilidade da
afiguracdo; portanto, aquilo que é pressuposto como condigdo de possibilidade da
figuracdo é objeto de um conhecimento indireto, se podemos falar assim, ja que no
compreender uma figuragdo pressup8e-se um ver da estrutura que nela se mostra
(OLIVEIRA, 2006, p. 109-110).

Nesse caso, a forma ldgica se mostra, ou seja, mostra sua estrutura; logo, sendo uma
condicdo transcendental do mundo, a sua maneira de ser mostrada é atraves da estrutura
proposicional, a saber, a forma da afiguracdo. Portanto, conforme foi citado, é a condicéo de
possibilidade da afiguracdo. Para Wittgenstein (2008, p. 179):

4.121 A proposicdo ndo pode representar a forma légica, esta espelha-se naquela.
N&o é possivel representar o que se espelha na linguagem. O que se exprime na

linguagem ndo podemos expressar por meio dela. A proposicdo mostra a forma
I6gica da realidade. Ela a exibe.

Utilizando a metafora do espelho, o filésofo pretende deixar claro que, se a forma
I6gica é um reflexo idéntico da proposi¢do, entdo a linguagem néo é adequada para exprimir o
que se mostra por meio dela. Assim, ndo € possivel que a linguagem fale sobre si mesma:
“[...] a linguagem, que no Tractatus aparece como o grande espelho do mundo, ndo pode
falar, ao mesmo tempo, da realidade e do modo como ela fala da realidade” (GREISCH,1991,
p. 335).

A forma logica da realidade é, entdo, exibida através da proposigdo: “4.1212 O que
pode ser mostrado nao pode ser dito” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 181). A constatacdo deve-
se as condicdes transcendentais do mundo — que contém, em sua constituicdo, um elemento
transcendental, que € a forma Idgica ou a estrutura que mostra, através da linguagem, os fatos

constituintes do mundo.
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O autor austriaco encontra, no constructo da filosofia tractatiana, o que ele denomina
de forma geral da proposicéo, que se refere a funcao de verdade, como informa o aforismo: “6
A forma geral da funcédo de verdade é [p, &, N (&)]. Essa (sic) é a forma geral da proposicao.
6.001 Isto nada mais diz do que: cada proposicao resulta da aplicacdo sucessiva da operacdo
N (€) sobre as proposi¢des elementares” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 247). A forma geral da
proposicdo apresenta a conclusdo de que toda proposicdo complexa resulta da constancia

sucessiva da mesma operacéo logica — N (&) — sobre proposicdes elementares:

Aqui p é o conjunto formado por todas as proposi¢des elementares; & é um conjunto
qualquer de proposi¢des elementares ¢ N(§) é a negagdo de todo o conjunto de
proposicOes selecionadas. Para Wittgenstein, tal forma geral da proposicdo diz que
toda proposicdo é um resultado da aplicagdo sucessiva da operacdo N(E) as
proposicOes elementares. Assim, as proposi¢des complexas sdo obtidas a partir de
uma aplicacdo sucessiva de operacOes logicas sobre as proposicGes elementares. A
forma geral da proposi¢do, segundo Wittgenstein, mostra todas as possiveis ligacfes
de um dado ndmero de proposicdes elementares em proposi¢es complexas (SPICA,
2011, p. 33).

A forma geral da proposicdo mostra que, a partir de um dado nimero de proposicdes
elementares, todas as possibilidades de ligagdes que originem proposi¢cées complexas podem
ser conhecidas. Assim, através desse continuo processo de ligacGes e formacgOes de
proposicdes elementares em proposicdes complexas, Wittgenstein (2008f) entende que a
I6gica constitui a esséncia do mundo, é o instrumento que o estrutura.

Destacamos que a condicdo da logica é transcendental. As condicdes transcendentais
se mostram, mas sobre elas nada é possivel de ser dito. Ponto consideravel é que a proposicédo
pode representar toda a realidade, porém, ndo tem possibilidades de representar a forma
I6gica. Para que isso fosse possivel, a proposicdo deveria ser uma representacao no limite do
mundo e, portanto, ilégica, ou seja, sem possibilidades de ser expressa como um fato
linguistico, visto que aquilo que se situa no limite do mundo implica a condicdo de ser
transcendental, e nesse sentido, € indizivel.

Conforme ja mencionamos, a proposic¢éo é o instrumento da linguagem que expressa o
sentido, porque possui um conteudo descritivo que se refere aos fatos. Assim, a figuracdo é
um fato projetado sobre o afigurado — logo, um fato também. E valido ressaltar que nos
referimos a um fato linguistico. Essa nocdo diz respeito, sobretudo, a um modo da
correspondéncia entre o pensamento e a realidade pensada, ou seja, a relagdo entre o pensar e
seu objeto. Por assim ser, 0 mundo é transformado em expressdo linguistica.

Nesse aspecto, ¢ importante salientar que “as proposi¢oes atdmicas e os signos simples

devem constituir condig¢Oes transcendentais de possibilidades de toda e qualquer linguagem
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dotada de sentido. Essa hipotese corresponde ao postulado transcendental que permeia toda a
analise tractatiana” (MARGUTTI PINTO, 1998, p. 155).

Sobre o sentido da proposi¢do, relembramos, aqui, que o0 estado de coisas é
constituintes dos objetos. Estes contém em si, a priori, indeterminadas possibilidades de se
unirem a outros estados de coisas €, portanto, a outros objetos. As ligagdes entre objetos séo
os elementos que configuram o fato e, nesse sentido, a figuracdo ocorre sobre eles, se da em
relacdo a eles e por conseguinte, a forma da afiguracdo. E nesse contexto da linguagem que a
proposicéo expressa seu sentido: “4.2 O sentido de uma proposic¢do ¢ sua concordancia ou sua
discordancia com a possibilidade da subsisténcia ou ndo subsisténcia de estado de coisas”
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 189).

No que se refere a verdade ou a falsidade da proposicéo, é necessario ressaltar que,
para poder ser comparada com a realidade, € preciso que ela tenha um conteddo descritivo,
que Ihe garanta a possibilidade de ser verdadeira ou falsa, de acordo com a realidade. A
bipolaridade de uma proposigao a qualifica como auténtica, pois “[p]ara que uma proposi¢ao
possa ser verdadeira, tem também de poder ser falsa” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 83).
Tautologias e contradicdes ndo sdo proposicdes auténticas, porque as primeiras sdo sempre
verdadeiras e as Ultimas sdo sempre falsas. As tautologias sdo sempre verdadeiras porque
admitem todas as possibilidades faticas e as contradicBes sdo sempre falsas porque nao
admitem possibilidade fatica alguma. Segundo o Tractatus,

a proposi¢do mostra o que diz; a tautologia e a contradi¢do, que ndo dizem nada. [...]
A tautologia ndo tem condicdes de verdade, pois é verdadeira incondicionalmente; e
a contradicdo, sob nenhuma condi¢do. Tautologia e contradicdo ndo tém sentido.
(Como o ponto de que partem duas flechas em dire¢Bes opostas.) (Nada sei, p.ex., a
respeito do tempo, quando sei que chove ou ndo chove) (WITTGENSTEIN, 2008f,
p. 461).

A proposicdo auténtica precisa ter algo a ser informado, ou seja, seu contetdo
descritivo, ja que € a partir dele que se constitui o sentido da proposicao.
E importante ressaltar, ainda, que a proposicdo dotada de sentido, na concepcéo de

Wittgenstein, ¢ identificada com o pensamento (Gedanke). Segundo Chauviré (1989),

[...] como a prépria proposi¢do, uma imagem (Bild). Distingue-se das outras
imagens por ser a imagem logica de um fato (toda imagem de um fato é também
uma imagem ldgica (aforismo 2.182), mas sO o pensamento é imagem ldgica, e
puramente logica, de um fato). Tudo o que representa ou reproduz, ou figura
(abbilden) alguma coisa figura-a de maneira I6gica e, eventualmente, também de
outras maneiras (espacialmente, temporalmente, por seu relevo, suas cores etc.).
Assim, é pensdvel ou dizivel todo estado de coisas que podemos figurar, essa
figuracdo tendo sempre, entre outros, um componente logico (aforismo 2.18). A
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logicidade é o minimo denominador comum a todas as imagens dos fatos no sentido
preciso em que o Tractatus utiliza a palavra “imagem”, mas no caso do pensamento
(ou da proposicao) estamos diante de uma imagem puramente logica, ou ainda: a
proposicao é a imagem ldgica por exceléncia, porque € apenas isso (CHAUVIRE,
1989, p. 59).

Dessa forma, o pensamento ou a proposi¢éo dotada de sentido figura o fato mundano
através da forma logica comum a ambos. Em virtude disso, Wittgenstein chega ao seguinte
aforismo: “Tudo o que pode ser em geral pensado pode ser pensado claramente. Tudo o que
se pode enunciar, pode-se enunciar claramente” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 116).

O gesto de pensamento e de linguagem visa falar o que é o mundo. A ldgica é uma
figuracdo especular do mundo. Assim, nosso proximo tépico tratard de questdes sobre as
funcdes de verdade e a fé, acerca do contedo descritivo das proposi¢fes em relacdo a
realidade empirica. Nessa perspectiva, abordaremos o elemento da fé e verificaremos se é ou

ndo possivel uma funcdo de verdade para com a mesma.

3.1.4 A universalidade das fungdes de verdade e a questdo da fé

A proposicdo elementar expressa a descricdo de um fato; assim o valor verdade desta,
quando comparavel com a realidade, é verdadeiro ou falso. Nesse caso, estamos tratando do
contetdo descritivo dessa mesma realidade.

Ja quando se trata de proposi¢oes complexas, a funcdo de verdade se faz necessaria, ja
gue essas contemplam em si uma reunido de proposicdes elementares. Portanto, para que seu
contetdo seja considerado verdadeiro ou falso, é preciso que as proposi¢cdes elementares,
componentes da totalidade da proposi¢do complexa, sejam inicialmente avaliadas por partes —
logo, o valor de verdade de cada proposicdo elementar —, para que se alcance a funcdo de
verdade da proposi¢do complexa: “5 A proposi¢do ¢ uma func¢ao de verdade das proposicdes
elementares. (A proposicdo elementar ¢ uma funcdo de verdade de si mesma)”
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 203). Tal assertiva pretende dizer que, se o conteudo descritivo
das proposicGes elementares for verdadeiro, entdo a fungdo de verdade também sera.
Consequentemente, o contrario também procede.

E valido destacar que a funcio de verdade esta relacionada aos contetidos descritiveis
das proposicdes — por conseguinte, a condi¢cdo de ser verdadeira ou falsa em comparacgéo a
realidade. Desse modo, os fatos, que sdo componentes das proposicdes, sdo elementos de
carater objetivavel e, sendo assim, a linguagem funciona como um instrumento que descreve

0s eventos do mundo, mas ndo é possivel falar o que o mundo é. Esse é um ponto relevante,
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porque as funcdes de verdade ndo podem expressar, por intermédio da linguagem, aquilo que
ndo é fato, ou seja, 0 que ndo tem conteudo descritivo. Logo, ndo pode ser proposicdo e nem
qualificavel como verdadeiro ou falso. Nesse aspecto, a proposicdo somente pode figurar
fatos e, assim, a obtencdo do sentido se dara estritamente por esta via: “A teoria da
significacdo contida na ideia da teoria da figuracdo é a verdadeira pedra angular do Tractatus
e ela resume o essencial do atomismo 16gico” (GREISCH, 1991, p. 333).

O pensamento tractatiano do filosofo Wittgenstein faz-nos perceber que o
transcendental pode ser compreendido sob dois aspectos: 16gico e mistico.

Quanto a ldgica, vejamos 0 seguinte aforismo: “6.13 A logica ndo ¢é teoria, mas
figuracdo especular do mundo. A logica ¢é transcendental” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 261).
O aspecto transcendental da logica remete a impossibilidade de a linguagem falar sobre si
mesma, ou seja de dizer sobre as condi¢des de possibilidade que fazem com que ela seja o0 que
é. Assim, a estrutura da linguagem somente pode se mostrar através da sua forma Idgica. Os
limites da linguagem configuram os limites do mundo e esse limite é o aspecto
transcendental, ou seja, as condi¢des de possibilidade que se constituem o sentido daquilo que
pode ser dito. Como a condicdo de possibilidade da estrutura da linguagem € a prépria, néo é
possivel ter sentido; a estrutura da linguagem, pois, somente é capaz de se mostrar através da
forma légica:

Com efeito, toda a ldgica é apenas, para Wittgenstein, uma vasta tautologia no
sentido de que ela ndo nos ensina nada do que nds ja ndo sabiamos. Entretanto, o
conhecimento da l6gica ndo é inGtil; ele mostra alguma coisa que apenas ele é capaz

de mostrar: a estrutura a priori da realidade na medida em que esta Gltima é
representavel por meio da nossa linguagem. (GREISCH, 1999, p. 335).

O aspecto transcendental ¢ identificado com o l1dgico, segundo a tese de Spica (2011)
— com a qual concordamos —, e, nessa esteira, hd o mistico. O mistico, por sua vez, tem como
uma de suas caracteristicas elementares o aspecto transcendental, visto que aquilo que se
encontra nessa esfera nao é fato linguistico.

Observemos o seguinte aforismo, no que diz respeito a um dos componentes do
mistico: “6.421 E claro que a ética ndo se deixa exprimir. A ética é transcendental. (Etica e
estética sdo um s0.)” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 277). O termo transcendental remete ao
contexto que o filésofo denomina “mistico”, no qual o transcendental refere-se ao limite do
mundo. O que € de natureza transcendental é, por conseguinte, essencialmente indizivel e se
mostra, além disso, imp0e a ndo possibilidade de constituir proposi¢cdes com sentido, haja

vista as condig¢Oes de possibilidade serem transcendentais. Nessa condic¢do, aquilo que for de
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natureza transcendental pertence a esfera do mistico.

O transcendental ndo pode ser meramente subjetivo, individual, relativo aos grupos ou
aos sujeitos empiricos; ele é, antes, puramente objetivo, a objetividade pura ou a objetividade
por exceléncia, mais objetiva, alids, do que a propria perspectiva da ciéncia. Sobre esse
aspecto, convém observar a seguinte afirmacdo: “Se olharmos as coisas de um ponto de vista
etnoldgico, isso significa que estamos dizendo que a filosofia é etnologia? N&o. Significa
apenas que estamos assumindo uma posi¢do exterior para sermos capazes de ver as coisas
com mais objetividade” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 37). Ora, a etnologia estuda os grupos
humanos. Para Wittgenstein, nem toda sociedade humana ou nem todo grupo humano
assume, pois, a forma de vida cientifica ou o jogo de linguagem proprio a ciéncia (uma tribo
“primitiva”, por exemplo); mas, ao contrario, toda e qualquer forma de vida humana, na visao
de Wittgenstein, sé existe enquanto age eticamente, esteticamente e religiosamente, ou seja,
cada grupo humano, a sua maneira, estabelece jogos de linguagem éticos, religiosos e
esteticos, e € a vista disso que constituem a esfera transcendental para o fil6sofo.

Afirmar gque os limites do mundo sejam transcendentais ndo significa dizer que eles
constituam um outro mundo, um além, mas o mundo tal como ele existe. E nesse sentido que
eles ndo sdo propriamente fatos (pois ndo estdo no mundo) nem transcendentes (além do
mundo, 0 que equivaleria a um discurso metafisico), mas estdo nos limites do mundo.
Sabemos que o préprio Wittgenstein (2008f), nos aforismos 4.12 e 6.41, chegou a se referir a
um “fora do mundo”; mas isso se deu porque, para ele, a tinica experiéncia metafisica possivel
—no sentido de uma elevagio do espirito humano para um territério que transcenda®® a propria
natureza (physis) — é a experiéncia transcendental, ou seja, a experiéncia dos limites do
préprio mundo, dos fundamentos originarios e absolutos que, definindo os contornos do
espaco légico, definem a um s6 tempo o dominio do entendimento e do funcionamento da
fisionomia contingente do mundo, e ndo uma experiéncia metafisica no sentido do
conhecimento de um ser absoluto que estaria além do mundo: Deus, no caso?.. Por isso,
Wittgenstein nega que se possa dizer algo de metafisico, ja que, para ele, a metafisica ndo tem

como resultado proposicdes filosoficas, ndo pertence a razdo tedrica nem ao dominio da

20 0 termo “transcendéncia” esta sendo usado, aqui, no seu sentido original latino, a saber, trans-ascendere, que
implica um movimento de passagem (trans) e um movimento de elevacao (ascedere = ascensdo), mas nao para
algo (uma forma, um ser, uma existéncia etc.) propriamente “fora do mundo” e, desse modo, transcendente,
mas para os limites do préprio mundo.

21 Neste sentido, bem afirma Santos (2008, p. 111) na sua introducéo a traducéo portuguesa do Tractatus: “Esses
fundamentos, que ndo sdo eles proprios fatos, também ndo sdo transcendentes, ndo constituem um outro
mundo. Sdo limites do mundo, sdo transcendentais.”.
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ciéncia. Como doutrina ou teoria, a filosofia deve desaparecer e dar lugar a filosofia enquanto

método.
Ao refletirmos profundamente a ideia de limite proposta pelo Tractatus, chega-se a
conclusdo de que a filosofia da ldgica tem primazia enquanto método. Ou seja, 0
conhecimento especulativo, enquanto método, é o caminho que nos leva aos limites,
porém, a busca pelo limite tem um objetivo eminentemente pratico, a saber, uma
mudanca na vida como um todo. E isso que ocorre com o Tractatus, a saber: era
preciso percorrer um caminho especulativo para se chegar ao limite. Porém, se este
caminho nédo tiver um uso pratico de nada adianta. O limite, como descoberta

epistemoldgica, ganha sentido e valor no uso da razdo pratica, na vida cotidiana,
enquanto um limite que precisa ser respeitado. (SPICA, 2010 a, p. 129).

N&o caminhamos na direcdo de um além do mundo nem de um além do sujeito
metafisico, pois ndo ha além. Permanecemos confinados, antes, no préprio dominio do mundo
e da linguagem e, assim, no territorio do sujeito transcendental.

Em relacdo a esfera do mistico, compreende-se que € inefavel. Destarte, aléem de ser

uma esfera pré-racional, envolve também sentimentos: “6.44 O que é mistico ndo é como o

mundo é mas que ele seja. 6.45 A intuicdo do mundo sub specie aeterni. E mistico o

sentimento do mundo como um todo limitado” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 277). Nossa

hipotese € que o filésofo fala da intuicdo enquanto a forma de conhecimento capaz de

vislumbrar o espaco l6gico, o qual suscita a possibilidade de uma infinidade de fatos que ndo

somos capazes de conhecer. Entretanto, intuimos que o mundo se constitui por essa infinidade
de fatos e, assim, esteja condicionado a estes. Nesse caso:

Quando Wittgenstein afirma que o sentimento mistico € a intui¢do do mundo como

totalidade limitada, ele ndo esta afirmando algo de metafisico ou extra-linguistico,

simplesmente, defende que ver o mundo sob a forma da eternidade é ver o mundo

como limitado a fatos. O sujeito que percebe o mundo de um ponto de vista

atemporal o esta percebendo fora do espago e do tempo, como a totalidade de

possiveis fatos. E a percep¢do do mundo num espaco de possibilidades onde tudo

pode ser de outra forma, mas de outra forma factual. Ver o mundo desta forma é vé-

lo sobre a forma da eternidade, além do tempo e do espago, concebendo-o em sua
totalidade. (SPICA, 2010 a, p. 119).

O ponto de vista de Spica faz-se essencial, ja que ele entende que o mistico, em
Wittgenstein, relaciona-se a compreensdo do mundo como um todo limitado. Nesse caso, 0
filésofo austriaco estd falando sobre perceber o mundo a partir de uma intuicdo de que este
ndo se limita aquilo que se vé&, mas que ha a possibilidade de se perceberem os fatos de modo
diferente da maneira como se apresentam. Tais fatos poderiam e podem se concretizar em
outras figuracdes e sdo essas possibilidades que constituem a intuicdo do sentimento mistico
como um todo limitado referente ao mundo.

Quando Wittgenstein (2008 f) utiliza a expressdo sentimento do mundo, ndo se trata de
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afirmar, meramente, que o ético, o religioso, o estético e o Idgico sejam sentimentos no
sentido platénico antigo de paixBes que se opdem a razdo. Trata-se de um sentimento da
esfera transcendental, ou seja, ético, do religioso, do estético e do ldgico enquanto participes
do mistico. E sobre tais esferas ou dimensées, mas essas mesmas ndo podem ser designadas
como meros sentimentos no sentido ordinério que damos a esse termo. Ora, tal como 0s
compreendemos no dia a dia, os sentimentos vagueiam conforme os estados de espirito de
cada pessoa; sdo emocOes. Logo, se o ético, o religioso, o estético e o 16gico fossem meras
emoc0Oes, seriam particulares e contingentes, ndo transcendentais. Em outras palavras, isso
implicaria cair em um relativismo, pois significaria dizer que o ético é conforme o estado de
espirito de cada pessoa, que o estético, assim como o logico e o religioso, sdo consoantes as
circunstancias e aos humores, aos estados de espirito de cada sujeito empirico, o que
certamente ndo é o caso em Wittgenstein.

O sentimento mistico é uma condigdo transcendental; portanto, ndo pode ser relativo
ao eu empirico, contingente. Por que, entdo, Wittgenstein fala em sentimento? E em que
sentido preciso?

Em primeiro lugar, o termo parece se referir a uma espécie de tomada de consciéncia
imediata, a um “dar-se conta” de modo direto e imediato, e que afeta o sujeito, modifica-o,
transformando a sua vida e o seu modo de ver o mundo.

Wittgenstein ndo contrapde (no sentido de po6r um contra 0 outro) razéo e sentimento
nem quer contrap6-los no Tractatus. S&o distintos, mas nao opostos: um nao exclui o outro.
Bem afirma, a esse respeito, o Prof. Luiz Henrique Lopes dos Santos (2011, p. 111), na sua
introducdo a traducdo do Tractatus: “[...] razdo e sentimento ndo se apresentam, no Tractatus,
como polos de uma alternativa exclusiva”. E € por isso que Wittgenstein também usa, além da
palavra “sentimento”, o termo intuigdo, referindo-se a um sentido intelectual. Logo, ao usar o
termo nas expressoes “sentimento do mundo” e “sentimento mistico”, o que filésofo pretende
indicar, a nosso ver, é uma certa passividade do sujeito ante o que se mostra e, por isso, ele
usa o termo alemdo que €, geralmente, traduzido por “sentimento” — Geflihl —, mas cujo
sentido se refere muito mais a uma afeccdo (no sentido de algo que nos impacta e nos afeta
por inteiro, e ndo apenas a nossa inteligéncia ou as nossas elaborac6es tedricas, mas também a
nossa acdo e a nossa vontade).

O sentimento mistico € o sentimento do mundo como totalidade limitada e para
perceber o0 mundo sub specie aeterni é necessario intuir a existéncia do mundo. Dessa forma,
“0 mistico é a percepgio de que este mundo ¢é. Ele ¢ a intuigio de que ele existe. E o assombro

diante da nogdo de que existe um mundo diante de n6s” (SPICA, 2010a, p. 64). Assim, a
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forma de intuicdo do mistico é uma espécie de despertar para aquilo que € existente e, por
existir, ha nele um sentido que ndo cabe, entretanto, nas defini¢des cientificas e, por isso, ndo
se configura como um fato linguistico.

A intuicdo do sentido do mundo consiste, pois, na impossibilidade de se pensar
alguma coisa fora da lI6gica. O que vem direta e imediatamente ao espirito, o que se sabe a
priori, € a possibilidade de uma forma ldgica, ou seja, de uma estrutura légica comum entre o
mundo e a linguagem. Isso porque s6 se pensa linguisticamente, de modo que o préprio
pensamento se estrutura de modo linguistico.

Dessa forma, a intuicdo do mundo sub specie aeterni (6.45) €, segundo Wittgenstein
(2008f), a maneira de o individuo perceber o que € da ordem do mostrar — a saber, do
transcendental — e, por conseguinte, de natureza absoluta, cuja existéncia esta relacionada aos
limites do mundo.

Compreender o mundo sob a forma da eternidade é perceber a complexidade de que ha
outras finitas possibilidades de fatos, para além dos que se constituem no mundo. Sobre
eternidade, Wittgenstein compreende a intemporalidade ou a atemporalidade. Para ele, “vive
eternamente quem no presente vive” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 111)?2. O eterno presente é
a concreta possibilidade de a eternidade se constituir como real, ja que os limites espaciais e
temporais ndo passam de projecGes sem sentido. Assim, “quem vive no presente vive sem
medo e sem esperanca” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 113), simplesmente vive.

Entretanto, ainda que assim seja, os elementos?® que pertencem & ordem do mostrar
ndo estdo excluidos do espago logico: “(impde-se 0 pensamento): a coisa vista sub specie
aeternitatis é a coisa vista com todo o espago 16gico” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 123).
Nesse caso, 0 espaco logico funciona como a regido no interior da qual as proposicdes
elementares e os fatos elementares se combinam de acordo com as determinacGes da forma
I6gica. Desse modo, o espaco especifico para acontecer qualquer tipo de experiéncia é o
espaco légico, que estd no limite do mundo, como condi¢do transcendental de possibilidade
dos fatos, e “o limite mostra-se, mais uma vez, na totalidade das proposi¢des simples”
(WITTGENSTEIN, 1998, p. 107).

Quando Wittgenstein aborda mistico e, por conseguinte, a questdo do sentido, esse
sentido é o da vida. O sentido da vida €, tambeém, para o filésofo, o sentido do mundo.

Quando tratamos do sentido l6gico, ndo ha proposicdes que sejam dotadas de sentido

?2 Cf. aforismo 6.43112 Tractatus I6gico-philosophicus.
23 Etico, estético e religioso.
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ao tentar transformar em proposi¢des elementos do mistico. A linguagem, quando tenta
ultrapassar seus limites, ou seja, os fatos linguisticos, acaba expressando um discurso sem
sentido. Um discurso metafisico € impossivel; em outras palavras, o que estiver além dos
fatos e no limite do mundo ndo tem a possibilidade de configurar proposi¢des em funcéo da

inexisténcia de fatos, portanto, a inexisténcia de conteddo descritivo.

A estrutura da linguagem é indizivel, apenas se mostra. Foi a isso que se
convencionou chamar o misticismo I6gico de Wittgenstein. Por meio da linguagem,
ele chama a atencdo para aquilo que esta para além de qualquer linguagem como sua
condicdo de possibilidade. A linguagem leva, pelo que ela diz, a apreensdo do que
ndo pode ser dito. Pela linguagem sou levado a presenca do Inefavel e com isso, por
meio do discurso, me elevo acima de todo discurso. (OLIVEIRA, 2006, p. 113).

Nesse caso, ndo é possivel transformar em uma linguagem essencialmente descritiva o
que estd no campo dos atos intencionais, por exemplo: “processos de fé, duvida, desejo ndo
podem, dentro desse contexto, ser objetivados e expressos em frases plenas de sentido. Séo
considerados pseudocomportamentos com intengdes ndo-objetivaveis” (OLIVEIRA, 2006, p.
112).

O sentido légico esta relacionado a constituicdo da proposicdo e, para que isso seja
possivel, é preciso que os fatos linguisticos sejam igualmente constituidos. Assim, estamos
falando do que é possivel descrever, pois hd um conteido que apresenta possibilidade de ser
verificavel em comparagdo com a realidade, sendo, desse modo, descritivel.

Estando o sentido l6gico relacionado a elementos que constituem a proposicéo e
figuram fatos, necessariamente relaciona-se aquilo que é objetivavel e, portanto, carrega em si
a possibilidade de ser descrito. Por outro lado, ha subsidios que estdo relacionados a
subjetividade e que ndo sdo passiveis de descri¢cdo. No que tange a esse ponto, destacamos 0s
atos intencionais. Estes ndo sdo adaptaveis aos moldes proposicionais, haja vista estarem
relacionados as vivéncias e, simultaneamente, aos valores. Para Wittgenstein (2008f),

6.4 Todas as proposicGes tém igual valor.

6.41 O sentido do mundo deve estar fora dele. No mundo tudo é como é e acontece
como acontece: ndo ha nele nenhum valor — e se houvesse, o valor néo teria valor.
Se houver um valor que tenha valor, entdo deve permanecer fora de todos os
acontecimentos e do ser-peculiar, pois todos os acontecimentos e o ser-peculiar sdo
acidentais. O que o faz ndo-acidental ndo pode estar no mundo pois, no caso
contrario, isto seria de novo acidental. Deve estar fora do mundo.

6.42 Por isso ndo pode haver proposi¢des da ética. Proposicdes ndo podem exprimir
nada além. (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 275)

As afirmagdes acima nos indicam algumas diretrizes fundamentais para o

esclarecimento sobre os valores, que ndo constituem estado de coisas porque sao subjetivos. O
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ato de valoragdo é um exercicio do individuo relacionado as suas vivéncias. Wittgenstein, no
ano de 1930, ao refletir sobre os imperativos de seu préprio pensamento, asseverava:
“[nJenhuma razao do mundo poderia, por exemplo, comprovar que meu trabalho ¢ importante
e que é algo que posso e devo fazer, se meu coracdo — sem nenhuma razdo — diz que devo
abandoné-lo” (WITTGENSTEIN, 2010, p. 125). A saber, os fatos do mundo nao atribuem
valores ao trabalho do filésofo e sobre isso nada podem dizer. Entretanto, entendemos que o
termo “coragdo” ¢ utilizado como um simile — nesse caso, substituindo uma nocao que nédo
apresenta conteudo descritivo.

Amigo e interlocutor de Wittgenstein, Paul Engelmann, “parece ter sido uma das
poucas pessoas que no momento da genesis do Tractatus compreendeu o sentido profundo da
obra, conforme Wittgenstein desejava de seus leitores” (SOMAVILLA, 2009, p. 13). Sobre a
questdo do valor, eles afirmam que:

Wittgenstein € um respeitoso defensor dos valores, os quais, com razdo devem ser
protegidos; ja que um adversério das linhas Maginot ndo tem consideragdo alguma.
Perceber os valores como inexprimiveis, é o pano de fundo de cada proposi¢do da
ciéncia, tanto das ciéncias naturais, como as do espirito. Delineia o limite através da
ciéncia, mas ndo com a finalidade de promover um embate entre as ciéncias do

espirito e as ciéncias naturais, mas um limite da ciéncia como um todo, entre o que 0
dizivel e o indizivel (WITTGENSTEIN; ENGELMANN, 2009, p. 158).

Engelmann demonstra que o filésofo tinha cuidado com os valores e que o tema estava

na berlinda no momento em que Wittgenstein redigiu o Tractatus:

Os esforcos da filosofia moderna sdo direcionados para adentrar discretamente na
sedutora esfera que discute sobre “o mais elevado”( a saber, 0s valores importantes
também para a vida), ameacado pelo desenvolvimento da ciéncia, permitindo formas
proposicionais mais elevadas (0s juizos sintéticos a priori e 0s principios e
postulados da razdo pura de Kant), que tém por principio outra procedéncia, mais
elevada, que as proposi¢cbes as quais sdo provenientes do reino inferior das
sensacgdes, da empiria, € que por isso ndo podem expressar nada de mais elevado
(WITTGENSTEIN; ENGELMANN, 2009, p. 158).

A questdo do valor e, por conseguinte, do juizo de valor é examinada na Conferéncia
sobre ética. A critica de Wittgenstein em relagdo a um possivel juizo de valor surge quando
ha uma tentativa de aproximagdo entre um termo utilizado trivialmente e 0 mesmo termo
almejando expressar o absoluto. O resultado seria um improvavel juizo de valor relativo.
Sobre isso, Wittgenstein (2005) diz:

Suponhamos que eu soubesse jogar ténis e alguém de vocés, ao ver-me, tivesse dito
“Vocé joga bastante mal” e eu tivesse contestado “Sei que estou jogando mal, mas
ndo quero fazé-lo melhor”, tudo o que poderia dizer meu interlocutor seria “Ah,
entdo estd tudo bem”. Mas suponhamos que eu tivesse contado a um de vocés uma
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mentira escandalosa e ele viesse e me dissesse “Vocé se comporta como uma besta”
e eu tivesse contestado “Sei que minha conduta ¢ ma, mas ndo quero comportar-me
melhor”, poderia ele dizer “Ah, entdo, tudo bem?” Certamente, ndo. Ele afirmaria
“Bem, vocé deve desejar comportar-se melhor” (WITTGENSTEIN, 2005, p. 217).

O ponto questionavel é a utilizacdo dos termos: mal, bem, melhor. Trata-se de termos
que claramente possuem uma conotacdo relacionada ao aspecto da valoracdo. Nos dois
exemplos citados, a analise funda-se na observacao de uma acao.

No contexto em que ocorre determinada agdo, para entendermos se uma agao tange ou
ndo a esfera ética, deve ser realizada uma especie de teste. Este consiste na relativagdo de uma
acdo, ou seja, se esta for boa em um contexto e ruim em outro, certamente ndo € uma acao
ética aos moldes wittgensteiniano, j4 que a ética ndo pode ser contingente: “[u]lm ato de
generosidade podera ser bom num contexto e mau noutro. Uma experiéncia de variacdo
contextual para ensaiar a qualidade ética de uma acdo pode, na verdade, testar a possibilidade
de juizos éticos absolutos” (MARQUES, 2019, p. 9).

O primeiro caso citado por Wittgenstein (2008f) diz respeito ao aprimoramento
técnico de determinada atividade; ja& o segundo, refere-se a uma necessidade de
aprimoramento moral e que, por conseguinte, “deve” ser da esséncia humana a melhora de si.
Entretanto:

6.422 O primeiro pensamento que nos vem quando se formula uma lei ética da
forma “vocé deve...” é: e dai, se eu ndo o fizer? E claro, porém que a ética nada tem
a ver com punicdo e recompensa, no sentido usual. Portanto, essa questdo de quais
sejam as consequéncias de uma acdo ndo deve ter importancia. — Pelo menos, essas
consequéncias ndo podem ser eventos. Pois ha decerto algo de correto nesse modo
de formular a questdo. Deve haver, na verdade, uma espécie de recompensa ética e
punicdo ética, mas elas devem estar na propria acdo. (E também é claro que a

recompensa deve ser algo de agradavel, a punicdo, algo de desagradavel.)
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 277).

O pensamento de Wittgenstein remete a atitude anterior a punigdo ou ao prémio, ou
seja, caso o individuo esteja disposto a pagar o preco da consequéncia, ndo sera esta que 0
privara de determinada atitude considerada ética. Assim, a ética ndo é dependente dos fatos e,
nessa forma de analise, ndo faz parte do mundo, porque além de os fatos serem contingentes,
a forma logica ndo tem possibilidade de conectar uma agéo ética a um fato linguistico, uma
vez que ndo ha ponte que possa conectar duas esferas distintas. A primeira aponta para a
esfera do mistico e a segunda para a do mundo.

Nesse caso, a forma logica é inviavel para o ético, porque se a forma é do dominio da
I6gica, é impossivel sair dessa esteira para descrever o que é mistico.

Segundo Marques (2019), hd uma possibilidade, apontada pelo proprio filésofo
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quanto a expressdo do ético, a saber, a forma expressiva da ética. No aforismo 6.422,

Wittgenstein cita a forma “vocé deve...”.

Nos seus diarios (1931) Wittgenstein volta a referir-se a forma da proposicéo ética, e
deixa claro o seu estatuto expressivo: “Uma proposic¢do ética diz 'tu deves fazer!' ou,
'isto é, 0o bem!: mas ndo 'Estas pessoas dizem que isto € o bem'. Uma proposicéo
ética, contudo, é uma acdo pessoal e nenhuma constatagdo de um facto. Assim como
uma exclamacio de admira¢do” (MARQUES, 2019, p. 13).

Desse modo, a forma expressiva da ética se refere a pessoa que pratica a acdo e a sua
consciéncia desta. Ressaltamos, aqui, que a ética, embora esteja relacionada ao praticante da
acdo, ndo se constitui no contexto da subjetividade. Wittgenstein a compreende como
condigdo transcendental que possibilita o existir de vivéncias éticas. A impossibilidade de
descrever a forma ética permanece, porque ndo estamos falando de uma acdo para satisfazer
determinados padrdes sociais, mas sim de uma acdo que se relaciona com a consciéncia do
individuo que a praticou e, consequentemente, ndo é passivel de desprezo.

A consciéncia de me comportar mal, ou a correspondente consciéncia e dever de me
comportar bem, nesta ou naquela circunstancia, ndo permite, a0 mesmo tempo
exprimir indiferenca. N&o apenas eu proprio, consciente dessa acdo ou
comportamento, mas também o interlocutor, ndo podemos ser indiferentes ou sequer
relativizar a sua qualidade negativa. A verdade é que a expressdo dessa consciéncia
(moral) "toca" no absoluto. Essa consciéncia de um valor ético, que ndo permite a
minha indiferenca, sé pode ser experimentada em expressdes da primeira pessoa,

bastando pensar como a descricdo na terceira pessoa dessa minha atitude de
indiferenca perde a sua qualidade ética (MARQUES, 2019, p. 14).

Nesse caso, ndo ha como descrever a acdo pertinente a vivéncia de outrem. O ato de
descrever envolveria 0 que é da esfera do sentimento mistico, e este, por sua vez, afeta
diretamente o sujeito e sua visdo de mundo, sendo, pois, uma vivéncia estritamente pessoal e
intransferivel. Eis a impossibilidade de descrever.

A ética esta relacionada a esfera do mistico transcendental e, portanto, aos valores
subjetivos. Para Wittgenstein, os valores ndo podem ser reduzidos a fatos linguisticos e, assim
sendo, € inconcebivel pensar em executar um juizo de valor relativo para referir ao que é
absoluto. Séo instancias distintas. A agdo considerada ética, naturalmente, proporciona juizo
de valor absoluto. Nesse caso, ndo ha possibilidade de ignora-la, ja que envolve a consciéncia
do sujeito que a praticou. E este, por sua vez, age por acreditar que sua acdo é eticamente
correta e recebe 0 prémio através da pratica em si. A acao contraria também procede.

Em outros termos, os elementos constituintes da proposicdo ndo sdo capazes, em

virtude de sua natureza contingente, de ajuizar as vivéncias que constituem o sentido da vida.
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Tais vivéncias sdo valorativas para o individuo, porque pertencem ao dominio do absoluto e é
neste que se situa o bem absoluto. Logo, a relacdo do individuo (sujeito volitivo) com essa
esfera € o que proporciona a valoracdo. Dessa forma, constituem os valores relacionados a
ética, a religido e a estética, a saber, as trés esferas componentes da que Wittgenstein (2005;
2008f) chama de mistica.

O termo transcendental é utilizado tanto para o &mbito I6gico da linguagem quanto
para o dominio mistico. O filésofo ndo faz uma distingdo conceitual — o que seria impossivel,
qguando se trata da esfera transcendental — entre os termos. N&o obstante, a leitura atenta
demonstra que o transcendental 16gico é diferente do mistico.

Sobre o transcendental 16gico, Wittgenstein refere-se ao que ndo pode ser dito através
da linguagem, ou seja, a forma da linguagem que se mostra através da forma geral da
proposi¢do. Segundo Hudson (1975, p. 69), “Uma limitacdo geral sobre o que pode ser
expresso por uma proposicao € imposta pelas leis da logica”. Nesse caso, as proposigdes
somente podem mostrar a forma l6gica, mas ndo figura-la: “O contraste entre o que ¢ dito por
uma proposicdo e o0 que € mostrado, onde a figuracdo é sua principal preocupacdo, é
destacado [..] pelo contraste entre 0 que ‘nGs’ expressamos por meio da proposicdo e 0 que a
proposi¢do expressa em si” (HUDSON, 1975, p.72). O contraste ao qual o autor se refere é o
que pode ser figurado na proposicao, logo, o que é possivel que ela diga com sentido e 0 que a
proposi¢cdo mostra, no caso, sua forma légica. Trata-se, neste Gltimo caso, mas ndo no
anterior, sobre o transcendental légico.

O transcendental consiste, portanto, na sua face logica, na propria percepcdo dos
limites da realidade a que nomeamos “mundo”. Ele consiste na propria percep¢do do mundo
como totalidade limitada. Aqui, a palavra mais importante ndo ¢ o termo “totalidade”, pois
saber se a realidade €, no fundo, simples ou complexa nédo é toda uma questao; para respondé-
la, seria preciso dizer algo sobre a natureza dos simbolos, algo que eles podem apenas
mostrar, mas ndo propriamente dizer. Logo, o termo que mais importa € o adjetivo “limitado”.
Isso porque as possibilidades da linguagem detém-se, em Gltima instancia, sobre os limites do
mundo (os limites da linguagem sdo também os do mundo).

Quando se trata do aspecto transcendental ético-religioso, denominado mistico, este
diz respeito ao que ndo tem sentido em termos de fato linguistico, se colocado em uma
proposicdo. Essa falta de sentido ndo é meramente por ndo poder ser expresso por meio de
palavras, mas pela natureza dos elementos que compdem o mistico:

Em outras palavras, vejo agora que essas expressdes carentes de sentido nao
careciam de sentido por ndo ter ainda encontrado as expressdes corretas, mas sua
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falta de sentido constituia sua prépria esséncia. Isto porque a Unica coisa que eu
pretendia com elas era precisamente, ir além do mundo, o que é 0 mesmo que ir
além da linguagem significativa. Toda a minha tendéncia — e creio que a de todos
aqueles que tentaram alguma vez escrever ou falar de Etica ou Religido — é correr
contra os limites da linguagem. Esta corrida contra as paredes de nossa gaiola é
perfeita e absolutamente desesperancada. A Etica, na medida em que brota do desejo
de dizer algo sobre o sentido Gltimo da vida, sobre o bem absoluto, o absolutamente
valioso, ndo pode ser uma ciéncia. O que ela diz nada acrescenta, em nenhum
sentido, ao nosso conhecimento, mas é um testemunho de uma tendéncia do espirito
humano que eu pessoalmente ndo posso sendo respeitar profundamente e que por
nada neste mundo ridicularizaria (WITTGENSTEIN, 1930 apud DALL’AGNOL,
20054, p. 224).

Segundo Wittgenstein, o que realmente importa, aquilo que faz com o que a vida
mereca ser vivida, enfim, o que da sentido a vida, apresenta uma dimenséo ética nos limites
de seus contornos, relativa aos valores ou ao que € valioso, de modo que a ética se mostra, aos
olhos do filésofo, como um transcendental. Uma definicdo concisa e satisfatéria foi dadaa

pelo proprio Wittgenstein e sublinhada por Dall’ Agnol (2005) nos seguintes termos:

Ao invés de dizer que ‘a Etica é a investigagio sobre o que é bom’, poderia ter dito
que a Etica ¢ a investigacio sobre o valioso, ou sobre o que realmente importa, ou
ainda, poderia ter dito que a Etica é a investigacdo sobre o significado da vida, ou
daquilo que faz com que a vida merega ser vivida, ou sobre a maneira correta de
viver. Creio que se observarem todas estas frases, entdo terdo uma ideia aproximada
do que se ocupa a Etica. (WITTGENSTEIN, 1930 apud DALL’AGNOL, 2005a, p.
215).

O profundo respeito de Wittgenstein pelo mistico e, no caso da nossa pesquisa, pelo
religioso — que acompanha o filésofo por toda sua vida — ocorre porque é na esfera do mistico
que cada individuo pode alcancar o sentido da sua vida. Além disso, através do sentido da
existéncia, que pertence ao transcendental, ndo altera 0 mundo dos fatos, mas pode
transformar a maneira de cada um perceber os fatos do mundo, embora estes sejam
inalteraveis em relacdo as vontades individuais. O sentido da vida, da existéncia como um
todo, mostra-se.

A fé esta relacionada ao sentido da vida, € uma forma de agir ante o contexto do
mundo, uma vivéncia. Trata-se de um contexto que, por si, quero dizer, pelos fatos
componentes, ndo tem valor algum. Mas é o sentido da vida que se manifesta como um

sentimento de existéncia pré-racional:

Essa vida de certo modo tem de manté-lo flutuando sobre essa terra; isto &, se vocé
caminha sobre a terra, ndo repousa mais sobre a terra, mas encontra-se suspenso no
céu; voceé é preso por cima, e ndo sustentado por baixo. — Mas essa vida é o0 amor, 0
amor humano ao perfeito. E isso é a fé. (WITTGENSTEIN, 2010, p. 157).

O contexto da fé esta associado ao mistico por ser parte da esfera religiosa, a saber, é a
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esfera das questdes que ndo alteram os fatos do mundo, mas alteram a forma como o
individuo percebe e configura suas vivéncias pessoais.
Nesse liame, Wittgenstein (1998) faz uma distincdo entre a crenca e a fé:
Se temos uma crenga, em certos casos apelaremos muitas vezes para certos
fundamentos e, a0 mesmo tempo, arriscamos muito pouco — se se chegasse a pér o
problema de arriscar as nossas vidas por conta dessa crenca.
H4 casos em que temos uma fé — em que dizemos “Acredito” — e por outro lado essa

fé ndo depende do fato de que dependem normalmente as nossas crencas cotidianas
correntes. (WITTGENSTEIN, 1998, p. 98).

A fé, conforme percebemos nessa citacdo, ndo deixa de ser uma crenca. Ha outro
trecho em que o filésofo afirma que a fé regula tudo na vida do individuo que a possui e,
assim, é um elemento solido para ele, e que “deve chamar-se a mais firme de todas as
crengas” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 98). Por outro lado, afirma também que a crenca é
sustentada por principios correntes (WITTGENSTEIN, 1998, p. 98). Por esses ultimos,
entendemos ser algo ndo tdo bem estabelecido, como os raciocinios que fundamentam as
verdades cientificas. Dessa forma, a crenca que nao se tornou irrefutdvel como a fé soa como
uma informacéo fragil que tenta se equilibrar nos saberes do senso comum, em supersticoes,
em previsdes do futuro, dentre outros saberes similares. E como uma dltima esperanca em
algo, para o sujeito que acredita, que lhe parece evidente. Nesse caso, esse tipo de crente
precisa de uma prova, uma informacéo a priori, ainda que seja suspeita, duvidavel e fragil aos
olhos do ndo crente, em que o crente se sustenta.

A fé, sendo a forma mais firme de todas as crencas, ndo requer provas. Essas ndo sdo
necessarias e nem sequer bem-vindas, pois ndo interferem ou fazem diferenca para o
individuo que tem fé: “as melhores provas cientificas ndo representam nada”
(WITTGENSTEIN, 1998, p. 101). Se as provas cientificas nada representam, quica as provas
incipientes de uma previsao de futuro ou saberes questionaveis do senso comum. Destarte, a
fé diferencia-se da crenca, principalmente porque a fé ndo necessita de provas, enquanto, para
a crenga, mesmo que a prova apresentada seja fragil, ela necessita de uma informacdo que
possa sustenta-la.

Assim sendo, o individuo que tem fé vivencia suas experiéncias de maneira propria,
ndo estd preocupado com nenhum tipo de evidéncia ou conhecimento cientifico, mesmo que
possam apresentar fatos contraditorios a sua fé.

A fé esta no contexto da esfera religiosa, ou seja, na esfera do transcendental mistico,
portanto, no limite do mundo. Nesse caso, os fatos do mundo ndo apresentam nenhum valor

aos individuos de fé, haja vista que ndo tém realmente valor em si. “As pessoas que tém fé
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ndo aplicam ao tipo de davida que normalmente se aplicaria a quaisquer proposicdes
historicas” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 103). E esse tipo de reacdo, em que se diz ter fé e,
para esta, se utiliza de provas cientificas ou razoaveis (advindas da razdo), é um completo
contrassenso: “podemos dizer: este homem ¢ ridiculo porque acredita e baseia a sua fé em
razdes fracas” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 106).

Entendemos ser necessario destacar que, para Wittgenstein, a questdo religiosa néo se
configura somente quando ha adesdo a determinada matriz religiosa, embora esse fosse um
ponto de vista predominante na Viena dos anos 30 e, em especial, no catolicismo. A questao
religiosa esta associada a fé. Apesar disso, hd de se dizer que, por diversos momentos, 0
filésofo estabelece conexao entre a religido e a fé.

Além de ser um elemento situado na esfera do indizivel, a fé & uma atitude. Sobre esse
dado, podemos dizer que a fé, sendo parte das vivéncias humanas, €, simultaneamente,
transcendental, no sentido fraco do termo, e ndo natural.

Tomando como base o texto de Dall’Agnol (2009), afirmamos que o0 aspecto
transcendental, no sentido fraco, esta relacionado aa condicdo de possibilidade da aplicacédo
do sentido da palavra fé, a partir de um juizo sintético a priori, ja que, a nosso ver, a fé é
constituida a partir da metafisica da experiéncia. Nesse sentido, é transcendental. E, por outro

lado, € preciso pratica, tendo em vista a natureza humana, que é um dado.

H4 duas interpretacdes do conceito forma-de-vida, como muito bem coloca Glock, a
naturalista e a transcendental, parece claro que ambas sdo parcialmente certas, mas
também parcialmente equivocadas: a nossa forma-de-vida tem que ser tomada como
um dado. Esse dado é ndo-natural (isto é, ndo é coextensivo as ciéncias naturais),
mas também ndo-transcendental no sentido forte. Nossa natureza humana é um dado
primitivo que proporciona a base aprioristica, conceitual, para investigacdes
empiricas. Agora, também é um fato contingente que temos a natureza que temos.
(DALL’AGNOL, 2009, p. 288-289).

O movimento da fé, enquanto uma leitura gramatical do termo, estd alinhado com as
praticas humanas relacionadas ao religioso, portanto, 0 comportamento ndo pode ser destoante
do termo. Nesse caso, um sujeito religioso precisa ter fé. Assim, ndo € qualquer adesdo a um
elemento compreendido como sagrado que determina uma préatica de vida religiosa e, por
conseguinte, a fe.

Falamos, nesse caso, de acOes e de questbes pessoais, as quais ndao podem ser
observadas ou comparadas pelos sentidos e, por assim ser, nem pela descri¢cdo. Entretanto,
nédo significa que precisem ser desprezadas, por apresentarem um aspecto transcendental no

sentido fraco.
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Inclusive, seguindo a linha de pensamento do filésofo, o que tem valor ndo pode ser
contingente. A valoracdo €, portanto, um ato do sujeito que se encontra no limite do mundo, o
sujeito transcendental.

Concluimos este tépico com um dos encontros entre Friedrich Waismann e
Wittgenstein, datado de dezembro de 1930. Nessa ocasido, Waismann (2015) questiona ao
filésofo se ha realmente uma conexdo entre 0 mundo e o transcendental e recebe a seguinte
resposta:

Pergunto a Wittgenstein: A existéncia do mundo esta conectada com o ético?
Wittgenstein: A conexdo que existe tem sido sentida e expressa pelos homens, desse
modo: Deus Pai criou 0 mundo, enquanto Deus Filho (ou a palavra que vem de

Deus) é o ético. Os homens dividiram a divindade e depois a uniram indica o fato de
que ha uma conexdo. (WITTGENSTEIN apud WAISMANN 2015, p. 12).

A complexa conexdo entre o limite do mundo e o mundo, ocorre por intermédio do
sujeito volitivo, conforme veremos no préximo topico. Entretanto, € importante compreender
que tal relacdo ndo é uma escolha, mas sim uma necessidade, haja vista que o ambito
religioso, junto com a questdo da ética e, por conseguinte, do sentido da vida e da fé é, de
certa forma, o que o filésofo demonstra em sua conversa com Waismann (2015).

Por fim, fé é atitude, isto é, vivéncia; logo, o seu carater transcendental (ainda que em

sentido fraco) reside na acao.

3.1.5 Sobre o dizer, o mostrar e o siléncio

Sobre o Tractatus, Wittgenstein (1991) escreveu para o editor Von Ficker a seguinte

orientag&o:

O objetivo primordial do livro é ético. Pretendi certa vez incluir no prefacio uma
frase que, de fato, ndo se encontra ai agora, mas que escreverei aqui para VOCe,
porque talvez seja a chave da obra. O que eu queria entdo escrever era isto: A minha
obra consiste em duas partes: uma é apresentada aqui mais tudo o que ndo escrevi. E
é precisamente essa segunda parte a que é mais importante. O meu livro traca limites
para a esfera da ética de dentro para fora, por assim dizer, e estou convencido de que
esse é 0 UNICO modo rigoroso de tratar aqueles limites.

Em suma, acredito que onde muitos outros estdo hoje apenas tagarelando, eu
consegui no meu livro por tudo firmemente em seus devidos lugares silenciando a
respeito disso. E, por essa razdo, a menos que eu esteja muito equivocado, o livro
dird muita coisa que vocé mesmo quer dizer. Sé que, talvez, vocé ndo vera que isso
esta dito no livro. Na verdade, eu recomendaria agora que vocé lesse o prefécio e a
conclusdo, porque contém a mais direta expressdo do objetivo do livro.
(WITTGENSTEIN, 1991, p. 222).

A partir desses escritos, ainda que breves, temos valiosos auxilios fornecidos pelo

préprio autor. O objetivo da obra foi definido como sendo ético e isso constitui a necessidade



117

de estabelecer o limite entre o que pode ser dito e o que se mostra.
Seguindo a orientacdo do fildsofo, vamos a leitura do prefacio e da concluséo.

Comecemos por destacar as principais pistas existentes no prefacio:

- “Néao ¢, pois, um manual” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 132). A fungdo de um
manual é transmitir informac6es para auxiliar no processo de compreenséo de algo ou corrigir
determinados equivocos. Para isso, executa a descri¢do do produto. Assim sendo, o Tractatus
realmente ndo pode ser um manual, j& que nem tudo que esta nele pode passar pelo crivo do
ensinamento para a compreensdo de algo e, muito menos, da descricdo, como € o caso do
mistico.

- “Poder-se-ia apanhar todo o sentido do livro com estas palavras: em geral o0 que pode
ser dito, o pode ser claramente, mas o que ndo se pode falar deve-se calar”
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 132). Aqui estd o coracdo tractatiano! Aquilo que configura a
possibilidade de ser dito é expresso de maneira ndo problematica atraves das proposicoes e
estas remetem as ciéncias naturais. Ja o que pertence a ordem do mostrar ndo € possivel
colocar em proposicdes, porque é da ordem do ato e a correta distin¢do entre dizer e falar — ja
que, ndo por acaso, o filésofo utiliza os dois verbos. Tal assertiva aborda também, a questao
do siléncio e do sentido que se mostra nos limites do mundo, ja que ha elementos no livro que
estdo no dominio do mistico, como a ética, a estética e a religido. Importa ressaltar que o olhar
estético, elemento constituinte do mistico, proporciona o alcance do sentido para além do
objeto em si, como no caso do livro.

- “Pretende, portanto, estabelecer um limite ao pensar, ou melhor, ndo ao pensar, mas
a expressao do pensamento, porquanto para tracar um limite ao pensar deveriamos poder
pensar ambos os lados desse limite (de sorte que deveriamos pensar 0 que ndo pode ser
pensado)” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 132), ou seja, 0 que pode e o que ndo pode ser
pensado. O que Wittgenstein estad propondo é a diferenciacdo entre o dizer e 0 mostrar. A
expressao do dizer esta alinhada aos fatos do mundo, os quais possuem conteudo descritivo e,
portanto, sdo proposicionais. O impensavel remete a condicdo de possibilidade daquilo que se
mostra, logo, dos elementos constituintes da esfera mistica. Assim sendo, o que estiver no
limite do mundo em termos da linguagem e que la estdo porque ndo séo passiveis de descri¢do
para se tornarem fatos linguisticos. Esses séo os elementos do mostrar.

A expressdo do pensamento é configurada atraves da proposicdo, por esse motivo, ndo
é possivel pensar o que ndo pode ser pensado, ou seja, 0 mostrar.

- “O limite sera, pois, tragado unicamente no interior da lingua; tudo o que fica além
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dele sera simplesmente absurdo” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 132). Absurdo sdo as
pseudoproposi¢des que intencionam expressar 0 ético, o estético ou o religioso, ja que, no
caso da dimensdo mistica, o absoluto é a medida. Assim, em uma proposicdo que dissesse
“teu agir deve ser moralmente bom”, a acdo do individuo ndo poderia diferir do que diz a
proposicdo, tendo em vista que ndo é uma escolha e sim uma necessidade, uma obrigacéo.
Isso ocorre porque seria um absurdo questionar a verdade ou a falsidade de uma proposigéo
absoluta. No entanto, tal assertiva ndo funciona assim no mundo dos atos.

- “Tera alcancado seu objetivo se agradar a quem o ler com atengdo”
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 132). Nessa afirmac&o, o filésofo deixa claro que o leitor deve
ser atento o suficiente para compreender o que ali esta escrito, para que seja capaz de realizar
as distin¢des necessarias, no caso, entre o dizer e 0 mostrar.

- “Trata de problemas filosoficos e mostra, creio eu, que 0 questionar desses
problemas repousa na ma compreensio da logica de nossa linguagem” (WITTGENSTEIN,
2008f, p. 132). Segundo Wittgenstein, a filosofia € uma atividade que envolve a critica da
linguagem e, por isso, tem como objetivo esclarecer a l6gica dos pensamentos, tornar claros
os limites da linguagem e, para tanto, precisa entender o que se mostra e 0 que € possivel de
ser dito. N&o ha proposicoes filosoficas.

- “Caso meu trabalho tenha valor, ele sera duplo. Primeiramente, porque exprime
pensamentos, valor que sera tanto maior quanto melhor os pensamentos- forem expressos.
Nisto estou consciente de estar muito aguém do possivel, simplesmente porque minhas forcas
sd0 poucas para cumprir a tarefa. Possam outros vir ¢ fazer melhor” (WITTGENSTEIN,
2008f, p. 133). Nessa colocacdo, o filésofo austriaco, pde a questdo do valor de seu trabalho,
apresentando dois possiveis contributos.

- “Portanto, ¢ minha opinido que, no essencial, resolvi de vez os problemas”
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 133). Wittgenstein, a seu ver, delimitou o que é da ordem do
dizer e o0 que é da ordem do mostrar, ja que percebeu a filosofia enquanto atividade critica da
linguagem. Assim, ndo cabe abordar questdes que se encontrem no limite do mundo, tendo
por objetivo explica-las.

- “O valor desse trabalho consiste, em segundo lugar, em mostrar como importa pouco
resolver esses problemas” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 133). Os problemas, segundo
Wittgenstein, foram solucionados quando ele percebe quais temas sdo de outra ordem que nédo
seja a linguagem cientifica. E, por isso, diz que estabelecer os limites entre o dizer e o
mostrar, embora seja uma necessidade para que outros problemas ndo sejam originados, como

por exemplo, a impossibilidade de ndo poder explicar a esfera do mostrar, dada a sua
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condicdo transcendental, € um fator elementar.

Passemos para a conclusdo, porque essa € a leitura sugerida pelo fildsofo: ap6s o
prefacio, a conclusao:

7 Sobre aquilo de que néo se pode falar, deve-se calar” (WITTGENSTEIN, 2008f, p.
281).

ApoGs a leitura como orientada por Wittgenstein, os pontos significativos ficam em
evidéncia. No caso, a critica e os limites da linguagem, a natureza da proposicéao, as distin¢des
entre o dizer, mostrar, falar, a esfera do mistico e seus componentes e o siléncio. Neste topico,
nos remetemos as questdes do dizer, do mostrar, do falar e do siléncio.

H& uma diferenciacdo relevante nos escritos tractatianos, pois além da distingdo entre
o0 dizer e o mostrar, ha também entre o dizer e o falar. Ressaltamos que o proprio filésofo
utiliza os trés verbos, inclusive no preféacio e na concluséo.

O que é possivel de ser dito (dizer — sagen)? Conforme j& abordamos em nossa
pesquisa, 0 mundo é composto por fatos e fato é tudo o que ocorre. Os fatos sdo o0s elementos
constituintes da figuracdo do mundo, ou seja, tudo que for possivel comparar a realidade e
possuir um contetido descritivo cabe na forma proposicional. Com efeito, somente o que é
fatual pode ser dito, uma vez que contém elementos que podem ser descritos. A questdo da
natureza da linguagem e, por consequéncia, do que se pode ou nao fazer com ela é, em termos
tractatianos, a questdo do que é dizivel e do que é mostravel, e nos remete a ideia do mundo e
de seus limites.

A linguagem expressa-se de forma adequada através das proposicOes e estas, por sua
vez, exprimem o sentido, ou melhor dizendo, “4.022 A proposi¢do mostra seu sentido”
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 169). Observemos que Wittgenstein ndo afirma que a
proposicdo diz o seu sentido, mas que ela mostra. O mostrar € um ato de transparéncia de algo
gue existe, mas nao se constitui em palavras, até mesmo porgue atos ndo podem ser descritos.
No caso do sentido, este transparece através daquilo que formou a proposicdo, a saber, 0s
fatos. O entendimento € o sentido que se mostra apds a expressdo proposicional.

S0 hé possibilidade de dizer sobre fatos, e a linguagem € o instrumento adequado para
expressar o que compde o mundo. Sendo assim, s6 pode haver proposi¢fes dotadas de sentido
quando se trata dos fatos. Ndo pode haver proposi¢cdes dotadas de sentido quando se almeja
abordar o que esta no limite do mundo. Embora exista, de algum modo, o que esta no limite
do mundo néo pode ser colocado em palavras.

Esse é um ponto importante para o entendimento da filosofia wittgensteiniana, que

coloca o dizer e o mostrar numa relacdo peculiar de complementaridade. A linguagem diz o



120

que pode ser dito e, a0 mesmo tempo, mostra as condi¢Oes transcendentais de possibilidade
do dizer, pois “[..] aquilo que se mostra ndo pode ser dito” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 181).
Como exemplo do que se mostra, mas ndo € dito, temos a forma logica da proposicao.
Segundo Dall’agnol (2005a, p. 61): “Assim como um axioma ¢ condicdo de uma
demonstracdo, mas ele proprio é indemonstravel, assim também, aquilo que se mostra é
condicdo do dizer, mas ndo pode ser dito”.

Wittgenstein declara nos Cadernos, em 3 de abril de 1915, que “a proposigdo ¢ uma
medida do mundo” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 63). Nesse caso, a proposi¢do cumpre a sua
funcdo, que ¢ figurar o fato, pois “dizer ¢ figurar proposicionalmente. Mostrar ¢ exibir o que
deve ou ndo ser feito” (DALL’AGNOL, 20053, p. 65). Portanto, ao estabelecer os limites do
dizivel e daquilo que se mostra, Wittgenstein estabelece, consequentemente, os limites da
linguagem. Destarte,

[0]s modelos de Wittgenstein mostraram os limites do que séo capazes de dizer;
modelaram o modo como as coisas estavam no mundo e, portanto, tornaram possivel
o conhecimento cientifico de fendmenos — mas ndo podiam fazer mais do que isso.
Isso ficava claro em virtude da natureza dos prdéprios modelos; eles ndo eram nem

mesmo capazes de representar qualquer coisa que ndo fosse fatual (JANIK;
TOULMIN, 1991, p. 220).

O problema surge quando passamos para 0 dominio daquilo que se mostra, inclusive,
porque independe do querer individual. O mostrar estd no limite do mundo, possui carater
transcendental e ndo pode ser expresso pela linguagem, pois ultrapassa a sua capacidade
expressiva. E relevante dizer que ndo se trata de um mostrar empirico, mas de algo que
ultrapassa a figuracdo do mundo, ja que o mostrar esta relacionado com as condi¢bes de
possibilidade do que pode ser dito.

E vélido ressaltar que o mostrar esta relacionado com ag@es, assim, possui mais
importancia do que teorizar sobre determinado fato ou proposi¢cdo das ciéncias naturais. A
pergunta que se consolida neste ponto é por que o0 ambito pratico seria mais importante que o
tedrico? Observemos as caracteristicas das duas esferas. A do mundo é a que teoriza sobre 0s
fatos, melhor dizendo, é a que proporciona respostas e pensamentos cientificos. Estes séo
traduzidos em fatos linguisticos, 0s quais compdem a estrutura proposicional e estdo sujeitos a
responder por meio de comparacdo com a realidade — logo, respondem pelo ordinério.
Embora a explicacdo cientifica seja relevante para a manutengdo da vida biologica da
humanidade, esta ndo ultrapassa a dimensdo do dizivel. Por isso, o filosofo diz, no aforismo
6.52, que mesmo se todas as questdes cientificas estivessem respondidas, os problemas da
vida ndo teriam sido tocados (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 279). Isso ndo quer dizer que 0s
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problemas da vida estejam em uma dimensdo transcendente para Wittgenstein, porque esta
ndo existe para o filosofo. Assim, ndo caminhamos na dire¢do de um além do mundo nem de
um além do sujeito metafisico, pois ndo ha além. Permanecemos confinados, antes, no proprio
dominio do mundo e da linguagem e, nesse sentido, no territdrio do sujeito transcendental.

O transcendental wittgensteiniano ndo aponta para um transcendente exterior ao
mundo, nem para um motor imével como causa eficiente do mundo tal qual em Aristoteles,
nem para um Deus criador e, por isso, Ser (esse) absoluto, como em Tomas de Aquino, em
que existéncia e esséncia se encontram em perfeita harmonia e consonancia. Nada ha, para
Wittgenstein, fora dos limites do mundo e da linguagem e, nesse sentido, ndo ha propriamente
um além (do sujeito transcendental) para o qual o movimento de ascensao do espirito humano
possa se dirigir. Por essa mesma razao é que o filésofo austriaco ndo hesita em estabelecer
uma identidade entre “Deus” e “sentido da vida” ou, mais propriamente ainda, entre 0 nome
“Deus” ¢ “o sentido do mundo”. Wittgenstein ndo hesita em propor uma solidariedade
essencial entre o termo “Deus” e a vontade, que é sempre relativa ao sujeito transcendental, e
ndo a acdo individual do sujeito empirico. Trata-se da vontade enquanto fato do mundo (a
vontade empirica, a vontade como fendmeno, que interessa apenas a psicologia; ja a vontade a
que nos referimos aqui € a vontade enquanto portadora do que € ético, da qual ndo se pode
nada dizer). Essa solidariedade ou ligacdo conceitual implica, por sua vez, o sentimento de
indiferenca ética em relacdo a tudo o que possa ocorrer no mundo. Por assim ser, a dimenséo
da objetividade mistica condiciona a tudo ser condicionada por nada, haja vista que o que da
sentido a0 mundo ndo pode ser como o proprio mundo; logo, ndo pode implicar 0 mesmo
carater de relatividade. E nesse sentido que o mistico é transcendental, porque € a
possibilidades dos fendmenos e ndo os fendmenos.

Estando o sentido da vida no limite do mundo e o sentido é justamente o elemento que
proporciona a compreensdo do sujeito ante o estar no mundo, esta é a face mais importante. A
dimensdo pratica é a mais importante, visto que ascender a ela s6 é possivel por meio da
intuicdo e, a0 menos no contexto do Tractatus, de uma intuicdo imediata. Por isso,
Wittgenstein ndo hesita em dizer, ao final da obra, que, apds percorridos os degraus da escada,
que sdo as suas proposicdes, a propria escada pode ser jogada fora. O que isso significa?
Significa que ndo se chega a intuicdo imediata por um mero exercicio de raciocinio logico,
sendo dispensaveis todas as afirmacdes que ele proprio teceu em toda a obra. Antes, a intuicdo
do mundo como totalidade limitada ou a esfera mistica € apreendida quando se chega a
compreensdo (imediata, intuitiva e, portanto, mais profunda e penetrante) de que 0 mundo e a

linguagem apresentam uma estrutura l6gica comum.
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Destarte, conforme demonstramos, o ambito da prética e, por conseguinte, do mistico
¢ mais relevante que o teorico. Assim, segundo Dall’Agnol (20053, p. 170): “O modo de agir
segue-se do modo de ser. Através do exemplo, mostram-se as agdes éticas”. Sendo a ética
perceptivel através das acdes, inferimos que a religido e a ética também procedem da mesma
forma. Isso ocorre porque as trés esferas sdo componentes do mistico e, portanto, todas
mostram-se atraves de acOes.

Nesse aspecto, 0 mistico é a esfera onde ndo cabe o dizivel, mas cabem outras formas
de expressdo que se mostram, sobretudo, por meio de acGes impulsionadas pelo sujeito
volitivo, haja vista que é esta dimensdo do humano que absorve o que esta no limite do
mundo, para além dos fatos.

A luz dos limites da linguagem, o religioso sera, pois, desalojado do ambito da
linguagem figurativa e redimensionado para a esfera do mistico, assim como o ético e 0
estético. E isso porque, aos olhos wittgensteinianos, eles ndo sdo suscetiveis de serem
descritos ou ditos pela linguagem cientifica, apresentando uma gramaética propria. Dai que,
para compreendermos bem o pensamento de Wittgenstein, serd necessario analisar o religioso
enguanto situado na esfera transcendental do mistico.

O verbo dizer (sagen), para Wittgenstein (2008f), estd associado as proposicdes
cientificas, as quais possuem pretensdes de verdade e também se relacionam aos limites de
expressdo do pensamento. Quanto ao verbo falar (sprechen), o filésofo o aproxima da nossa
capacidade de comunicacdo sem a pretensdo do critério de verificabilidade. Vejamos a
explica¢do de Dall’ Agnol (2005a, p. 70-71) acerca de tal distin¢éo:

E fundamental distinguir claramente entre dizer e apenas falar: Dizer - expressar
algo preenchendo as condi¢Bes do sentido (p. ex., proposi¢des, figuracBes); Falar -
expressar algo sem preencher as condigdes do sentido (p. ex ., tautologias,
contradi¢Bes, contra-sensos, juizos morais, artisticos, etc.).

Dizer é um termo técnico no TLP e, como ja salientei, significa figurar
proposicionalmente um estado de coisas que, se é efetivo, € um fato. Dizer sempre
pressupde a possibilidade da determinacdo do valor de verdade de uma proposicao,
isto é, o dizer traz em si a pretensdo veritativa. H4, porém, pseudoproposigdes que
nada dizem, por exemplo, a tautologia. Entretanto, proferimos tautologias, isto é,
falamos (ou escrevemos, etc.) de modo tautoldgico. O falar mostra algo. Portanto,
ndo se pode identificar dizer com falar. Quando afirmo que o mistico € indizivel, dai
ndo se segue que afirme que ndo possamos falar sobre questGes misticas, éticas ou
religiosas. Sabemos a priori que ndo podemos ter pretensdes de sentido, mas
podemos falar. Nao h& nenhuma contradicdo aqui. Existiria se afirmasse que é
possivel dizer coisas sobre o indizivel. Afirmar que podemos falar sobre o que é

indizivel ndo é contraditorio. A correta compreensdo da relacdo dizer/mostrar e
dizer/falar € vital para elucidar as questdes relativas ao mistico.

A observacao dessa distingdo pensada pelo proprio Wittgenstein, ainda que de maneira

sutil, nos faculta concordar com Dall’ Agnol. Assim, a vivéncia de uma experiéncia, que tem,
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por esséncia de seus componentes, 0 aspecto transcendental, ndo é factual, assim, ndo €
passivel da funcdo cognitiva do pensar, de forma que discorrer sobre ela ndo é algo possivel.

Assim, na 7* proposi¢do tractatiana, “sobre aquilo que ndo se pode falar®*, deve-se
calar”, Wittgenstein (2008f) expressa que, em verdade, ndo ha nada para dizer quando se trata
de estabelecer proposi¢des cientificas a respeito do que se mostra, haja vista que o falar
(sprechen) identifica-se com o que se mostra. O dizer tendo pretensdes do critério de
verificabilidade ndo se aplica, proposicionalmente, a esfera do mistico. Nesse liame, cabe
somente o siléncio.

De qual siléncio Wittgenstein fala? O siléncio proposto pelo filésofo parece ser, no
caso, por conta da distincdo estabelecida entre o dizer e o falar, um siléncio entendido num
sentido especifico, a saber, um silenciamento de proposicdes cientificas, mas ndao um
silenciamento absoluto, j& que se pode falar (sprechen) sobre o mistico e as esferas que o
compdem. Adotando-se a distingdo estabelecida por Dall’Agnol, ¢ possivel falar sobre o
religioso, mas ndo o encerrar em proposicdes nem em explicacdo de natureza cientifica e,
portanto, ndo ha possibilidade de expressar, em termos veritativos — critério este essencial
para a ciéncia natural —, os elementos componentes da esfera mistica. Por exemplo, ndo ha
possibilidades de provar a existéncia de Deus por intermédio de critérios pertinentes as
ciéncias naturais, é simplesmente absurdo. Ndo ha o que dizer sobre o mistico, ndo ha o que
dizer a respeito daquilo que se mostra. A saida é tdo e somente o siléncio proposicional, um
siléncio em relacdo a fatos linguisticos, ja que, para a esfera do que se mostra, proposicdes
cientificas ndo sdo possiveis.

Alcancar essa forma de siléncio é um exercicio de limites linguisticos para o
individuo. Nesse ponto, reflitamos brevemente acerca da revolucédo cientifica, iniciada no
século XVI e encerrada nos anos finais do século XVIII. Os reflexos da dissociacdo entre 0s
elementos da fé e a ciéncia foram um ponto conturbado. Havia uma necessidade humana de
provar a existéncia de Deus, tal como o famoso cientista Johannes Kepler (1571-1630), que,
sendo cristdo convicto, acreditava que Deus havia concebido um projeto para o cosmos de
bases geométricas. Descobrindo a estrutura e o mecanismo de funcionamento, além de
aproximar-se de Deus, Kepler poderia provar sua existéncia. Ele tenta fazé-lo através da
ciéncia, portanto, busca estabelecer proposicdes com pretensdes de sentido sobre Deus. Sua

religido o levou a crer que Deus era uma grande e poderosa estrela. Assim como Kepler, ha

24 Pela logica do enunciado wittgensteiniano, o verbo que estd em questdo é o sagen (dizer) e ndo propriamente o
sprechen (falar). O tradutor fez uma opcdo estilistica ao traduzir o termo.
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varios outros nomes, igualmente importantes, que tentaram provar a existéncia de Deus.

A tentativa de provar a esfera metafisica ndo é frutifera. Assim, embora os individuos
tentem provar cientificamente os elementos componentes dessa esfera, esse movimento, para
Wittgenstein, ndo é possivel. E isso que o filésofo austriaco pretende demonstrar com o
Tractatus logico-philosophicus: ndo é possivel reduzir o mistico a linguagem. Pela proposta
wittgensteiniana, o individuo deve se convencer e, para isso, € preciso exercitar a linguagem
até alcancar seu limite e perceber a impossibilidade de dizer sobre essa esfera. A saida é o
siléncio — um siléncio consciente e apaziguador, e ndo o de quem nada tem a falar.

Assim, sempre que alguém tentar dizer algo pertencente a esfera transcendental, serd
preciso mostrar-lhe que esta tentando falar sobre algo que ndo pertence ao mundo e que essa
tarefa € impossivel. A tentativa de falar sobre a esfera transcendental sempre envolve um
desrespeito a légica da linguagem. Dessa forma, podemos entender o Gltimo degrau da escada

de Wittgenstein:

Minhas proposi¢des elucidam dessa maneira: quem me entende acaba por
reconhecé-las como contrassensos, apos ter escalado através delas — por elas — para
além delas. (Deve, por assim dizer, jogar fora a escada ap6s ter subido por ela.)
Deve sobrepujar essas proposicdes, e entdo vera o mundo corretamente
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 281).

A escada tenta estabelecer os limites do dizivel. Wittgenstein se atém aos proprios
limites da linguagem, asseverando que nada se pode dizer sobre o mistico. O fil6sofo ndo se
contradiz, exatamente por afirmar a 7* proposicdo tractatiana, “sobre o que nao se pode falar,

deve-se calar”. O resultado final ¢ a clarificacdo silenciosa acerca dos limites do dizer.

3.2 O religioso a luz do mistico

O mistico, em Wittgenstein, se configura por existirem questdes inerentes a existéncia
humana, as quais estdo para além de uma linguagem cientifica, proposicional, tal como o
direcionamento da proposta tractatiana em relagdo aos limites da linguagem.

Nesse sentido, a esfera do mistico ndo € uma experiéncia que se evidencia
cientificamente. Se assim fosse, seria como tentar ir contra os limites da linguagem. Deve
ficar claro que o filésofo austriaco ndo esta falando de mistica. Embora possa tanger alguns
pontos, deve ficar claro que, para Wittgenstein, o mistico ndo representa o segredo Gltimo da

realidade ou da busca por uma experiéncia direta e consciente com o mistério da realidade
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Gltima?®. O mistico, para o filésofo, é uma esfera composta pela ética, pela estética e pela
religido e tais fundamentos ndo sdo acessiveis a explicacdo cientifica, devido a precariedade
em estabelecer fatos e, de modo que a indizibilidade os caracteriza quando frente a uma
necessidade de provar a existéncia de tais elementos.

Como diz Ladriere (1977, p. 69): “H4, na linguagem, uma presenca da realidade que
esta além do mundo, existindo, pois, uma ultrapassagem do mundo que se efetua através da
linguagem, mas ndo ha discurso metafisico no qual essa ultrapassagem e essa realidade
poderiam ser expressas”. A realidade que esta além da linguagem e sobre a qual ndo ha
discurso metafisico € o que configura o mistico de Wittgenstein.

Portanto, 0 mistico esta para além dos limites da linguagem cientifica, a qual
intenciona comprovacdo. Contudo, como ja expomos no topico anterior, ha possibilidade de
falar e, embora assim seja, j& ndo € mais uma busca do filésofo, haja vista que adentra o
contorno do que é da ordem do mostrar, €, sobre esse aspecto, simplesmente ndo se pode
estabelecer uma teoria.

Sentimento e objetividade, na oOptica do filésofo, partilham da mesma dimenséo do
mistico. O ético, o religioso e o estético constituem o dominio da objetividade por exceléncia;
caso contrario, ndo constituiriam a esfera transcendental. O sentimento ético ndo pode ser
dado atraves do conhecimento cientifico. Para a ciéncia, estd o mundo dos fatos e, por
conseguinte, o da linguagem. A ética, por sua vez, esta para a dimensdo dos valores morais,
gue sustentam a objetividade do sentido da vida. A relacdo do conhecimento se estabelece
através da compreensdo intuitiva. Essa € o link da consciéncia com o que se mostra.

O mistico, o siléncio e, por conseguinte, o inexprimivel fomentam o conjunto de
experiéncias, consideradas por Hudson (1975) e Greisch (1991, p. 340), como do espanto.

O siléncio que Wittgenstein reclama no célebre aforismo final do Tractatus néo
concerne, pois, apenas a forma légica da proposi¢do que é impossivel de se
representar na linguagem dos fatos. Antes, ele diz respeito a outros elementos, que
se elevam do dominio da experiéncia ética, estética e religiosa, igualmente talvez da

experiéncia metafisica, a supor que esta Ultima seja entendida como experiéncia de
admiracéo ante o fato de que alguma coisa seja, e ndo seja. (GREISCH, 1991, p. 10).

Ambos 0s autores consideram a experiéncia de admiracdo ante o mistico como a
instancia ético-religiosa do transcendental. Hudson (1975) entende que Wittgenstein descreve
a instancia ético-religiosa em consonancia com o mistico, mais especificamente os aforismos

tractatianos que védo do 6.4 ao 7:

2 Sobre o0 conceito de “mistica” na contemporaneidade, ver Bingemer (2016, p. 83).
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Ao final do Tractatus, isto &, do 6.4 ao 7, Wittgenstein fala do mistico relacionado
com a bondade moral, ou seja, ética, significado estético ou criagdo artistica, ou
estética, e questdes como Deus, sentido da vida, imortalidade, ou seja, religido. Ele
prossegue, dizendo que essas coisas também nao podem ser colocadas em palavras.
De outras fontes além do Tractatus, aprendemos que ele acreditava que tais coisas se
mostravam na arte e na acdo. (HUDSON, 1975, p. 68).

Interessa-nos destacar que, embora o mistico ndo possa ser expresso atraves de

palavras, pode ser através de acdes. Nesse raciocinio, ao abordar o mistico em

Qualquer que seja a diversidade das experiéncias em questdo, seu denominador
comum ¢é que elas sdo inexprimiveis e que, a esse titulo, elas se erguem a partir do
mistico. Os diferentes contelidos que Wittgenstein enumera (o sentido da vida; a
vontade ética; a crenga numa vida apds a morte; a fé em Deus, etc.) tém em comum
o fato de corresponderem a uma maneira determinada de encarar 0 mundo de um
ponto de vista que é exterior & soma de tudo aquilo a que o [conceito de] mundo se
refere. Visto sub specie aeterni, 0 mundo aparece como uma totalidade limitada. E é
essa apreensdo do mundo que constitui o mistico (T. 64-5). O mesmo destaque vale
para o estatuto do discurso ético (pouco importa que ele seja qualificado
religiosamente ou ndo). Se apenas a linguagem sensata que nds temos a nossa
disposicdo concerne ao que corresponde e ao que ndo corresponde a realidade, toda
questdo relativa ao “sentido” ou ao “valor” ¢ necessariamente indizivel. E por essa
razdo que Wittgenstein pode dizer que o sentido do mundo deve se encontrar no
exterior do mundo. E aquilo que vale para o dominio do sentido, vale igualmente
para aquele do valor (6.41) (GREISCH, 1991, p. 341).

Assim sendo, a esfera religiosa, tanto quanto a ética e a estética, sdo constituintes do
mistico e, por isso, do que se mostra. Em consonancia ao pensamento de Wittgenstein sobre o
mistico e, por extensao, o religioso, pode-se inferir as seguintes caracteristicas: inexprimivel,
inefavel, da ordem do mostrar, transcendental, objetivo, universal e ativo.

O aspecto religioso sempre esteve presente entre as questdes fundamentais
relacionadas tanto ao pensamento filoséfico quanto as vivéncias pessoais de Wittgenstein. A
conclusdo sucinta e de extrema significancia do Tractatus logico-philosophicus coloca a
tematica do religioso na esfera do mistico, na esfera do inefavel e, portanto, daquilo que mais
importa para o filésofo austriaco. Nesse aspecto, as questdes relativas a linguagem surgem
também em relacgdo ao religioso.

Embora Wittgenstein (2017) tivesse alcangado a certeza na redacdo do Tractatus
logico-philosophicus quanto a impossibilidade de proposi¢des relacionadas a instancia do
mistico, é com a Conferéncia sobre ética (1929) que o filosofo discorre sobre as chamadas
pseudoproposicdes quando intenciona utilizar termos participes da esfera transcendental para
constituir proposicOes éticas, estéticas ou religiosas. Dai entende a necessidade do uso dos

similes, ja que a indizibilidade é um obstaculo instransponivel, concluindo sobre a natureza
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dos elementos constituintes da esfera do mistico.

Para Wittgenstein (2017) alcancar essa conclusdo em relagdo a natureza dos elementos
componentes da esfera do mistico, ele analisa trés expressées que intencionam expressar,
através de fatos linguisticos, o que é da ordem do transcendental. As expressdes sao:
assombrar-se diante da existéncia do mundo; sentir-se absolutamente seguro; sentir-se
culpado diante de Deus. Observemos, de antemdo, que tais expressdes trazem a reflexdo uma
tentativa de expressar a intuicdo do mundo como um todo limitado e a condi¢do de
possibilidade quanto a existéncia. Assim, vislumbramos o mistico, que nao se confunde com
os fatos, ja que aquilo que da sentido aos fatos ndo pode ser idéntico aos proprios. O ético, 0
estético e o religioso sdo valores absolutos, que ndo se confundem com as experiéncias
(sempre parciais, relativas e finitas) nas quais eles se mostram, como é o caso das
experiéncias que abordaremos a seguir. Segundo Glock (1998, p. 144), ha uma relacdo de
independéncia légica entre o0 mundo e a vontade ética: “assim como esta ndo pode afetar o
mundo, o mundo tampouco pode prejudicar o virtuoso”.

A primeira expressao a que Wittgenstein se refere € “o assombrar-se diante da
existéncia do mundo”. O fildsofo explicita que o absurdo dessa expressdo ocorre porgque nao €
possivel “assombrar-se” diante de uma coisa que ndo tem a possibilidade da ndo existéncia,
Ou seja, sua negativa € inviavel. Assim sendo, o absurdo constitui-se da impossibilidade de o
mundo ser diferente daquilo que € e, nesse caso, ¢ uma tautologia. O termo “assombro”
deveria ser utilizado para fatos constituintes de proposi¢cdes auténticas, como o exemplo
citado pelo filésofo quanto ao tamanho de um cachorro ser maior do que o natural
(WITTGENSTEIN, 2005, p. 210). Entretanto, a questdo da expressao ndo se encerra com essa
observacdo. Wittgenstein fala sobre a existéncia e, assim, esta falando sobre a experiéncia do
mundo como fato, logo, é contingente a experiéncia do mundo ser como é. Talvez o0 assombro
maior seja que 0 mundo constitui uma experiéncia “Etica par excellence” (DALL’AGNOL,
2005a, p. 73), porque é na experiéncia do mundo ser o que é que o valor absoluto da ética se
mostra. Esse mostrar ndo é empirico, porque os fatos se constituem atraves da condigédo de
possibilidade dos valores absolutos que estdo no limite do mundo. E os fatos enquanto
experiéncia mostram esses valores — 0 que parece ser um contrassenso, embora nao seja. O
assombro, a nosso ver, esta relacionado a esta situacdo, a saber, o contingente mostrando o
absoluto, o qual permitiu a condicao de possibilidade de existéncia do fato. E justamente esse
movimento que proporciona o sentido do mundo ou o sentido da vida.

A segunda expressao € “sentir-se absolutamente seguro”. De acordo com Glock (1998,

p. 144), “o bem esta nos olhos de quem vé, esta em confrontar as aflicdes da vida com um
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espirito feliz. Nesse sentido, o0 mundo dos felizes, isto é, dos virtuosos, se diferencia do
mundo dos infelizes”. Seguindo esse raciocinio, a sensacao de absoluta seguranca depende de
guem a sente, ja que esta ndo vem dos fatos, mas mostra-se por meio deles. Se a sensacéo de
seguranca absoluta viesse dos fatos, seria inexoravelmente uma sensacdo fragil e nao
absoluta, o que demonstra que a esfera dos fatos ndo é alterada pela do mistico e nem o
contrario.

A terceira expressao sem sentido é “sentir-se culpado perante Deus”. Nesse caso, a
culpa expressa um indicativo da impossibilidade de executar uma acdo que seja
absolutamente boa. Uma vez mais ressaltamos que a sensacdo da culpa se relaciona com
quem a sente, visto que ndo sdo os fatos em si que a proporcionam. E uma sensacdo de
vislumbrar o mistico, entender que ha algo que da sentido para 0 mundo e que nao se
confunde com este, e que todo e qualquer fato ndo terd a possibilidade de ser absolutamente
bom. “Se a minha consciéncia me priva do equilibrio, entdo ndo estou em consonancia com
Algo. Mas o que é isso? Sera 0 mundo? [€] correto afirmar, sem duvida, dizer: a consciéncia é
a voz de Deus” (WITTGENSTEIN, 1998, p. 111, grifo do autor). Se o bem esta nos olhos de
guem V&, essa Vvisdo ndo € empirica, ja que o bem nédo constitui fato, mas sim valor absoluto.
Nesse aspecto, a forma de “ver” o bem absoluto, segundo Wittgenstein, é através da
consciéncia. Esta, a nosso ver, é o 6rgdo capaz de perceber o mistico, apesar de estar no
mundo. Destarte, a voz de Deus seja a consciéncia, mas ndo em termos teistas, uma voz de
que os valores que déo sentido sdo uma condicdo de possibilidade que constituem os fatos que
estdo no mundo. Esse é o Deus de Wittgenstein, uma condicédo de possibilidade para o mundo,

um Deus que da condi¢es para o olhar ético, estético e religioso.

A terceira experiéncia e Gltima experiéncia é a da culpa, que Wittgenstein explica
como sendo a reprovacdo divina de uma conduta pessoal. Nesse mesmo espirito, ele
rejeita a afirmagdo “racionalista” de que “Deus deseja o bem por ser o bem”,
substituindo-a por “O bem ¢ aquilo que Deus exige” e alegando que isso revela a

inexplicabilidade do bem, assim como sua independéncia dos fatos” (GLOCK,
1998, p. 144)

Em 1930, apos a redacdo da Conferéncia sobre ética, o filosofo afirma que “um ser
que esteja em ligagdo com Deus ¢é forte” (WITTGENSTEIN, 2010, p. 54). Nossa
interpretacdo € de que um ser que seja capaz de perceber 0 bem que se mostra por meio dos
fatos esta em conexdo com o mistico, com as condi¢Oes de possibilidade do mundo, sendo,
assim, um sujeito em equilibrio.

E também em 1930 que Wittgenstein chega a dizer que “a consciéncia cheia de culpa
poderia facilmente se confessar” (WITTGENSTEIN, 2010, p. 88). Sendo a culpa uma
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reprovacdo divina da conduta pessoal, a leitura que podemos fazer desse pensamento de
Wittgenstein é que o bem, sendo absoluto e uma exigéncia de Deus, permanece inalteravel e
incorruptivel. Entretanto, os fatos causadores da culpa retratam a impossibilidade de mostrar o
bem. E isso proporciona a sensacdo de culpa para o individuo que ndo vé o bem no mundo,
embora 0 mundo em si ndo seja nem bom, nem mau.

A intuicdo de perceber o0 mundo sub specie aeterni, como “o caminho do pensamento
que, por assim dizer, voa sobre 0 mundo e o deixa tal como é — observando-o de cima, em
voo” (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 18), esteve presente nas trés experiéncias supracitadas, as
quais ndo constituem proposicdes. As sensacdes também estiveram — no caso, 0 assombro, a
seguranca e a culpa. Observando as trés experiéncias, podemos inferir a intencéo de discernir
a esfera do transcendental e a do mundo. As esferas sdo independentes entre si, uma ndo altera
a outra; o que altera é a interpretacdo que o individuo faz perante os fatos.

De acordo com a Conferéncia sobre ética, as trés experiéncias envolvem o paradoxo
de conferir uma compreensdo sobrenatural aos fatos: “é um paradoxo que uma experiéncia,
um fato, parega ter valor sobrenatural” (WITTGENSTEIN, 2005, p. 222). Seria, pois, um
contrassenso que um fato contivesse elementos extraordinarios. E porque o valor apontado
pela experiéncia é sobrenatural, mas ndo a propria experiéncia que € sempre particular e
contingente.

Tendo em vista a analise do mistico e das trés experiéncias, percebemos que €
necessaria uma conexao entre a esfera do mistico e a esfera do mundo, ja que ambas ndo se
alteram, mas influenciam a interpretacdo do sujeito perante o fato. Assim, abordaremos, no
topico seguinte, a relacdo entre o mistico e o sujeito volitivo, ja que é este que estd em contato

com a esfera dos valores.
3.2.1 O mistico e o sujeito volitivo

A dimensdo do mistico é a dimensdo do sentido da vida, que ndo comporta ser descrito
atraveés de uma proposicao, haja vista estar situado no limite do mundo. Destarte, 0 mistico se
compde das dimensdes da ética, da estética e da religido. Tais esferas alocam sentidos para a
vida; o individuo percebe que ha algo para além dos fatos, para além das combinacGes que
resultam em fatos do mundo. Entretanto, destaca-se que ndo é a dimensao do sujeito empirico
que capta tal percepcdo, mas sim a do sujeito volitivo, também chamado de sujeito
transcendental — terminologia schopenhaueriana — ou Eu filosé6fico, para a terminologia

wittgensteiniana.
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[Clomo sujeitos volitivos, seres que damos sentido aquilo que se nos apresenta no
mundo limitado, buscamos sempre nos perguntar sobre a existéncia dele. Nos
deparamos com 0 mundo, com o mistério de sua existéncia e nos assombramos. Esse
assombro diante da existéncia do mundo é o mistico. (SPICA, 20103, p. 115)

Conforme a analise elaborada anteriormente acerca das trés expressdes citadas na
Conferéncia sobre ética, as sensacfes que as compdem expressam uma leitura que depende
do sujeito. Ndo estamos falando sobre o sujeito empirico que se coloca diante dos fatos, mas
da dimensdo que se espanta, que sente culpa e seguranca absoluta perante o que é contingente
e € consciente de que tais sensacdes ndo procedem dos fatos em si.

S80 justamente essas sensacdes que configuram, e de certa maneira despertam a
dimensdo do sujeito volitivo para a percep¢do do sentido da vida, ja que este também se situa
no limite do mundo.

O questionamento acerca do sujeito volitivo surge, para o filésofo, j& nos Cadernos
1914-1916:

O Eu filoséfico ndo é o homem, ndo é o corpo humano ou a alma humana com as
propriedades psicoldgicas, mas o sujeito metafisico, no limite (ndo uma parte) do
mundo. O corpo humano, porém, é o meu corpo em particular, ¢ uma parte do
mundo entre outras partes do mundo, entre animais, plantas, pedras, etc., etc.
(WITTGENSTEIN, 1998b, p. 122).

O direcionamento que o filésofo nos da, inclusive com muita clareza, é que o sujeito
volitivo esta no limite do mundo, mas ndo existe como parte constituinte deste. Em outros
termos, ndo é um fato; e se ndo esta no mundo, ndo se pode dizer nada sobre ele.

E o sujeito volitivo que constitui as condicdes de possibilidade de dizer, através de um
espaco ldgico a priori, que ele impde ao mundo. Segundo Margutti Pinto (1998), tal espaco
parece corresponder a um sistema de coordenadas transcendentais. E que esses fatos situam-se
nas coordenadas do vir a ser e se encontram no transcendental, ou seja, para Wittgenstein
(2008f), no limite do mundo, haja vista que o0 mundo € um todo limitado, sob a perspectiva
sub specie aeterni. Nesse aspecto, “o mundo ¢ composto de fatos que podem ou ndo
acontecer. Estar assim € meramente um fato que poderia ser diferente, é ver o mundo real ndo
como absoluto, mas como um espaco dentro de possibilidades infinitas” (SPICA, 2010a, p.
120). E o sujeito volitivo, estando alinhado com a esfera do mistico, constitui as condigdes de
possibilidade da linguagem e do mundo. Assim, esse sujeito ndo esta dentro do mundo e, por
IS0, percebe o que esta para além de si mesmo e de seu mundo.

A conex&o entre o transcendental e o empirico &, como afirmava Schopenhauer, um

verdadeiro milagre. No caso de Wittgenstein (2008f), essa conexdo se mostra ao sujeito
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volitivo e ndo se justifica em termos de mundo, pois:

5.631 [0] sujeito que pensa, representa, ndo existe.

Se eu escrevesse um livro O Mundo tal como o Entendo, nele teria que incluir
também um relato sobre meu corpo, e dizer quais membros se submetem a minha
vontade e quais ndo, etc. — este € bem um método para isolar o sujeito, ou melhor,
para mostrar que, num sentido importante, ndo ha sujeito algum: s6 dele nédo se
poderia falar neste livro.

5.632 O sujeito ndo pertence ao mundo, mas é um limite do mundo.

5.633 Onde no mundo se ha de notar um sujeito metafisico?

Vocé diz que tudo se passa aqui como no caso do olho e do campo visual. Mas o
olho vocé realmente nao vé. E nada no campo visual permite concluir que € visto a
partir de um olho (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 247).

A partir de tais orientacdes do fil6sofo, o fato de o sujeito volitivo estar no limite do
mundo é o que viabiliza a possibilidade de perceber o que da sentido para a vida, assim como
a metéfora do campo e do olho visual:

5.6331

Olho — (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 248)

Wittgenstein explica que o olho € capaz de enxergar tudo sem estar contido no campo
visual, assim como o sujeito volitivo tem a possibilidade de ver o mundo sub specie aeterni, a

saber, como um todo limitado sem, no entanto, estar no mundo.

O sujeito ¢, também ele, “transcendental”: ele € o limite que permite desenvolver um
discurso sobre tudo aquilo que é o caso. Donde a sugestiva compara¢do com a
posi¢do do olho em relagdo ao campo de visdo. Do mesmo modo que o préprio olho
ndo pode ser visto como um elemento do campo visual, mas como seu limite que
torna a visdo possivel, de igual maneira também o sujeito ndo pode ser apreendido
numa linguagem que fala daquilo que é o caso ou daquilo que ndo é o caso.
(GREISCH, 1991, p. 338)

A perspectiva do sujeito volitivo do mundo sub specie aeterni é de ver o mundo na sua
totalidade, como quando nos afastamos de algo para perceber o todo, que é limitado. O
mesmo ocorre com 0 sujeito volitivo em relagdo ao mundo e, nessa perspectiva, ele
compreende que ha os fatos ja existentes — fatos atos — e a possibilidade de novas
combinagOes entre estados de coisas, as quais podem proporcionar novos fatos — fatos em

poténcia. H4, assim, uma limitacao entre tais possibilidades de combinacdes.
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Tal visdo do mundo ¢é atingida somente pelo sujeito volitivo, o limite do mundo, que
como limite esta fora da determinacdo das formas do pensamento, esta fora da
factualidade do mundo, apesar de s6 ser enquanto parte deste mundo sem fazer parte
dele. Com efeito, o sujeito volitivo estd no ponto de tangéncia entre a esfera
empirica e a esfera transcendental. (SPICA, 2011, p. 120).

O sujeito empirico permanece preso as limitagfes de si mesmo. O Unico sujeito capaz
de mudar o mundo € aquele que estd no ponto de tangéncia entre as duas esferas, tal como
coloca Spica. A posi¢do privilegiada de poder “mudar o mundo”, a partir das possibilidades
apresentadas dos fatos em poténcia, ocorre em vista da perspectiva sub specie aeterni. O
sujeito empirico e suas a¢des nada mais serdo do que reflexos, no nivel empirico, daquilo que
Schopenhauer chama de “transformagdo transcendental”, e que s6 pode acontecer com o
sujeito volitivo.

O sujeito volitivo, enquanto a parte da dimensdo humana que esta entre 0 mundo e a
esfera do mistico, atuando como uma esponja que absorve os elementos do mistico, como o
sentido da vida, o religioso, 0 dominio da arte, na medida em que se mostram e transmitem
para o empirico. Este é capaz de absorver o que lhe foi transmitido. Dessa forma, aquilo que o
sujeito empirico absorve somente pode ser expresso através do siléncio mistico, que ndo é um
mutismo por ndo ter nada a dizer, conforme ja abordamos anteriormente.

E o sujeito volitivo quem realiza movimentos, que d&o sentido para a vida. No nosso
entendimento, ele é a consciéncia, pois esta é considerada pelo filésofo a voz de Deus.
Lembremo-nos de que Deus exige o bem e, portanto, os valores absolutos sé podem ser bons.
O bom é parte do ético, e este compBe 0 mistico. A esfera do mistico esta situada no limite do
mundo. A esfera do mundo, por pior que os fatos sejam e se configurem futuramente, nao
altera a esfera transcendental. Entretanto, entre a esfera do mistico e a esfera do mundo, é
necessaria uma conexdo e esta é a tarefa do sujeito volitivo. Escutar a voz de Deus é perceber
os valores entremeados aos fatos, mas ndo originados por estes. Sendo a consciéncia a voz de
Deus, a nosso ver, a consciéncia pode ser identificada com o sujeito volitivo. O sujeito
volitivo, transcendental, segundo a filosofia tractatiana, € o artifice do mundo dos fatos.

Ocorre que, no encontro entre pensamento e intui¢cdo, ndo ha o que possa ser dito
cientificamente por ndo haver conteddo descritivo do que é transcendental. N&o ha, portanto,
como pensar com clareza acerca do que se mostra; ndo ha o que dizer, mas ha o que falar.

Nos Cadernos 1914-1916, o filésofo afirma que

[0] impulso para o mistico provém da insatisfacdo dos nossos desejos mediante a



133

ciéncia. Sentimos que, mesmo se todas as questdes cientificas possiveis obtivessem
uma resposta, 0 nosso problema nem sequer foi tocado. E claro que entdo ja ndo
resta mais questdo alguma; e tal é justamente a resposta. (WITTGENSTEIN, 1998b,
p. 77).

Em nosso entendimento, essa fala de Wittgenstein expressa o sentimento mistico, que
é uma condicdo transcendental, de modo que ndo pode ter uma resposta dada pelas questdes
cientificas.

A necessidade de termos abordado o sujeito volitivo em relacdo ao mistico € de
fundamental importancia para o entendimento do ético, do estético e do religioso. Assim, no

proximo topico trabalharemos os componentes do mistico.

3.2.2 O religioso, o ético e o estético como dimensdes do mistico

O mistico é composto pelo religioso, pelo ético e pelo estético. Vale ressaltar que o
mistico wittgensteiniano ndo é efetivamente relacionado a uma atividade mistica, ja que esta
lida com a dimensdo do transcendente e, para o filésofo, a dimensdo pensada é a do
transcendental, e ndo do transcendente. Ele ndo tem o objetivo de levantar questdes que estéo
para além do mundo, até porque ele ndo aceita um mundo além dos limites.

O que intencionamos ressaltar neste topico é a expressao do mistico. Abordaremos a
questdo da indizibilidade, da inefabilidade e da acdo. Quanto a inefabilidade, vale destacar
que o termo ndo tem o entendimento relacionado ao contexto da tradi¢do religiosa. Nesse

caso,

A inefabilidade do mistico tractatiano, a nosso ver, parece ser um pouco diferente.
Ela se refere a impossibilidade da ética, estética e religido serem postas em palavras
significativas. Ou seja, 0 mistico ndo pode ser dito numa linguagem figurativa, mas,
a nosso ver, pode ser expresso de outras formas, como por exemplo, através de
gestos, atitudes, poesias e oragdes. A ética, a estética e a religido se mostram na ac¢ao
do sujeito volitivo, no modo dele viver. (SPICA, 2011, p. 83).

A elucidagéo de Spica (2011) orienta de forma concisa acerca do sujeito volitivo e 0
que ele mostra através do falar, qualificado como uma linguagem néo figurativa, e das acfes
que se consolidam em gestos, atitudes, poesias e oracOes. Nesse caso, a ética, a estética e o
religioso ndo podem ser conceitos, ja que os significados dos termos séo inviaveis devido a
caracteristica da inefabilidade em relagdo ao mistico.

Segundo Hadot: “Seja como for, 0 Tractatus acaba no mistico. Este ‘mistico’ parece

ter trés componentes: o sentido da vida, o sentido do todo limitado e o sentido do indizivel, é
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a expressao de algo que esté para além da linguagem.” (HADOT, 2007, p. 52).

As trés caracteristicas significativas do mistico expressam sentidos que ndo cabem na
linguagem proposicional, entretanto, ndo deixam de existir e, portanto, de possuir um
significado relevante para o individuo. Tais sentidos estdo relacionados a ética, a estética e a
religido.

O religioso, para Wittgenstein (1991; 1998b; 1998c; 2008f), sempre foi um tema de
extrema relevancia, ndo apenas pelo interesse em refletir sobre as nuances da religido, mas
também porque o fildésofo, desde muito jovem, sempre deu importancia a tematica enquanto
vivéncia e experiéncia de vida.

Paul Engelmann, um dos grandes amigos e interlocutores do jovem Wittgenstein, diz
gue, quando estavam juntos com mais um grupo de amigos em Olmiitz, o primeiro tema sobre
0 qual conversavam eram as concep¢oes filosoficas do Tractatus e o segundo era sempre
sobre religido. Inclusive, numa das tardes de conversa, Wittgenstein solicita a Engelmann um

de seus poemas, que o impressionou significativamente. Estes sdo alguns de seus versos:

[-]

Entdo a alma, em suas profundezas
Abaixo das chamas do inferno
Despertou do sonho que sonhava

A alma nas chamas do inferno
Cantou: “E o amor de Deus
O que me queima, mas sou pecador”

Retumbaram todos os céus,
Os anjos apanharam suas maos,
Louvaram: “Deus ¢ todo poderoso” (ENGELMAN, 2009, p. 129)

Através da perspectiva da eternidade, de um todo limitado, o poema mostra que as
expressoes “amor de Deus” e “Deus ¢ todo poderoso”, a nosso ver, identificam-se com a
compreensdo do mistico de Wittgenstein. Afirmamos isso porque o amor esta relacionado ao
bem, assim como o bem é um valor absoluto e tdo inexplicavel quanto, por estar na esfera do
mistico. Sendo o bem exigido por Deus, 0 amor é elemento essencial para o sentido da vida.
Nesse caso, Deus em sua condigéo transcendental, é inexplicavel. E uma das esferas em que o
amor deve ser absorvido €, sobretudo, na agéo religiosa.

O religioso ndo é mero sistema doutrinario, expresso através de dogmas seguidos
cegamente por seus adeptos. Ao contrério, o religioso, para Wittgenstein, precisa manifestar

um sentido para a vida do individuo que aderiu a determinado modo de viver. Portanto, a
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religido, para o filésofo, € uma forma de vida (Lebensform?®).

Tal forma de vida altera a maneira do adepto de perceber o mundo; entretanto, néo
altera os fatos. O que Wittgenstein quer falar é que um sistema de proposi¢cGes — no caso,
pseudoproposicdes — que intencionam determinar ou impor uma fé através de palavras, de
nada funciona. Dessa forma, “[...] a conversdao somente por palavras ndo muda nada na vida do
sujeito. O que deve mudar é a atitude deste diante do mundo. Tal atitude apresenta justamente
0 caminho a seguir e muda as a¢des praticas do sujeito em seu dia-a-dia” (SPICA, 2010b, p.
123). Nesse caso, a religido ndo € um fato e, portanto, ndo pode ser figurada através da
proposicdo. Vale ressaltar que o filésofo também ndo estd se referindo as religides
institucionalizadas, ja que para estas se faz necessario um corpo doutrinario — e, no caso de
Wittgenstein, essa ideia de religido ndo é acatada.

O profundo respeito e o constante interesse do filésofo pelo tema ndo o impulsiona a
adesdo a uma determinada pertenca religiosa. Com vistas ao seu entendimento acerca do que
deveria ser a religido, ter uma pertencga religiosa ou escrever um tratado sobre o tema néo faz
do individuo necessariamente um religioso. O mistico se mostra através do modo de viver e,
para isso, € preciso mais do que uma pratica imposta por uma religido ou um interesse pelo
tema; € necessario que, em suas acdes, 0 bem e o amor mostrem-se e, para isso, a forma de
vida religiosa exige alinhamento com os valores.

A religido, sendo participe do mistico, é indizivel e inefavel, relembrando que a
inefabilidade do mistico tractatiano refere-se a ndo possibilidade de se colocar — no caso, 0
religioso, o ético e o estético — em proposicdes com sentido.

A religido, para Wittgenstein, esta relacionada ao sentido mais profundo de como deve
ser a vida feliz e acredita que ela possa proporciona-la quando orienta o individuo ao bem:
“Wittgenstein ndo estd preocupado em compreender a religido como uma verdade absoluta,
mas como algo que guia a vida do crente em aspectos praticos de dar sentido a vida e gerar
atitudes frente a0 mundo que se apresenta ao ser humano” (SPICA, 2010 b, p. 128).

Assim, em ultima instancia, a religido esta relacionada, de maneira muito préxima, a
ética, ja& que o aspecto religioso proporciona o alcance do degrau mais profundo para
expressar o sentido da vida e, dessa forma, motivar atitudes do individuo frente ao mundo,
estabelecendo, no crente, uma forma de vida que seja coerente com acdes religiosas. Assim, a
religido aparece, para Wittgenstein, sob a forma de agir moral no dia a dia, que orienta ao

amor ao proximo e, por conseguinte, a pratica do bem. Trata-se de formas de vida que

26 O conceito sera aclarado no capitulo seguinte.
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orientam e guiam o individuo pelo caminho do amor. Assim, a religido, para o filésofo,
assume um papel essencial, capaz de orientar em seu modo de viver e direcionar as atitudes
corretas que proporcionam uma vida feliz.

Wittgenstein associa o termo “Deus” a noc¢des relacionadas ao bem e ao amor. Tal
acepcdo ocorre no exemplo citado na Conferéncia sobre ética acerca da observacao dos rostos
chineses, para termos a ideia de seus tracos tipicos (WITTGENSTEIN, 2005, p. 216). O
mesmo exercicio fazemos com o termo “ética”, ou seja, utilizamos frases que sugerem uma
ideia aproximada deste e, certamente, podemos fazer 0 mesmo exercicio ante o termo “Deus”.
As referéncias para Deus séo, sobretudo, bondade e amor.

O crente ndo pode apenas dizer-se religioso, porque seriam meras palavras sem
significado, mas deve viver religiosamente, por inteiro, em funcdo daquilo que € o cerne do
aspecto religioso, que muda o estilo de vida e proporciona uma vida feliz, de amor e de
bondade. Observemos que, na passagem seguinte, o filésofo comeca falando que a
aproximag&o com Deus propicia a felicidade:

Deus! Deixe-me chegar a uma relagdo contigo em que eu possa ser feliz no meu
trabalho! Acredite que Deus pode exigir tudo de vocé a todo momento! Esteja
realmente consciente disso! Entdo pec¢a que ele dé a vocé o presente da vida. Pois a
qualquer momento vocé pode ficar louco ou completa e totalmente infeliz se ndo

fizer alguma coisa que é exigida de vocé! Uma coisa é falar com Deus e uma outra
falar de Deus com os outros. (WITTGENSTEIN, 2010, p. 122).

Nesse fragmento, podemos perceber que o fildsofo fala da diferenca entre falar com
Deus e falar sobre Deus. O que percebemos com essa diferenciacdo? Deus ndo se traduz em
discurso, no entanto, é possivel falar com Ele em forma de oracéo, ou através da arte.

Levando em consideragdo um dos grandes objetivos de todas as religides, a saber, a
melhora de si mesmo, Wittgenstein, embora ndo trilhasse o caminho religioso, também
caminhou por essa esteira. No caso do filésofo, ndo pelo motivo religioso, mas por uma
questdo ética.

A ética, assim como a religido e a estética, sdo componentes da esfera mistica. Por
esse motivo, abordaremos determinadas conjunturas éticas, tendo em vista que a natureza
essencial de cada elemento €, no minimo, bem parecida.

Segundo Monk (1995, p. 62), para Wittgenstein, “ndo sdo as questdes externas a que
se deve dar maior importancia, mas a interioridade”. Tal movimento pela interioridade ¢ o
mesmo da ja citada carta enderecada a Von Ficker, quando o filésofo diz que “o meu livro
traca limites para a esfera da ética de dentro para fora”. Nesse caso, Wittgenstein pde-se a

mostrar que a esfera do ético €, principalmente, acdo, tendo em vista que ndo ha linguagem
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adequada para expressar valores absolutos. Sendo o mostrar, sobretudo, ac¢do, a redagdo do
Tractatus é justamente esse ato, que intenciona mostrar a esfera do mistico para o leitor,
apesar de ser um enorme contrassenso ante sua proposta filosofica tractatiana (6.54). Nesse
liame, o Tractatus surge como uma grande metafora para o vislumbre do mistico.
Wittgenstein percebe, no Principia ethica, de George Edward Moore, a quem,
sucedeu, em Cambridge, que a ética é a investigagdo universal do que é bom. Para
Wittgenstein, “o que ¢ bom ¢é divino” (WITTIGENSTEIN, 2005, p. 215). Ele explica aos
académicos, em uma de suas conferéncias — denominada Conferéncia sobre ética — que a

2 13

¢tica seria uma disciplina dedicada a “investigar o sentido da vida”, “investigacdo sobre o
valioso”, “investigacdo daquilo que faz com que a vida mereca ser vivida ou sobre a maneira
correta de viver” (WITTIGENSTEIN, 2017, p. 20).

As questbes relacionadas a composicdo do ético, como os valores, no Viés
wittgensteiniano, ndo se caracterizam como objeto cientifico de uma ciéncia — no caso, a
ética. Ao pensar assim, Wittgenstein esta fazendo uma critica a todos os filésofos que ja
tentaram dizer ou escrever sobre ética. Esses filésofos projetaram sobre o tema um olhar
cientifico. Como exemplo, citamos Moore (1999), com a sua obra Principios éticos, cujo
inicio do capitulo 1 discorre sobre “O objeto da ética”.

Ainda sobre a questdo dos valores, Wittgenstein apresenta as seguintes reflexdes:

6.4 Todas as proposic¢Ges tem igual valor.

6.41 O sentido do mundo deve estar fora dele. No mundo, tudo é como é e tudo
acontece como acontece; ndo ha nele nenhum valor — e se houvesse, ndo teria
nenhum valor. Se ha um valor que tenha valor, deve estar fora de todo acontecer e
ser-assim. Pois todo acontecer e ser assim é casual.

O que o faz ndo casual ndo pode estar no mundo; do contrério, seria algo, por sua
vez, casual. Deve estar fora do mundo.

6.42 E por isso que tampouco pode haver proposi¢cdes na ética.

ProposicGes nao podem exprimir nada de mais alto.

6.421 E claro que a ética ndo se deixa exprimir.

A ética ¢ transcendental
(Etica e estética sdo uma s6) (WITTGENSTEIN, 2008f, p. 275-277).

Os valores sdo elementos relacionados as vivéncias dos individuos. Refletem, através
do fato, consideragfes como bem e mal, sentido da vida, dentre outros aspectos similares.
Esses aspectos ndo podem ser relacionados a uma perspectiva cientifica, que ditam para o
individuo o modo de agir por intermédio de uma proposic¢do. Nesse caso, o individuo teria a
escolha por agir mal e, conforme ja apresentamos em tdpico anterior, a resposta a tal
comportamento nao poderia ser simplesmente “certo, voc€ pode se comportar da maneira que
quiser”’, mas sim “voc€ deve desejar agir melhor”. A proposicdo ndo possui tal forca

coercitiva, haja vista sua propria natureza contingente. Assim, os valores nao possuindo tal
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natureza, s6 podem situar-se no limite do mundo, no &mbito do transcendental. Destarte, 0s
valores ndo podem ser reduzidos a fatos. Se assim fosse, o sentido da vida seria temporal e
condicionado a estes, mudando a cada nova situacao, e deixaria de ser o sentido da existéncia.

A ética, sendo indizivel e inefavel, caracteriza-se como sendo da ordem do mostrar.
Mostra-se em a¢0es e vivéncias do sujeito volitivo, ou seja, na forma de vida.

O aforismo 6.421 compara a ética a estética. O filésofo informa que ambas sdo
transcendentais, assim sendo, ndo se trata de fatos, os quais sdo contingentes. Segundo Glock
(1998, p. 139), Wittgenstein aplica sobre a esfera estética sua nocdo particular de idealismo
transcendental de Schopenhauer. Wittgenstein entende que a estética, junto com a ética, esta
na dimensdo dos valores absolutos. Destarte, a ética e a estética, quando absorvidas pelo

individuo através do sentimento mistico, proporcionam:

[A]ldmirar-se ndo de como o mundo é, mas antes que ele seja. Ao fazé-lo vejo o
mundo de fora, como um “todo limitado”. Pode-se acrescentar ainda que a ética e
estética implicam “ver o mundo com um olhar feliz”, isto ¢, a partir de uma
aceitagdo estdica dos fatos que ndo estdo sujeitos a vontade. A “obra de arte” € o
“objeto visto sub specie aeternitatis”. Isso faz lembrar Schopenhauer, ¢ sua ideia de
que, na contemplagdo estética, escapamos a dominacdo da vontade (nossos desejos),
uma vez que nossa consciéncia se preenche com uma Unica imagem. (GLOCK,
1998, p. 139).

Nessa linha de raciocinio, a estética possui as mesmas caracteristicas da ética. A
diferenca € quanto aos valores, porque a ética implica valores morais, ja a estética, valores
referentes a obra de arte. Entretanto, ambos sdo valores absolutos. Para Glock (1998),
Wittgenstein rejeita a ansia por definicdes analiticas para termos da estética.

A perspectiva sub specie aeterni é a de observar o todo, e o0 todo é sempre limitado.
Uma perspectiva que se afasta daquilo que se quer observar. Assim, para 0 mundo como um
todo limitado ou para a arte também como um todo limitado, é o sujeito volitivo que realiza
tal acdo. Por esse motivo a dimensdo, a estética, assim como a ética ndo estd no mundo, ndo €

fato, portanto ndo é proposicional.

E importante ressaltar que a visdo do mundo atemporalmente é uma visdo propria da
intuicdo artistica. O sujeito que vé uma obra de arte a vé de uma forma completa,
total, fora de qualquer ligagdo com um espago ou com um tempo, puramente por ela
mesma. O mundo € visto como um todo. Os fatos particulares estdo como um pano
de fundo, mas néo interessam. O mundo visto sob a forma da eternidade € visto sob
a forma do absoluto, das absolutas possibilidades factuais. N&o nos interessa mais as
referéncias factuais de um estado de coisa particular. Quando olhamos para uma
obra de arte ndo nos interessa a que ela se refere. Ver a obra de arte é deixar-se
transportar para a totalidade presente nela. Se tentarmos nos referir a alguma coisa,
estaremos deixando de lado a visdo artistica e fazendo referéncias cientificas. Por
isso, para Wittgenstein, “A obra de arte € o objeto visto sub specie aeternitatis” (DF,
p. 140). Aqui, aparece uma heranca schopenhaueriana. Para o autor de O mundo
como vontade e representagdo, a visado artistica é aquela que vé o mundo sob a forma
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da eternidade, do eterno presente. Uma tal visdo ndo pertence a visdo cientifica do
mundo. (SPICA, 2010a, p. 120).

A esfera da estética é inefavel e indizivel, assim como a ética. E o sentido da obra de
arte somente é assimilado quando observado em toda a sua dimenséo.

O famoso poema “O espinho do conde Eberhard”, de Ludwig Uhland, que foi enviado
por Paul Engelmann, em 4 de abril de 1917, chamou a atencdo de W.ittgenstein,
provavelmente pelos valores éticos e estéticos. Eticos porque, nos versos, o conde percebe
algo para além do fato de o ramo verde ter se tornado uma arvore — a saber, fala-se de

coragem — e estéticos porque se trata de um poema e o que, através dele, se mostra.

O conde Eberhard, barbudo,
Da regido de Wirtemberg,
Retornou da viagem religiosa
Do litoral da Palestina

Um dia cavalgando por la
Por um bosque verdejante
Cortou um ramo verde
De um espinheiro

O encaixou cuidadosamente
Em seu capacete

O levou as batalhas

E para as ondas do mar.

Quando chegou em casa,

O plantou sob a terra,

Quie floresceu

A0 aquecer da suave primavera.

O conde, fiel e bondoso,
A visitava todos 0s anos
Alegrava-o a coragem

Com que tinha crescido.

Quando estava velho e cansado,
O ramo era uma arvore
Sentava-se embaixo dela

E o velho sonhava profundamente

A fortaleza da arvore, alta e robusta

Com delicados murmdrios o fazia recordar

Os velhos tempos

E o pais distante. (ENGELMANN, 2009, p. 37).

Sobre o poema, a resposta de Wittgenstein para Engelmann foi que “o poema ¢
realmente magnifico. E assim: se a pessoa ndo insiste em dizer o indizivel nada se perde.
Porque o indizivel estd contido — indizivelmente — no dizivel”. (ENGELMANN, 2009, p. 38).

Logo, ndo é por meio da metodologia cientifica que se compreende o indizivel e,
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simultaneamente, o inefavel, mas sim do movimento intuitivo do sujeito volitivo, que se
apresenta no instante em que observa a totalidade do que foi expresso.

A percepcdo da estética esta relacionada a experiéncia vivenciada. Contudo, faz-se
necessario o olhar do sujeito volitivo, que contempla o mundo como um todo limitado através
da arte. A experiéncia ética, segundo o pensamento de Wittgenstein, é bem semelhante.
Quando nos deparamos com uma situacdo que dispara o gatilho da observagdo ética,
percebemos nuances que antes ndo nos chamavam a atengdo. Esse € o momento da
compreensdo intuitiva no sujeito transcendental, ao alcancar a esfera da ética e intuir as
relacfes que se mostram a sua consciéncia.

E fazendo essa leitura que entendemos que as vivéncias do mistico envolvem forma de
vida, historia, sentido de vida e relacdes com os valores que o sujeito elege como diretrizes de
vida. Estdo para além do conhecimento cientifico. Assim, a definicdo ou conceituacdo
afastam-se da compreenséo, tendo em vista que o sentido de uma experiéncia ética, estética

ou religiosa, apresenta-se para o sujeito volitivo que a vivenciou.

3.2.3 O mistico wittgensteiniano ante a nocao de experiéncia mistica de William James

Em 22 de junho de 1912, Wittgenstein escreve uma carta para Russell, que, entre
outros assuntos, contém a seguinte afirmacéo:
Quando tenho tempo, leio “As variedades da experiéncia religiosa” de James. Este
livro me faz muito bem. Nao quero dizer que em breve serei um santo, mas nao
tenho certeza que ndo estou melhorando um pouco em um aspecto em que gostaria

muito de melhorar: a saber, acho que me ajuda a me libertar de Sorge (no sentido em
que Goethe usou a palavra na 22 parte de Fausto). (WITTGENSTEIN, 1979, p. 16).

A partir de tal comentario, ndo poderiamos deixar de investigar essa obra de William
James, haja vista que ela aborda o tema da religido e a sua interferéncia na vida dos
individuos que creem. A partir desse prisma, o interesse do filésofo austriaco ndo é uma
surpresa para seu leitor, ja que a religido sempre foi um tema caro para ele. Entretanto,
trataremos, neste topico, apenas das questdes que entendemos serem as mais pertinentes para
anossa pesquisa.

As conferéncias contidas no livro As variedades da experiéncia religiosa (1902) foram
extremamente relevantes para o pensamento de Wittgenstein, levando em consideragdo que a
obra “nos conduz a uma abordagem pragmatica da questdo religiosa; aqui, a religido ¢

considerada como uma experiéncia, como uma vivéncia, e ndo apenas como uma crenga na
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experiéncia alheia” (WEIL, 1991, p. 5).

Nosso foco serd o capitulo “Misticismo”, denominado, por William James, como
“vital” (JAMES, 1991, p. 294). Esse capitulo contém as conferéncias XVI e XVII. Para
denominar uma experiéncia que seja caracterizada como mistica, James (1991, p. 294) destaca
que ha quatro “marcas”: inefabilidade, qualidade poética, transitoriedade e passividade.
Vejamos cada um desses aspectos.

Segundo James, a inefabilidade e a qualidade poética séo as caracteristicas mais fortes
e mais nitidas para denominar uma vivéncia como mistica. A inefabilidade & uma experiéncia
inteiramente individual e intransferivel. E assim porque é uma experiéncia integrada ao
sentimento, que escapa a racionalidade do discurso. Desse modo, ndo hd como comunicar, ja
que “ninguém pode explicar a outra pessoa, que nunca conheceu determinado sentimento, o
em que consistem a qualidade ou o valor dele” (JAMES, 1991, p. 295). Quanto ao aspecto da
qualidade poética, James se refere ao fato de que a experiéncia ou vivéncia mistica envolve
uma forma peculiar de conhecimento que se aproxima de um estado de sentimento. Aqui, as
“revelagdes” aparecem para o individuo como cheias de significado e importancia e, por isso,
o sujeito as vé e qualifica como “certas”. Essas revelagdes sdo possiveis de serem alcangadas
pelo individuo através do sentimento e ndo pelo intelecto discursivo, “sdao iluminagdes,
revelagdes, cheias de significado e importancia, por mais inarticuladas que continuem sendo;
e, via de regra, carregam consigo um senso curioso de autoridade pelo tempo sucessivo”
(JAMES, 1991, p. 295).

Os atributos da transitoriedade e da passividade, embora menos nitidas que as
anteriores, também constituem as experiéncias misticas. A transitoriedade é extremamente
breve, deixa impressos, na memoria, apenas alguns tracos que fazem com que o individuo
reconheca a experiéncia, mas que seja incapaz de reproduzi-la fidedignamente. Apesar disso,
“quando se repetem, sdo reconhecidos; e de uma ocorréncia a outra, sdo suscetiveis de
continuo enriquecimento no que se sente como riqueza e importancia anteriores” (JAMES,
1991, p. 295). A Ultima caracteristica € a passividade: “o mistico tem a impressao de que a sua
prépria vontade esta adormecida e, as vezes, de que ele esta sendo agarrado e seguro por uma
forca superior” (JAMES, 1991, p. 297). Nesse aspecto, 0 individuo tem a sensacdo de que é
dominado, ndo tendo condicgdes de responder conscientemente a forca que julga ser superior a
ele e o arrebata. Decorrente dessa sensagdo € o sentimento mistico de que, quando o individuo
experimenta a divindade, a vida ordinaria perde a importancia: “A ‘experiéncia’ mistica
permanece sempre com um profundo sentido de seu valor para o sujeito que a experimentou,
modificando sua vida” (DALL’AGNOL, 2005a, p. 75).
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Dentre os quatro atributos citados por James (1991) como formas de reconhecer uma
vivéncia mistica, podemos destacar duas caracteristicas que as perpassam: o sentimento e as
sensacOes. James deixa claro que o discurso cientifico e a razdo ndo sdo as formas de
conhecimento adequadas para os elementos do mistico.

Para as caracteristicas da inefabilidade e da qualidade poética, é preciso vivenciar o
mistico, para que se possa intuir alguns de seus tragos. Ja para os aspectos da transitoriedade e
da brevidade, a sensacdo imediata caracteriza a forma perceptiva para uma experiéncia
mistica.

Assim, James entende que as marcas constituem uma experiéncia breve, que
proporciona a sensacgdo de ter sido arrebatado por um ser superior. Essa experiéncia, depois de
ter sido vivenciada, ndo é passivel de comprovacdo, o que ndo faz dela, contudo, uma
inverdade — torna-a, antes, de aspecto ndo cientifico e, nesse viés, também indizivel. Tal
vivéncia faculta ao individuo a possibilidade de intuir tracos para reconhecer que foi uma
experiéncia relacionada ao mistico.

Segundo James e as observacbes de Wittgenstein, especialmente no Tractatus logico-
philosophicus, elaboraremos algumas observacdes relativas a afastamentos e aproximacdes
referentes ao mistico no pensamento do filésofo austriaco.

Observemos o aforismo tractatiano 6.45, em que Wittgenstein (2008f) apresenta trés
caracteristicas do mistico, a saber: intui¢do, sub specie aeterni, sentimento. O autor pretende
deixar claro que o mistico ndo é definivel. Refere-se, assim, a proposicao de que o mundo é, e
ndo como o mundo é (6.44), de modo que a intuicdo € a forma de conhecimento adequada
para vislumbrar 0 mundo como um todo, porém limitado a si mesmo. E o alcance desse
vislumbre ndo se d& por um processo cientifico, que seria completamente improficuo, mas
somente através do sentimento mistico — em outras palavras, das intui¢bes que proporcionam
uma espécie de contato com uma esfera dispar do mundo dos fatos e, por conseguinte,
afastada da linguagem, revelando a caracteristica da indizibilidade.

Quanto a esse elemento, James introduz a necessidade de vivenciar a experiéncia, pois
ndo ha outra forma de experimentéa-la. E uma experiéncia pessoal, intransferivel e indizivel.
Assim, ndo ha como transferir uma experiéncia relacionada ao estado do sentimento para o
estado do intelecto. Destarte, o discurso cientifico, que seria decorrente de uma experiéncia do
intelecto, ndo viabiliza dizer sobre ela. A linguagem néo é capaz de expressar tal estado de
sentimento mistico, facultando ao mistico o siléncio, a indizibilidade: “Essa
incomunicabilidade do éxtase é a tbnica de todo o misticismo. A verdade mistica existe para o

individuo que tem o éxtase, mas para mais ninguém” (JAMES, 1991, p. 312).
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James (1991, p. 324) compreende as experiéncias misticas através dos seguintes

pontos:

1. Estados misticos, quando bem desenvolvidos, geralmente séo, e tém o direito de
sé-lo, autoridades absolutas sobre os individuos que os experimentam.

2. Delas ndo emana autoridade alguma que obrigue os que estdo fora a lhes
aceitarem as revelagbes sem nenhuma critica.

3. Eles quebram a autoridade da consciéncia ndo-mistica ou racionalista, que se
baseia apenas no intelecto e nos sentidos. Mostram que esta ndo passa de uma
espécie de consciéncia. Abrem a possibilidade de outras ordens de verdade, nas
quais, na medida em que alguma coisa em nos responda vitalmente a elas, possamos
continuar livremente a ter fé.

O psicologo reconhece a genuinidade da experiéncia mistica para 0 sujeito que a
vivenciou, entretanto, reconhece também que esta ndo pode ser tratada como dogmatica. E a
Unica maneira de registra-la, segundo James (1991, p. 258), é observar o sujeito que a tiver
vivenciado.

O Unico plano valido, se n6s mesmos estivermos fora dos limites de emoc8es dessa
natureza, é observar, tanto quanto formos capazes de fazé-lo, aqueles que as
experimentam e registrar fielmente, com todas as minucias possiveis, o que tivermos
observado; e € precisamente isso, fora ocioso dizé-lo, o que venho tentando fazer

nestas duas Ultimas conferéncias descritivas, as quais, segundo espero, hdo de ter
coberto suficientemente o terreno para as nossas necessidades presentes.

Wittgenstein (2008f) também conclui, em seu sétimo aforismo tractatiano, que sobre
aquilo que ndo se pode dizer, deve-se calar. Aqui, a caracteristica da indizibilidade, enquanto
decorrente do inefavel, é clara. No entanto, sabemos que, para o filésofo, ha outras formas de
expressar o mistico que ndo seja pelo vies da linguagem cientifica.

Concordando com Spica (2010a; 2010b; 2011), Wittgenstein tem o horizonte mistico
expressivo para além da linguagem figurativa, ja que através da fala da arte (poemas), do
religioso (oracao) e do ético (gestos), é possivel expressa-lo.

A marca da brevidade em relacdo ao mistico, a nosso ver, ndo parece ter uma
aproximagdo com a duragdo do mistico wittgensteiniano. Nossa observacdo decorre da ideia
do filésofo de que, embora o espanto ao mundo e a intuicdo do mundo parecam breves, ambas
as experiéncias constituem uma forma de vida. Delonga-se, assim, a ilusoria brevidade, a
medida que ocorre uma “contemplagdo” ou “sentimento” do mundo sub specie aeternitate
(NB 7. 10. 16; TLP 6.45)

Elemento significativo e de concordancia entre Wittgenstein e James € que o mistico é
um estado de sentimento, e ndo um estado do intelecto. Nesse caso, Wittgenstein (2008f)

prossegue apresentando a insuficiéncia da ciéncia para dizer acerca do mistico.
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James (1991) assevera que a consciéncia mistica, também denominada consciéncia
césmica pelo psicdlogo inglés, perpassa por um processo de conhecimento relacionado ao
sentimento e por parte do intelecto, pelo prisma exclusivo e prioritario da razdo. Quando o
Prof. Spica, em seu artigo “Mistico versus misticismo: reflexdes sobre o mistico de
Wittgenstein em comparagdo ao misticismo religioso caracterizado por James”, explica isso
em James, por exemplo, ele diz claramente: “[...] revelando algo que ndo € atingido pelo
intelecto discursivo”, “uma ‘verdade inalcancavel pelo intelecto discursivo figurativo”, “ndo é
alcancavel pelo discurso figurativo” (SPICA, 2011, p. 127). Mas tanto o préprio James quanto
0 seu comentador, o Spica, ndo estdo afirmando que a experiéncia mistica ndo seja da ordem
do intelecto. Ela permanece inalcancavel por uma parte do intelecto, mas ndo pelo intelecto
como um todo — e, por isso, ela é definida como intelectual. Sendo assim, é correto falarmos
em “estado de consciéncia mistica”, como faz o proprio William James (1991).

Para o entendimento de consciéncia cosmica relacionada a consciéncia mistica, James
busca a explicacdo na obra do Dr. Bucke (1901), Cosmic Consciousness: a study in the

evolution of the human Mind:

A principal caracteristica da consciéncia cosmica € uma consciéncia do cosmo, isto
é, da vida e da ordem do universo. Com a consciéncia do cosmo ocorre uma
iluminagdo intelectual que, sozinha, colocaria o individuo num novo plano de
existéncia - faria dele um quase membro de uma nova espécie. A isto se acrescenta
um estado de exaltagdo, um sentimento indescritivel de elevagéo, jubilo e felicidade,
e uma aceleracdo do senso moral, tdo notavel e mais importante do que o poder
intelectual intensificado. Com eles véem o que podemos denominar sentido de
imortalidade, consciéncia da vida eterna, ndo a convicgdo de que ele a terd, mas a
consciéncia de que ja a tem. (JAMES, 1991, p. 307)

James (1991) tenta evidenciar que o mistico esta para além das experiéncias religiosas,
haja vista que, sendo um sentimento que se calca na forma intuitiva, proporciona uma
expansdo de horizonte, o vislumbre de estar inserido em algo maior, sem se relacionar
estritamente a religido.

Ha dois pontos a observarmos no que tange a experiéncia cosmica, citada por James: a
expansdo da consciéncia e ir além do aspecto religioso.

Quanto a expansdo da consciéncia direcionada ao cosmos, entendemos que ha uma
conexdo da experiéncia vivenciada por Wittgenstein, relatada por Baum (j4 citada
anteriormente). Esta aparenta ser, alem de uma experiéncia que faz com que o filésofo se
choque contra os limites da linguagem, uma experiéncia da consciéncia cosmica, ja que ele
tem a sensacdo de pertencer a algo maior, que o abarca, e ndo exatamente uma experiéncia

religiosa, tal como escreve o Dr. Bucke. Nesse caso, “ha a possibilidade de se atingir estados
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misticos de consciéncia fora da esfera religiosa. Essas experiéncias ndo religiosas ocorrem
esporadicamente e ndo sdo frutos de uma metodologia religiosa” (SPICA, 2011, p. 124). Tal
elemento é de extrema relevancia, porque percebemos, em Wittgenstein, essa mesma
perspectiva, quando o mesmo aborda o mundo sub specie aeterni, ou seja, 0 mundo como
totalidade, embora limitada.

Quanto ao mistico ndo ser restrito as experiéncias religiosas, podemos alinhar James
com Wittgenstein. Entretanto, o filésofo austriaco vai além desse entendimento e o mistico,
para ele, é a esfera que abarca a l0gica, a ética, a estética e a religido.

Embora a consciéncia mistica ndo seja exclusividade da experiéncia religiosa,
conforme observamos anteriormente, a conexdo entre ambas é frequente. Destarte, a analise
de James (1991) ndo se esquiva da relacdo da consciéncia mistica com o amplo horizonte
religioso. Assim, levantaremos alguns pontos que entendemos serem pertinentes a nossa
pesquisa.

Segundo o psicélogo, a cultivacdo metddica da consciéncia mistica é elemento da vida
religiosa (JAMES, 1991, p. 308) e ndo é restrita a nenhuma religido especifica. Assim, atraves
da expressao “cultivacao metodica”, James intenciona dizer que ha passos especificos
relacionados as matrizes religiosas, dos quais os individuos sdo adeptos e cujas orientagdes
devem ser seguidas, quando esta em questdo a verdade mistica. Na exemplificacdo de James,
foram observadas as analises de discursos de alguns misticos consagrados, como Santa Tereza
— representante do cristianismo — ou Al-Ghazzali — representante dos mucgulmanos —, dentre
outras matrizes religiosas. Um dos fatores destacaveis é o processo de educacdo para 0
encontro com o absoluto. Nesse ponto, hd& um claro distanciamento entre James e
Wittgenstein, ja que, para o filésofo, ndo h4 método para alcancar a esfera do mistico, ndo ha
treinamento que seja eficaz para uma esfera que se encontra no limite do mundo e que,
portanto, é inacessivel ao ilusorio controle do individuo sobre aquilo que ndo € um fato.

Para James, 0 estado de sentimento mistico quando associado ao religioso, ultrapassa o
mundo dos sentidos, além de ultrapassar o0 tempo e 0 espaco.

A caracterizagdo do mistico religioso proposta por James deixa claro o sentido de
unido com o Absoluto, com aquilo que esta fora do tempo e do espago e que
ultrapassa a percepcdo dos sentidos. Mesmo ndo se constituindo numa explicacéo
racional-argumentativa, tais estados de consciéncia tém uma autoridade inexplicavel
sobre aqueles que a experienciam, guiando suas préaticas e fazendo ver o mundo e a
vida de_ uma perspectiva totalmen_te nova. Por mgiAs que ter)te_mos, segupd_o James,
contrariar com argumentos racionals a experiencia mistica, 0 maximo que

conseguiremos sera aumentar ainda mais a fé daquele que a experienciou. (SPICA,
2011, p, 125).
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A experiéncia mistica quando afiancada pela fé religiosa e € justamente esta que
garante a veracidade dos fatos para o individuo que vivenciou a experiéncia referente ao
mistico. Assim, James, segundo Margutti Pinto (1998, p. 76), infere que “o objetivo da
religido ndo é Deus, mas a vida, uma vida mais ampla, mais rica, mais satisfatoria. O amor
pela vida ¢ o impulso religioso por exceléncia”.

Wittgenstein associa a questdo da fé religiosa a vivéncia. Essa vivéncia é relacionada a
forma de vida, ja que envolve o individuo e a forma como percebe o aspecto mistico, ndo
pelos fatos, mas por meio deles. A fé, para o filésofo austriaco, ndo tem relacdo com nenhuma
matriz religiosa, apesar de o mistico religioso estar relacionado com o fato de exercer o bem —
que perpassa grande parte das religides. Ter fé, para o autor, é sobretudo adotar uma forma de
vida motivada a pratica de se tornar um ser humano de praticas direcionadas ao bem.

O corpo das doutrinas religiosas s6 faz sentido se motivar o individuo a pratica do
bem. N&o esta relacionado com a veracidade ou a falsidade dos argumentos utilizaveis, mas
sim com o sentido que tém mediante a vida. Assim, a fé tanto em James, quanto em
Wittgenstein é, sobretudo, uma atitude de amor que modifica o individuo para uma vida
melhor.

Inexplicavelmente, segundo James (1991), a auséncia de um discurso ldgico-racional
ndo causa fragilidade mistica. Relacionando esse aspecto com a abordagem de Wittgenstein,
percebemos uma certa aproximacao, ja que, para o filésofo austriaco, ndo ha possibilidade de
relacionar o mistico religioso ao discurso cientifico, tal como verificamos em parte do ja
citado aforismo tractatiano 6.53: “E sempre que alguém quisesse dizer algo a respeito da
metafisica, demonstrar-lhe que ndo conferiu denotagdo a certos signos de suas proposig¢des”
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 281). Para Wittgenstein, essa incompatibilidade do mistico com
o discurso cientifico ocorre em funcéo da natureza investigativa dos objetos de cada um deles
—um no plano da realidade o outro, no metafisico, respectivamente. Assim sendo, a saida € o
siléncio.

O siléncio, para James, ante a experiéncia mistica vivenciada, levando em
consideracdo todos os demais elementos j& abordados, é o de maior relevancia no contexto
mistico religioso:

Essa incomunicabilidade do éxtase é a tonica de todo o misticismo. A verdade
mistica existe para o individuo que tem o éxtase, mas para mais ninguém. Nisso,
como eu ja disse, semelha antes o conhecimento que nos é dado em sensagdes do
que o conhecimento havido pelo pensamento conceptual. Por sua qualidade remota e
abstrata, na histéria da filosofia, o pensamento foi muitas vezes contrastado

desfavoravelmente com a sensagdo. E um lugar-comum da metafisica o que diz que
o0 conhecimento de Deus ndo pode ser discursivo mas tem de ser intuitivo, isto é,
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tem de ser construido mais segundo o padrdo do que em nds mesmos se chama
sensacgdo imediata, do que segundo o padrdo da proposicéo e do julgamento. Mas as
nossas sensagdes imediatas s6 tém por conteddo o que lhes fornecem os cinco
sentidos; e vimos, e tomaremos a ver, que 0s misticos podem negar enfaticamente,
que os sentidos desempenham uma parte qualquer no tipo mais elevado de
conhecimento que os seus éxtases propiciam. (JAMES, 1991, p. 312).

Nessa passagem, James (1991) volta a endossar a marca da inefabilidade e, por
conseguinte, a caracteristica atrelada a ela — a indizibilidade —, além de ressaltar que a
experiéncia €, acima de tudo, uma vivéncia intransferivel. E a forma de compreensdo é
intuitiva, a qual James chama de sensacdo imediata. A partir de tal analise, James faz uma
critica a forma como a filosofia tende a ver os fendmenos oriundos das sensacfes, ja que
tende a priorizar a razdo. A critica ao discurso filosofico em relagdo aos componentes do
mistico e, consequentemente, ao prdprio mistico, também € presente no pensamento de
Wittgenstein. Sendo assim, o filésofo dedica a filosofia somente as proposicdes das ciéncias
naturais (6.53).

O trecho supracitado é extremamente significativo. Conforme j& abordamos, a questéo
do siléncio, a forma de compreensdo intuitiva, a critica ao método filoséfico, a
impossibilidade de dizer sobre 0 mistico sdo aspectos que fazem parte da esfera mistica
correspondente ao pensamento de Wittgenstein. Entretanto, a experiéncia mistica ndo é a
forma como o fil6sofo austriaco afianga o alcance das inferéncias misticas. Para ele, o mistico
acontece ante questionamentos que lidam com valores e sentido da vida, os quais confrontam-
se com proposi¢des da linguagem cientifica e que ndo deixam de ser pertinentes e insistirem
em ser respondidos. Nesse caso, as respostas sdo dadas mediante as vivéncias, a forma de
viver a vida. Para James (1991), o mistico ndo tem uma relacdo com a linguagem. Assim, foi
possivel verificar que suas andlises em relacdo ao mistico embasaram a teoria

wittgensteiniana no Tractatus logico-philosophicus.

3.2.4 O mistico de Wittgenstein em face do misticismo de Bertrand Russell

Misticismo e mistico: atraves do uso desses dois termos, estamos frente a observagdes
complementares, porém ndo idénticas, respectivamente, de Russell e Wittgenstein.

Diante disso, entendemos ser pertinente realizarmos algumas consideragdes, visto que
Bertrand Russell (1870-1972) além de ter sido quem escreveu a introdugdo ao Tractatus
logico-philosophicus (maio de 1922), foi amigo, apesar de muitas controvérsias, e interlocutor
de Wittgenstein. Provavelmente em solicitacdo de Russell, para que pudesse escrever um

comentario acerca do livro que julgava resolver os problemas da filosofia, Wittgenstein
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responde em 12 de junho de 1919:

Escrever um comentario ao meu livro estad para mim fora de cogitagdo, como vocé
pode imaginar. Eu s6 poderia fazer para vocé um comentario oral. Se vocé achar que
é importante entender a coisa, e se puder arranjar um encontro comigo, faca isso por
favor. — Se é impossivel, entdo tenha a bondade de devolver o manuscrito para
Viena, por uma via segura logo que o tiver lido. E a Unica copia corrigida que
possuo e é o trabalho da minha vida. [...] Saudaces cordiais, € ndo imagine que tudo
aquilo que vocé ndo é capas de entender € uma asneira! (RUSSELL, 1970, p.157)

Certamente, os comentarios de Russell (1970) ndo coadunaram com a expectativa de
Wittgenstein, j& que este dltimo reclama a falta de entendimento de Russell quanto a sua obra.
Obviamente, um comentario escrito ndo seria possivel, ja que estabeleceria um contrassenso a
obra. Confirmando a leitura equivocada de Russell, em 19 de agosto de 1919, quando

Wittgenstein volta a escrever para ele sobre o livro, diz:

Temo que vocé ndo tenha realmente entendido apreendido minha assercdo
fundamental, da qual toda a questdo das proposic6es légicas é apenas um corolario.
O ponto principal é a teoria do que pode ser dito (gesagt) por proposicoes — i.€., pela
linguagem — (e, 0 que vem a dar no mesmo, 0 que pode ser pensado) e 0 que nao
pode ser dito por proposi¢des, mas apenas mostrado (gezeigt), este, acredito, é o
problema basico da filosofia. (RUSSELL, 1970, p. 158).

A compreensdo de Russell ndo foi um sucesso para a obra, ja& que, segundo
Wittgenstein, ele ndo entendeu o cerne do Tractatus. E esse ndo entendimento torna-se
relevante para nossa tese, ja que a nocdo de mistico absorvida pelo filésofo austriaco nao
corresponde integralmente ao misticismo pensado por Russell.

A obra Mysticism and logic and other esseys foi escrita por Bertrand Russell em 1917.
Enquanto isso, Wittgenstein estava redigindo o Tractatus logico-philosophicus, para ser
lancado em agosto de 1918. Tais datas, além do entendimento acerca do mistico, nos levam a
crer que Wittgenstein, provavelmente, teve contato com a obra de Russell.

O tema da religido, bem como suas vertentes, sempre foi percebido com certo
incobmodo pelo filésofo inglés. Criticas severas orientaram seu pensamento em relacéo a tais
temaéticas.

Segundo Russell (1970), os anseios pelas respostas que sempre angustiaram a
humanidade foram oriundos de perguntas repletas de angustias, insegurancas, inquietacoes,
por exemplo: Qual o sentido da existéncia? Como o universo se originou? O que Sd0 0S
fendmenos naturais? Qual a origem do ser humano? Tais questionamentos motivaram

respostas nas duas principais formas de conhecimento: misticismo e ciéncia. Embora suscitem
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as mesmas inquietagdes humanas, as vias utilizadas para alcangar as respostas sdo bem
diferenciadas. Assim, a “metafisica, ou tentativa de conceber o mundo como um todo por
meio do pensamento, desenvolveu-se, desde o inicio, pela unido e pelo conflito de dois
impulsos humanos muito distintos, um impelindo os homens ao misticismo, 0 outro
impelindo-os a ciéncia” (RUSSELL, 1917, p. 5). Sendo assim, tanto o misticismo quanto a
ciéncia sdo componentes que viabilizam respostas ante as angustias humanas, no entanto,
através de métodos opostos.

Na obra Misticismo e logica, Bertrand Russell (1917, p. 7) define o termo da seguinte
maneira: “Misticismo ¢ essencialmente um sentimento intenso e profundo, em relagdo ao que
se acredita sobre o universo”.

Para Russell, em todas as épocas e em todas as partes do mundo, o misticismo define-
se por quatro crencas fundamentais. Resumidamente, classifica-se da seguinte maneira:

1. a convicgdo de que existe um modo de conhecimento transracional, ndo analitico,
de tipo visionario ou intuitivo, permitindo aceder a realidade mais elevada ou mais
profunda; 2. um postulado “monista” ou henoldgico que procura reconduzir toda
pluralidade e toda diferenga conflitual a uma unidade mais elevada; 3. A

investigacdo de uma visdo do mundo sub specie aeterni, liberta da temporalidade; 4.
enfim, a negacédo da realidade do mal. (GREISCH, 2016, p. 339).

Tais caracteristicas aproximam-se sobremaneira quanto a compreensdao de
Wittgenstein no que tange a esfera do mistico. Segundo Greisch, é provavel que Wittgenstein
tenha lido os escritos de Russell acerca do mistico. Especialmente, a obra mencionada, ja que
data do ano de 1917, época de redacdo do Tractatus logico-philosophicus, embora estivessem
em meio a 12 Guerra Mundial.

Quanto a primeira caracteristica do mistico:

O primeiro e mais direto efeito do momento de iluminacdo é a crenga na
possibilidade de uma forma de conhecimento que pode ser chamada de revelacéo,
insight ou intuicdo, em contraste com o sentido, razdo e analise, que sao
considerados como guias cegos conduzindo ao péantano da ilusdo. Intimamente
conectado com esta crenca é a concepcdo de uma realidade completamente diferente
e que est4 por trds do mundo da aparéncia. Esta realidade é considerada como um
espanto, que muitas vezes equivale a adoragdo; a proximidade desta € sentida em
todos os lugares, veladamente oculta pelas demonstracBes de sentido, pronta, para
que a mente receptiva, brilhe em sua gléria, mesmo que seja através da aparente
loucura ou maldade do homem. O poeta, 0 artista e 0 amante buscam esta gldria: a
assustadora beleza que eles perseguem € o ténue reflexo de seu sol. Mas o mistico
vive em plena luz da visdo: o que ele conhece, 0s outros procuram vagamente, com
um conhecimento ao lado do qual todos os outros conhecimentos sdo ignorancia.
(RUSSELL, 1917, p. 12).

A intuicdo € como uma espécie de lanterna que ilumina o que esta por tras do mundo.
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Acessivel aqueles que estdo prontos para essa forma de compreensdo para 0 que nao esta no
mundo, mas além dele. Dessa maneira, a analise pelo crivo do conhecimento cientifico é
insuficiente. A forma de percepcdo do mistico cunha-se como uma certeza fundada em si
mesma.

Observemos a segunda caracteristica:

A segunda caracteristica do misticismo é a sua crenca na unidade, e a sua recusa em
admitir oposicdo ou divisdo em qualquer lugar. Encontrdmos Heréaclito a dizer "bons
e maus sdo um s6"; e mais uma vez ele diz, "o caminho de subida ou descida sdo o0s
mesmos”. A mesma atitude aparece na afirmacdo simultinea de propostas
contraditorias, como por exemplo: “pisamos e ndo pisamos N0S Mesmos rios; Somos
e ndo somos". A afirmacdo de Parménides, de que a realidade € una e indivisivel,
vem do mesmo impulso para a unidade. Em Platdo, este impulso é menos
proeminente, sendo sustentado pela sua teoria das ideias; mas reaparece, na medida
em que a sua légica permite a doutrina da primazia do Bem. (RUSSELL, 1917, p.
12).

Russell (1917) considera a segunda caracteristica como a referéncia ao uno e, portanto,
para ele, o divisivel é uma ilusdo. Sendo assim, a necessidade dos filésofos supracitados de
rejeitarem a divisdo entre opostos, ainda que transpareca como uma verdade, € um equivoco, a
unidade é o que existe.

A terceira caracteristica:

Uma terceira marca de quase todas as metafisicas misticas é a negacgéo da realidade
de Tempo. Isto é um resultado da negacdo da divisdo; se tudo é um s6, a distin¢éo
entre passado e futuro devem ser ilusérios. Temos visto esta doutrina proeminente
em Parménides; e entre os modernos é fundamental nos sistemas de Spinoza e
Hegel. (RUSSELL, 1917, p. 13).

Decorrente da segunda caracteristica, quanto a iluséria divisdo entre os opostos, a
questdo do tempo ora apresentada ressoa essa perspectiva. Destarte, perceber o tempo como
unidade é concebé-lo em eterno presente, sem passado ou futuro. Nesse caso, a visao sobre a
forma da eternidade, a saber, para além da dimensdo do tempo e do espaco, reverbera sua
totalidade.

Por fim, vejamos a ultima caracteristica,

A Ultima das doutrinas do misticismo que temos de considerar é a sua crenca de que
todo o mal é mera aparéncia, uma ilusdo produzida pelas divisbes e oposi¢des do
intelecto analitico. O misticismo ndo sustenta que tais coisas como a crueldade, por
exemplo, sdo bons, mas nega que sejam reais: pertencem a esse mundo inferior, as
ilusBes que devemos nos libertar através da percepcéo referente a visdo. Por vezes -
por exemplo em Hegel, e pelo menos verbalmente em Spinoza - ndo apenas o mal,
mas também o bem, é considerado ilusério, ainda que a atitude emocional em
relagdo ao que se considera ser a Realidade ¢ tal como seria naturalmente associada
a crenca de que a Realidade é boa. O que é, em todos 0s casos, caracteristica ética do
misticismo é a auséncia de indignacdo ou protesto, aceitacdo com alegria,
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incredulidade na verdade Gltima da divisdo em dois campos hostis, 0 bom e 0 mau.
Esta atitude é um resultado direto a natureza experiéncia mistica: com o seu sentido
de unidade esta associado um sentimento de paz infinita. De facto, pode suspeitar-se
que o sentimento produzido pela paz, é como os sentimentos produzidos em sonhos,
e em todo o sistema de crencas associadas que compdem o corpo de doutrina
mistica. Mas esta é uma questao dificil, e uma questdo sobre a qual ndo pode se
esperar que a humanidade alcance um acordo. (RUSSELL, 1917, p. 13).

Nesse ultimo aspecto, Russell (1917) apresenta 0 mal como ilusdo ou aparéncia devido
a uma compreensdo equivocada da realidade, que essencialmente é boa. Tal percepcdo é
similar a compreensdo de unidade; assim, sendo a realidade essencialmente boa, 0 mal sé
pode ser ilusorio. Nesse caso, destaca-se que sentimentos de revoltas, indignacdes ou
protestos passam a ser suprimidos e aceitam-se, entdo, com resignagcdo ou mesmo com alegria
as angustias que se apresentam ao individuo.

No capitulo intitulado “Misticismo”, da obra Religido e ciéncia, cuja 12 edicdo data de
1935, Russell prolonga o pensamento em relacdo a querela ciéncia e misticismo. Nesse caso,
ha de se levar em consideragdo os comentarios referentes a ciéncia, tendo em vista que, no
texto de 1917, o filésofo inglés ndo descredibiliza o conhecimento intuitivo relacionado ao
mistico, porém, o entende como uma forma fragil para obtencéo de verdades.

Ante a citacdo do tedlogo Canon Streeter de que a ciéncia ndo é suficiente, Russell,
responde que “a ciéncia nao inclui arte, amizade ou varios outros valiosos elementos da vida.
[..] A ciéncia ndo intervém em valores ¢ ndo pode provar proposi¢des do tipo ‘¢ melhor amar
que do que odiar’, ou a ‘bondade ¢ muito mais desejavel que a crueldade’ (RUSSELL, 2009,
p. 132). Essa assercdo do fildésofo inglés indica que ha dominios que o processo cientifico ndo
alcanca e, dentre esses, encontram-se a estética, a ética e a religido.

Acerca do misticismo compreendido a luz de Russell, a “experiéncia da iluminagdo
mistica” (expressdao do filésofo inglés) ndo pode ser tratada da mesma forma que as
experiéncias comuns a ciéncia, haja vista que o objeto daquela néo é repetitivo e é impossivel
de programar uma ordem de acdes para que a experiéncia possa ocorrer. Esses elementos
poderiam transparecer sua propria incredibilidade, entretanto, quando se trata do mistico, a
credencial cientifica ndo faz diferenga. A crenca por parte dos misticos em relacdo ao
fendmeno vivenciado e experimentado é suficiente (RUSSELL, 2009, p. 134).

Os argumentos — denominados crencas — relativos ao misticismo, citados no texto
Misticismo e logica, reaparecem resumidamente neste texto — “Misticismo”. Considerando
que é uma forma de conhecimento, Russell (2009) insere a primeira crenca, da seguinte

forma:
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(1) Que toda divisdo e separacdo sdo irreais, e que o universo é uma Unica unidade
indivisivel; (2) que o mal é ilusdrio, e que as ilusdes surgem falsamente ao
considerar uma parte como auto subsistente; (3) que o tempo é irreal e que a
realidade é eterna, ndo no sentido de viver para sempre, mas no sentido de ser
sagrado fora do tempo. (RUSSELL, 2009, p. 135).

A intencdo de Russell é colocar as trés crencas, que, segundo ele, s&o comuns ao
misticismo, em comprovagdo ante um possivel jari diante de um tribunal.

Russell questiona o método utilizado para alcance de tais certezas misticas e, em suas
investigacOes, discorda veemente de todas as trés proposi¢cdes, assumindo a seguinte postura:
“Este ponto de vista, se verdadeiro, coloca um fim ndo apenas na ciéncia, mas também na
prudéncia, na esperancga e na conquista; isso seria incompativel com a moralidade, ainda mais
importante para a religido” (RUSSELL, 2009, p. 138). Assim, quando Russell contesta a
veracidade dos caracteres tangentes ao misticismo, a partir do crivo da ciéncia, ndo leva em
consideracdo a natureza de seus elementos constituintes e, consequentemente, os destrdi, sob
a alegacdo de que, caso ndo os falseie, € a ciéncia que correrd risco e esta Ultima forma de
conhecimento, a perspectiva russeliana, causaria maiores danos & humanidade. Nesse caso,
Russell estaria tratando o misticismo como um fato do mundo que, sob esse formato, deveria
poder ser verificado ou falseado.

Em suas reflexdes, Russell situa o misticismo de maneira desconfortavel sob o crivo
do olhar cientifico. Entretanto, reconhece que ha valor em conhecé-lo (RUSSELL, 2009, p.
135) e tal reconhecimento vem desde a publicacdo do texto Misticismo e ldgica, em 1917,
quando, sobre tal tematica, expbe que:

Ainda acredito que, por contencdo suficiente, existe um elemento de sabedoria a
aprender com a forma mistica de sentir, que ndo parece ser alcancavel de qualquer

outra forma. Se esta é a verdade, o misticismo deve ser elogiado como uma atitude
em relagdo a vida, e ndo como um credo sobre o mundo” (RUSSELL, 1917, p. 13).

Reconhecer que o misticismo é um saber e que, portanto, deve ser alocado em sua
devida esfera, haja vista ser constituido por elementos para 0s quais a natureza nao €
objetivavel, € um fator de grande contribuicdo. Nesse caso, Russell (2009), intenciona retirar
o olhar da ciéncia para 0 que é uma atitude perante a vida, relacionada aos sentimentos e as
emocoOes. Deixa claro, contudo, que o misticismo ndo deve dar uma resposta sobre o que
acredita ser o mundo, porque, nesse caso, submeter-se-ia fragilmente aos olhares rigidos da
ciéncia.

Fundamentando melhor a retirada do misticismo da esfera cientifica, Russell, em
principio, informa que, para cada uma das trés proposicdes, deve haver ressalvas em relacéo

ao contexto dos termos utilizados, levando em consideracdo a emotividade para designar o
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misticismo e que, assim sendo, ndo pode ser visto como um fato. Se ndo pode ser visto como
fato, Russell (2009) o declara como uma emogdo e, sob esse aspecto, ndo ha possibilidade de
uma validacdo cientifica. S8o esferas distintas e, dessa maneira, além de validar o
conhecimento do misticismo, insere-0 em esfera distinta da ciéncia, de certa forma,

protegendo os argumentos assim denominados:

A emocdo mistica, quando ndo possui crencas ilegitimas e ndo tdo opressivas que
possam retirar completamente 0 homem de sua vida comum, pode proporcionar algo
muito valioso — embora de forma mais elevada, propiciado pela contemplacéo.
Amplitude, calma e profundidade podem ser fontes destas emocdes, onde por ora,
todo o desejo egoista estd morto e a mente se torna um espelho da imensiddo do
universo. Aqueles que tiverem essa expectativa e acreditem que esteja ligada
inevitavelmente as afirmagGes sobre a natureza do universo, naturalmente se
agarram a estes pontos de vista. Acredito que estas afirmacdes ndo sdo essenciais e
ndo h& razdo para considera-las verdadeiras. Ndo posso admitir qualquer outro
método de se chegar a verdade exceto pelo método da ciéncia, entretanto no reino
das emoc0es, ndo posso negar o valor das experiéncias que originaram a religido.
Através de associa¢fes com falsas crengas, estas experiéncias levaram tanto ao mal
quanto ao bem; sem esta associa¢do, pode-se esperar que somente o bem perdure.
(RUSSELL, 2009, p.142-143).

As consideracfes conclusivas acerca da pretensa relagdo entre misticismo e ciéncia, a
partir da obra Religido e ciéncia, configuram uma incompatibilidade entre formas de
conhecimento. Cada qual tem seus caminhos para alcance das respostas que buscam. A
ciéncia lida com métodos rigorosos, ja o misticismo, no formato em que Russell considera, ou
seja, como emocdo e de valor inquestionavel, ndo deve buscar respostas como se seu
elemento fosse factual, mas sim experiéncias que proporcionem uma atitude em relacdo a
vida.

Em A filosofia entre a religido e a ciéncia (1977), Russell aborda novamente seu
entendimento sobre o termo misticismo. Nessa obra, apresenta severas criticas ante o dominio
da igreja catolica, quanto a forma dominadora de impor o conhecimento, baseando-se em
dogmas e procurando evitar o processo cientifico: “teologia, nos induz a crenga dogmatica de
que temos conhecimento de coisas que, na realidade, ignoramos e, por isso, gera uma especie
de insoléncia impertinente com respeito ao universo” (RUSSELL, 1977). Assim, ndo podendo
evitar o desenvolvimento cientifico, a teologia langa argumentos para dar justificativas as
respostas cientificas, porém ndo atinge o objetivo planejado, e com isso, o estado secular
ganha mais credibilidade do que os argumentos teoldgicos (RUSSELL, 1977).

Os argumentos teologicos, legados da igreja catdlica, tornam-se cada vez mais
enfraquecidos, especialmente ao final do século XIV e, destarte, ndo fica dificil compreender

que o advento da Reforma Protestante se integra com consideravel aceitagédo pelos cristdos, no
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século XVI, propiciando intensas reflexdes as questionaveis justificativas catolicas e,

consequentemente, ao aspecto social:

A Igreja Catdlica procedia de trés fontes. Sua historia sagrada era judaica; sua
teologia, grega, e seu governo e leis canbnicas, ao menos indiretamente, romanos. A
Reforma rejeitou os elementos romanos, atenuou os elementos gregos e fortaleceu
grandemente os elementos judaicos. Cooperou, assim, com as forcas nacionalistas
que estavam desfazendo a obra de coesdo nacional que tinha sido levada a cabo
primeiro pelo Império Romano e, depois, pela Igreja Romana. Na doutrina cat6lica,
a revelacdo divina ndo terminava na sagrada escritura, mas continuava, de era em
era, através da Igreja, a qual, pois, era dever do individuo submeter suas opinides
pessoais. (RUSSELL, 1977, p. 11).

Observar um movimento religioso e sua institucionalizacdo ndo é simplesmente uma
questdo relacionada a fé, é também o alvorecer de novas engrenagens politicas e sociais.
Assim, os elementos romanos, considerados sagrados pelo catolicismo, quando rejeitados
pelo protestantismo, marcam o inicio de uma influéncia politica. Rejeitar “Roma” ¢
justamente rejeitar a forca de lei teoldgica e a continua tentativa de submeter o Estado a igreja
catdlica. O fato de atenuar a vertente grega e fortalecer o aspecto judaico ndo foi mero acaso,
haja vista que ter a possivel conversdao das comunidades judaicas aos principios luteranos
seria de grande valia e fortalecimento a crescente influéncia religiosa do protestantismo.
Portanto, “O retorno da Reforma aos textos do Tanakh [Antigo Testamento] e do Evangelho
foi de grande proveito para nés (judeus), especialmente novos contatos entre as igrejas e as
sinagogas” (LAPORTE, 2016). A conversdo da comunidade judaica ao protestantismo néo
ocorreu massivamente, conforme o esperado, e as relacBes entre protestantes e judeus
tornaram-se expressivamente problematicas.

Apesar de o ideal protestante ndo estar sendo plenamente realizado, inegavelmente
estavam minando a interferéncia do catolicismo a passos largos em varias esferas sociais.
Sendo assim, ndo so a esfera politica sofria alteracGes que afetariam em definitivo o poder de
decisdo social, mas também os cofres catdlicos sofreram intensamente com o robusto
engajamento social e politico da Reforma Protestante.

A Reforma surge como um ato de fé que reclama, através das 95 teses de Martinho
Lutero, posturas teoldgicas diferenciadas. Assim, ao questionar o objetivo das indulgéncias?’,

segundo a cupula catdlica, e o efeito destas nos cristdos, acabam por interferir e proporcionar

27 Teses de Martinho Lutero refutando a indulgéncia (ha outras):
40: A verdadeira contricdo procura e ama as penas, ao passo que a abundancia das indulgéncias as afrouxa e
faz odia-las, pelo menos dando ocasido para tanto.
45: Deve-se ensinar aos cristdos que quem vé um carente e o negligéncia para gastar com indulgéncias obtém
para si ndo as indulgéncias do papa, mas a ira de Deus.
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reflexdes sobre os elementos da teologia catdlica.

Os protestantes, ao contréario, rejeitaram a Igreja como veiculo da revelagéo divina; a
verdade devia ser procurada unicamente na Biblia, que cada qual podia interpretar a
sua maneira. Se os homens diferissem em sua interpretacdo, ndo havia nenhuma
autoridade designada pela divindade que resolvesse tais divergéncias. Na pratica, o
Estado reivindicava o direito que pertencera antes a Igreja — mas isso era uma
usurpacdo. Na teoria protestante, ndo devia haver nenhum intermediario terreno
entre a alma e Deus. (RUSSELL, 1977, p. 12).

Com efeito, estd langada a semente da reflexdo sobre o limitado poder do clero, a
veracidade das assercdes avaliada ante a ideia de a igreja catolica ludibriar os fiéis, a Biblia
como portadora das verdades divinas, podendo ser interpretada diretamente por quem a lesse,
e, finalmente, o acesso a Deus n&o ter vinculo exclusivo com o catolicismo. A concluséo € o
esvaziamento das igrejas, lento, mas significativo.

Alcangamos, aqui, 0 elemento expressivo para compreensdo do termo misticismo
utilizado por Russell (1977). Os elementos citados acima conferem liberdade interpretativa
para a palavra divina e, consequentemente, novas interpretacdes geram também novas
propostas evangelicas e uma religiosidade menos institucionalizada. Logo,

Os efeitos dessa mudanca foram importantes. A verdade ndo mais era estabelecida
mediante consulta & autoridade, mas por meio da meditacdo intima. Desenvolve-se
rapidamente uma tendéncia para o anarquismo na politica e misticismo na religido, o

que sempre fora dificil de se ajustar a estrutura da ortodoxia catolica. (RUSSELL,
1977, p. 12).

Sendo assim, misticismo, segundo Russell, permanece sendo uma emocéo individual,
um sentimento pessoal em relagdo ao que se sente sobre o universo, a partir de um
conhecimento de meditagdo, proximo ao intuitivo. Ndo tem relacdo com instituicdes religiosas
e afasta-se da ortodoxia das verdades teoldgicas. Trata-se de conhecimento ndo cientifico, ndo
o descaracterizando, contudo, quanto ao valor que possui para 0s misticos.

Bertrand Russell, em seus trés escritos acerca do misticismo, desenvolve as seguintes
ideias quanto ao termo: é um saber ndo cientifico; ndo € um fato, € um sentimento; tem valor
para quem o percebe como uma atitude perante a vida e ndo um valor cientifico. E também
individual, contemplativo e ndo possui carater universal. A sensacdo de estabelecer um
contato com o universo e, portanto, fundamentos religiosos se fazerem presentes, embora ndo
necessario, € um caminho a ser considerado. Vale ressaltar que, por ndo apresentar elementos
observaveis ante o crivo cientifico, como a emocdo, ndo cabe a ciéncia dizer se esse saber

apresenta proposicoes verdadeiras ou falsas.
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Abordemos a compreensdo do mistico em Wittgenstein. Antes de adentrarmos na
espinhosa esfera, lembremo-nos de que o Tractatus é finalizado em agosto de 1918
(RUSSELL, 1970, p. 155). Tal data é relatada por Wittgenstein ao amigo Bertrand Russell,
através de carta enviada no dia 13 de mar¢o de 1919. Embora, o filésofo austriaco estivesse
em meio a 12 Guerra Mundial, desde 1914, é possivel que tenha tido algum contato com a
obra do filésofo inglés.

O termo mistico, para Wittgenstein, é ressoante de profundo respeito, haja vista ser a
esfera onde se situa o que ha de mais caro ao ser humano: o sentido da vida. Tal sentido pode
ser absorvido através da ética, da religido e/ou da estética, as trés vertentes sdo as
componentes da esfera do mistico. Destarte, 0 modo de viver, motivado pelo sujeito volitivo
gue esta em contato permanente com o mistico no eterno presente e que viabiliza a percepcao
do mundo como totalidade limitada, permite que identifiguemos que ha algo para além dos
fatos, para além do mundo, o que néo é passivel de ser dito através de proposicoes.

Estar além do mundo néo significa estar fora do mundo, mas estar no seu limite, ja que
essa é a possibilidade de alcance do sujeito volitivo, cuja dimensdo ndo podemos olvidar, que
é par do sujeito empirico, formando assim a unicidade do ser humano.

A possibilidade de perceber o que estd no limite do mundo, o que Wittgenstein
denomina de mistico e, portanto, perceber o que ndo cabe ser verificado por critérios
cientificos é o que ha de mais significativo para o individuo, pois é la que esta o que motiva
suas buscas, vivéncias, pesquisas, valores, fé, enfim, sentimentos que ndo cabem ser
verificados cientificamente e ndo deixam de ter sua relevancia na existéncia humana.

Assim sendo, o filésofo austriaco reconhece duas relevantes formas de conhecimento,
as quais vém motivando reflexdes ao longo da histéria da humanidade: a ciéncia e o mistico.
De um lado, os cientistas tentam provar que nada para além da ciéncia deve ser crivel e, de
outro, 0s misticos seguem na esperanca de comprovar que suas experiéncias sdo mais
significativas do que qualquer comprovacdo cientifica. A nosso ver, Wittgenstein ndo propde
um embate — até porque ja ha representantes suficientes — nem tampouco uma aproximacgao
entre ciéncia e mistico. O filésofo pretende apenas determinar os espacgos especificos e a
maneira adequada para referir-se a cada um deles.

Vale destacar que o mistico, para Wittgenstein, esta relacionado com a religido, mas
também com a ética e a estética. Tais formas de conhecimento séo, para a filosofia do autor,
participes do plano ontoldgico, de modo que hd uma preocupacdo em determinar o dominio
da realidade das coisas em acordo com a natureza destas. O que é do dominio da ciéncia sdo

os fatos, o que € do dominio do mistico sdo as experiéncias que mostram o sentido da vida.
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Entre as determinages wittgensteinianas do mistico, duas afirmagfes merecem uma
atengdo particular na perspectiva de uma filosofia da religido. Por um lado, a
declaracdo que “Deus ndo se revela no mundo” (T.6.432). Isso ndo significa a
negacdo da transcendéncia, mas a afirmac¢do que numa visdo do mundo que se
contenta em enumerar fatos e seus encadeamentos, ndo hd nenhum lugar para a
enunciagdo de Deus. Por outro lado, Wittgenstein diz que o elemento mistico
corresponde ao “sentimento do mundo enquanto totalidade limitada” (T.6.45).
(GREISCH, 1991, p. 345).

O mistico esta intrinsecamente associado a um dos pontos essenciais da filosofia
tractatiana, a saber, a relacdo dizer/mostrar. E uma questdo de linguagem, por isso, conforme
destaca Greisch, “Deus nao se revela no mundo”, porque nao ha possibilidades de comprovar
Deus por meio de uma proposigao, mas é possivel experimentar o sentimento do mundo como
totalidade limitada, que é a acdo do sujeito volitivo. Mostrar € acdo, assim como a linguagem
também é acdo.

A constituicdo das questdes componentes do mistico, compreendido por Wittgenstein,
sdo maneiras de lidar com a vida, experiéncias que mostram o sentido do que esta para alem

de tudo a que o termo mundo se refere. Assim,

Diz respeito a outros elementos, que se elevam do dominio da experiéncia ética,
estética e religiosa, igualmente talvez da experiéncia metafisica, a supor que esta
altima seja entendida como experiéncia de admiracdo ante o fato de que alguma
coisa seja, e ndo nada [ndo seja]. O conjunto dessas experiéncias do espanto [ou: da
admiracdo] representa o que nds podemos considerar, com Hudson, como a
instancia ético-religiosa do transcendental. (GREISCH, 1991, p. 340).

Ha também a necessidade de compreender que o mistico, sendo de aspecto
transcendental, é, como diz Greisch (1991, p. 340), “um convite ao siléncio”. Desse modo, €&
necessariamente indizivel, porém nada nos informa que haja impossibilidade de ser expresso
através de outra forma de comunicagdo que ndo seja a linguagem cientifica, mas sim através
de um poema, oracdo, obra de arte etc.

Embora o misticismo de Russell e o mistico de Wittgenstein ndo possuam entre si 0
correlato do significado ideo, h& elementos que proporcionam tangéncias. Essas tangéncias
podem ser percebidas quando Russell define o termo misticismo como um sentimento, e
Wittgenstein, por sua vez, também entende que o mistico € um sentimento. Nesse caso, ambos
os filésofos compreendem que, quando se trata da existéncia do mundo ante o todo limitado
ou da crenca intensa e profunda sobre o universo, hd um sentimento envolvido que néo é da
ordem do racional, mas do pré-racional. Segundo os dois fil6sofos, sdo aspectos que néo

podem obter respostas cientificas. Além desse ponto, destacamos também o componente da
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fe.

Assim, a nosso ver, quando Russell (1917) fala do misticismo, ele refere-se a uma
forma de saber nédo cientifica, que produz um conhecimento originario a partir das emocdes.
O filésofo estabelece que ha, neste, uma metodologia diversa da ciéncia, com procedimentos
para inferéncias também diversos e que, em virtude de suas proposi¢des serem fundamentadas
a partir das emocdes, ndo é cabivel o processo de andlise cientifica. Nesse caso, as verdades
proferidas pelo misticismo ndo devem intencionar assumir o carater de ciéncia, ja que, na
natureza do elemento mistico, ndo é cabivel a obtencdo de um parecer final qualificado como
verdadeiro ou falso.

No caso de Wittgenstein (2008f), quando o dominio do mistico entra em observacéo,
ndo fica claro que ele esteja falando sobre uma forma de saber, haja vista que o processo para
saber algo exige um movimento do individuo para buscar respostas. Para o filésofo, esse
movimento simplesmente ndo ocorre, porque ndo ha o que dizer sobre o que esta no dominio
do mistico, logo, nada € possivel saber sobre ele. O mistico € vivido.

Saber ndo é possivel, mas é possivel sentir. O mistico, para Wittgenstein, relaciona-se
a esfera do sentimento, e é atraves dos elementos que o compdem — 0 ético, 0 estético e 0
religioso — que € possivel responder a algumas das principais angustias do ser humano, como:
qual o sentido da vida? Nesse aspecto, 0s elementos do mistico propiciam um conhecimento
intuitivo que se alinha as vivéncias do individuo, de forma que, para o autor, o mistico é agéo.

Destarte, se para o filésofo austriaco o mistico € acdo, para o filésofo inglés, o
misticismo é contemplacdo. Portanto, trata-se de contemplar as respostas acerca das questdes
sobre o sentido da vida, do universo, dentre outros, de forma a vislumbrar um amplo
horizonte que se alarga a medida que se tem fé na resposta.

Levemos em consideracdo as quatro caracteristicas referentes ao misticismo,
consideradas por Russell (1917). A primeira delas esta relacionada a forma de conhecimento
do misticismo. Conforme ja observamos neste topico, a maneira de ascender as inferéncias
deste € intuitivamente, por uma espécie de cognicdo holistica e imediata por intermédio de
sentimentos e emocgdes, em que o objeto é o0 que esti para alem da ciéncia — ou, segundo
Russell, os elementos valiosos da vida, o que da sentido, o que tem valor e, por conseguinte,
alinha-se aos juizos éticos. Nesse caso, poderiamos correlacionar as esferas da ética, estética e
religido. Assim sendo, Wittgenstein, a nosso ver, concorda com Russell sobre esse ponto,
porque entende o dominio do mistico como sendo a ética, a estética e a religido. Logo, tais
elementos imprimem a vida o sentido e, consequentemente, é o0 que tem valor e ndo esta sob o

dominio da ciéncia, assim como para Russell.



159

Vale ressaltar que Wittgenstein, assim como Russell, entende que a ciéncia ndo €é a
maneira adequada para saber sobre o mistico. O misticismo e, nesse caso, também o mistico
remete as vivéncias pessoais as quais se relacionam diretamente com o encontro do sentido da
vida. Desse modo, para o filésofo austriaco, a ciéncia nada pode dizer sobre o mistico, haja
vista a natureza desse ultimo e, consequentemente, ndo h& possibilidades de proposicoes, as
quais apresentam um valor de verdadeiro ou falso. Sendo assim, Russell, no tocante ao
misticismo, compreende como improficua a atribuicdo de um valor verdadeiro ou falso ante a
narrativa mistica, por intermédio do viés cientifico.

O uno ¢ a referéncia para o segundo aspecto do misticismo, segundo Russell. Nesse
ponto, a nosso ver, ndo ha uma aproximacgdo com Wittgenstein.

Entretanto, para o terceiro elemento, o qual esta relacionado a questdo do tempo,
percebemos claramente uma aproximacdo do pensamento wittgensteiniano. Russell
compreende que, para 0 método relacionado ao conhecimento do misticismo, o tempo é uma
ilusdo. Greisch (1991) entende que esse aspecto citado por Russell é a visdo do mundo sub
specie aeterni, liberta, assim, da temporalidade. A percep¢do do mistico, para Wittgenstein, é
a compreensdo do mundo sub specie aeterni, em que 0 sujeito volitivo, em permanente
contato com os elementos do mistico, capta o sentido da vida e o que ha de valor para o
individuo, motivando as vivéncias. O tempo, portanto, € ilusério, ja que o eterno presente é o
tempo do sujeito volitivo. A eminéncia de tal ponto é de fundamental importancia para o
filésofo austriaco, concordando, nesse caso, com Russell.

Por fim, o ultimo ponto aborda a questdo relativa ao mal, enquanto uma ilusdo ou
desconhecimento do bem, auséncia do bem, dentre outras consideragfes similares. Aqui, ndo
percebemos uma aproximacdo entre os fildsofos, jA que para Wittgenstein, de forma
imperativa, ndo sdo possiveis juizos de valor, ja que estes sdo concernentes a elementos éticos
e seria necessario expressa-los em proposicoes.

Destarte, compreendemos que, entre a perspectiva de misticismo de Russell e a
compreensdo de mistico em Wittgenstein, ha aproximacfes, porem também diferencas.
Entretanto, a nosso ver, o filosofo austriaco parece dar um passo a mais que o inglés,
referindo-se ao mistico como uma esfera maior do que o misticismo, haja vista que aloca
outros saberes, como a ética, a estética e a religido. Dentre as diferencas existentes entre eles,
uma destaca-se de maneira relevante, no tocante a apreensao daquilo que ndo estd no mundo.
Apesar da aproximacdo ja citada — o elemento do sentimento —, ndo podemos deixar de
considerar que Russell se refere ao mistico como transcendente que se revela. Observemos a

seguinte passagem:
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O insight mistico comeca com a sensacdo de um mistério revelado, de uma
sabedoria oculta agora subitamente tornada certa além da possibilidade de qualquer
divida. A sensacéo de certeza e revelagdo vem antes de qualquer crenca definida. As
crengas definidas as quais os misticos chegam sdo o resultado da reflexdo sobre a
experiéncia inarticulada adquirida no momento do insight. Frequentemente, crengas
que nao tém nenhuma conexdo real com esse momento sdo posteriormente atraidas
para o nicleo central; assim, além das conviccdes que todos os misticos
compartilham, encontramos, em muitos deles, outras convicgbes de carater mais
local e temporario, que sem davida se fundem com o que era essencialmente mistico
em virtude de sua certeza subjetiva. (RUSSELL, 1917, p. 9)

Ja Wittgenstein (1998f) ndo intenciona abordar o além-mundo, mas tdo e somente o
mundo enquanto um todo limitado. Nesse caso, 0 mistico é pertencente a dimensdo de uma
experiéncia transcendental, ndo havendo possibilidade de revelagdo, tal como compreendia

Russell.

3.3 Consideracdes finais

Os elementos tangiveis a critica da linguagem e, por conseguinte, ao esgotamento em
relagdo a possibilidade de dizer sobre 0 mundo ocasionam a abertura para a esfera do mistico.
A nosso ver, 0 mistico é o resultado natural do entendimento tractatiano. S6 é possivel ter a
compreensdo mistica apds o entendimento dos limites da linguagem.

O mistico é um sentimento diante do mundo como um todo limitado. O sentimento do
quid do mundo, ndo do funcionamento do mundo. O religioso, portanto, € um sentimento, por
isso, ndo pode ser enquadrado no viés cientifico, mas tdo e somente na acdo de cunho
individual.

Assim, a critica da linguagem tractatiana, demonstrada neste capitulo, tem por intuito
demarcar o limite do mundo e, consequentemente, a natural abertura ao mistico. Os
significativos elementos que circundam a filosofia da religido — a saber, o religioso quando
situado na esfera mistica — sdo o ponto central da nossa abordagem.

A presenca do pensamento de William James, em relagdo as caracteristicas da
experiéncia religiosa e do religioso refletido por Bertrand Russel sdo pontos que auxiliam
expressivamente determinados aspectos do religioso compreendido por Wittgenstein.

Constituido o religioso como possibilidade de agdo religiosa, passaremos para o

capitulo 4, no qual abordaremos os jogos de linguagem e suas conexdes.
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4 A REVIRAVOLTA LINGUISTICA POS-TRACTATIANA E SUA INCIDENCIA
SOBRE O TEMA DA RELIGIAO

Neste capitulo, buscaremos analisar em que consistiu a reviravolta que tornou possivel
a constitui¢do de um verdadeiro tipo “linguistico” da filosofia da religido — a saber, a doutrina
dos jogos de linguagem e das formas de vida, elaborada por Wittgenstein na segunda fase de
seu pensamento. Apresentaremos, pois, Seus argumentos contra a teoria objetivista da
linguagem, gesto este que constitui a maior parte das Investigacdes filosoficas. Em seguida,
procuraremos mostrar, a partir de seu texto, a novidade presente na concepc¢do de linguagem
da segunda fase de sua reflexao filosofica.

Com efeito, a argumentacdo de Wittgenstein se dirige, em primeiro lugar, ao cerne da
sua visdo da linguagem e da funcdo que esta exerce no conhecimento humano. Para a tradigéo
ocidental, existe um mundo em si, cuja estrutura pode ser conhecida pela razdo humana e
comunicada aos outros por meio da linguagem. Nessa perspectiva, a linguagem seria
concebida como um instrumento secundario de comunicagdo do nosso conhecimento do
mundo. E essa seria, segundo a critica que o autor dirige a tradicdo filoséfica que o antecede,
a Unica funcdo, ou ao menos a fungdo mais importante da linguagem humana.

Wittgenstein (2008a) insurge-se contra essa exclusividade relativa ao papel da
linguagem, pois, com esta, segundo ele, podemos fazer muito mais coisas do que
simplesmente designar 0 mundo. No paréagrafo 23 das suas Investigacdes filoséficas, ele nos
oferece uma lista de possiveis atividades humanas instauradas pela linguagem, de modo que,
ja aqui, a posicdo tradicional manifesta-se sob a forma de uma exacerbacdo da funcéo
designativa que assumiu, assim, o0 monopdlio exclusivo e uma maior consideracdo nas teorias
da linguagem, manifestando, com isso, uma completa cegueira para outras perspectivas.
Desse modo é que, a seus olhos, a teoria objetivista da linguagem apresenta um carater
reducionista, uma vez que todas as funcgdes da linguagem se encontram reduzidas a apenas
uma.

Mas, se por um lado, o pensamento do primeiro Wittgenstein emerge, como afirma
Gilles-Gaston Granger na sua introducéo a traducdo francesa dos Cadernos, como expressao
“da excepcional conjuncdo de um racionalismo radical e devastador, e de um sentimento vivo
e profundo dos limites do pensamento, ambos exercendo-se, ndo exatamente sobre um mundo

de seres e de acontecimentos, mas sobre o universo da linguagem”, por outro lado, parece-nos
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razoavel sustentar que nada permite dizer que uma tal conjuncdo seja absolutamente
desfavoravel a constituicdo de uma problematica de filosofia da religido sob o registro dos
limites da linguagem, compreendida como jogo e forma de vida. E, pois, esta ultima ideia
decorrente daquela anteriormente enunciada, que haveremos de mostrar neste capitulo.

Em outros termos, 0 aspecto exato da pressuposicao da teoria linguistica do Tractatus
que agora, no contexto das InvestigacOes filosoficas, é posto em questdo € o seguinte: ndo
existe um mundo em si, independente da linguagem e por meio dela (WITTGENSTEIN,
2008f, p. 69; 159-160), e que deveria ser copiado por ela. S6 temos 0 mundo na linguagem,
que se revela, por sua vez, como o transcendental por exceléncia, isto é, como a condi¢do de
possibilidade de pensamento acerca do proprio mundo.

Vislumbrado o carater transcendental da linguagem, cai por terra a teoria objetivista
(exclusivamente instrumentalista, designativa, figurativa) da linguagem, pois, se entidades,
coisas, atributos, propriedades, eventos, entre outros, ndo nos sdo dados sem a mediagédo
linguistica, revela-se um contrassenso pretender determinar a significacdo de expressdes
linguisticas pela ordenacédo de palavras a realidades, por meio de convencGes.

Importa, pois, considerar nossa linguagem no sentido de descobrir como ela, de fato, é
usada, e ndo a especular aprioristicamente. O ponto de partida e de referéncia, o cerne da
reflexdo linguistica do autor, deixa de ser a linguagem ideal e passa a ser a situagdo na qual o
homem usa a sua linguagem, de forma que o Unico meio de saber e de se analisar uma
determinada linguagem é considerar seus diferentes usos.

Inserindo a linguagem dentro da situacdo, Wittgenstein percebe que a diferente
linguagem faz parte da totalidade dessa situacdo de vida humana, que ela é parte da atividade
humana ou, em suas palavras, uma “forma de vida” do homem (WITTGENSTEIN, 2008f, p.
26). E é por essa razdo que a significacdo das palavras doravante s6 podera ser esclarecida por
meio do exame das formas de vida, isto é, dos contextos de acdo em que essas palavras sdo
forjadas e exercidas, pois é 0 uso que decide sobre a significacdo das expressdes linguisticas
(WITTGENSTEIN, 2008f, p. 173).

Caracterizada essa reviravolta linguistica, tentaremos mostrar, em seguida, que a
abordagem do religioso se fara, pois, a partir da linguagem religiosa aqui entendida como
forma de vida. A descoberta do pluralismo irredutivel dos jogos de linguagem, cada qual
relacionado a uma forma de vida que determina a sua gramatica especifica, conduz o autor ao
jogo de linguagem religioso. O principal objetivo é descrever, de modo tdo refinado quanto
possivel, a “logica” propria das linguagens religiosas efetivamente praticadas e essa € a

novidade que entrevemos para o redimensionamento da reflexdo prépria a filosofia da
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religido.

4.1Uma década de intervalo

Entre o fim da redacéo tractatiana até a escrita da Conferéncia sobre ética, passaram-
se dez anos. E caracteristicamente aos moldes wittgensteinianos, as vivéncias dessa década
ndo passam despercebidas para as pesquisas do filosofo.

A problematica fundante do pensamento de Wittgenstein continua sendo a mesma e
serd, por toda sua vida, a linguagem.

Wittgenstein, alegando que ja contribuira o suficiente para a filosofia e acreditando
veemente nisso, entendeu que seria preciso procurar outro tipo de atividade que nao fosse de
cunho académico-filoséfico. Decidiu, entdo, se tornar professor primario, entre os anos de
1922 a 1926, nas areas rurais de Viena, enquanto ainda aguardava a publicacdo da sua
importante obra, Tractatus logico-philosophicus. Sua motivacdo para tal oficio estava na
possibilidade de auxiliar criancas a se descobrirem ética, estética e religiosamente. Em outras
palavras, através de motivadoras atividades pedagdgicas, contribuiria para que as criancas
aprimorassem 0 Seu interior e, a nosso ver, alcangassem aquela condi¢do circunscrita pelo
mistico, aqui entendido de acordo com o texto do Tractatus. Com base nisso, quando
atingissem a idade adulta, poderiam levar uma vida digna. Wittgenstein (2008f) acreditava
qgue as criancas de uma cidade rural poderiam ser mais puras, de modo que ali seus
ensinamentos iriam produzir mais efeitos. Por isso, escolheu Trattenbach, uma cidade rural e
pequenina nos arredores de Viena. Segundo Monk (1995, p. 183):

Ele queria desenvolver seus intelectos [dos filhos de camponeses pobres] ensinando-
Ihes matematica, queria expandir sua consciéncia cultural apresentando-os aos
grandes classicos da lingua alema e curar suas almas lendo-lhes a Biblia. N&do era

sua meta tira-los da pobreza; nem concebia a educagdo como um meio de preparé-
los para uma vida “melhor” na cidade.

Um ponto relevante ¢ a utilizagdo da Biblia como instrumento que “cura almas”,
segundo Wittgenstein. Certamente, o filosofo entendera ser possivel despertar o aspecto
religioso enquanto vivéncia, por meio do ensino biblico. Além disso, seu objetivo era mostrar
para a crianga que o fato de usar o texto das Sagradas Escrituras pode estar relacionado a
questdo dos valores, por exemplo, e ndo exatamente a ideia de um Deus transcendente, capaz
de dar sentido a existéncia.

A motivacdo das atitudes de Wittgenstein tinha como pano de fundo o seu rigor ético.
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Temos o relato de sua ex-aluna Anna Brenner, conforme pontua Monk (1995, p. 186):

Durante a aula de Aritmética, n6s que tinhamos Algebra precisdvamos nos sentar na
primeira fileira. Um dia, minha amiga Anna Vélkerer e eu decidimos ndo responder.
Wittgenstein perguntou “O que vocés tém?”. A pergunta quanto é trés vezes seis,
Anna respondeu: “Néo sei”. Ele entdo me perguntou quantos metros havia em um
quildmetro. Eu néo disse e recebi uma bolacha na orelha. Um pouco mais tarde,
Wittgenstein disse: “Se voc€s ndo sabem, vou escolher uma crianga da classe mais
jovem da escola que saiba”. Depois da aula, ele me levou a sua sala e perguntou:
“Sera que vocé nao quer [aprender Aritmética] ou serd que ndo consegue?”. Eu
respondi: “Sim, quero”. Wittgenstein entdo me disse: “Vocé ¢ uma boa aluna, mas
para Aritmética... Ou serd que vocé esta doente? Estd com dor de cabeca?”. E eu

menti: “Estou!”. “Pois entdo”, disse Wittgenstein, “por favor, por favor, Brenner, me

desculpe!” Enquanto dizia isso, ergueu as mdos em oracdo. Imediatamente senti que
a minha mentira era uma grande vergonha.

Os métodos utilizados para despertar a atitude ética ndo foram pedagogicamente
adequados. Entretanto, Wittgenstein ndo poderia falar sobre ética e, assim sendo, a acéo ética
era a forma de abordar o tema. Podemos perceber isso quando o filésofo ressalta que Anna
Brenner era uma boa aluna, e o adjetivo boa foi utilizado no sentido trivial, tal como o
filésofo ressaltara na redacdo da futura Conferéncia sobre ética. Apesar da inadequéavel
pedagogia, a atitude do mestre escolar surtiu o efeito desejavel: Anna Brenner sentiu-se
envergonhada por ter mentido.

Além disso, podemos verificar uma vez mais que o aspecto do religioso continua
fazendo parte do cotidiano do fildsofo, ainda que pareca uma breve acdo trivial de juntar as
maos em forma de oracdo. Entretanto, se somarmos aos demais fatos ja citados, perceberemos
gue ndo é algo casual.

Passado o interesse em lecionar nas escolas primarias, Wittgenstein cogitou a
possibilidade de se tornar monge. Embora ndo tenha dado certo, conseguiu emprego como
jardineiro do mosteiro por trés meses. Depois disso, retornou para Viena e participou com
Engelmann da construgdo da nova casa de sua irma Gretl. Segundo Engelmann, “o arquiteto
foi ele, ndo eu, e embora o projeto dos alicerces ja estivesse pronto quando se juntou a mim,
considero o resultado final uma realiza¢@o sua ¢ ndo minha” (ENGELMANN apud MONK,
1995, p. 219). Ele ficou envolvido com o projeto arquiteténico até o final de 1928.

Em 1927, passou a frequentar o seleto ‘“circulo” de Moritz Schlick. Além de
Wittgenstein e do proprio Schlick, compunham também o grupo Friedrich Waismann, Rudolf
Carnap e Hebert Feigl. Com excegdo de Wittgenstein, o perfil dos membros do “circulo de

Schlick” foi caracterizado da seguinte maneira por Monk (1995, p. 225):

Um grupo de fildsofos e matematicos, unidos pela perspectiva positivista frente aos
problemas filosoficos e pela Weltanschauung cientifica, que se encontravam nas
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noites de quinta-feira para discutir os fundamentos da matematica e da ciéncia, e que
mais tarde ficariam conhecidos como o Circulo de Viena.

As pretensdes de Wittgenstein ndo estavam em concordancia com 0s objetivos do
Circulo de Viena, mas o organizador do grupo, Schlick, por ter grande apreco pelo fil6sofo,
sentia-se imensamente feliz quando ele participava da reunido. Por isso, 0 nosso filésofo tinha
total liberdade para expressar o0 que quisesse. Por vezes, Wittgenstein, nas reunides do grupo,
lia poemas de vertentes misticas para os participantes e isso frustrou Carnap, Feigl e
Waismann, que esperavam do autor do Tractatus uma postura positivista e ndo a

contemplacdo daquilo que mais rejeitavam — o mistico. Na narrativa de Carnap:

Quando lemos pela primeira vez o livro de Wittgenstein no Circulo, eu havia
erroneamente acreditado que sua atitude em relagdo a metafisica era semelhante a
nossa. Eu ndo prestara atencdo suficiente as assercdes sobre o mistico presentes no
livro, uma vez que seus sentimentos e ideias nessa area divergiam por demais dos
meus. Somente o contato pessoal permitiu que eu compreendesse mais claramente
sua posicao nesse ponto. (CARNAP apud MONK, 1995, p. 226).

Embora Wittgenstein tenha participado de algumas reunides do Circulo de Viena, ndo
podemos dizer que ele tenha partilhado dos ideais do grupo, apesar de ter testemunhado
proveitosas discussdes filosoficas. Salientamos que a admiracdo de Schlick pelo filésofo
austriaco foi decorrente da sua leitura do Tractatus.

Um acontecimento importante em 1928, segundo Feigl, marcou o retorno de
Wittgenstein a atividade filosofica. Esse acontecimento se deu quando ele assistiu a palestra
proferida pelo matemético Brouwer, intitulada ‘“Matematica, ciéncia e linguagem”. A palestra
suscitou nele a motivacdo filoséfica que faltava para que retornasse as atividades académicas:
“A palestra de Brouwer pode ndo ter convencido Wittgenstein que o Tractatus tinha erros,
mas talvez o tenha feito perceber que seu livro néo era, afinal, a palavra definitiva sobre o
assunto. Havia efetivamente mais a ser dito” (MONK, 1995, p. 232). Com o fim da
construcdo da casa de sua irma, em 1928, Wittgenstein decidiu retornar para Cambridge, a fim
de permanecer por la e exercer novamente a atividade filosofica.

Além desse acontecimento, citamos também a amizade com Frank Ramsey, que o
estimulava periodicamente para retornar as atividades filosoficas, desde 1923. A semente
langcada por Ramsey tinha Keynes como isca, isto €, 0 anseio de Wittgenstein em retornar para
Cambridge era motivado pela possibilidade de voltar a manter relagdes de amizade com ele e,
para isso, esse ultimo teria de dedicar grande parte de sua vida ao amigo. Essa era a condi¢ao

do filésofo austriaco: encontrar-se com Keynes sempre, € ndo mais ocasionalmente.
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Wittgenstein entendia que Keynes precisava perceber as mudancas que ocorreram com ele
apos a guerra, que ndo era mais 0 mesmo de onze anos atras, sendo que, para obter esse
resultado, s6 a convivéncia constante entre ambos seria satisfatoria. Destarte, escreveu para
ele:
Ha onze anos que ndo nos vemos. Nao sei se vocé mudou nesse tempo, mas eu
certamente mudei muito. Lamento dizer que ndo estou melhor do que eu era, mas
estou diferente. Portanto, se nos encontrarmos, vocé poderda verificar que o homem
que foi vé-lo ndo é realmente aquele que vocé pretendia convidar. Nao ha divida de
que, mesmo que consigamos nos fazer compreender um ao outro, uma conversa ou
duas ndo serd suficiente para tal, e o resultado de nosso encontro sera decepcdo e
desgosto de sua parte e desespero da minha. (WITTGENSTEIN apud MONK, 1995,
p. 209).

Nosso interesse em tal relato é a autopercepcdo do filésofo em relacdo as suas
mudancas, que afetaram incisivamente seu método filoséfico e a maneira como compreende a
linguagem.

A Conferéncia sobre ética aconteceu em novembro de 1929. Wittgenstein foi
convidado por Ogden, tradutor do Tractatus para a lingua inglesa, para proferir uma palestra a
Sociedade dos Hereges — que era semelhante a outro grupo intelectualizado de Cambridge,
denominado Sociedade dos Apdstolos, porém “menos elitista € com maiores interesses
cientificos. A sociedade j& ouvira pronunciamentos de luminares como H.G. Wells, Bertrand
Russell e Virginia Woolf” (MONK, 1995, p. 253). Seria uma palestra considerada popular,
por ndo se enquadrar nos moldes académicos e por ndo ocorrer dentro da prépria academia.

A referida conferéncia foi proferida sete anos depois da publicacdo do Tractatus e
merece especial atencdo por ter sido escrita em 1929, ano em que Wittgenstein deixou claro
que as suas analises estavam sendo repensadas:

Considero nova a minha prépria maneira de filosofar, e continuo ainda a pensar que
assim é; é por isso que tdo frequentemente, necessito de me repetir. Para uma nova

geracao ela ter-se-a tornado uma segunda natureza e as repeti¢es ameacadoras. Para
mim as repeti¢des sao necessarias. (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 13)

E no ano de 1929 que o interesse pelas atividades filosoficas volta a ser o centro das
atencbes de Wittgenstein, sendo também nesse mesmo ano que o filésofo retorna para
Cambridge e defende o Tractatus logico-philosophicus como sua tese doutoral. Quanto a
producdo académica, escreve a Conferéncia sobre ética, com sucintas nove paginas, e
Algumas observacdes sobre a forma logica, em breves sete paginas. Ambos os escritos ainda
expressam tendéncias para a filosofia tractatiana. Entretanto, o segundo texto ja apresenta

nogdes que envolvem descri¢cbes de fendmenos, uma perspectiva destoante do Tractatus
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L& onde a linguagem comum encobre a estrutura légica, 14 onde permite a formacéo
de pseudoproposicBes, 14 onde usa um termo numa infinidade de significados
diferentes, devemos colocar no seu lugar um simbolismo que forneca uma figuracéao
clara da estrutura ldgica, exclua pseudoproposicdes e use seus termos de maneira
inequivoca. Pois bem, somente conseguimos substituir o simbolismo impreciso por
um claro ao examinarmos os fendmenos que desejamos descrever, procurando deste
modo entender a multiplicidade légica deles. Noutras palavras, podemos alcancar
uma analise correta unicamente pelo que poderia ser chamado de investigacgdo logica
dos proprios fendmenos. (WITTGENSTEIN, 2012b, p. 2).

E em 1930 que se consolida a necessidade de revisar ideias tractatianas. Assim, sdo redigidas

as Observacdes filosoficas e a Gramatica filosofica, onde ja é possivel perceber a mudanca no

pensamento do autor:

Seria estranho que a ldgica se preocupasse com uma linguagem ideal e ndo com a
nossa. Pois 0 que exprimiria essa linguagem ideal? Presumivelmente, o que agora
exprimimos em nossa linguagem cotidiana; se assim for, essa é a linguagem que a
I6gica tem de investigar. Ou alguma outra coisa: mas, nesse caso, como eu poderia
saber do que se trata? — A analise l6gica € a analise de algo que temos, ndo de algo
que ndo temos. Portanto, é a andlise das proposi¢Bes tais como se apresentam.
(WITTGENSTEIN, 2005, p. 38).

No trecho citado, ha uma critica em relagdo a teoria da afiguragéo, segundo a qual a linguagem

ideal nos moldes tractatianos é vista como improficua e a linguagem cotidiana passa a ser o

instrumento adequado a ser analisado. Assim, as Observacoes filoséficas marcam o inicio do periodo

intermediario de Wittgenstein.
Segundo Oliveira (2006), Wittgenstein

passou por uma lenta e dolorosa transformacéo espiritual desde mais ou menos 1930
até o fim de sua vida, e as InvestigacGes Filosoficas sdo propriamente, a expressao
desse itineréario de seu pensamento. Ele se faz, pouco a pouco, implacével critico de
si mesmo e submete todo o seu pensamento a uma critica rigorosa. (OLIVEIRA,
2006, p. 122).

A rigorosa personalidade de Wittgenstein ndo exime a autocritica em relagéo ao seu

constructo filoséfico. Nesse viés, a perspectiva acerca da linguagem muda de maneira radical,

a saber, a critica da linguagem tractatiana — ou a analise I6gica das proposicdes relacionadas

aos fatos que constitui a linguagem — ndo é um caminho linear que vem sendo desenvolvido

para os jogos de linguagem.

Para se chegar a uma linguagem adequada a expressdo de “proposi¢des”, ndo ¢é
suficiente, portanto, “fazermos para nés mesmos imagens de fatos”. As expressoes
em nossa linguagem adquirem seus significados especificos através dos
procedimentos pelos quais lhes damos usos definidos em nossas relagbes mutuas e
com o mundo, ndo apenas por suas articulagdes internas nem por qualquer carater
essencialmente pictorico nas proprias expressdes verbais. Assim, a realizagdo do
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Tractatus ndo tinha, em Ultima instancia, completado a tarefa filos6fica de
Wittgenstein. Sua anterior solugdo do problema transcendental — ou seja, sua
primeira explicacdo do &mbito e dos limites da linguagem — tinha sido apresentada
em termos de uma relagdo “descritiva”, a qual tinha sido, no maximo, uma Ttil
metafora. Ele estava agora diante de uma tarefa complementar, a qual consistia em
demonstrar como qualquer expressao linguistica — pictdrica ou ndo, adquire uma
significacdo linguistica ao receber um uso na vida humana. (JANIK; TOULMIN,
1991, p. 262).

A tarefa do filésofo em relagdo a linguagem modificara. Destarte, havia uma
necessidade de reconhecimento ante a insuficiéncia — julgada assim pelo proprio autor —
referente a analise tractatiana da linguagem. Agora era preciso entender a linguagem em seu

uso cotidiano, o seu significado na vida e nas vivéncias nao cientificas.

4.2 Dizer € agir: o reconhecimento da dimensdo modal da linguagem ou a linguagem

como atividade humana

A segunda fase do pensamento wittgensteiniano inicia-se em 1929. Entretanto, ela
passa por um periodo de consolidacdo, denominado estdgio intermediario, e consolida-se
efetivamente na versdo final das Investigacgdes filoséficas. Esses escritos foram elaborados ao
longo do periodo intermediario.

A linguagem é o objeto de investigagdo por toda a vida do filésofo. Entretanto, ha
diferencas em relacdo & compreensdo tractatiana e o posicionamento do filésofo das
Investigacdes filoséficas. Nesse texto, o cerne ndo é uma linguagem ideal, mas em que
medida o uso da linguagem vivifica as experiéncias humanas.

Para adentrar o campo de uma linguagem que expressa o cotidiano — dispar da
proposta de uma linguagem ideal —, é necessario estar atento aos movimentos humanos que a
constituem. Assim, sdo movimentos de varias naturezas, como as que constituem acdes
imediatas ou intencionais.

As acOes imediatas, a nosso ver, sdo aquelas que estdo sendo realizadas no instante em
que a linguagem exprime o ato em si, como: “estou digitando”. Esta ndo nos parece
problemaética; refere-se a uma acgdo que estd acontecendo. Entretanto, utilizamos conceitos
referenciais, partilhamos de regras de linguagem e intencionamos entender 0 Nnosso
interlocutor. Destarte, implica sentido em relacdo ao que € expresso por meio da linguagem.

Ja os atos intencionais sdo aqueles que possibilitam a experiéncia atraves da
linguagem em seu movimento mais genuino. Nesse caso, a expressdo “ter em mente”
permanece indissociavel, haja vista que ela se relaciona com a compreensdo do sentido. E,

para Wittgenstein, o sentido é obtido mediante seu uso por uma determinada comunidade e,
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por conseguinte, compreendido quando transformamos aquilo que antes era possibilidade em
termos infundidos nos contextos cotidianos. Entretanto, nada impossibilitaria utilizar outras
possibilidades (WITTGENSTEIN, 2008, p. 79).

Assim, por exemplo, por meio do ter-em-mente pode-se antecipar o futuro, pois
quando se da uma ordem significa-se o que deve ser feito depois, e isto ja é
significado agora (IF 8458,461). O mesmo ocorre com a previsdo (461), com a
espera (IF § 442). Esses atos se dirigem a seus objetivos, independentemente da sua
existéncia, isto é, sdo atos intencionais que produzem seus proprios objetos (IF §
437, § 452). Recordacao, por exemplo, presentifica 0 passado e, enquanto tal, é
responsavel pela estabilidade do uso das palavras, condicdo indispensavel no
processo de comunicagdo intersubjetiva (IF § 305, § 379). A espera (futuro) e a
recordacao (passado) sao dois tipos de representacdo (IF § 363, § 389). (OLIVEIRA,
2006, p. 124).

A expressdo “ter em mente” expressa a possibilidade de comunicar um objetivo em
diversos tempos verbais. Assim, 0s atos intencionais devem ser compreendidos como a
intencdo de realizar determinada acdo, quando essa intencdo € exposta em uma sentenca, seja
no tempo passado ou futuro. Ressaltamos que a concretizacdo do ato ndo tem relagdo direta
com os objetos produzidos pelos atos intencionais. Sendo assim, percebemos que, quando a
linguagem expressa aquilo que ha em mente, coloca 0 objeto da intencdo em movimento
através da utilizacdo dos tempos verbais.

O Wittgenstein (2008a) das Investigaces filoséficas ndo busca uma linguagem ideal;
aliags, entende que essa busca tractatiana foi um absurdo. E justamente a nova forma de
compreender a linguagem que caracteriza a reviravolta metodoldgica em seu pensamento.
Conforme dissemos anteriormente, 0 objeto de analise permanece sendo a linguagem;
entretanto, a compreensdo desta é divergente.

O objetivo de Wittgenstein, no periodo de redagdo das Investigacdes filosdficas, €

compreender os multiplos usos da linguagem ordinaria. Assim:

Mas quantos tipos de sentengas existem? Talvez assercdo, pergunta e ordem? — Ha
inimeros desses tipos: inimeros tipos diferentes de aplicacdo de tudo o que
chamamos de “sinais”, “palavras”, “sentenc¢as”. E essa multiplicidade ndo ¢ nada
fixa, dada de uma vez por todas; mas novos tipos de linguagem, novos jogos de
linguagem, poderiamos dizer, passam a existir, e outros envelhecem e séo
esquecidos. (Nés podemos ter uma imagem aproximada disso nas mudancgas da
matematica.)

A expressdo “jogo de linguagem” deve enfatizar aqui que o falar de uma lingua ¢é
parte de uma atividade ou de uma forma de vida.

Ponha diante de si a multiplicidade de jogos de linguagem por estes e outros
exemplos:

Dar ordens e agir segundo ordens —

Descrever um objeto segundo a aparéncia ou por medicao —

Produzir um objeto segundo uma descricdo (desenho) —
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Informar um acontecimento —

Fazer conjecturas sobre um acontecimento —

Propor uma hipétese e prova-la —

Apresentar os resultados de um experimento mediante tabelas e diagramas —
Inventar uma historia e ler —

Representar teatro —

Cantar cantiga de roda —

Adivinhar enigmas —

Fazer uma anedota; contar —

Resolver tarefa de calculo aplicado —

Traduzir de uma lingua para outra —

Pedir, agradecer, praguejar, cumprimentar, rezar.

E interessante comparar a multiplicidade de ferramentas da linguagem e seus modos
de aplicagdo, a multiplicidade de tipos de palavra e de sentenca, com o0 que 0S
I6gicos dizem sobre a estrutura da linguagem. (E também o autor do Tractatus
Logico Philosophicus.) (WITTGENSTEIN, 20084, p. 26-27).

Tendo em vista as possibilidades citadas pelo filosofo, percebemos que as atividades
humanas estéo relacionadas aos diversos usos da linguagem. A essas somam-se aquelas que
estdo no plano do “ter em mente”. Dessa forma, as atividades estdo relacionadas ao plano
linguistico.

A preocupacdo de Wittgenstein esta em conferir essa multiplicidade e ndo a reduzir a
designacdo de fatos ou investigar a esséncia. Nesse aspecto, uma pesquisa que tenha por
objetivo a investigacdo quanto a esséncia da linguagem soa ao fil6sofo como uma busca
improficua. 1sso porque, nesse caso, seria necessaria uma analise metafisica da linguagem, o
que € absurdo para o fildsofo, porque seria uma tentativa de retira-la do seu plano natural — as

atividades humanas.

65. Aqui nos deparamos com a grande pergunta que estd por trds de todas essas
considerag@es. — Pois, alguém poderia objetar: “VVocé facilita muito a coisas! Fala de
todos os jogos de linguagem possiveis, mas ndo disse em nenhum lugar qual é,
entdo, a esséncia do jogo de linguagem, e, portanto, da linguagem. O que todos esses
processos tém em comum e que os torna em linguagem ou parte da linguagem. Vocé
se deu de presente, portanto, justamente a parte da investigacdo que lhe deu nesse
tempo a maior das dores de cabeca, a saber, aquilo que concerne a forma geral da
proposi¢do e da linguagem.” E isso é verdade. — Em vez de mencionar algo que ¢é
comum a tudo o que chamamaos de linguagem, digo que essas manifestacdes ndo tém
nada em comum, ainda que para todos eles empreguemos a mesma palavra, — mas
que eles estdo mutuamente aparentados de muitas formas diferentes. E é devido a
esse parentesco, ou a esses parentescos, que nés chamamos a todos eles de
“linguagem”. Vou tentar explicar isso. (WITTGENSTEIN, 20084, p. 51).

Embora exista semelhanca entre o que é denominado linguagem, ndo ha, segundo o
filosofo, uma caracteristica emblematica e comum que perpasse por todas as formas de
linguagem e que, por esse motivo, pudesse ter a mesma denominacdo. Segundo Wittgenstein,

h& algumas semelhancas e apenas isso é o suficiente para essa denominagdo. Observemos a
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colocacao do filésofo:

67. Eu ndo poderia caracterizar melhor essas semelhancas do que pela expresséo
“semelhancas de familia”; pois assim se sobrepdem e se cruzam as distintas
semelhancas que tém lugar entre os membros de uma familia: altura, tracos faciais,
cor dos olhos, andar, temperamento etc., etc. — E eu direi: os “jogos” formam uma
familia. (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 52).

A linguagem forma uma familia, ha semelhangas entre tragos caracteristicos, os quais
permitem que saibamos que se trata de um dos multiplos jogos de linguagem, & medida que a
usamos. Isso implica a inexisténcia da esséncia. Assim, uma abordagem metafisica em busca
da esséncia € uma pesquisa improficua e um entendimento equivocado acerca da linguagem e
de seus usos e fungdes.

66. Em vez de mencionar algo que é comum a tudo o que chamamos de linguagem,
digo que essas manifestaces ndo tém uma coisa em comum pela qual empregamos
para todos eles a mesma palavra, — mas que eles estdo mutuamente aparentados de

muitas formas diferentes. E é devido a esse parentesco, ou a esses parentescos, que
nds chamamos a todos eles de “linguagem”. (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 55)

A proposta de Wittgenstein conduz seu leitor ao entendimento de que buscar a
esséncia de um elemento ndo é condicdo necessaria para formular conceitos, uma vez que as
propriedades comuns ndo sdo as Unicas que estabelecem ou que suscitam a compreensao
daquilo de que falamos. O objetivo é uma mudanca de atitude que esta imbricada a forma de
vida, uma espécie de treinamento para adotar a visao sinoptica como método e finalidade
gramatical.

Assim, observemos o seguinte pensamento de Wittgenstein (2008) sobre a expressdo
“visdo sinoptica’:

122. Uma das fontes principais da nossa falta de compreensdo é que ndo temos uma
visdo geral do uso das nossas palavras. — Nossa gramaética carece de visibilidade
panoramica. — A visdo sindptica (Uibersichtliche Darstellung) facilita a compreenséo,
que consiste precisamente em ‘ver as conexdes’. Dai a importancia de encontrar e
inventar os elos intermediarios. O conceito de apresentagcdo panoramica é para nos
de importancia fundamental. Ele designa nossa forma de apresentacdo, o0 modo

como noés vemos as coisas. (Isto ¢ uma ‘visdo de mundo’?) (WITTGENSTEIN,
20084, p. 86).

A primeira vez que Wittgenstein utiliza a expressdo é nas observacGes ao texto de
Frazer, em julho de 1931 (MS.110). O alusivo conceito € ponto determinante para a virada
metodologica do autor. A pratica para perceber a visdo sinoptica € um exercicio que propde
ampliar os conceitos em relacéo a flexibilidade necessaria do conceito quando imerso em uma

forma de vida.
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A delimitacdo rigorosa ou o0 preciosismo conceitual restringem a compreensao quando
ndo se levam em consideracdo os termos aparentados, visto que a ramificagdo existente
permite perceber multiplas combinacGes que ampliam as possibilidades de compreensao.
Portanto, a expressdo “semelhanga de familia” propde abertura a um olhar agucado para além
das evidéncias das propriedades comuns. Nesse aspecto, as nominagdes de objetos ou mesmo
as palavras e termos intrinsecos a uma determinada forma de vida, de alguma maneira,
expressam caracteristicas familiares, parentescos proximos ou distantes.

A utilizacdo da linguagem quando se refere ao ato de nominar 0s objetos aparece
através das palavras, cujo uso, segundo o filosofo, é “um ato psiquico notavel, quase um
batismo de um objeto” (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 36). Destarte, o batismo é concretizado
guando a palavra ingressa e alastra-se a nivel do individuo e da praxis social, constituindo o
significado. O filésofo, entdo, chama atencdo para a questdo do significado, que se consolida
a medida que a palavra é utilizada nas atividades cotidianas, no dia a dia e, por esse motivo, 0
significado de uma palavra compde uma nogao conceitual, e embora passe a ser atribuido a
determinado uso comumente aceito por determinada comunidade, ndo pode ser um
significado petrificado.

68. “Bem; entdo ¢ assim que vocé explica o conceito de niimero, como a soma
I6gica dos conceitos individuais mutuamente aparentados: namero cardinal, nimero
racional, nimero real etc., e, de modo semelhante, o conceito de jogo como soma
l6gica dos conceitos parciais correspondentes.” — N&o tem que ser isto. Pois assim
posso dar ao conceito de “ntimero” limites rigidos, isto ¢, usar a palavra “numero”
para a designacdo de um conceito rigidamente delimitado, mas eu posso também

usd-lo assim porque o escopo do conceito ndo estd fechado por um limite.
(WITTGENSTEIN, 200843, p. 52).

O conceito é uma representacdo rigidamente flexivel de um significado. Embora
pareca um contrassenso, ele esta imerso no dinamico e elastico funcionamento da linguagem.
A linguagem é elemento constitutivo do existir, das vivéncias que se encontram em
movimento constante.

Assim, nesse aspecto, através da expressdo “jogo de linguagem” — na qual nos
aprofundaremos no topico seguinte —, Wittgenstein demonstra as diversas possibilidades em
relagcdo ao uso de uma palavra, quando esta € inserida em determinado contexto sociopratico.
Deixando claro que h& portas abertas para cunhar novas possibilidades e, portanto,
significados novos, embora ndo completamente divergentes do inicial.

Ora, a linguagem comum &, essencialmente, indeterminada e, por essa razdo, a
pesquisa linguistica deveria construir uma linguagem artificial, modelo de exatidao e
paradigma da linguagem comum. Para o segundo Wittgenstein, tal ideal ndo passa

de um mito filoséfico. Um ideal de exatiddo completamente desligado das situagdes
concretas do uso da linguagem carece de qualquer sentido (IF 88). Como veremos, é
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impossivel determinar a significacdo das palavras sem uma consideracdo do
contexto sociopratico em que sdo usadas. (OLIVEIRA, 2006, p. 131).

Embora a possibilidade de novos significados exista, no contexto de entendimento das
Investigacdes filosoficas, faz-se necessario ressaltar que € preciso levar em consideracdo o
significado ja existente dos termos. Porém, esses ndo devem ser inflexiveis e, por outro lado,
ndo devem ser arbitrérios, ou seja, um equilibrio contextual deve ser basilar.

Quando um significado € alcancado por uma comunidade, quer dizer que a atividade
de propagacao e uso do termo obteve sua finalidade prevista no que se refere a0 movimento
proprio da linguagem. E, nesse tocante, o imprevisivel é parte do contexto, ja que ndo ha
possibilidade de coordenar o uso e as vivéncias dos usuérios da linguagem.

Dessa forma, devido a elasticidade da linguagem, o movimento de preservacdo e
evolucdo de um determinado conceito andam juntos, abrindo a constante possibilidade de
ressignificaces para o contexto sociopratico.

A observacdo do processo dinamico da linguagem, envolvendo o existir humano tanto
em sua individualidade quanto em sua préatica social, exige interatividade. Tal interacao
constitui a atividade de uso da linguagem engquanto uma atividade humana do cotidiano.

A linguagem é uma atividade humana como andar, passear, colher etc. Ha aqui uma
intima relacdo, se ndo identidade, entre linguagem e acgdo, de tal modo que a
linguagem é considerada uma espécie de acdo, de modo que ndo se pode separar
pura e simplesmente a consideracdo da linguagem da consideracdo do agir humano
ou a consideracdo do agir ndo pode mais ignorar a linguagem. Essa atividade se
realiza sempre em contextos de a¢do bem diversos e s6 pode ser compreendida

justamente a partir do horizonte contextual em que esta inserida. (OLIVEIRA, 2006,
p. 138).

Destarte, a linguagem é uma atividade humana, capaz de expressar todas as demais
atividades. Nesse aspecto, o vinculo entre a linguagem e 0s contextos sociopraticos de cada
comunidade existente — onde ocorre o “batismo” das palavras e, em seguida, a impressdo dos
significados através do uso — representa aquilo que Wittgenstein denomina “forma de vida”
(lebensform). Tal expressao sera abordada mais detalhadamente no tépico seguinte.

A linguagem, para a perspectiva das InvestigacOes filosoficas, é por esséncia uma
atividade humana. Suas expressfes estdo intrinsecamente ligadas as vivéncias cotidianas,
além de expressa-las.

O entendimento da linguagem como atividade essencialmente humana e seus
elementos constituintes (termos e expressdes) como oriundos das vivéncias esta alinhado com

0 que Wittgenstein compreende por jogo de linguagem e forma de vida, conforme veremos no
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proximo topico.

4.3 A linguagem como jogo e forma de vida

A perspectiva linguistica, nas paginas das Investigacoes filosoficas, esta relacionada as
diversas possibilidades de comunicar agdes, constituintes das atividades cotidianas. Portanto,
os dinamicos e ininterruptos jogos de linguagem nao se referem a linguagem ideal, mas sim a
linguagem como atividade a maneira que se apresenta dentro das comunidades. Assim, é
expressdo da cultura, dos valores, das vivéncias sociais e historicas, isto €, constituinte de
formas de vida. Destarte, o entendimento basilar das InvestigacGes filosoficas é o “jogo de
linguagem” associado a “forma de vida”.

A nocdo central é a expressdo “jogos de linguagem”. A ideia por trads dela é,
simultaneamente, um marco no movimento de pensamento chamado “virada linguistica” na
filosofia.

Embora a expressdo “jogos de linguagem” seja uma das principais nogdes das
Investigacdes filosoficas, ela ja estava presente em escritos anteriores de Wittgenstein, tais
como o Livro Azul, o Livro Marrom, a Gramatica Filoséfica e em alguns outros.

Wittgenstein sente-se impossibilitado de definir ou apresentar um conceito acerca
dessa expressdo capital: “jogos de linguagem”. Tal impossibilidade é decorrente do continuo e
essencial devir da linguagem, haja vista que essa é uma atividade dindmica que capacita o
individuo a interagir consigo mesmo — por intermédio das expressdes dos atos espirituais, do
ter em mente — e com a comunidade, através do uso da linguagem no contexto sociopratico.

Para apresentar a nocao inicial de jogos de linguagem, Wittgenstein expde 0 seguinte

pensamento:

7. Na prética do uso da lingua, uma das partes chama as palavras, a outra age de
acordo com elas; no ensino da lingua, porém, encontramos este processo: o aprendiz
denomina os objetos. Isto é, ele fala a palavra quando o instrutor aponta para a
pedra. — Vai-se encontrar aqui até um exercicio mais facil: o aluno fala as palavras
que o instrutor lhe dita — ambos s@o processos semelhantes a linguagem. Podemos
também imaginar que todo o processo de uso de palavras em seja um desses jogos
por meio dos quais as criangas aprendem a lingua materna. Quero chamar esses
jogos de “jogos de linguagem”, e falar as vezes de uma lingua primitiva como um
jogo de linguagem. E poder-se-ia chamar os processos de denominagéo das pedras, e
de repeticdo das palavras ditadas também, de jogos de linguagem. Pense nos varios
usos de palavras que se faz nas brincadeiras de roda. Chamarei também a totalidade:
da linguagem e das atividades com ela entrelagadas, de “jogo de linguagem”.
(WITTGENSTEIN, 200843, p. 18).

A nocéo apresentada pelo filésofo informa que, em principio, todas as atividades estéo

relacionadas a linguagem ordinaria. O uso de palavras ocorre em todos 0s processos que



175

entrelacam vivéncias e linguagens. Entretanto, correlacionar o dinamismo das atividades
linguisticas & metafora do jogo equivale aos elementos constituintes, como significado,
conceito, regras, gramatica, conhecimento, dentre outros aspectos.

Por qual motivo Wittgenstein utiliza o termo “jogo” para se referir ao movimento

realizado pela linguagem? Observemos a explicagdo sobre a escolha do termo.

68. [...] E assim, de fato, empregamos a palavra “jogo”. Como, ento, o conceito de
jogo é fechado? O que ainda é um jogo e o que ndo é mais? VVocé pode assinalar os
limites? Nao. Vocé pode tracar algum: pois ele ainda ndo esta tracado. (Mas isso
ainda ndo lhe havia incomodado quando vocé empregou a palavra “jogo”.) “Mas
entdo o emprego da palavra ndo estd, de fato, regulamentado; o ‘jogo’ que jogamos
com ela ndo esta regulamentado.” — Ele ndo esta delimitado por regras em todas as
partes; mas ndo ha, de fato, regras para a altura, por exemplo, em que se pode langar
a bola no ténis, ou com que forgca, mas o ténis é realmente um jogo e tem também
regras. (WITTGENSTEIN, 20083, p. 53).

Um jogo de linguagem tem por elemento basilar a palavra. Nesse caso, o sentido da
palavra passa a ser aceito e conhecido pelo contexto em que estd inserido, mediante o uso
desta naquele contexto sociocultural. Assim sendo, o uso de termos ndo constitui limites
rigidos, mas sim flexibilidade em relacdo a eles. Segundo Oliveira (2006, p. 131), “Nossos
conceitos sdo essencialmente abertos por admitirem a possibilidade de aplicagéo a casos nao
previstos”, ou seja, ndo estdo condenados a rigidez.

Assim sendo, para exemplificar o0 movimento da palavra, isto é, seu batismo, sua
aceitagdo, seu significado, seu uso pela comunidade, Wittgenstein utiliza o termo “jogo”. A
intencdo do filésofo é demonstrar que, mesmo que uma palavra tenha seu significado ja
conhecido pela comunidade linguistica — como é o caso do termo “jogo” — sempre vai existir
a possibilidade de ressignifica-la. E que a busca pela esséncia do termo néo é funcional, visto
que a linguagem é compreendida sob a forma de atividade, e ndo metafisicamente. Assim, ndo
é possivel conceber um conceito de jogo de linguagem, dado a partir de uma esséncia em
comum.

Para a perspectiva das Investigacdes filosoficas, o conjunto de palavras que constitui o
significado de um termo é formado por tracos de aproximacédo entre nogdes e usos da palavra.
Destarte, a formacdo do conceito, conforme j& vimos anteriormente, esta relacionada a ideia

denominada por Wittgenstein (2008) de “semelhancas familiares”:

67. [...] Por que chamamos algo de ‘“nimero”? Ora, talvez porque haja um
parentesco — direto — com muita coisa que se tem até aqui chamado de nimero; e,
por isso, pode-se dizer que ha também um parentesco indireto com outras coisas que
também chamamos assim. E ampliamos nosso conceito de nimero assim como, ao
tecer uma fibra, enroscamos fio por fio. E a for¢a da fibra ndo consiste em que cada
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fio percorre toda a sua extensdo, sendo em que muitos fios se sobrepSem
mutuamente. Se, entretanto, alguém quiser dizer: “Todas estas construgdes tém algo
comum, — a saber, a disjuncdo de todas estas coisas em comum” — entdo
responderia: aqui vocé so esta jogando com uma palavra. Do mesmo modo pode-se
dizer: percorre-se uma sé coisa através de toda a fibra, — a saber, a sobreposicdo sem
lacunas destes fios. (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 62).

Quando Wittgenstein escolhe o termo “jogo” para transmitir a ideia dos movimentos
possiveis da linguagem e, por conseguinte, de sua fungéo, uso e representatividade, reconhece
a mesma linguagem como uma atividade basilar. Assim sendo, demonstra como € possivel
uma diversificada quantidade de usos linguisticos possiveis, denominados jogos, e mediante
0s quais o fildsofo visa se opor & busca de uma esséncia ou de algo comum. O que justificaria
0 xadrez e o futebol serem denominados jogos? N&o pode ser pela justificativa da esséncia, ja
gue os objetivos sdo distintos. Entretanto, ha elementos em comum — por exemplo, ambos
possuem um vencedor, ambos incentivam a disputa, ambos tém regras. Verificamos, dessa
forma, que, como em uma familia, os jogos também possuem semelhancas que proporcionam
a identificacdo de que sdo participes de uma mesma nocdo a qual permite que sejam
denominados jogos. Para Wittgenstein, esses elementos que suscitam a identificacdo sdo as
semelhancas entre nogOes, conceitos e abordagens, o que assim denominou ‘“semelhangas
familiares”.

E por qual motivo Wittgenstein entende que, sendo a linguagem uma atividade, ela
pode ser considerada um jogo? A palavra é basilar para a linguagem, porque surge a partir de
um contexto social e esta envolvida em formas de vida. Destarte, 0 uso das palavras ndo se
esgota quando o sentido, em relacdo ao contexto sociopratico, estabelece seus jogos de
linguagem definindo suas regras. Os individuos que dele participam sdo levados a aprender
essas regras e, por conseguinte, a jogar esses jogos. JaA 0s que dele ndo participam, cabe
aprenderem de que modo tais regras sdo usadas, a fim de adquirirem a compreensdo do
sentido que as palavras recebem naquele contexto determinado.

Apesar de o sentido ndo ser limitado, também ndo pode ser arbitrario. Nos termos de
Barrett (1994, p. 167),

os jogos de linguagem ndo sdo tdo dispares que ndo possam compartilhar algumas
atividades e regras. Do mesmo modo que ndo ha um jogo que nédo tenha regras em
comum com outros [...], assim tampouco ha algum jogo de linguagem que nao
comporte algumas atividades e regras com outros jogos de linguagem.

As semelhancas entre os contextos em que se utilizam as palavras estabelecem uma
relacdo com a compreensdo do sentido, porém, sem se limitar a este, podendo cunhar usos

similares.
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A afirmagdo tradicional de que ha algo de comum néo passa de uma ideia que ndo
resiste a um exame de fatos. Na realidade, ha semelhancas e parentescos entre 0s
diversos tipos de jogo, que ele tenta mostrar examinando os diferentes usos da
palavra jogo. Eles ndo possuem uma propriedade comum que permitisse uma
definigdo acabada e definitiva, mas elementos comuns que se interpenetram. Mas sO
iss0. Assim, ndo temos fronteiras definitivas em nosso uso de palavras. (OLIVEIRA,
2006, p. 130).

Nesse caso, sdo as semelhancas de familia que definem as possibilidades de novos
usos e, portanto, limites com certa elasticidade.

Conforme ja abordamos e citamos, 0s jogos de linguagem estdo relacionados as
semelhancas de familia e também as formas de vida — termo utilizado pela primeira vez por
Wittgenstein em 1936, no manuscrito 115. A forma de vida nédo € definida pelo fil6sofo, haja
vista que, se assim fosse, estaria, de certa forma, fechando um conceito. Nesse caso, 0 uso que
faz da expressdo nos orienta para o entendimento que faz dela. Assim, citamos as trés vezes

em que a expressao aparece nos escritos das Investigacdes filosoficas:

a) imaginar uma lingua significa imaginar uma forma de vida (819);

b) a expressdo “jogo de linguagem” deve enfatizar aqui que o falar de uma lingua é
parte de uma atividade ou de uma forma de vida (823);

c) “entdo, o que vocé diz é, portanto, que a concordancia das pessoas decide o que é
correto ¢ o que ¢ incorreto?” — Correto e incorreto é 0 que as pessoas dizem; e as
pessoas concordam na linguagem. Isso ndo é uma concordancia de opinides, mas de
forma de vida. (8241).

O paragrafo 19 reflete a relacdo intrinseca da lingua com a forma de vida. Demonstra
que ndo ha possibilidade de existéncia de uma lingua se dissociada da forma de vida, haja
vista que, nesse caso, estaria necessariamente dissociada do contexto sociopratico que envolve
a necessaria interacdo para a formagdo desta. Essa interacdo contextual envolve gramatica,
regras, conceitos e significados das palavras, para que ocorra a formagdo de uma determinada
lingua.

Quanto ao paragrafo 23, partindo do entendimento de que o jogo de linguagem € uma
atividade que se infunde mediante o uso dos termos, é insopitavel a relagéo de entrelagcamento
daquele com a forma de vida. Considerando que a forma de vida seja 0 espago necessario para
0 movimento do jogo de linguagem, a dindmica deste depende da existéncia daquela.

Quanto ao ultimo aforismo, no paragrafo 241, fica uma vez mais evidente o
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imprescindivel didlogo entre a linguagem e a forma de vida. E essa ampla esfera que envolve
os elementos formadores do contexto sociopratico, como os valores éticos, culturais, sociais,
dentre outros, que propiciam a concordancia com a forma de vida na qual estdo envolvidos e
séo, simultaneamente, construtores desta.

Podemos averiguar que, nas trés vezes em que a expressao “forma de vida” ¢ utilizada
por Wittgenstein, as situacbes contextuais sdo semelhantes. A nosso ver, ha relacdo com o
pensamento, a dinamicidade da linguagem e o contexto ético, j& que ha juizo de valores.
Destarte, a forma de vida envolve os contextos vivenciais e suas possibilidades, seja de
maneira concreta, seja imaginaria.

As “formas de vida” sdo intrinsecas as vivéncias referentes a determinados grupos. Por
meio dessa expressdo, caracteriza-se que o sentido das palavras e 0S Seus USOS Sa0
relacionados aos contextos e costumes desse grupo. Assim sendo, o sentido das palavras
constitui conceitos, que sdo usados pela linguagem. Nesse caso, & fundamental o
conhecimento das atividades e, por conseguinte, dos contextos com 0s quais 0S conceitos se
relacionam e nos quais, portanto, foram cunhados e estabelecidos o0s seus usos.

Esses contextos de a¢do sdo chamados por Wittgenstein de "formas de vida" e a
linguagem para ele é sempre uma parte, um constitutivo de determinada forma de
vida, e sua func¢do, por isso, é sempre relativa a forma de vida determinada, a qual
esta integrada; ela é uma maneira segundo a qual os homens interagem, ela é a
expressdo de praxis comunicativa interpessoal. Tantas sdo as formas de vida

existentes, tantos sdo 0s contextos praxeoldgicos, tantos sdo os modos de uso da

linguagem, ou, como Wittgenstein se expressa, tantos sdo os “Jogos de linguagem".
(OLIVEIRA, 2006, p. 138).

Vale ressaltar que as formas de vida constituem 0s contextos pertinentes ao uso das
palavras e expressdes de uma determinada comunidade. Isso implica valores éticos, estéticos,
religiosos, culturais e assim por diante. Nesse caso, as diversas formas de vida correspondem,
consequentemente, inumeraveis jogos de linguagem, aos quais pertencem gestos corporais,
tons de voz, comportamentos: “o mais fino e articulado comportamento humano ¢ talvez a
linguagem dos jogos com tons de voz e expressoes faciais” (WITTGENSTEIN, 2009, p. 121).

As inimeras possibilidades dos jogos de linguagem e, portanto, das formas de vida,
demonstram a necessidade de existéncia de regras para compreensdo e entendimento, tendo
em vista que ddo vida para as proprias atividades do individuo. Nesse sentido, embora o
conceito de forma de vida ndo possa ser definido e menos ainda definitivo, concordamos com

a explicacdo de Spica (2011) para a expressao:

Em nossa concepgdo, ao utilizar a nogdo “forma de vida”, Wittgenstein esta
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interessado em mostrar como a linguagem humana esta inserida em um contexto da
pratica humana; pratica esta que cria formas de viver, maneiras de se comportar e
regras a seguir, tanto em aspectos linguisticos como ndo linguisticos. O que o
filésofo queria mostrar é justamente que ndo podemos nos ater somente aos signos
linguisticos, mas entender a vida no qual este signo esta inserido. A forma de vida,
assim, escapa a conceituacfes que tentam colocar fronteiras a ela. Em primeiro
lugar, a forma de vida, assim como os jogos, é dindmica e seu dinamismo nao
impede que ela seja fundamento. O fundamento ndo precisa ser algo estanque. Em
segundo lugar, ela é constituida por uma variedade de caracteristicas que parecem ir
desde sentimentos e comportamentos até crencas e normas. Assim, é claro que faz
parte da linguagem humana algumas caracteristicas bioldgicas, como a capacidade
de nosso cérebro para calcular, mas também caracteristicas antropoldgicas, fruto de
nossas vidas praticas, de nossas comunidades e costumes, como por exemplo, o
ensino do célculo. (SPICA, 2011, p. 138).

A nocdo de forma de vida em seu amplo contexto também esta relacionada ao

entendimento de forma de vida humana.

Em nossa concep¢do essa ideia de que o conceito forma de vida € utilizado por
Wittgenstein como forma de vida humana, ndo no sentido bioldgico, mas no sentido
da histéria natural dos seres humanos, é a leitura correta de tal conceito. Assim ela
se torna transcendental. E a partir da forma de vida que nossos conceitos ganham
vida e podem ser compreendidos. (SPICA, 2011, p. 138).

Forma de vida e linguagem constituem uma sO esfera, e isso é que o Wittgenstein
atribui a transcendentalidade. A forma de vida se da através da relacdo entre os seres
humanos, numa perspectiva de totalidade, em absoluto, promovendo o entendimento e a
necessidade da comunicagéo.

Para elucidar tal compreensdo, citamos o paragrafo 18 das Investigacdes filosoficas,

guando Wittgenstein utiliza a metafora da cidade para a linguagem:

18. Pergunte-se se nossa lingua é completa; — se ela era completa antes do
simbolismo quimico e da notacdo infinitesimal lhe terem sido incorporadas; pois
esses sdo, por assim dizer, subdrbios da nossa linguagem. (E com quantas casas ou
ruas comecga uma cidade a ser uma cidade?) Pode-se considerar a nossa lingua como
uma velha cidade: um emaranhado de ruelas e pracas, casas velhas e novas, casas
com anexos de épocas diferentes; e tudo isso circundado por um conjunto de novas
periferias com ruas retas e regulares, e com casas uniformes. (WITTGENSTEIN,
20084, p. 22).

Para o fil6sofo, a linguagem caracteriza-se por uma espécie de movimento fluidico
que esta sempre a formular algo interminavel, porém ndo surpreendente. O status da lingua
como uma velha cidade soa tal qual uma forma de vida estavel que proporcionou 0 uso ja
prolongado dos termos linguisticos e estruturou a linguagem. Todavia, para a cidade estar
estabilizada, foram necessarias vivéncias, experiéncias, tentativas de relacionamentos,

comportamentos partilhados em um contexto sociopratico, onde a atividade do jogo de
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linguagem pode ser consolidada, porém nunca de forma acabada. As novas periferias sdo
alicercadas e organizadas por formas de vida que surgem dinamicamente e facultam novos
jogos de linguagem. Ha uma espécie de previsivel dentro do imprevisivel.
Em todo o contexto dos jogos de linguagem, faz-se necessario destacar a questdo das
regras. Quando se trata de gramética, tradicionalmente, as regras tornam-se essenciais e
precisam ser rigorosas, porque seu objetivo final esté relacionado ao sentido e ao significado
das expressdes. Entretanto, para o contexto de pluralidade dos jogos de linguagem, ndo ha
uma maneira determinada de se jogar esse jogo. 1sso ocorre porgue 0s jogos de linguagem
constituem o método que verifica a insercdo linguistica no contexto das vivéncias, cada qual
com suas préprias gramaticas e, consequentemente, regras. No entanto, no que diz respeito ao
contexto sociopratico, Wittgenstein (2008a) faz uma andlise das regras (tedricas — as de
manual) como sendo algo que parece ser dispensavel. Ja no caso dos jogos de linguagem, as
regras sdo aprendidas a partir do préprio uso, através da maneira como se observam as
jogadas do jogo.
54. Pensemos em que casos dizemos que um jogo € jogado de acordo com uma regra
determinada! A regra pode ser um recurso do ensino no jogo. Ela informaria o
aprendiz e treinaria o seu emprego. — Ou ela seria um instrumento do préprio jogo. —
Ou: uma regra ndo tem aplicacdo no ensino nem no préprio jogo; ou sequer é
relegada a uma lista de regras. Aprende-se 0 jogo quando se assiste como 0s outros
jogam. Mas nds dizemos que isso é jogado segundo tal e tal regra, porque um
observador pode ler essas regras na pratica do jogo, — como uma lei natural que as
acbes do jogo seguem — Como, entretanto, o observador diferencia, nesse caso,
entre uma falha dos jogadores e uma acdo do jogo correta? — H4, para isso, indicios
na conduta do jogador. Imagine a conduta caracteristica daquele que corrige um ato

falho. Seria possivel reconhecer que alguém faz isso, mesmo quando ndo
entendamos a sua lingua (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 45).

As regras ndo sdo dispensaveis. Entretanto, nem sempre um manual precisa ser o
elemento orientador para o aprendiz. Isso ocorre porque, segundo Wittgenstein, as regras
estdo implicitas nas a¢des do jogador e o aprendiz, ao observar as jogadas e o proprio jogador,
aprende a movimentar as pegas com seguranca.

Para o universo diversificado dos jogos de linguagem, a gramaética sintetiza as regras e
0 uso comunica a forma correta, tendo o horizonte da forma de vida como o espaco do jogo:
“Cada uma dessas facetas corresponde a um jogo de linguagem que obedece a uma
‘gramatica’, ou seja, a um modo de emprego especifico. A tarefa do analista sera partir do uso
para descobrir as regras que correspondem a sua gramatica profunda.” (GREISCH, 1991, p.
364).

A intrinseca relacéo entre formas de vida e jogos de linguagem caracteriza um método



181

analitico, haja vista que este observa o caminho, 0s usos e 0s contextos dos jogos de
linguagem. Esse método sustenta a ideia de que a ‘“gramatica ndo apenas ndo contém
surpresas, como tampouco inclui descobertas, rejeitando a ideia de que os falantes possuem
um conhecimento tacito de um calculo complexo” (GLOCK, 1998, p. 49).

O método é alusivo ao uso da gramatica. Segundo o filésofo,

496. A gramatica ndo diz como a linguagem tem que ser construida para cumprir sua
finalidade, para produzir tais e tais efeitos sobre as pessoas. Ela s6 descreve, mas
ndo explica de nenhum modo, o uso dos sinais.

497. Pode-se chamar de “arbitrarias” as regras da gramatica, se com isso deve Ser
dito que a finalidade da gramética ndo é sendo a da linguagem. Quando alguém diz
“Se a nossa linguagem ndo tivesse essa gramatica, ndo poderia expressar esses
fatos” —, pergunte-se o que significa aqui “poderia”. (WITTGENSTEIN, 2008f, p.
186).

O movimento da linguagem, em acordo com as formas de vida, caracteriza as regras
que vao surgindo a medida que a dindmica da linguagem se desenrola. Assim, é nessa
laboracdo que a gramatica de um determinado termo vai sendo construida por meio do
conjunto de regras. A exposic¢ao acerca da graméatica chama-nos a atencdo em relacdo a dois
aspectos: que ela ndo elabora regras para a formacdo da linguagem e que estas constituem a
medida que a linguagem vai sendo utilizada. Nesse caso, 0 movimento da linguagem € seu
préprio aspecto executivo e constitutivo. E sob essa diretiva, a gramatica esta relacionada, de
maneira essencial, a forma de vida. Destarte, cada jogo de linguagem ndo se esquiva da
possibilidade de ter uma gramatica especifica. Assim sera no caso da forma de vida religiosa,
pois a gramatica, nesse caso, € religiosa, com fundamentacdes especificas e, por conseguinte,

regras, as quais calcam o jogo de linguagem religioso. Segundo Spica (2011),

esses usos vao se cristalizando na pratica cotidiana e acabam por se tornar regras de
uso de determinadas palavras ou sentencas. Assim, é na gramatica que se busca a
solucdo de possiveis confusdes conceituais, porém, ela ndo é nenhum meta-conceito,
apenas um conjunto de regras que surgem da propria pratica linguistica. (SPICA,
2011, p. 125).

A maneira como determinado termo é utilizado reflete nas atividades cotidianas. Logo,
a possibilidade de gerar equivocos e confusdes torna-se expressiva. Assim, é de incumbéncia
da gramatica afastar esses erros possiveis. Como a gramatica realiza tal feito? Através do uso,
ja que nele esta implicito o significado dos termos e das sentencas e € justamente por esse
caminho que a gramatica vai descrevendo sem explicar o conjunto de regras concernente aos

termos.
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E também por meio dessa mesma via que a gramatica evita o afastamento dos
recorrentes equivocos e confusdes comuns ao aspecto metafisico. Os termos metafisicos sdo
parte do jogo de linguagem e, também, da forma de vida. Queremos dizer com isso que,
mesmo que um individuo ndo seja religioso, ele é capaz de compreender quando ha
abordagem acerca de temas metafisicos. Isso decorre do uso de termos quando tomados em
sentido metafisicos. O objetivo gramatical orienta essa utilizagdo em contextos, minimizando
equivocos, mas nao os evitando. Assim, no caso do aspecto metafisico, a gramatica possibilita
0 uso adequado de termos para que constituam o contexto que expresse a ideia metafisica.

A abordagem em relacdo as regras faz-se necessaria. Em principio, no que tange a
utilizacdo das regras, Wittgenstein parece abdicar delas para os jogos de linguagem.
Entretanto, a leitura atenta demonstra que o filésofo ndo as dispensa; pelo contrario, endossa
gue a gramatica, sendo um dos sustentos da linguagem, somente pode ser alicercada a partir
do esteio das regras.

Para Greisch, os jogos de linguagem possuem dois aspectos relevantes:

a) as regras fazem parte dos jogos de linguagem e, por isso, viabilizam o jogar o jogo e
“estabelecer o quadro no qual ele pode se desenrolar [...] e ndo para determinar seu
resultado. Neste sentido, a nocdo de jogo de linguagem situa-se além da oposicao
determinismo/indeterminagdo”. (GREISCH, 1991, p. 364);

b) a relacdo fundamental entre forma de vida e jogo de linguagem. A forma de vida € o
elemento determinante para um jogo de linguagem especifico e, assim sendo, ndo ha
possibilidade de um jogo de linguagem ser estabelecido por uma comunidade que néo
vivencie determinada forma de vida, ou seja, ndo pode ser um elemento exterior.

Em nenhuma parte Wittgenstein define claramente o que ele entende por forma de
vida. Mas uma coisa parece certa: “falar”, no sentido de realizar um jogo de
linguagem, é uma atividade que néo se deixa reduzir a seu aspecto puramente verbal.
Por outro lado — e isso é particularmente importante para a analise da linguagem

religiosa —, 0s jogos de linguagem e as formas de vida definem uma instancia Gltima
na ordem de inteligibilidade e da justificacdo. (GREISCH, 1991, p. 365).

No que diz respeito a essa relacdo, ndo ha possibilidade de separar forma de vida e
jogo de linguagem. O processo comunicativo que promove a possibilidade de vivéncias e
experiéncias relacionadas aos valores éticos, religiosos, culturais, estéticos, os quais sdo
alicerces para a vida, funda uma forma de vida.

Como jogar um jogo de linguagem? Entendemos que, primeiramente, identificando

gue a linguagem € uma necessidade humana, seja na esfera individual, seja na coletiva. Dessa
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maneira, a linguagem, em funcdo da sua dindmica propria, abarca todos o0s aspectos
considerados essenciais para o existir. Ndo ha subterflgio para esquivar-se do amplo contexto

da forma de vida.

Ela pertence naturalmente ao homem, no sentido de que onde ha homem ha
linguagem, mas a linguagem, de nenhum modo, € algo ja pronto de antemdo, uma
espécie de destino, mas fruto da capacidade de criagdo e invencdo humanas. Dai a
comparagdo com 0 jogo. O jogo ndo é uma fatalidade natural, nem mesmo uma
imposicdo de forgas supra-individuais, coletivas, sociais andnimas, pois a
comunidade em questdo s6 surge no préprio ato de jogar por meio do
reconhecimento de regras e aceitacdo de papéis que dirigem a acdo global. A
comunidade constitui-se, enquanto comunidade, na base do reconhecimento, ou seja,
por meio de atos de liberdade. O fato de as regras serem reconhecidas ndo significa,
porém, que sua aplicacdo decorra de modo mecanico, uma vez que implica reflexdo
e decisdo no assumir no caso concreto o uso comum. O aprendizado de uma regra,
portanto, por supor um ato livre de pessoa, de modo algum pode ser comparado a
um processo de condicionamento causal como o behaviorismo o pensa. “N&o séo
reflexos condicionados, ndo sdo habitos adquiridos e repetidos mecanicamente, mas
uma pratica baseada num saber, na espontaneidade do individuo que subjazem a
aplicacdo da regra” (IF 198). (OLIVEIRA, 2006, p. 144).

Vale ressaltar que, a medida que se usa a linguagem, os jogadores aceitam o acordo
das regras. E uma aceitacdo na mesma propor¢io do movimento linguistico, em que a
gramatica vai afastando as confusGes peculiares dos termos e 0s jogos de linguagem vao
sendo jogados. O jogador da linguagem joga com destreza quando € capaz de compreender
sem justificar ou tentar explicar o que € a linguagem, simplesmente a utiliza em suas relacdes
cotidianas.

A abordagem do religioso segue a mesma logica dos jogos de linguagem e da forma
de vida, aplicada, entretanto, ao contexto religioso. Esse contexto se constitui, porque 0s
individuos religiosos compartilham caracteristicas especificas. Esse serda o foco do tdpico

seguinte.

4.4 Filosofia da religido sub specie linguae: a descoberta do pluralismo irredutivel dos

jogos de linguagem aplicada a abordagem do religioso

Para a abordagem desse topico, observaremos a relacéo entre a forma de vida religiosa
e 0s jogos de linguagem religiosos. Assim sendo, sera imprescindivel compreender como a
religido torna-se uma forca visceral para o individuo religioso, motivando-o a tomar atitudes
ante as diversas situacdes da vida. Para isso, é preciso ter fe.

Embora participando de um jogo de linguagem especifico e com caracteristicas

préprias, os conceitos religiosos nao se encontram isolados de outros jogos de linguagem e
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formas de vidas, ou seja, de todo o conjunto da vida daquele que cré. Nos termos do préprio
autor, “o nosso saber forma um sistema enorme. E s6 no interior desse sistema € que o
singular tem o valor que lhe damos.” (WITTGENSTEIN, 2012, p. 115).

A fé religiosa € baseada na confianca ante um ato de aspecto religioso. A crenca
religiosa é inspiracdo para o individuo agir a partir de um olhar diferenciado para 0 mundo,
em que a pratica do bem e a dimensdo dos valores éticos alicercam o comprometimento do
individuo com a religido. E, assim, ndo pode agir de forma diferente, ndo havendo
possibilidade de lancar olhares distantes do entendimento religioso para as demais esferas
integrantes da sua existéncia. Seu comportamento, sendo religioso, constitui a expectativa de
uniformidade, ainda que diante das adversidades do dia a dia. Nesse caso, é possivel que seja
um agir voltado para o bem.

Para Wittgenstein (2008a), ndo ha um abismo entre fé e vida. A vida do ser religioso
desédgua em fé, do mesmo modo que a fé se exprime na prépria vida. Esta é guiada por um
sistema de referéncia?® dado pela propria crenca religiosa. Logo, um ser religioso é
reconhecido ndo porque se diz religioso, ndo pelas suas palavras, mas pela sua existéncia.
Wittgenstein ndo diz que as crencas religiosas sejam absurdas, mas que elas ndo sdo crencas
justificaveis ou que exijam justificacdo e cujos contetudos poderiam adquirir a forma de
proposicOes explicitadas e justificadas ao termo de um gesto intelectual teoldgico e
metafisico. O que ele pretende, em ultima instancia, é pensar a religido desvencilhada de seus
aparatos metafisicos e tedricos.

A fé religiosa apresenta-se, desse modo, como uma vivéncia. Mas isso ndo implica
dizer que qualquer forma de vida possa ser tomada por religiosa ou que quaisquer tipos de
acles constituam um ato religioso. Trata-se de uma pratica de vida em que se observa um
redirecionamento passional da vontade, de modo que o sujeito passa a guiar as suas acoes e
orientar a sua existéncia mediante a crenca religiosa que ele manifesta.

No que diz respeito ao aspecto da decisdo sublinhado por Wittgenstein, cabe notar que
0 sistema de referéncia de uma determinada crenca religiosa é tomado como absoluto por um
ato da vontade. Trata-se de uma decisdo passional, isto é, tomada com convic¢do e de modo
intrinsecamente relacionado a prépria vida.

Por outro lado, Wittgenstein também relaciona a fé religiosa tanto a uma necessidade

28 Relaciona-se com aquilo que Wittgenstein entende por “ver como” (vide Investigagdes filosoficas, nota 130).
O “ver como” refere-se, segundo Almeida, tradutor e comentador da obra wittgensteiniana, a um “conjunto de
atitudes, crencas, sentimentos, habitos e disposi¢des morais [...] que se joga no plano das atitudes, de uma
maneira de proceder, de uma orientagdo em geral no interior de um contexto social, e ndo no plano cognitivo
em que podemos decidir pela correcdo de uma sentenga em virtude somente da sua verdade.”
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da alma humana — e, por conseguinte, a decisdo que tal necessidade exige —, quanto a questao
do amor e da vida feliz.

A fé religiosa, para Wittgenstein, ndo é fruto de um entendimento especulativo, de
teorias, nem de fatos constataveis. Ela emerge, a seus olhos, do sentimento de abandono no
mundo experimentado pelo ser humano, ndo no sentido meramente especulativo, racional,
l6gico, mas existencial®®. Nos termos do autor: “Nenhum sofrimento pode ser maior do que
aquele de que padece um ser humano. Pois, se um homem se sente perdido, esse é o maior
sofrimento”. (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 73). A “reden¢ao” ou “salvagao” a qual a religido
conduz é o proprio sentido da vida, que s6 se conquista mediante uma mudanca de rumo
existencial. A religido sé cumpre a sua funcdo quando da sentido a vida. A primazia
concedida a existéncia € um dos temas do cristianismo tolstoiano. Dai a predilecdo de
Wittgenstein por esse autor e por sua visao da religido crista.

Diante dessa necessidade de seguranga da alma humana, em que se experimenta uma
“angustia infinita”, o sujeito é conduzido, pela crenca religiosa, a tomar uma posicao ante a
prépria existéncia. Nesse sentido € que, para Wittgenstein (2008a; 1998a), a fé religiosa
conduz a uma reorientacdo da vida. De fato, para esse autor, o ato religioso é uma decisao
passional baseada num sistema de referéncia que conduz o sujeito uma (re)orientacdo da sua
existéncia. Tomando esse sistema de referéncia por absoluto, o sujeito religioso passa a vivé-
lo com fidelidade, de modo que todos os seus atos se modificam, bem como a sua propria
vida. Dessa maneira, 0 que Wittgenstein, de algum modo, sublinha é que o crer religioso
conduz a uma compreensdo da propria existéncia, mas também a uma atitude em relacéo a ela
totalmente diferente daquela que se tinha antes. Trata-se de um “jogo de forgas”, no qual a
prépria vida do ser religioso é arrastada e o elemento da decisdo passional se manifesta. A
“vida feliz” emerge do que a religido pode proporcionar, j& que ela conduz o sujeito a
caminhar de um estado de alma marcado pela “angustia infinita” para outro assinalado por um
sentido dado & vida.

Para o sujeito religioso, a maneira de lidar com as situagdes se baseia numa pratica
religiosa, a qual, por sua vez, pressupde 0 uso de um determinado tipo de linguagem,
igualmente de feicdo religiosa. Alias, destacamos que, para Wittgenstein, desde o periodo
tractatiano, a religido sempre foi circunscrita a pratica. Pois € nesta dimensdo que a vida

acontece e proporciona relacbes entre pessoas, onde a vida suscita afectos (sentido de

29 £ por isso que Wittgenstein chega a afirmar: “E a fé é a fé naquilo de que necessita meu coracio, minha alma,
ndo meu entendimento especulativo. Pois € minha alma, com suas paixdes e com sua carne e seu sangue, por
assim dizer, que deve ser salva, ndo minha razdo abstrata.” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 56).
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Spinoza), onde o sentido da vida emerge da dimensdo mais profunda do ser humano e o
impele a agir. E, nesse caso, sendo religioso, a agéo proporciona um olhar religioso para todas
as situacdes ou relagdes.

Aquilo em que o religioso acredita funda-se na fé religiosa, que ndo necessita de
explicacdo, justificativa ou provas cientificas. Essa maneira de agir do religioso tem a forma
de vida religiosa expressa na linguagem enquanto uma atividade — e, nesse caso, uma
atividade religiosa.

Esses serdo os principais aspectos a serem desenvolvidos nos proximos tépicos.

4.4.1 A linguagem religiosa no plural: jogos de linguagem e formas de vida religiosas

Conforme ja observamos, ha uma multiplicidade de jogos de linguagem e estes, para
que possam se consolidar, mediante seu uso em um contexto sociopratico, dependem da
forma de vida estabelecida. Nesta, os valores socioculturais, éticos, religiosos, estéticos e
histéricos sdo sustentadculos para o comportamento humano. O compartilhamento do
comportamento necessita da linguagem e é justamente nesse movimento que seu uso, através
de regras implicitas na fundamentagdo gramatical, dinamiza sua atividade e se constitui como
atividade essencialmente humana. Eis 0 movimento do jogo de linguagem.

Em nosso caso, o interesse € em relacdo aos jogos religiosos de formas de vidas
religiosas. Entretanto, nesse aspecto, faz sentido a orientacdo de Wittgenstein que consta no
prefacio das InvestigacOes filosdficas: “Pareceu-me, de repente, que deveria publicar aqueles
antigos pensamentos junto com 0s novos: pois estes sO poderiam receber sua iluminacdo
correta pelo contraste e sob o pano de fundo do meu antigo modo de pensar”.
(WITTGENSTEIN, 20084, p. 12). Nesse caso, nossa primeira reflexdo parte do entendimento
do filésofo sobre a religido, no contexto tractatiano. Em seguida, passaremos para o contexto
das Investigacdes filosoficas.

Tendo em vista 0s escritos tractatianos, relembramos que o religioso faz parte do
mistico; portanto, daquilo que se mostra, por intermédio do sujeito volitivo e, sendo assim, o
modo de viver religioso pode ser expresso através da forma de vida. Assim sendo, a religido
esta relacionada a motivar o ser humano religioso a uma forma de viver que seja em acordo
com a busca pelo bem e pelo amor. Verificamos que o aspecto ético é muito proximo do
religioso. Nesse caso, ndo ha linguagem religiosa que seja capaz de expressar os fatos. Sao
instancias diferentes, conforme ja observamos no capitulo 2.

Quanto ao contexto das Investigacoes filosoficas, de maneira simplificada, a forma de
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vida é o elemento constituinte dos jogos de linguagem. Assim,

Devemos lembrar, segundo Wittgenstein, que nossas a¢cdes fundamentais ndo podem
ser caracterizadas independentemente do papel que desempenham na nossa vida. E
nossa vida ndo é o que é independentemente do fato de que na maioria esmagadora
dos casos, ndao discordamos sobre como agir quando a questdo é seguir uma regra,
principalmente quando a agdo de seguir uma regra € uma das nossas acgOes
lingisticas fundamentais (MORENO, 2012, p. 87).

Nesse sentido, ha um acordo entre os elementos constituintes dos jogos de linguagem,
0S quais aceitam as regras. A tematica das regras, ou melhor dizendo, seguir uma regra,
desempenha um papel norteador. As regras estdo relacionadas aos jogos de linguagem, dessa
forma, o contexto de uma regra é referente as acdes e, por conseguinte, as palavras. Segundo
Glock (1998, p. 313), seguir uma regra “¢ uma expressdo verbal indicativa de uma
realizagdo”. E importante destacar que, para Wittgenstein, seguir uma regra é indicativo de
que ha, no individuo, uma no¢do, um conhecimento ndo sistematizado de como agir ante uma
situacao.

198. Mas como pode uma regra me ensinar o que tenho que fazer nesta hora? O que
fago sempre é o que concorda com alguma interpretagdo da regra.” — N&o, ndo se
deve dizer assim. Mas assim: toda interpretacdo esta pendurada, em conjunto com o
interpretado, no ar; ela ndo lhe serve de suporte. As interpretacdes sozinhas ndo
determinam o significado. “Seria, entdo, o que sempre faco compativel com a
regra?” — Deixe-me perguntar assim: 0 que tem a ver a expressdo da regra —
digamos, a placa de indicagdo — com as minhas a¢des? Que tipo de ligacdo existe
ali? — Bem, talvez esta: fui treinado para uma determinada reacgdo frente a este signo,
e assim que reajo agora. Mas, com isso, vocé assinalou apenas uma conexdo causal
que sé explica como veio a ser que agora nos orientamos segundo uma placa de
indicacdo; ndo em que consiste este seguir-o-sinal. N&o; e eu ainda insinuei que

alguém sé se orienta por uma placa de indicacdo na medida em que houver um uso
continuo, um costume. (WITTGENSTEIN, 20083, p. 112).

A regra é parte integrante do jogo de linguagem, logo, assim como as palavras
constituem seus significados a medida que vao sendo usadas, a regra vai norteando 0s
comportamentos também a partir do uso continuo de um signo e, consequentemente,
fundamentando-se. Para Glock (1998, p. 312), h4 uma diferenca entre uma regra e sua
expressdo: “A diferenga ndo se d4, contudo, entre uma entidade abstrata e seu nome concreto,
mas sim entre uma fung¢ao normativa e a forma linguistica utilizada para realizar essa fungao”.
Nesse caso, ndo se trata de expressar a regra para que esta possa ser conhecida e seguida; o
movimento do proprio jogo de linguagem conduz para que 0s signos expressos através da fala
possam estar adequados as regras, visto que, mesmo através de uma forma intuitiva, o jogador
sabe qual regra deve seguir.

Wittgenstein (2008) esclarece a atividade de seguir uma regra, da seguinte maneira:
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199. Seria o que chamamos de “seguir uma regra” algo que s6 um homem, apenas
uma vez na vida, poderia ter feito? — E isso &, naturalmente, uma observacdo para a
gramatica da expressdo “seguir a regra”. Nao se pode, uma tnica vez, s6 um homem
ter seguido uma regra. N&o se pode, uma Unica vez, ter sido feita uma comunicacao,
uma ordem dada, ou ter sido compreendida etc. — Seguir uma regra, fazer uma
comunicagdo, dar uma ordem, jogar uma partida de xadrez sdo costumes (usos,
instituicbes). Compreender uma frase significa compreender uma lingua.
Compreender uma lingua significa dominar uma técnica. (WITTGENSTEIN, 2008a,
p. 139-140).

Se h& uma regra € porque existe um determinado contexto, em que um costume ou uso
continuo de algum comportamento tornou-se aceito e, por conseguinte, a maneira mais
adequada de agir. Nesse caso, utilizando os dizeres do filésofo, “fomos treinados” para reagir
de uma determinada maneira quando nos deparamos com um signo que é usado com
frequéncia no meio sociopratico em que o individuo esta inserido. Assim, a regra € definida,
segundo Wittgenstein, mediante 0 uso que se faz de determinado signo. Nesse caso, O
significado é constituido do uso das palavras e, entdo, sdo padrdes do jogo de linguagem.

E preciso deixar claro que seguir uma regra ndo é compreendé-la e nem uma atitude
interpretativa desta. Segundo Glock (1998, p. 312), a diferenca se da entre a funcdo normativa
e a forma linguistica utilizada. N&o € necessario entender o funcionamento de uma regra, ou
mesmo que esta seja explicita para que seja utilizada dentro do jogo da linguagem, basta,
simplesmente, para Wittgenstein, que o signo sendo habitualmente utilizado, seu significado é
dado e, portanto, a regra do uso do signo esta constituida. Aprende-se a regra utilizando-a. A
compreensdo desta ocorre mediante seu uso, € uma pratica cotidiana.

As regras, no uso implicito, formalizam a gramatica e constituem uma espécie de
acordo aceito pelos agentes de determinada forma de vida. E seu uso constitui jogos de
linguagem, nos quais sempre hé flexibilidade para novos significados.

Quanto ao jogo de linguagem religioso, o primeiro elemento é compreender por que a
religido se constitui em um jogo de linguagem e néo se forcar ao entendimento sobre “o que é
um jogo de linguagem religioso?”. Tal pergunta denotaria ou exigiria uma resposta descritiva,
e esta ndo é a forma adequada para responder acerca da tematica em questdo, conforme o
paragrafo 24.

O jogo de linguagem religioso pode ser identificado como tal, haja vista as orientacfes
do filésofo no paragrafo 23, quando informa que ha uma caracteristica relevante para um jogo
de linguagem — que seja uma atividade ou uma forma de vida.

Quanto a atividade, sabe-se que a relagdo entre acdo e linguagem é muito proxima;

assim, a linguagem é uma agdo humana, uma atividade como correr ou dancar, dentre tantas
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outras. E tal atividade é caracterizada ante um amplo contexto de atividades humanas, tantas
quantas sdo as formas de vida. Em relacdo as formas de vida, sabemos que assim se constitui
por ser um movimento de interacdo entre praticas e atividades de uma determinada
comunidade, as quais sdo aceitas em forma de um acordo implicito nas proprias acoes. E,
nesse aspecto, reconhecem-se as regras como estrutura organizacional, as quais ndo sdo ditas,
mas compreendidas pelo contexto sociopratico. Essa compreensdo surge a partir da interacdo
entre os encontros de individualidades, ante um contexto maior da sociabilidade, para
estabelecer os jogos de linguagem. E um processo natural.

Destacamos que a interacdo que estabelece os jogos de linguagem acontece no
momento inicial de formacédo social, j& que, em um contexto sociopratico, em que o jogo de
linguagem ja esteja estabelecido, podem existir possibilidades para novas formas de vida.
Queremos apontar que o dindmico movimento do jogo de linguagem, uma vez estabelecido,
ndo mais pode ser extirpado.

Nas palavras de Winch (1970, p. 26),

nossa ideia do que pertence ao dominio da realidade nos é dada pela linguagem que
usamos. Os conceitos que temos estabelecem para nds a forma da experiéncia que
temos do mundo. Talvez valha a pena nos recordarmos do truismo de quando
falamos do mundo, estamos falando do que entendemos de fato pela expressdo “o
mundo”: ndo hd maneira de escaparmos aos conceitos em cujos termos pensamos a
respeito do mundo. [...] O mundo é para n6s o que se apresenta através desses
conceitos. Isto ndo quer dizer que 0S NOSSOS conceitos ndao possam mudar; mas
quando mudam, isto quer dizer que 0 nosso conceito do mundo também mudou.

Quando Winch desenvolve suas consideracfes a respeito da linguagem e do
entendimento do mundo, sugere que as percep¢des acerca do termo “mundo” sdo dadas
mediante as experiéncias em relacdo a este, as quais transformam-se em conceitos. Nesse
caso, seriam as experiéncias de determinadas formas de vida que se constituem nos jogos de
linguagem. Conforme ja observamos a respeito do conceito, segundo Wittgenstein, seria uma
busca improficua no sentido de tentar cunhar um conceito a partir do conhecimento da
esséncia. 1sso, para o filésofo, ndo € possivel. Entretanto, se o conceito for fundamentado na
relacdo da forma de vida com o uso da palavra nos jogos de linguagem, ou seja, da linguagem
enquanto atividade, a questao do conceito deixa de ser problematica.

Partindo dessa perspectiva, nossa pergunta € se 0 jogo de linguagem pode ser
religioso. Propomos uma observacao mais sistematica.

Segundo Greisch (1991, p. 326), a abordagem religiosa a partir dos jogos de

linguagem € possivel. Essa proposta propagou-se com evidéncia e fundamentou 0 movimento
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denominado “fideismo wittgensteiniano”, a partir dos anos sessenta, em que o principal
objetivo é descrever a logica especifica das linguagens religiosas. Esse momento marca um
periodo importante para a filosofia da religido.

Entretanto, embora os jogos de linguagem sejam relevantes para um dos periodos da
filosofia da religido, sdo relevantes algumas consideragdes acerca do tema religido, para além
do movimento.

Como os jogos de linguagem, no caso religioso, sdo constituidos em suas formas de
vida? A constituicdo das formas de vida, a nosso ver, agrega a si elementos que tangem a
dindmica social, a qual promove a integracdo entre os individuos de um mesmo contexto
sociopratico. Esses, por sua vez, se identificam permitindo a interagdo uns com 0s outros, em
prol da consolidacdo de uma comunidade, o que leva a um acordo implicito de regras. Tal
acordo proporciona relativa seguranca e atividades conexas a sustentabilidade comunitaria. A
forma de vida vai se consolidando, portanto, através da cultura em formacdo, de valores
éticos, estéticos e religiosos. Para que esses aspectos sejam representados, a linguagem é
elementar. E esta sendo, por exceléncia, o elemento de comunicacdo auténtica, s ocorre a
partir dos jogos de linguagem e, por conseguinte, das formas de vida. Ndo € uma escolha, mas
uma genuina necessidade. Nesse caso, estamos falando de uma forma de vida, enquanto
humanidade, e de um jogo de linguagem que reflete os aspectos constituintes do ser humano,
como o antropoldgico e o biolégico.

Os variados jogos de linguagem incluem os jogadores imersos, como é o caso de um
contexto sociofamiliar — que faculta a possibilidade de afastamento do jogador —, e 0s
jogadores por opcao, para quem os valores auxiliam na aproximacéo a determinadas formas
de vida que se alinham a estes.

Esse Gltimo é o caso do aspecto religioso. Assim o jogo de linguagem religiosa
converge com a experiéncia de vida religiosa. Nesta, estdo implicitas regras ja aceitas e em
vigéncia através dessa forma de vida. Ha préaticas semelhantes, porque hd metas em comum,
como tornar-se uma pessoa melhor e buscar praticar o bem. Se ha préaticas proprias referentes
ao contexto da forma de vida religiosa, isso implica, entdo, a existéncia prépria de um jogo de
linguagem religioso e, portanto, de uma epistemologia especifica. Desse modo, 0 jogo de
linguagem da religido ndo pode ser igual ao jogo de linguagem cientifico:

Alguém poderia nos dizer que estamos inferindo jogos de linguagens cientificos e
religiosos, sendo que Wittgenstein nunca disse nada a respeito de tais conceitos.
Ora, ele nunca citou tais conceitos, mas deixa bem claro que na linguagem da

ciéncia, por exemplo, existem regras proprias que a diferem de jogos de linguagem
préprios de brincadeiras de criancgas. Além disso, no paréagrafo 23 das Investigacoes
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ele enumerou varias atividades que poderiam ser jogos cientificos, como por
exemplo, descrever um objeto, fazer suposigdes e levantar uma hipdtese. Neste
mesmo paragrafo ele cita varios exemplos de atividades que podem ser jogos
religiosos como vimos acima. Além das atividades citadas no paragrafo 23,
poderiamos enumerar outras que fazem uso da linguagem das mais diversas formas,
como por exemplo: Criar um rito e segui-lo; louvar a Deus, recitar um mantra,
cantar um salmo, ler e interpretar o livro sagrado, etc. Assim, ndo vemos como
arbitréria nossa hipdtese de que é possivel falar em jogos cientificos e religiosos.
(SPICA, 2011, p. 156).

Nossa compreensdo converge com a orientacdo de Spica. Entendemos, assim, que as
formas de vida entre os dois grupos sao diferenciadas, com praticas proprias. O caso é que
cada jogo de linguagem — ndo s6 entre ciéncia e religido, mas também o estético ou o ético —
implica uma forma de atividade especifica. Mas em algum momento algumas préaticas se
tangenciam, conforme verificamos entre religido e ética, de modo que ambas as formas de
vida possuem a pratica de tornar o individuo melhor. Entretanto, mantém-se em suas formas
especificas alinhadas a cada contexto de vivéncia e, portanto, de seus jogos de linguagem.

Para Wittgenstein (2008a) é preciso ser religioso para jogar esse jogo de linguagem.
Isso implica que o religioso é aquele que adere a determinadas praticas, atividades de aspecto
religioso, e as leva para suas vivéncias, experiéncias e situacdes diarias e cotidianas. O
religioso é uma caracteristica que ndo se desvincula do aspecto integral do ser humano.
Decorre que essa caracteristica do individuo integra-se a0 movimento de todas as esferas da
sua vida, ja que admite crencas, comportamentos condizentes com a pratica religiosa, valores
alinhados a pertenca religiosa. Enfim, o auténtico religioso ndo desvincula sua forma de vida
religiosa — e, por conseguinte, seu jogo de linguagem religioso — dos outros setores da vida. E
justamente nesse ponto de convergéncia entre a pratica das acles religiosas e a necessidade de
comunicagdo que o jogo de linguagem religioso é uma atividade e adquire significado.

O religioso se insere na préatica de ritos, expressdes e vivéncias da religido e é ai que
a linguagem ganha sentido. O que o religioso faz ndo é uma especulagdo sobre a
linguagem religiosa, mas uma vivéncia e experiéncia desta linguagem. A linguagem
religiosa comeca a fazer sentido no momento em que o religioso comeca a viver a

religido. E, é dessa vivéncia da pratica religiosa que surgem as regras e normas do
jogo religioso, que o crente se dispde a seguir. (SPICA, 2011, p. 157).

A linguagem religiosa ¢, desse modo, uma atividade, porque implica uma vivéncia da
religido pelo crente. Para o religioso, ndo faz sentido crer naquilo que ndo pode ser
experimentado ou vivenciado. As bases conceituais da religido, enquanto um discurso, nao
fundamentam a forma de vida do religioso, porque ndo séo suficientes para ancorar sua fé.

Wittgenstein se volta, assim, contra a concepcao neopositivista da religido, embora
partilhando com ela, em grande medida, seu axioma basico, a saber, que as
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diferentes formas das doutrinas religiosas ndo tém conteldo teérico. Mas isso ndo
quer dizer, no entanto, que a religido representa um estado infantil da humanidade.
(GREISCH, 1991, p. 352).

Os elementos religiosos, quando expressos através de explicacbes — por exemplo, do
que é fé —, segundo Wittgenstein, ndo devem fazer sentido para o individuo religioso. O
proprio Wittgenstein (1979, p. 117) afirma:

Posso imaginar, sem dificuldade, uma religido sem proposi¢es doutrinais, na qual,
portanto, ndo haveria discurso. Obviamente, a esséncia da religido ndo pode estar
ligada ao fato de que existe a palavra, ou melhor, quando a gente fala, isso é parte de
um ato religioso, e ndo de uma teoria.

O que ele esté afirmando é que os termos e expressdes ligados a religido coadunam-se
a um ato religioso, a uma forma de vida. E essa forma de vida, por sua vez, implica uma
decisdo, e ndo meramente palavras sem conexo com aquele modo de se viver. E por isso que,
nos aforismos 589 e 590 das Investigacdes filoséficas, ao citar Lutero, ele relaciona a fé tanto
a ideia de resolucdo situada no coracdo quanto a um estado de alma e pergunta, por fim
“como se mostra que ele o aprendeu?”. Ora, o aprendizado se mostra, para o autor, na forma
de vida que o individuo passa a manifestar. Caso contrario, o jogo de linguagem religioso nao
é jogado. Toda a questdo, nesse caso, reside no fato de que, se a religido cabe uma orientacdo
da vida, s6 se sabe realmente se o individuo aprendeu a jogar um determinado jogo de
linguagem religioso se as palavras religiosas que passam a enunciar relacionam-se com uma
forma de vida religiosa especifica, de modo que elas haurem toda a sua vitalidade e riqueza
semanticas do proprio contexto em que se enraizam e encontram a sua razdo de ser.

Religido é ato e forma de vida relacionados ao sentimento pré-racional; por isso, nao
se ancora em proposi¢Oes doutrinais. Ao contrario, a religido é a decisdo passional por um
sistema de referéncia que conduz o sujeito a uma mudancga no seu modo de ver 0 mundo e de
nele agir, tal como lemos na citagdo de Wittgenstein (2008a, p. 97).

Os objetivos religiosos sdo viscerais experiéncias de fé. E é nessa dinamica que as
regras que orientam a forma de vida religiosa véao se solidificando e ganhando poténcia de
execucdo através do jogo de linguagem religioso, motivando a disposi¢ao do crente em seguir
e jogar.

Ser religioso, para Wittgenstein, ndo concerne a necessidade de conhecer 0s dogmas
institucionais, ou a religido em seu corpo doutrinério: “Wittgenstein ndo estava preso a uma
Unica visdo de religido. Ndo podemos nos esquecer que ele ja havia lido as Variedades da

experiéncia religiosa de James” (SPICA, 2011, p. 158). Assim, para o filésofo austriaco,
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também leitor de Tolstoi, ser religioso implica ser condizente com uma forma de vida, a qual
motiva uma direcdo da vida em prol da prética do bem. Vejamos a afirmacéo do filésofo, no
ano de 1946: “Creio que uma das coisas que o Cristianismo afirma ¢ que as boas doutrinas
sdo todas intteis. Importa sim, mudar a vida (ou a diregdo da tua vida)” (WITTGENSTEIN,
1998c, p. 82). A instituicdo religiosa ou o corpo doutrindrio ndo sdo importantes para
Wittgenstein, mas a forma como o crente recebe as orienta¢0es e 0 que 0 motiva a buscar uma
vida melhor sdo algo que precisa ser considerado, visto que, para ambos 0s casos, ndo ha
pratica ¢ nem necessidade de ser um jogador religioso. “A sabedoria ¢ fria, nessa medida,
estUpida (A fé, pelo contrario, € uma paixao). Poderia também dizer-se: A sabedoria apenas te
oculta a vida. A sabedoria € como a cinza fria e cinzenta que cobre as brasas incandescentes)”
(WITTGENSTEIN, 1998c, p. 87).

Para o fildsofo ou cientista da religido, o relevante é o conhecimento da religido
enquanto fendmeno — social, cultural, histérico ou arqueolégico. Nesse caso, enquanto objeto
de anélise. Mas se ambos néo realizam a experiéncia e nem a vivéncia do religioso, ndo jogam
0 jogo da religido, como seria possivel tal analise, além da necessidade de compreensao e
transmissdo de conhecimento? Observemos o seguinte paragrafo das Investigacoes filosoficas:

256. Mas o0 que acontece com a linguagem que descreve minhas vivéncias internas e
s6 eu mesmo posso compreender? Como designo com palavras as minhas
sensagdes? — Assim como noés habitualmente fazemos? S&o, entdo, as minhas
palavras para sensagao associadas com as minhas expressdes naturais de sensa¢ao? —
Nesse caso, a minha linguagem néo ¢é ‘privada’. Um outro poderia compreendé-la tal
como eu. — Mas como seria se eu ndo possuisse expressdes naturais de sensacao,

mas sé a sensacdo? Agora, eu associaria, simplesmente, nomes com sensaces, e
empregaria esses nomes numa descricdo. (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 127).

As linguagens — do crente, do fildsofo ou do cientista da religido — ndo sdo exclusivas
ou privadas. Ao contrario, assim o0 sdo, porque partem das acdes e, com isso, 0s jogos de
linguagem se tornam sistemas de referéncias (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 73) — as quais sao
pertencentes as formas de vida de uma sociedade e a humanidade (com ressalvas para o
idioma). Dessa maneira, somente o religioso é participe do jogo de linguagem religioso; nesse
caso, embora apareca na possibilidade descritiva da gramatica, que € comum a todos 0s jogos
de linguagem, € exclusivamente no jogo de linguagem religioso que o auténtico sentido
ocorre. Nesse caso, tdo e somente o religioso € capaz de sentir — significando, nesse caso, que
suas experiéncias animam os termos, muito mais do que a mera descrigao.

O paréagrafo seguinte das Investigac6es filosoficas elucida ainda mais a questéao:

257. “Como seria se as pessoas ndo exteriorizassem as suas dores (ndo gemessem,
ndo fizessem caretas etc.)? Entdo ndo se poderia instruir uma crian¢a no uso da
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expressdo ‘dor de dente’.” — Pois bem, suponhamos que a crianga seja um génio e
inventa por si mesma um nome para a sensagdo! — Mas agora ela ndo poderia,
certamente, fazer-se entender com essa palavra. — Portanto, ela compreende o home,
mas ndo pode explicar para ninguém o seu significado? — Mas o que significa, entéo,
que ‘ela deu nome a sua dor’? — Como ela fez isto: nomear a dor?! E seja o que for
que ela tenha feito, qual é o seu propdsito? — Quando se diz “Ela deu um nome a
sensagdo”, esquece-Se que muita coisa ja tem que estar preparada na linguagem para
que a pura denominacdo tenha sentido. E se dizemos que alguém deu nome a dor,

entdo a gramatica da palavra “dor” ¢ aqui o preparado; ela exibe o posto que a nova
palavra ird ocupar. (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 127).

Em outras palavras, para identificar determinada sensacdo, o individuo deve ter
conhecimento prévio de sua descricdo e denominacédo, a fim de que possa identificar o que
sente ou falar sobre a sensacdo. Essa € a maneira de nomear suas sensa¢cfes ou até inventar
outras decorrentes destas, ja que sempre ha possibilidades novas para o jogo de linguagem,
desde que ndo se perca a referéncia do jogo, ou seja, das atividades e dos usos que ja foram
estabelecidos e motivaram a descricdo e a denominacdo das coisas e das sensacoes.

Nesse caso, a descricdo e a denominacgdo das coisas fazem referéncia ao processo de
entendimento dos jogos religiosos para o cientista da religido ou para o filésofo. Essa é nossa
resposta para a questdo colocada anteriormente.

O crente ndo precisa fundamentar sua fé em bases conceituais, embora nada impeca
que o faga a titulo de conhecimento ou para justificar o motivo da sua crenga. “O homem
verdadeiramente religioso ndo sai em busca de razbes para sua fé, mas basta-se em sua

propria crenga” (SPICA, 2011, p. 158). A sua crenca religiosa é a ancora do sentido da vida.

4.4.2 O papel da crenca nos jogos de linguagem religiosos

Os jogos de linguagem religiosos, conforme ja demonstramos, assim como 0s jogos de
linguagem cientificos sdo dindmicos e possuem suas especificidades em suas formas de vida .
Entretanto, ambos os jogos utilizam determinada denominacao que € cabivel aos dois jogos de
linguagem em questdo, além de poder ser utilizada para fatos em geral. Estamos nos referindo
ao uso do termo “crenca”. Vale ressaltar que 0 movimento da crenga é inerente aos VAarios
setores da vida, nos variados sistemas de pensamento e, portanto, em seus jogos de
linguagem.

No escrito Da certeza, Wittgenstein (2012b, p. 53) destaca a dindmica da crenca,
afirmando: “141. Quando comecamos a acreditar em qualquer coisa, aquilo em que
acreditamos ndo € uma proposi¢éo isolada, € um sistema completo de proposic¢des. (Faz-se luz

gradualmente ao conjunto)”. Isso implica compreender que o processo de acreditar em algo,
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seja de qual ordem for, envolve um conjunto de proposi¢fes que, associadas entre si,
proporcionam a atitude de crenga. Entretanto, aqui deve haver uma ressalva que o sistema
completo de proposicGes a que Wittgenstein estd se referindo proporciona uma atitude de
crenca cientifica, ndo se trata da crenca religiosa.

Para a crenca religiosa, ndo sdo as palavras que levam a atitude do crer. Antes, é
porque se cré, no sentido de manifestar aquela determinada forma de vida, que se é levado a
proferir determinadas palavras religiosas.

Assim deve ser com a crenga cotidiana, cientifica ou religiosa.

Spica (2011, p. 167), orientado pela leitura de Wittgenstein, nos diz que,

no capitulo X das Investigacdes aparece uma reflexdo sobre a gramética da palavra
crenga. Aqui Wittgenstein, ao refletir sobre o paradoxo de Moore, acaba por nos dar
uma ideia de como ele entende a crenca. Em primeiro lugar, € interessante ressaltar
que esta palavra ndo tem nada de especial, ela tem uma gramatica como todas as
outras, mesmo que isso possa parecer espantoso: “Nao considere evidente, mas sim

algo muito estranho, que os verbos ‘crer’, ‘querer’, ‘desejar’ apresentem todas as
formas gramaticais que os verbos ‘cortar’, ‘mascar’, ‘correr’ também tém”

Destacamos, portanto, que o termo “crenca”, enquanto processo gramatical, nada tem
de especial. Sendo assim, seu diferencial se d& pelo seu uso e pela forma de vida, conforme
veremos adiante.

Em véarios momentos das Investigaces filoséficas, o termo surge como um
movimento em que o individuo estabelece sua adesdo mediante uma comprovag¢do ou uma
experiéncia semelhante. Nesse caso, trata-se da crenca baseada em justificativas racionais,
portanto, o autor se refere a crengas racionais. Observemos as seguintes passagens das
Investigacdes filosoficas, as quais trazem a reflexdo o contexto referente a uma das dinamicas

da crenca:

303. “Eu s6 posso acreditar que o outro tem dores, mas eu sei quando eu as tenho.” —
Sim; pode-se decidir dizer “Acredito que ele tem dores” em vez de “Ele tem dores”.
Mas isso é tudo. — O que aqui aparenta como explicacdo ou declara¢do sobre
processos mentais é, na verdade, uma troca de um modo de falar por outro que,
enquanto filosofamos, parece-nos o mais adequado. Tente entdo — em um caso real —
duvidar do medo, das dores do outro. (WITTGENSTEIN, 2008, p. 139)

478. Que tipo de razdo tenho para supor que meu dedo, ao tocar na mesa, sofrera
uma resisténcia? Que tipo de razdo para acreditar que ndo se podera cravar este lapis
na minha mdo sem dor? — Quando pergunto isso, informam-se centenas de razfes
que dificilmente deixam-se expressar mutuamente. “Eu mesmo experimentei isso
indmeras vezes; e com igual frequéncia ouvi falar de experiéncias semelhantes; se
ndo fosse isso, seria ....; etc.” (WITTGENSTEIN, 2008, p. 182)

479. A pergunta “Por que razdes vocé acredita nisso?” poderia significar: “Por que
razdes vocé deduz isso agora (acabou de deduzir agora)?” Mas também: “Que
razbes vocé pode assinalar retrospectivamente para essa suposicdo?”
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((WITTGENSTEIN, 20084, p. 183).

A partir da leitura de tais paragrafos, inferimos que a dindmica da crencga, nos casos
supracitados, permite a confianca somente quando a razdo estabelece parametros
suficientemente seguros para que o individuo possa dedicar sua crenca. Assim, € uma crenca
racional, a fianga do crer se justifica pela razdo e por seus métodos.

Esse formato de crenga ndo pode referir-se a crenca religiosa. O visceral para o
religioso ndo sdo provas fundamentadas cientificamente, mas sim suas vivéncias, que
proporcionam o sentido pratico da relacdo entre si e Deus (ou termos semelhantes) para o
significado da vida. Observemos que, caminhando na esteira do pensamento de Tolstoi,
Wittgenstein concebe a religido como algo ligado ao sentido da vida e a ética. A religido é
uma pratica que orienta 0 sujeito nas suas acGes, de modo que sua conversdao € uma
reorientacdo das préprias préaticas, e ndo meramente uma mudanca por palavras.

A religido, para o Wittgenstein ainda jovem, ndo € um mero conjunto de preces e
doutrinas, mas sim um modo de viver e de compreender o mundo. Pela fé religiosa, o
individuo é conduzido a encarar a vida de uma maneira diferente e passa a nortear a sua
existéncia de acordo com essa hova cosmovisao.

No pensamento do filésofo austriaco, a religido é entendida, sobretudo, como
constituinte de uma prética que orienta o sujeito na sua forma de vida, que se estrutura
linguisticamente. Sua linguagem, todavia, ndo se reduz as doutrinas. Para Wittgenstein
(2008a), ndo sdo as palavras que revelam que a pessoa se tornou verdadeiramente religiosa. A
linguagem religiosa se exprime através de ritos e crencas, mas crencas nao justificaveis, que
ndo exigem comprovacao de ordem racional, nem empirica, nem factual.

Wittgenstein foi atento para a religido como maneira de viver. Para ele, trata-se de um
assunto entre aquele que cré e seu deus. Ela ndo corresponde, segundo o filésofo, a um
sistema de hipdteses, mas sim de referéncia. Dessa forma, ele entende a religido,
principalmente, como uma pratica, que apresenta um valor espiritual, até mesmo elevado — e,
nesse sentido, ético —, mas cuja pretensao a verdade € um contrassenso teorico.

Alguns cristdos sdo hoje tentados por essa concepgao que pretende separar os dogmas
e, sobretudo, a sua apologética ou defesa racional do que Wittgenstein considera ser o sentido
profundo da religido. O essencial do religioso, para ele, se situaria no plano do vivido, ndo no
dominio do que se conhece ou se sabe sobre a religido. Essa separacdo entre a esfera da
vivéncia e a esfera do conhecimento é de suma importancia, visto que, para 0 pensamento do

filésofo, sdo distintas. A esfera da vivéncia religiosa constitui-se a partir de si mesma, porque
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ha, em toda experiéncia religiosa vivenciada, uma dimensdo cognoscivel, isto é, um certo
conhecimento que nela e a partir dela se produz, mesmo que néo seja sistematizado em teorias
e em conceitos, em doutrinas e em teologias. Quanto ao conhecimento sistematizado, como é
0 caso da teologia, Wittgenstein entende ndo ser possivel configurar uma forma de vida
religiosa. 1sso ocorre porque os elementos de natureza religiosa foram traduzidos em
argumentos e proposigdes com pretensdes cientificas, assim, ndo ha como ter uma forma de
vida religiosa, mas cientifica.

De fato, para alguns individuos, as crencas religiosas constituem o pano de fundo de
suas vidas. Elas dependem de formas de vida, e ndo exatamente da verdade de proposicoes
empiricas. Para Wittgenstein (2008a), o crente ndo tem necessidade de justificar o contelido
proposicional das crencas religiosas nas quais acredita e as quais segue. De certo modo,
aquele que tem fé estaria certo da existéncia do deus em que acredita — ou da existéncia de
Deus, conforme a letra do fideismo wittgensteiniano. Nesse sentido, para ele, estabelecer a
questdo da racionalidade das crencas religiosas €, de algum modo, incorrer em um erro de
categoria.

O processo de conversdo, portanto, expressa-se, principalmente, numa mudanca de
atitude ante o mundo, e ndo num mero dizer “eu sou religioso” ou “creio em Deus”. Tal
atitude se dirige para o caminho a ser seguido, alterando as acdes préaticas do sujeito no
cotidiano da sua existéncia.

Em Aulas e conversas, especificamente no capitulo denominado “Aulas sobre fé
religiosa” — que foram ministradas por Wittgenstein em 1938 —, o fil6sofo cita o Padre
O’Hara, que tenta transformar a religido em ciéncia e, com isso, acaba cometendo um erro de
categoria. A racionalidade, aplicada a justificativa de termos e sentencas religiosas, a desloca
para uma categoria em que nao se encaixa. A esfera da religido deve ter, como raiz, as
experiéncias de fé, nas quais ndo existe a necessidade de provas.

A pretensdo de conceber a linguagem religiosa a luz da ciéncia ndo faz sentido. O
crente religioso tem, em seu jogo linguistico, expressdes como “‘acredito que isto ou aquilo
vai acontecer’ e¢ usamo-las de um modo diferente em que as usamos em ciéncia”
(WITTGENSTEIN, 1998a, p. 103). Os critérios em que o religioso se baseia para calcar sua
fé sdo suas proprias experiéncias, as quais vivem dentro de um contexto maior — que € a
forma de vida religiosa — e nao necessitam da fragil tentativa do Padre O’Hara. Destarte, “as
pessoas que tém fé ndo aplicam ao tipo de divida que normalmente se aplicaria a quaisquer
proposigdes historicas” (WITTGENSTEIN, 1998a, p. 103). Nesse caso, os fatos historicos, as

hipdteses ou a apresentacdo de conhecimento ndo séo critérios suficientes para o religioso e,
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por outro lado, as experiéncias vividas por ele ndo se encaixam nos pressupostos cientificos.

Wittgenstein questiona:

Por que ndo deveria uma forma de vida culminar na expressao de uma fé num Juizo
Final? Mas ndo poderia responder “Sim” ou “N&o” ao enunciado em que se afirma
que acontecerd tal coisa. Nem “Talvez”, nem “N&o tenho a certeza”. E um
enunciado que ndo poderd permitir nenhuma dessas respostas. (WITTGENSTEIN,
19983, p. 104).

As crencas do religioso sdo sustentadas sem a necessidade de nenhuma resposta que
seja exterior as suas vivéncias. Suas certezas proporcionadas pela propria forma de vida nédo
sdo fundadas em razdes cientificas, mas sim em vivéncias repletas de significados existenciais
que orientam o sentido da vida.

No pardgrafo 184 das Investigacdes filosoficas, Wittgenstein traz a reflexdo o

sentimento de algo estar presente sem estar fisicamente presente:

184. Quero me lembrar de uma melodia, mas ela ndo me ocorre; de repente, digo
“Agora eu ja sei!”, e a canto. Como foi que eu a soube de repente? Ela ndo poderia
me ocorrer totalmente neste momento! — Vocé talvez diga: “Trata-se de um
determinado sentimento, como se ela estivesse agora ali”— mas ela esta agora ali?
Como, se comecei agora a cantd-la e engasguei? — Sim, mas ndo poderia estar
seguro neste momento de que a sabia? Portanto, ela estava precisamente em algum
sentido ali! — Mas em que sentido? Vocé diz que a melodia estaria ali se ele a
canta, talvez, por inteiro, ou a escuta do comego até o fim pelo ouvido interno. N&o
nego, naturalmente, que possa ser dado um sentido totalmente diferente a afirmacéo
de que a melodia estava ali — por exemplo, de que eu teria um pedago de papel no
qual ela estava escrita. — E o que quer dizer, entdo, que ele estd ‘seguro’ de que a
sabe? — Pode- se dizer, naturalmente: se alguém diz com convic¢do que agora sabe a
melodia, entdo ela neste instante esta totalmente (de algum modo) no seu espirito—

e isto é uma explicagdo da expressdo: “A melodia esta inteirinha no seu espirito”.
(WITTGENSTEIN, 2008a, p. 104-105).

Segundo Wittgenstein (1998a, p. 104), nenhuma das respostas — sim, ndo, talvez e nao
tenho certeza — pode responder as crencas esperancosas do religioso. E justamente por assim
ser, ndo ha como analisar o religioso pelo prisma da ciéncia.

Nesse aspecto, destacamos o0s problemas de cunho metafisico. Wittgenstein ndo nega a
possibilidade de um jogo de linguagem metafisico, entretanto também ndo o cita. Nesse caso,
ha, em principio, uma espécie de neutralidade. Entretanto, observemos que 0s jogos de
linguagem, conceito central das Investigagdes filosoficas, tém suas bases fundadas em formas
de vida, as quais implicam atividade; aléem disso, a palavra s6 alcanca seu significado
mediante seu uso. Assim, significa que a dimensdo pragmatica da linguagem € de intensa
relevancia. A nosso ver, o aspecto metafisico parece ser contrastante com tal proposta

linguistica.
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Né&o sendo teoria sobre a linguagem, a filosofia de Wittgenstein se propde ser uma
atividade que livra o pensamento humano das confusfes geradas pelas interpretacoes
que temos da linguagem. O que acontece é que ndo vemos que 0 mais profundo na
linguagem é o que ela tem de mais simples. Mas ao recusarmos o simples e as
diferencas linguisticas, ela se nos apresenta como algo de profundo e enigmatico.
Mas ndo é a linguagem que é enigmatica, mas nossos pensamentos que, doentes de
metafisica e dogmatismo, tentam torna-la incompreensivel. (SPICA, 2011, p. 144).

Coadunando com a interpretacdo de Spica (2011), compreendemos que 0S conceitos
metafisicos, embora sejam participes dos jogos de linguagem religiosos e sejam estruturados
enquanto metafisica que fundamenta seus argumentos através de justificativas racionalizadas,
ou seja, de uma teoria, ndo fazem do sujeito um religioso.

A crenca desse individuo ndo é no arcabouco tedrico, mas sim nas acGes e no¢des que
compdem a forma de vida religiosa. Assim, buscar uma religido que possa responder as bases
racionais da ciéncia — as quais exigem critérios de evidéncia, hipotese, verificacdo, analise de
resultados, comprovagdo empirica, dentre outras atividades metodoldgicas prdprias da forma
de vida cientifica e, portanto, do jogo da linguagem cientifica — fundamenta-se em uma fé que
ndo € religiosa. Nesse aspecto, 0 processo de crenga, que afianca a decisdo de crer ou ndo em
determinado edificio religioso, é fundamentado a partir de frageis provas, que ndo passam de
supersti¢des, baseando a fé em razdes fracas (WITTGENSTEIN, 1998a, p. 106).

Segundo Malcolm (1992, p. 98), “uma das principais patologias da filosofia” é a
necessidade de intelectualizar as formas de alcancar o conhecimento, ao exigir parametros
l6gicos e analiticos.

O conhecimento filosofico da religido e dos saberes metafisicos € um caminho fragil
para sustentar crencas, as quais, nesse caso, ndo sao religiosas. Haja vista que a religido nao
pode almejar seguir caminhos cientificos e, menos ainda, fundamentar crencas em parametros
logicamente demonstraveis.

Bouwsma (2005, p. 103), em conversa com Wittgenstein no ano de 1950, recordou
que o filésofo havia dito haver coisas que ele ndo compreendia, em especial quando falava da

linguagem religiosa:

O que pode, portanto, querer dizer alguma de varias coisas. Pode querer dizer
qualquer coisa como: “Nao sei que uso dar a semelhante linguagem. Néo sou capaz
de rezar”. Lembro-me de ele ter dito uma vez que ndo sabia o que fazer com o
dogma da Encarnacdo. E o Evangelho de Jodo desconcerta-o. Ndo o compreende.
Mas ndo diz que algumas outras pessoas ndo o compreendam. Portanto, a questdo
estd no uso que dao a essas frases. E aqui uma coisa € clara. Seja o que for esse uso,
é diferente das frases habituais que descrevem o mundo. Mas, entdo, esta diferenca
devera ser reconhecida tanto pelos que tem um uso para dar a essas frases como
pelos que ndo o tem. Os que ndo tém uso a dar-lhes ndo devem desacreditar todo o
uso que lhes é dado apenas pelo fato de ndo poderem tratd-las como tratam: “o
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bichano faz miau”. Mas, do mesmo modo, os que tem um uso a dar-lhes ndo devem
recorrer a provas e demonstragdes como poderiam fazer com: “o bichano faz miau”.

A passagem supracitada é relevante pelo fato de demonstrar os seguintes elementos:

a) Nao sei que uso dar a semelhante linguagem. N&o sou capaz de rezar — Essa
passagem demonstra que o individuo que faz tal afirmacdo ndo é uma pessoa religiosa,
haja vista que a atividade de rezar faz parte da forma de vida religiosa e, por
conseguinte, do jogo de linguagem religioso. Assim, ndo fazendo parte desse universo,
é fato que ndo se sabe qual uso dar a linguagem do religioso.

b) O uso que se da as frases religiosas € pertinente e, portanto, compreensivel aos que
vivem uma forma de vida religiosa, haja vista que tal uso é o que vai caracterizar esse
jogo de linguagem.

c) Seja o que for esse uso, é diferente das frases habituais que descrevem o mundo — tal
conclusdo, retirada do didlogo com Wittgenstein, demonstra que a religido possui um
jogo de linguagem especifico, diferente dos demais. Ha, dessa forma, regras e
gramatica especificas baseadas em um uso especifico; logo, o jogo de linguagem
religioso é diferente dos demais.

d) Os que tém um uso a dar-lhes (as frases religiosas) ndo devem recorrer a provas e
demonstragoes como poderiam fazer com: ‘o bichano faz miau’ — O jogo de
linguagem religioso ndo necessita de provas racionais ou intelectualizadas para
conquistar a confianca. A crenca baseada em conclusdes cientificas necessita de
provas. Em relacdo a religido, seja ela qual for, a atitude da crenca religiosa passa pela
forma de vida do individuo e, sendo assim, a confianca € uma atividade inerente a uma
forma de vida. Em tais aces, estdo implicitas as atividades que constituem o uso da

linguagem religiosa, como fazer preces.

Segundo Glock (1998, p. 116), “o conceito de crenga, entretanto, vincula-se
internamente aquilo em que as pessoas diriam (sinceramente) acreditar, bem como ao modo
como agiriam em certas circunstancias”. A definicdo de Glock, baseada na obra de
Wittgenstein, direciona-se a crenca religiosa. Assim sendo, esta € uma convic¢do que motiva
a acéo religiosa.

Os escritos Aulas e conversas sobre estética, psicologia e fé religiosa formaram-se a
partir de um curso sobre a tematica da crenca, aproximadamente no ano de 1938. Neles, a

crenca religiosa € apresentada como sendo constituida de um sistema de referéncias,
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reguladores da vida que constituem, a propria alma da fé religiosa, a qual, por isso mesmo,
ndo pode ser demonstrada ou legitimada por raciocinios logicos, aos olhos do autor. Nos

termos de Wittgenstein:

Suponhamos que alguém adotava a regra de conduta para esta vida a crenca no Juizo
Final. Sempre que faz uma coisa essa regra esta presente. Como podemos saber se ele
acredita que isso vai acontecer?

Perguntar-lhe nao é suficiente. Provavelmente dird que tem provas disso. Mas ele tem
aquilo que poderiamos chamar uma fé inquebrantavel. Esta ndo se mostra através do
raciocinio ou do apelo aos principios correntes da crenca mas antes porque regula sua
vida. (WITTGENSTEIN, 19983, p. 98)

Estar imbuido de um estado de fé em relagdo a um principio norteador significa estar
convencido de que ndo h& outra forma melhor para direcionar a vida. Esse € um principio
religioso. Recordemo-nos de que a religido, para Wittgenstein, é associada a forma de vida, a
qual envolve préticas que funcionam como bussola da existéncia e ndo tém relacdo com teoria
religiosa, mas sim com comportamento alinhado a atividades que fazem parte de um jogo de
linguagem religioso.

Nessa obra, Wittgenstein (1998a, p. 99-102) compara os tipos de crenca, entre aqueles
que a fé é capaz de ser um principio pelo qual o individuo poderia arriscar a prépria vida, se
preciso fosse — nesse caso, a fé religiosa — e aqueles que acreditam mediante fundamentos
racionais e que, nesse caso, a crenca ndo é religiosa. Entretanto, no ano de 1948, em Cultura e
valor, o fildsofo associa a fé religiosa a confianca (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 107).

O que deve ser elucidado é o sistema de referéncias que proporciona ou motiva o
estado de animo do religioso. Segundo Greisch (1991, p. 369-370),

0 que vale para a crenga em sentido amplo, vale igualmente para a fé religiosa.
Desde as LicBGes sobre a ética, Wittgenstein afirma que as expressdes e o0s atos
religiosos fazem parte de uma “vasta alegoria refinadissima” (L.E. p. 151). Mas ¢é
apenas progressivamente que ele descobre que a coeréncia desse sistema se liga a
uma forma de vida. A fé religiosa é, em primeiro lugar, a op¢ao por um sistema de
referéncia: parece-me que uma fé religiosa pode ser apenas alguma coisa como uma
decisdo pessoal passional por um sistema de referéncia; portanto, ainda que se trate
de fé, é, entretanto, uma maneira de viver ou uma maneira de julgar a vida. Uma
maneira passionalistica de se captar essa concepcdo. E a instrugdo numa fé religiosa
deveria ser, portanto, a exposicdo, a descricdo desse sistema de referéncia e, ao
mesmo tempo, uma exortacao (ein ins-Gewissen-Reden). E ambas, enfim, devem ter
por finalidade que o proprio instruido, por vontade propria, se aproprie
passionalmente desse sistema de referéncia. E como se, por um lado, alguém me
fizesse ver minha situacdo desesperada e, por outro, me apresentasse a salvacao, até

que eu mesmo, por minha propria vontade, e ndo guiado pela mao do instrutor, me
precipitasse nisso de que me aproprio”.

O sistema de referéncia ja aludido anteriormente € de extrema relevancia para a
compreensdo de Wittgenstein sobre a linguagem religiosa. Esse sistema de referéncia inclui as

acoes relacionadas ao religioso, como fazer preces, canticos, disposi¢des éticas, dentre outras
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atividades. Nesse caso, Greisch, orientado pelo pensamento de Wittgenstein, alinha o sistema
de referéncia a forma de vida. Corroboramos tal perspectiva de analise, ja que a forma de vida
é justamente constituida pelos referenciais, por um sistema de referéncia. No paragrafo 10 das
Investigacdes, o filésofo define que o termo “referéncia” diz respeito a quando o uso das
palavras é conhecido pelo seu principal significado, ou seja, 0 mais usado (WITTGENSTEIN,
20084, p. 20).

Bouwsma (2005), amigo pessoal de Wittgentein, partilhou com o filésofo momentos
importantes. Citamos, aqui, 0 passeio de 22 agosto de 1949, quando Wittgenstein (2005, p.
79) lhe diz que “uma religido estd ligada a uma cultura, a certas exterioriza¢des no quadro de
uma forma de vida, e quando essas coisas mudam, o que fica, entdo?”. Fica uma teoria vazia,
onde os ritos, as cerimonias, credos, dentre outras atividades exteriores, perdem o sentido. E

pouco provavel que tais prescri¢des tedricas ofertem um sentido para a vida.

Na Biblia ndo tenho nada diante de mim sendo um livro. Mas por que digo “nada
sendo um livro?” tenho um livro diante de mim, um documento que se continuar
sozinho, ndo pode ter mais valor do que qualquer outro documento. [...]JEsse
documento em si ndo pode me vincular a nenhuma crenga nas doutrinas que ele
contém, - assim como qualquer outro documento que me pudesse cair nas maos.
Devo acreditar nas doutrinas ndo porque isso me foi ensinado e ndo algo diferente.
Ao contrério, elas devem ser evidentes. [...]N&o a escritura, mas s6 a consciéncia
pode me ordenar — a crer na ressurrei¢do, no juizo final, etc. Crer, ndo como em algo
provavel, mas sim em um outro sentido. (WITTGENSTEIN, 2010, p. 107).

Embora os preceitos religiosos possam ter relevancia para o mecanismo da teoria
religiosa, ndo se tornam vigorosos o suficiente para arriscar a vida. “Se temos uma crenga, em
certos casos muitas vezes para certos fundamentos, e, a0 mesmo tempo, arriscamos muito
pouco — se se chegasse a por o problema de arriscar nossas vidas por conta dessa crencga”
(WITTGENSTEIN, 1998a, p. 99). Nesse caso, ndo ha engajamento do espirito para com o
jogo de linguagem religioso. O estado de espirito do pretendido fiel ndo foi animado o
suficiente para entregar-se a forma de vida religiosa.

Conforme citamos nos paragrafos iniciais deste tdpico, a expressdo “estado de
espirito” € 0 elemento que diferencia o uso do termo “crenca” e ndo a sua gramatica. A
expressdo utilizada por Wittgenstein implica uma espécie de movimento que motiva afei¢cGes
ou distanciamentos em relacdo a crengas sobre o sentido da vida. Nessa situacéo, o filosofo
diz que o estado de espirito, no caso de uma crenca, ndo pode ser momentaneo
(WITTGENSTEIN, 2008a, p. 99), porque exige uma tomada de posi¢cdo ante uma sentenca,
além de uma acdo. Assim, quando se acredita em algo, existe um sentimento de confianca,

algum elemento de um processo exterior que motiva o processo interior da crenca religiosa.
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(WITTGENSTEIN, 1998a, p. 205). Nesse caso, a crenca religiosa € uma atitude de fé e a fé
motiva a acdo do individuo através de vivéncias religiosas, fé que se concretiza em acdes e faz
do individuo um ser religioso.

O que caracteriza a crenca como religiosa é o estado de espirito, a expressdo da
esperanca. E, nesse caso, ha necessidade de tomar uma atitude que surge, a partir de um
sistema de referéncias, considerado assim ja que sdo termos ou sentencas usadas em
consonancia com a esfera do religioso.

Surpreende-me que uma crenca religiosa possa ser apenas algo idéntico a uma
decisdo apaixonada por um sistema de referéncia. Pois, embora seja crenca, é, na
realidade, um modo de vida, ou um modo de avaliar a vida. E uma apreensao
apaixonada desta concepcéo. A instrugdo numa fé religiosa deveria, pois, assumir a
forma de uma exposi¢do, de uma descrigdo, desse sistema de referéncia, e ser ao
mesmo tempo um apelo a consciéncia. E as duas deveriam, no fim, levar a que o
préprio aluno, por si mesmo, deitasse a mao, apaixonadamente, ao sistema de
referéncia. Seria como se alguém me revelasse, primeiro, o desespero da minha
situagdo e, em seguida me mostrasse 0s meios de salvagdo, até que por mim mesmo,

mas de nenhum modo conduzido pelo meu instrutor, eu corresse e alcangasse.
(WITTGENSTEIN, 1998c, p. 97).

E, nesse movimento, caracteriza-se o jogo de linguagem religioso, que se constituiu a
partir de forma de vida religiosa. E justamente nessa forma de vida que as vivéncias sio acdes
que guiam a vida, ancoradas em uma crenca — a saber, em um sentimento de confianca capaz
de arriscar a prépria vida, ja que esta forma do jogo de linguagem religioso é garantia de
sentido de vida, quando o individuo € religioso. A fé religiosa é ancora da crenca religiosa,
gue ndo necessita de nenhum tipo de prova. Assim compreendemos gque a esperanca € a
engrenagem e a fé o 6leo do motor forma de vida religiosa.

Nesse Viés, 0 coerente em uma crenca religiosa € a analise da forma de vida religiosa,
tendo em vista as préaticas especificas, seu proprio jogo de linguagem e, consequentemente,
buscando o entendimento das regras no movimento, o qual d& o sentido proprio. A religido é
vivéncia que responde, em termos praticos, as angustias da vida, por isso a religido ndo pode

ser reduzida a um discurso metafisico.

4.4.3 Religido e sentido da vida: o sentido do religioso a luz da reviravolta linguistica

wittgensteiniana

A anélise linguistica preponderante das Investigacgdes filosoficas é um processo em
desenvolvimento que tem seu inicio entre o ano de 1929 e 1930. E, nesse aspecto, a
linguagem ¢ observada em seu espacgo de estrutura e movimento, a saber, o plano da realidade

cotidiana, que envolve intencGes, expectativas, esperancas, estados de espirito, abordagens em
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relacdo a entonacdo de uma palavra etc. Enfim, diversos aspectos sdo observados de maneira
criteriosa por Wittgenstein.

E justamente nesse jogo linguistico que o filésofo austriaco percebe que a dindmica da
comunicacgdo ocupa a dimensdo mais prépria da vida da existéncia humana.

Nesta, ha regras implicitas, que podem passar despercebidas. H, também, um didlogo
entre significados e mediante os quais individuos e/ou as comunidades se compreendem no
decorrer do movimento do uso. Entretanto, para que isso ocorra de maneira natural, é preciso
que os componentes da esfera sociopratica partilhem de realidades e interesses semelhantes,
ou melhor dizendo, de uma forma de vida. Assim, a metafora do jogo de linguagem, enquanto
uma atividade humana, vai disseminando palavras através de seu uso. E é nesse jogo que
existe a possibilidade de ramificar os termos ja conhecidos, permitindo flexibilidade em
relacdo ao uso das palavras, apesar de se manter uma conexao com o sentido primordial.

O movimento do jogo de linguagem apresenta regras e gramatica especificas, de
acordo com a forma de vida. Segundo Wittgenstein (2008a), ndo ha uma forma de jogo em
gue o jogador conheca a gramatica das palavras, as regras e nao esteja jogando.

Conforme ja apresentamos anteriormente, o jogo de linguagem religioso exige que seu
jogador esteja imerso em uma forma de vida religiosa e que, estando imerso, possa expressar-
se no jogo, essencialmente, por meio de suas proprias acdes. E nesse movimento que ele
aprende a linguagem religiosa. As acOes desse jogador especifico imprimem uma conexao
intensa naquilo em que se acredita. Essa maneira de acreditar, de crer, envolve valores
religiosos e se aproxima de valores éticos, como tornar-se uma pessoa moralmente melhor,
com o objetivo de evoluir espiritualmente.

O sentido da vida sempre foi tematica relevante para Wittgenstein. A época
tractatiana, o filésofo associou o sentido da vida ao mistico. Sendo a esfera mistica composta
pela ética, pela religido e pela estética, esse sentido estaria necessariamente alinhado as trés
esferas. E, no caso da dimensdo religiosa, ha motivacdo para agir em conformidade com
praticas que demonstrem valores benevolentes, os quais estdo para além da contingéncia dos
fatos, para além do critério de verdade ou falsidade, tendo em vista que essa dimensdo esta
relacionada a uma forma de vida para além da ciéncia, de aspecto social e intransponivel.

Durante o periodo das Investigacdes filosoficas, ou periodo pos-tractatiano,
Wittgenstein permanece na compreensao de que o sentido da vida esta relacionado ao aspecto
religioso e que, assim sendo, é essencialmente pratico, € movimento, é forma de vida. Nele,
ha valores envolvidos — culturais, historicos, sociais, dentre outros — que constituem o

contexto religioso. Entretanto, o religioso € mais do que um conhecedor dessas regras e
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gramaticas, as quais sdo partes relevantes do contexto envolvente da forma de vida. Para o
individuo religioso, ndo importa a veracidade das sentencgas, ndo importa se aos olhos da
ciéncia suas verdades pessoais sdo frageis ou se ndo obedecem a determinados critérios de
verificabilidade. Para esse individuo, importa que as crencas religiosas em que acredita facam
sentido para a sua vida e, por isso, assumem o status de sistemas de referéncias. E esses 0
impelem a tomar atitudes na dimens&o da vida préatica. E esse processo que faz do religioso
um movimento ativo e independente de qualquer forma de conhecimento. Destarte, a crenca
religiosa é alicerce para o sentido da vida do religioso.

A religido é, de acordo com Wittgenstein, um saber pratico, porque estd sobre o
suporte da fé, que, por sua vez, é um estado de alma. O que explica a fé? A fé é inexplicavel,
“a fé comega com a fé. Tem-se de comecar com a fé; nenhuma fé decorre de palavras”
(WITTGENSTEIN, 2010, p. 108). A fé aos olhos do religioso: “607. [...] E no que se refere
ao sentimento de certeza: digo para mim mesmo algumas vezes ‘Estou seguro de que Sao ....
horas’, e numa entonagcdo mais ou menos segura etc. Se vocé perguntar pela razdo dessa
certeza, nao tenho nenhuma.” (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 212)

N&o ha razdo, enquanto uma justificativa l6gica para explicar a fé religiosa. Existe
uma seguranga intima e pessoal, a qual assegura a consciéncia do individuo um estado mental
que tranquiliza os diversos aspectos da sua existéncia, porque se trata do sentido da vida. E,
nesse caso, as agdes sao norteadas pelas diretrizes da religido, ndo engquanto teoria.

Ressaltamos que Wittgenstein (2010) identifica-se com a proposta tolstoiana de
religido, a saber, ndo como um corpo doutrinario, mas como motivacao para agir bem.
“‘Amaras o perfeito acima de tudo, assim seras bem-aventurado’. Isso me parece a simula da
doutrina crista” (WITTGENSTEIN, 2010, p. 158).

Concluimos a redacdo deste tdpico com a seguinte reflexdo de Wittgenstein (1998c, p.
83): “A religido ¢, por assim dizer, o fundo tranquilo do mar no seu ponto mais profundo, que
permanece calmo por mais altas que sejam as ondas a superficie”. As turbuléncias das ondas
ndo atingem a profundidade, assim € a relacdo entre ciéncia e religido.

A ciéncia, para Wittgenstein, em virtude de seu método, ndo alcanga a esséncia das
questdes referentes ao sentido da vida. Ainda que obtenha respostas, a necessidade de concluir
a partir da objetivacdo de dados é condicdo intransponivel. Ponto questionavel para o filosofo
é que a esfera religiosa nao se converte em dados objetivos, haja vista a sua natureza. Nesse
caso, buscar a resposta sobre 0 que é religido a partir da metodologia cientifica é caminhar
sobre areia movedica, visto que essa é uma resposta que se alinha com a acdo referente a uma

forma de vida e, assim sendo, explicar ou formular uma teoria sobre a esséncia da religido ndo



206

passa de aposta.

4.4 Consideragdes finais

A reviravolta linguistica caracteriza uma mudanca em relacdo a perspectiva da
linguagem em Wittgenstein. E 0 movimento das Investigacdes filosoficas.

O fil6sofo apresenta tracos que correspondem a nocdes referentes a expressao “jogos
de linguagem”, da qual deriva a nocdo de forma de vida e, consequentemente, seus elos que
estabelecem a filosofia da religido da segunda fase do pensamento wittgensteiniano.

Essa filosofia da religido apresenta-se de forma sélida e com significativas
peculiaridades no que tange ao religioso. Aqui entra a forma de vida religiosa, haja vista que
compreender o religioso e elementos a ele relacionados somente é possivel quando se
vivencia uma pratica de vida religiosa.

Nesse caso, Wittgenstein caracteriza o religioso como uma razéo intuitiva e, portanto,
como uma forma de conhecimento através da compreensdo e ndo da explicacdo, ja que o
religioso, nada tem a ver com a ciéncia. O individuo religioso faz da f6 um componente
natural, capaz de fundamentar o sentido da sua vida.

Por assim ser, para finalizacdo deste capitulo, apresentamos a critica de Wittgenstein
em relacdo a ciéncia moderna e, por esse motivo, entendemos ser pertinente demonstrarmos
aproximacdes e distanciamentos entre ele e Muller. As abordagens acerca das ciéncias da
religido serdo retomadas no capitulo 5.

Demonstrados tais pontos, nos encaminharemos para o capitulo final, no qual
estabeleceremos um dialogo entre a filosofia da religido de Wittgenstein e as ciéncias da

religido.
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5 O DISCURSO DAS CIENCIAS HUMANAS DA RELIGIAO EM FACE DOS
LIMITES DA LINGUAGEM SEGUNDO A FILOSOFIA DE WITTGENSTEIN

Neste capitulo, procuraremos identificar, arrolar e analisar tanto os contributos quanto
os limites do modelo linguistico de filosofia da religido proposto por Wittgenstein (2008a;
2008f) e mostrar os desafios que ele lanca aos estudos cientificos da religido. Ora, para
Wittgenstein, o sentido da linguagem religiosa pode instaurar formas de vida especificas em
contextos de acdo determinados, ndo pode ser exaurido em proposicdes cientificas, nem

explicado através de enunciados ou linguagens figurativas.

5.1 A limitacao cientifica a luz do pensamento de Wittgenstein

O tema estabelecido em nossa pesquisa € a relacdo entre linguagem e religido, tanto
para o aspecto da filosofia, quanto para a ciéncia da religiao.
Max Miller (2020, p. 61), em sua obra Introducdo a ciéncia da religido, afirma
categoricamente, que:
A classificacdo cientifica e verdadeiramente genética das religides é a mesma que a
classificacdo das linguas e que, particularmente no inicio da historia do intelecto
humano, existe uma relagdo mais intima entre lingua, religido e nacionalidade - um
relacionamento bastante independente desses elementos, assim como o sangue, 0

cranio ou os cabelos, os quais foram usados pelos etnélogos para tentar classificar a
raca humana.

O vinculo entre religido e linguagem € estabelecido como alicerce para a formacao de
um povo. Este é mais forte e representativo do que as relagdes consanguineas. Apesar de Max
Muiller alcangar tal conclusédo, outros pesquisadores da religido e filosofos também atingiram
0 respectivo entendimento. Entretanto, Miller dd um passo além e compreende que a religido
¢ ainda mais gregaria do que a propria lingua e fundamenta sua hipotese na relacdo entre os
judeus dizendo que “foi a fé deles em Jehova que transformou as tribos errantes de Israel em
uma nacdo” (MULLER, 2020, p. 64), e ndo a lingua, tendo em vista que esta era a mesma. A
intensa experiéncia da fé possui em si o vigor gregario, em especial, destacamos a fé judaica,

visto a forca de alianca que esta possui.
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Configurada a relagdo entre religido e linguagem como parte relevante e fundante da
ciéncia da religido, justificamos a abordagem do aspecto religioso a partir da filosofia da
religido de Wittgenstein. Entendemos ser um didlogo capaz de pensar abordagens
metodolodgicas alternativas para a compreensdo da religido.

O filésofo de descendéncia judaica cresceu em um contexto sociocultural
majoritariamente judaico e, por conseguinte, sua compreensdo do judaismo religioso séo
elementos de extrema significancia para o pensamento filoséfico do autor no que tange a
estrutura do edificio religioso de seu pensamento. Observemos que o judaismo pode ser
compreendido como “religido, povo, etnia ou identidade coletiva” (SORJ, 2011, p. 194-195),

<

ou ainda pode ser entendido como “um sentimento, uma experiéncia emocional de
identificacdo com um universo psicologico e cultural que foge as defini¢cBes, mas dentro do
qual se incluem todos aqueles que de uma forma ou de outra se sentem identificados com ele”
(SORJ, 2011, p. 211-212). As multiplas possibilidades que se apresentam como defini¢bes do
judaismo fazem deste um amplo conceito de diversos significados, haja vista que ¢ uma forma
de vida que se fundou por um jogo de linguagem religioso. Assim, nosso filosofo parece estar
todo o tempo caminhando e estabelecendo suas consideracdes acerca da religido na estrada
judaica.

Desde o momento em que Wittgenstein demonstra sua filosofia religiosa até o
amadurecimento desta, quando se torna filosofia da religido, elementos e nog¢des do contexto
sociorreligioso judaico foram presentes.

Concordamos com Max Miller sobre a forca religiosa quanto a formacdo de um povo
e, por assim ser, com a relagdo entre religido e lingua.

Dai o entendimento de Wittgenstein que também parece acordar com Max Mdller
guanto a forca da experiéncia de fé e a relacdo com a linguagem. A experiéncia de fé sendo
capaz de formar um povo ndo pode ser traduzida e nem reduzida cientificamente, tal como
analisou o filésofo austriaco.

A ciéncia moderna tem sustentado a posic¢ao de soberana do saber, visto que a partir de
seu método é capaz de alcancar resultados verdadeiros e relevantes para a humanidade. Essa
seria uma condicdo favordvel e até mesmo simploria se esse enunciado pudesse ser
verdadeiro. Infelizmente ou felizmente, a ciéncia ndo € a Unica forma de conhecimento
suficiente e, portanto, sua soberania é ilusoria.

Evidente que a metodologia cientifica é e sempre sera de suma importancia, entretanto
é necessario ponderar que nenhuma forma de conhecimento é capaz de dar respostas

conclusivas e absolutas, especialmente quando se trata de questfes que compdem a esfera
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relativa ao sentido da vida, como é o caso da religido.

A critica de Wittgenstein em relagdo a ciéncia diz respeito & imposi¢do do método
cientifico para converter, em dados cientificos, elementos ou temas — como é o caso da
religido — os quais ndo possuem uma natureza apropriada a andlise cientifica. Segundo Spica
(20104, p. 129):

A obra de Wittgenstein recusaria toda e qualquer possibilidade de uma religido
como ciéncia, por exemplo. Tal obra separa 0 que € ciéncia do que é ética, estética e
religido, separa o que é filosofia do que é ciéncia, e exorta-nos a fazer tal separacéo,
a ndo confundir uma com outra. Isso ndo é uma simples exortacdo a contemplacéo,
mas uma admonicdo a uma tomada de posicéo frente a0 mundo do conhecimento, é

uma tomada de posicéo frente a fatos. 1sso é ter claro o que € e o que ndo é ciéncia, 0
que pode e o que ndo pode ser dito, por exemplo.

A tentativa de converter os elementos religiosos em dados cientificos pode gerar
conclusdes fragilizadas, ja que a aplicabilidade do método cientifico ndo é cabivel a natureza
religiosa. Para Wittgenstein (1998c, p. 19), “o homem — e talvez 0s povos — para admirar, tem
de despertar. A ciéncia ¢ uma maneira de o voltar a fazer adormecer”. Com essa afirmacao, o
filésofo austriaco estabelece, simultaneamente, duas criticas. A primeira refere-se a filosofia,
ja que esta, apos seu despertar na Grécia, alinhou-se ao método cientifico, almejando tornar-se
cientifica, segundo o fil6sofo.

Assim, a atitude de Wittgenstein em relacdo ao que o seu tempo entendeu como
teoria revela, desde as suas primeiras obras até aos seus Ultimos dias, ndo uma
vontade e desejo de se conformar as tradi¢des, mas sim um elevado grau de
desconfianga e intolerancia, e uma campanha ativa para demolir os frutos histdricos
do pensamento, especialmente o pensamento filoséfico concebido como atividade
cientifica. Esta posi¢do critica de Wittgenstein em relacdo a teoria. Como tinha
vindo a ser compreendido sob a influéncia da metafisica tradicional e da ciéncia
moderna, estende-se também a algumas das fungdes que a teoria desempenha no
mundo da cultura contemporénea. “N&o é tolice acreditar que a era cientifica e
técnica é o principio do fim da humanidade; ... que ndo ha nada de bom ou desejavel

no conhecimento cientifico e que a humanidade que o procura esta a precipitar-se
numa armadilha”. (CORDUA, 2013, p. 23-24).

Conforme observaremos no capitulo seguinte, a ciéncia da religido, em seu inicio,
flerta com a filosofia; ja a filosofia, segundo Wittgenstein, tem flertado com a ciéncia. Assim,
cabe salientar que o filésofo austriaco, em se tratando de religido, ndo elabora uma critica
somente a ciéncia quando esta atribui aquela causas naturalistas — ainda que liberais —, mas
também a propria filosofia, quando esta, na tentativa de escapar de sua prépria esséncia, busca
alinhar-se aos métodos cientificos. Nesse caso, formulard uma teoria, a qual objetivara
explicar a esfera da religido. Assim, é como se a filosofia anuisse que os resultados

alcancados através dos métodos cientificos representassem a verdade absoluta e, por assim
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dizer, a ciéncia Ihe pareceria o tnico meio eficaz de produzir conclusdes logicas.

Apesar de a filosofia®® flertar com a ciéncia a ponto de almejar seu método e, mesmo
que disfarcadamente, Ihe atribuir a posicéo privilegiada de sumo saber, esta para além de sua

condicdo essencial tornar-se um conhecimento cientifico. Para Cordua (2013),

A filosofia ndo poderia se tornar teérica mesmo que quisesse. Isso depende de sua
condicéo e de sua tarefa e ndo de uma decisdo pessoal do filésofo. Mas Wittgenstein
confirma resolutamente essa impossibilidade pela posi¢do que toma contra o valor
da teoria. Para ele, no mundo moderno, a teoria é superestimada; as ciéncias séo
impositivas, seu método e forma de conhecimento sdo considerados os Unicos
possiveis, 0 conhecimento cientifico nunca é associado a confusdo conceitual, a
irreflexdo e ao erro, que sem dlvida esta repleta, necessitando permanentemente de
auto-avaliagdo e mudanca.

O trecho de Wittgenstein destacado por Cordua (2013) demonstra que o filésofo nao
aprovava as intencdes da filosofia em relacdo a ciéncia. O método cientifico é insistente e até
mesmo intransigente ao determinar as diretrizes quando se trata de estabelecer teorias e
alcancar resultados que, a principio, sejam irrefutaveis. Ora, sabemos que o método cientifico,
para que seja eficaz, ndo consente alteracdes e tende a unificacdo dos fenémenos.

A segunda critica do filésofo é em relacdo a ciéncia. Wittgenstein considera que as
respostas oriundas da ciéncia ndo exigem grande esforco, visto que um método Unico €
direcionado aos varios tipos de contetido. Destarte, ndo ha necessidade de enfrentar a natureza
dos fenémenos, ndo é preciso envolvimento com a esséncia dos fenbmenos em questdo, ndo
ha necessidade de despertar para a observacao intuitiva.

A propésito, a velha ideia — em termos gerais a dos (grandes) filésofos ocidentais —
era a de que existiam, em sentido cientifico, dois tipos de problemas universais,
grandes, essenciais, e problemas ndo essenciais, acidentais, por assim dizer. Por

outro lado, a nossa concepcao é que ndo ha, no sentido da ciéncia, nenhum problema
grande, nenhum problema essencial. (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 25).

$Citamos, por exemplo, a filosofia cartesiana e kantiana. Segundo Scruton (2002, p. 38), “Descartes was a
perfect representative of the new scientific spirit. While he feared and respected the censure of the Church (as
is shown by his withholding from publication the Treatise on the Universe, 1633, upon hearing of Galileo’s
condemnation), he deferred to no intellectual authority other than the ‘natural light” of reason”. J& o fildsofo
Immanuel Kant registra, no Preficio de sua obra Critica da Razdo Pura, as seguintes afirmagdes: “A
matematica entrou no caminho seguro da ciéncia ja nos tempos mais antigos que a histdria da razdo humana
alcanga, junto ao admiravel povo grego” (B XI); “A ciéncia da natureza demorou bem mais para encontrar o
grandioso caminho da ciéncia) (B XII); “E, assim, até mesmo a fisica, no que diz respeito a tdo frutifera
revolugdo no seu modo de pensar, tem de agradecer unicamente a circunstancia de procurar (ndo imputar) na
natureza aquilo que a propria razdo nela introduziu, para assim aprender com esta algo que nao aprenderia por
si mesma. Desse modo, a ciéncia da natureza, depois de muitos séculos sem ser nada mais que um tatear as
cegas, foi trazida pela primeira vez para o caminho seguro de uma ciéncia” (B XIV). Em ambos os casos, ¢
claramente perceptivel a tentativa de transformar a filosofia em uma forma de conhecimento cientifico.
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Nosso entendimento a partir de tal colocacao é que a ciéncia ndo é capaz de investigar
nenhum tema que esteja alinhado com o sentido da vida, visto que, segundo o fil6sofo, o
método cientifico ndo constitui em si 0S recursos necessarios para a compreensao da esfera
religiosa. 1sso posto, a critica de Wittgenstein em relacdo a ciéncia é a necessidade que esta
tem de buscar pela esséncia dos fendmenos. Dependendo da natureza do fenémeno, sera um
trabalho improficuo. Esse é justamente o caso da religido.

Se quem acredita em Deus olha em redor e pergunta: “Donde vem tudo o que
vejo?”, “Donde vem tudo isto?”, ndo anseia por uma explica¢do (causal); a sua
pergunta é, no essencial, expressdo de um certo anseio. Ele expressa uma atitude
face a todas as explicacGes. Mas como é que tal se manifesta na sua vida?

E a atitude que toma a sério um certo assunto e, em seguida, para la de um certo

ponto, ja ndo o tem por sério, mas sustenta que ha uma outra coisa que € ainda mais
importante. (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 124).

Esse aforismo, datado de 1950, além de demonstrar que Wittgenstein manteve sua
visdo sobre as limitacGes da ciéncia, exibe também a constante preocupacdo com o ambito da
religido. Contudo, 0 aspecto que mais nos chama a atencdo nesses escritos € o fato de
posicionar o crente ante ao cientista, tendo ambos 0 mesmo objeto — no caso, a religido.

O crente, ao perguntar pela origem de tudo que estd ao seu redor, tem Deus como
cerne da sua vida. Seu questionamento, entdo, € mais uma espécie de admiracdo e angustia do
gue a necessidade de uma fundamentacdo teodrica. O crente ndo precisa de explicacdo. As
acoes que o movem e ddo sentido para sua vida expressam a lealdade para com a forma de
vida religiosa. Dessa forma, apresentar um argumento causal para aquele é indiferente, visto
gue nao altera, nem convence de nada diferente daquilo que ja se estabeleceu. A experiéncia
da fé é forte o suficiente para ndo ser corrompida por uma explicacdo cientifica que justifique
os efeitos do fendmeno religioso. Por outro lado, quando o cientista pergunta pela origem dos
fendmenos religiosos, ndo esta interessado no sentido disso para o crente, mas sim pela causa
que gerou o fendbmeno em questdo. Para Wittgenstein (1998a; 2008a), essa é uma postura
insignificante e sem possibilidade de exprimir resultado que seja verdadeiro ou falso, ja que
pesquisar sobre a esséncia da religido implica um jogo de linguagem que foi sendo constituido
a partir das acOes do crente, a partir de sua fé. A forma de vida religiosa ndo surge por um
acaso, mas por costumes, agdes, valores que se congregam e motivam o crente a agir cada vez
mais priorizando o bem. Logo, falar de esséncia é falar de acdes motivadas pela fé, portanto,
ndo se explica, intui-se se essa relacdo fizer sentido para o sujeito. Por isso, segundo
Wittgenstein, ndo existe meio de objetivar a religido e transforma-la em proposicao.

O filosofo expde que “uma das coisas que o Cristianismo afirma é que as boas

doutrinas sdo todas inuteis. Importa, sim, mudar a vida (ou a dire¢do da tua vida)”
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(WITTGENSTEIN, 1998c, p. 82). Esse é o valor substancial da forma de vida religiosa, a
saber, a mudanca ocasionada na vida do crente, porque este é iddneo e coerente com a sua
experiéncia da fé. A critica de Wittgenstein, quando aponta para o cristianismo e afirma sua
inutilidade, deve-se as fundamentacdes tedricas e explicagdes causais que formam seu corpo
doutrinario. O sujeito que passa por uma auténtica experiéncia da fé ndo tem necessidade de
certifica-la por meio de justificativas de instituicdes religiosas. As causas apresentadas pelas
doutrinas religiosas assemelham-se mais com o cientifico do que com o religioso. Para que o
efeito de um fendmeno religioso possa garantir respeito em uma comunidade cientifica, é
preciso gque a causa encontrada seja bem fundamentada em explicagdes, e, para que assim
seja, a interpretacdo do tedlogo ou do cientista da religido, na tentativa de adequar e dar
coeréncia para a explicacdo, incorre em equivocos e acaba por ndo representar fidedignamente
aquilo que ndo tem explicacdo — ou seja, 0 sentimento religioso.
Vale ressaltar que as criticas de Wittgenstein ndo estabelecem oposicdo contra a
ciéncia.
Wittgenstein ndo foi nem cientista nem inimigo da ciéncia. Aqueles que leram e
divulgaram o Tractatus acreditando que se tratava de um manifesto a favor da
ciéncia e a por confiar nela seria possivel resolver todos os problemas estavam
enganados. Mas aqueles que atribuem a Wittgenstein uma hostilidade para com a
ciéncia também estavam errados. A ciéncia tem as suas tarefas e serd capaz de as
cumprir na medida em que se mantenha afastada de outras atividades que possam
ser confundidas com ela. Para Wittgenstein, a ciéncia ndo sé ndo resolve todos 0s

problemas, como, ndo sabe lidar com questes filoséficas, porque sdo conceituais e
se relacionam com as possibilidades l6gico-gramaticais. (CORDUA, 2013, p. 43).

N&o hd, por parte do filosofo, uma ode de exaltacdo a ciéncia (em detrimento da
metafisica), como muitos compreenderam a época do Tractatus, e nem uma elegia no periodo
pos-tractatiano.

A posicdo de Wittgenstein é muito mais em relacdo aos admiradores das ciéncias ou
aos homens da ciéncia que pretendem transforméa-la no Gnico método capaz de desvendar
todos os questionamentos da humanidade, como se fosse possivel uma Unica chave que
abrisse todas as fechaduras do mundo. E evidente que, para essa chave funcionar
adequadamente, é necessario retirar alguns elementos das fechaduras e até mesmo moldar
seus formatos a Unica chave que se tem, correndo o risco de criar um objeto novo mediante a
inevitabilidade de adaptagoes.

Cremos que a intencdo do filosofo € tdo e somente dar a ciéncia seu justo lugar no hall
das formas e métodos do conhecimento. Antes de designar um objeto ou fenémeno a ser

conhecido aos dominios da ciéncia, é preciso que se tenha clareza da sua natureza, ja que ndo
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sdo todos os fendmenos que se adéquam ou sdo adaptaveis aos moldes e objetivos cientificos,
de acordo com o Tractatus, ou deeve-se verificar a natureza do jogo de linguagem e da forma
de vida que integra o fenbmeno a ser observado e conhecido, conforme as Investigacdes
filosoficas.

A nosso ver, a intencdo de Wittgenstein é alertar sobre os limites do conhecimento
cientifico, verificando sempre se ha possibilidade de converter os atributos dos fenémenos em
dados cientificos, os quais se constituem pela padronizacdo, pelos fundamentos e pelo
estabelecimento de regras.

A postura de Wittgenstein em relacdo a ciéncia e a natureza da religido pode ser
extensiva a ciéncia da religido, visto que a nomenclatura desta seria motivo suficiente para o
filésofo julgar uma proposta impertinente.

Esse € um dos pontos elementares da nossa pesquisa, ja que, considerando a postura de
Wittgenstein diante da religido, ndo ha possibilidade de responder sobre a esséncia desta, ja
que se trata de uma forma de vida. Nesse caso, também nao € possivel falar de uma ciéncia da
religido. E, se tratando de religido, a relacdo desta com a ciéncia, segundo a perspectiva
wittgensteiniana, € antagbnica. O cientista da religido precisa trazer a resposta sobre a
esséncia da religido, visto que precisa objetivar seu objeto de estudo, converté-lo ao modelo
proposicional e pdr o argumento a prova, dando-lhe uma resposta de verdadeiro ou falso. E,
para Wittgenstein, a religido esta relacionada aos valores éticos e artisticos e, por conseguinte,

ao sentido da vida; logo, atribuir a ela valores veritativos é improcedente.
5.2 O caréater de irredutibilidade da religido em face da ciéncia

Em relacdo as crengas religiosas, Wittgenstein (1998a) parece defender uma postura
que poderiamos nomear de antirrealismo religioso. Ora, para o antirrealista, por a questdo do
valor descritivo das crencas religiosas — tal como elas séo particularmente expressas no credo
cristdo, por exemplo — repousa sobre uma incompreenséo do seu papel e da sua fungéo. Essas
crengas religiosas formam certa “imagem do mundo”, aquela do crente. O que conta ndo ¢ a
correspondéncia dos enunciados religiosos, como “Deus existe” ou “Deus ¢ onisciente, todo-
poderoso, absolutamente bom e digno de veneragdo, criador do céu e da terra, do universo
visivel e invisivel” etc., com uma entidade metafisica independente e suas obras. O essencial
ndo é a verdade dos enunciados religiosos que concernem a fatos histdricos, como a morte e a
ressurreicdo efetivas de Jesus Cristo. A funcdo principal da linguagem religiosa nao é

referencial. Sua finalidade ndo é descritiva. A linguagem religiosa é a expressao de um
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engajamento existencial e seu uso € constitutivo da propria vida religiosa. Em alguns casos,
essa vida consiste em pronunciar certas palavras e em adotar certas atitudes. Compreender um
enunciado religioso — por exemplo, 0 do “Pai Nosso” — equivale a situar essa prece em todo
um entorno linguistico, comportamental e institucional, em uma pratica. E em seu seio que
ela encontra a sua significagdo. Assim sendo, a tentativa de controlar o valor de verdade dos
enunciados que exprimem crengcas religiosas € equivocada.

A luz da perspectiva antirrealista, o realista seria um ingénuo, pois acredita que a
realidade ja esta ai, antes dos conceitos e da linguagem, a espera de ser expressa na
linguagem. O antirrealista é alguém para quem, na reflexdo sobre as crengas e a linguagem
religiosa, ¢ preciso banir os termos “real”, “racional”, “objetivo”, “verdadeiro”. Eles induzem
a ilusdo, pensa o antirrealista, de que Deus seja uma entidade supranatural, que poderia haver
provas da sua existéncia ou, ainda, que os fatos religiosos seriam objetivos. Segundo essa
perspectiva, a linguagem religiosa ndo seria uma descricdo de entidades invisiveis,
metafisicas, de fatos religiosos, mas sim constitutiva da vida religiosa, com outras coisas,
como gestos, ritos, cultos.

Wittgenstein (2008a) parece ter pensado que algo como o antirrealismo religioso
resultava de uma concepgdo disposicional das crengas. Ele diz que “a crianga aprende
acreditando no adulto” (WITTGENSTEIN, 2012b, p. 57). Isso implica que nossas crengas ndo
resultam de um processo de exame prévio ao final do qual seriamos justificados de té-las, mas
que elas compdem o que Wittgenstein chama de “uma imagem do mundo”.

“Mas esta imagem do mundo, eu ndo a tenho porque me convenci de sua retiddo, nem
porque estou convencido de sua retiddo. Nao, ela é o pano-de-fundo que eu herdei sobre o
fundo do qual eu distingo entre verdadeiro e falso.” (WITTGENSTEIN, 2012b, p. 40). Essa
heranca ndo € individual e explicita. Ela € comum, justamente porque é uma heranca, e
implicita, porque ndo é, de modo algum, refletida.

Para Wittgenstein (2012b, p. 59), que as crengas religiosas sejam disposicionais ndo é
uma fraqueza epistemolodgica, alguma coisa que deveriamos reformar para ter evidéncias as
quais nos dirigiamos ao fim de um controle mental. As crencas religiosas ndo tém de ser
fundamentadas; € nisso que elas sao “basicas”, a diferenca de todas as crengas que podemos
fundamentar sobre elas: “na base da crenga fundamentada, hd a crenca que ndo ¢
fundamentada” (WITTGENSTEIN, 2012b, p. 77). Quando eu quero saber aquilo em que
alguém cré verdadeiramente, basta, portanto, observa-lo nas suas atividades cotidianas e
escutar suas respostas a certas questBes. Suas crencas de base estdo presentes nos seus

comportamentos e no que diz. N&o sdo estados de consciéncia encerrados nele, aos quais ele
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seria 0 Unico a acessar e que ele teria de alguma forma a sua disposi¢do, para examina-los e
justifica-los. Um dos contributos mais fundamentais de Wittgenstein a filosofia €, a nosso ver,
sua critica radical da ideia de interioridade da consciéncia. Ela arruina, literalmente, toda uma
vertente da filosofia moderna que propGe a descricdo de estados de consciéncia que
supostamente ddo um sentido aos nossos pensamentos, N0SsOs sentimentos, nossos afetos e as
nossas palavras. As crencas de base ndo séo opinides que adotamos porgue elas nos aparecem
como fundamentos ou que recusamos adotar porque nos parecem mal fundamentadas. Elas

ndo sdo “aceitagdes”, ou seja, aquilo que nds concebemos por verdadeiro decidindo adota-las.

5.3 A crenga religiosa como “forma de vida”

O que é, entdo, uma crenca religiosa para Wittgenstein? Nao é a aceitacdo de um
enunciado segundo o qual “Deus existe” ou “Deus ¢ amor” etc. E uma atitude ou aquilo que
Wittgenstein chama de “uma forma de vida”. Ela manifesta-se por comportamentos e pela
pratica de um certo jogo de linguagem. A utilizagdo da nog¢do de “forma de vida” ndo
significa, no entanto, que a religido possa ser identificada com uma impregnacéo cultural. As
maneiras de viver na Europa e nos Estados Unidos sdo diferentes, também as do citadino e do
rural, do clérigo e do leigo, do celibatario e do pai de familia etc. Sdo diferencas socioldgicas.
Né&o é sobre isso que Wittgenstein fala. Ele se interessa pelas diferencas de vida entre duas
espécies animais, os ledes e os seres humanos, por exemplo. Ele diz que, se os ledes
pudessem falar, n6s ndo os compreenderiamos. Mas, no interior do género humano, pode
haver formas diferentes de vida. Mesmo que seja dificil acreditar que haja radicalidade nas
diferencas entre o ledo e o homem, ela é maior do que aquela entre culturas. Se a
considerarmos seriamente, ela implica que o critério de inteligibilidade das crencas religiosas,
para aqueles que as tém, ndo pode ser exterior a linguagem religiosa e a pratica religiosa. A
crenca religiosa e o engajamento existencial ndo podem estar separados. Sobretudo, a crenca
ndo é a justificacdo desse engajamento, ela propria ndo tem que justifica-lo. Ndo se reza
porgue se cré, mas crer é, por exemplo, rezar. A prética religiosa ndo decorre da crenga, como
uma conclusdo de premissas, mas a crenga consiste numa prética.

[...] quando o astrofisico se pergunta se um certo corpo celeste existe, ele de fato pde
uma questdo no interior de um jogo de linguagem, aquela da fisica. Neste jogo de
linguagem, o mundo fisico existe e ndo tem que ser, previamente, justificado.
(Nenhum professor de fisica comeca seu curso se perguntando se existe um mundo
fisico — e se pergunta até mesmo em qual sentido essa questdo poderia ser colocada).
Apesar das aparéncias, 0 desacordo entre o crente e ndo crente ndo diz respeito a

uma questdo de fato. Neste sentido, o desacordo entre o crente e ndo crente nao é
comparavel — como o realista parece pensar — aquele que dois fisicos entretém em
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relacdo a uma teoria cientifica. Os dois fisicos situam-se no interior do mesmo
paradigma cientifico. Em caso de revolugao cientifica, segundo Thomas Kuhn, o
paradigma € contestado, a tal ponto que se tenha falado de uma
“incomensurabilidade” das teorias cientificas (KUHN, 1983).

Para dizer de modo simples, elas ndo falam da mesma coisa e, desde entdo, é
impossivel compara-las quanto ao seu ajustamento em relacdo a realidade — se é que a prépria
ideia desse ajustamento tem o menor sentido. O crente e 0 ndo crente situam-se, assim, em
paradigmas incomensuraveis. Pois, para o crente, a existéncia de Deus ndo é um fato, como a
existéncia de uma certa pessoa, de um certo planeta ou de personagens de desenhos animados.
Que Deus possa ndo existir ndo muda em nada uma possibilidade. Isso também nao quer dizer
que Deus seja necessario, pois Ele ndo é uma coisa entre outras, da qual o estatuto modal
(possivel, contingente, necessario, absoluto) teria de ser examinado. Sua existéncia e sua
natureza ndo sdo relativas a critérios exteriores a propria forma de vida religiosa. Por
exemplo, para aquele que acredita no juizo final, ndo se trata de uma hipotese testavel dentre
as outras, a qual ele se disporia ao termo de um exame acerca da sua plausibilidade
(WITTGENSTEIN, 199843, p. 107).

[...] € um abismo que separa aquele para o qual o juizo final ndo tem nada de certo
daquele que acredita. Quando o primeiro faz alusdo ao juizo final, ele se pergunta se
isso vai acontecer. No caso do segundo, o juizo final organiza toda a sua existéncia,

sob a forma de uma crenca inquebrantavel de que ele ndo deve fazer certas coisas.
(WITTGENSTEIN, 19984, p. 109).

A crenca religiosa ndo é, portanto, de modo algum, uma atitude mental de aceitacao
mais ou menos fundamentada daquele que segue uma expressdo como “eu acredito que...”. E
uma disposicédo para reagir de certas maneiras em certas circunstancias, por exemplo, no caso
de uma doenca. Para o crente, ndo é uma opini&o mais ou menos discutivel. E uma forma de
vida.

Isso de modo algum significa, no entanto, que um jogo de linguagem religioso seja
exotérico, desconectado da realidade comum, a semelhanca das linguagens proprias a certas
comunidades (rappers, rugbymen, amantes de vinhos finos etc.). O fiel ndo vive num mundo
diferente daquele em que vive 0 nédo crente. Entretanto, o crente ndo procura em fatos néo
religiosos uma justificacdo para as suas crencas.

“Uma pessoa lutaria pela vida para ndo ser langada ao fogo. N&o €é inducdo. E terror. E
como que parte da substancia da crenga” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 102). Ora, acreditar,
nesse caso, que se vai morrer € a mesma coisa que lutar contra a morte, ndo € raciocinar a

partir da constatagdo de um calor intenso e perigoso para um corpo humano. O
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comportamento daquele que luta para ndo ser jogado nas chamas s6 pode ser descrito nos
termos da sua crenga de que ele corre o risco de morrer e de sua vontade de sobreviver. Do
mesmo modo, o jogo de linguagem da religido ndo é um jargao comunitario. Por exemplo, no
culto catdlico, é pelo fato de ser importante receber o perdao das suas faltas na confissdo que
a formula de ter sido perdoado se torna um acontecimento na vida do fiel.

Wittgenstein (1998c, p. 102) identifica, assim, o ter crencgas religiosas e o utilizar

certas imagens e ter as atitudes e as emoc0es relativas a esse uso:

Acreditar desempenha obviamente aqui muito mais o seguinte papel: suponhamos
que diziamos que uma certa imagem podia desempenhar para mim o papel de
constante censura, ou que estou sempre a pensar nela. Neste caso, existiria uma
enorme diferenca entre aqueles para quem a imagem estaria constantemente em
primeiro plano e 0s outros, que hunca a usariam.

Observemos, também, a seguinte citacao:

A vida pode nos educar para a fé em Deus. E sdo também as experiéncias que o
fazem; mas ndo me refiro a visBes e a outras formas de experiéncia dos sentidos que
nos mostram a existéncia desse ser, mas por exemplo, a sofrimentos de varios tipos.
Estes nem nos revelam Deus do mesmo modo que a experiéncia dos sentidos nos
revela um objeto, nem d&o origem a quaisquer conjecturas a seu respeito. As
experiéncias, 0s pensamentos — a vida pode impor-nos este conceito.
(WITTGENSTEIN, 1998c, p. 125).

Tais citacGes nos levam a perceber que, para Wittgenstein, a crenca religiosa € uma
atitude existencial, e ndo um estado mental dirigido para um contetdo proposicional. Por
outro lado, também nos conduzem a compreensdo de que a crencga religiosa é constitutiva de
certas experiéncias ndo perceptivas, mas emocionais. A crenca religiosa seria, sem divida,
mais bem apreendida por uma filosofia do sofrimento® do que por uma epistemologia. E o
que indica o proprio autor quando escreve que “ndo me refiro a visdes e a outras formas de
experiéncia dos sentidos que nos mostram a existéncia desse ser, mas por exemplo, a
sofrimentos de varios tipos” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 125). Trata-Se, a nosso ver, da
Unica possibilidade — ou uma das Unicas — que, a partir da filosofia da linguagem religiosa a
feicdo wittgensteiniana, se ergue, pois, para a “ciéncia” da religido: a de se realizar sob a
forma de uma filosofia do sofrimento, pois apenas esse tipo de analise respeitaria a
perspectiva do fiel.

Por outro lado, a propria nog@o de “ciéncia” teria que ser eliminada ou substituida, ou,

31 Filosofia no sentido de ser um saber, no sentido de conhecimento que usa 0 método das descricdes e que, por
meio deste, seria possivel expressar algo da religifo. Assim, a filosofia do sofrimento é uma reorientacdo de
um estado mental dirigido ao contetido proposicional para uma atitude existencial, emocional, pela qual aquele
que quer falar a respeito da religido deve passar.
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no minimo, teria que ser posta entre aspas, pois jamais poderia dar a entender que se trata de
ciéncia no sentido moderno que o termo adquire, isto €, no sentido de uma explicacdo
empirica, causal, que justifica e procura explicar, através de prova, reduzindo a causas
naturais (perspectiva naturalista) o que é expresso pela linguagem do fiel e do crente. Trata-se
de ideia de ciéncia que constitui o alvo precipuo das criticas de Wittgenstein as ciéncias.

De uma concepgéo fortemente disposicional das crencas religiosas, Wittgenstein extrai
uma consequéncia em relacdo a questdo da natureza da atitude religiosa. Esta, por sua vez, é
concebida como uma forma de vida, um engajamento existencial; ndo se refere ao
reconhecimento da verdade de certos enunciados acerca do divino, da sua agdo no mundo, dos
nossos deveres a seu respeito etc. Uma passagem das Li¢cdes sobre a crenca religiosa é
particularmente critica em relacdo aos projetos de teologia racional, ou seja, a toda pretenséo
de justificacéo das crencas religiosas. Wittgenstein fala de um certo Pe. O’Hara, que por certo
tem a formacdo teoldgica e pretende fazer da crenca uma razoavel questdo de ciéncia
(WITTGENSTEIN, 1998a). Razoavel porque olhar para o dominio da religido com olhos
cientificos € uma escolha questionavel, ja que, para o filésofo austriaco, a natureza nédo
racional da religido, em que as provas parecem precarias, exiguas, €, sobretudo, o elemento
que assegura a sua autenticidade.

Wittgenstein revela-se, nesse aspecto, sensivel a aproximacdo de filésofos como
Tertuliano ou Kierkegaard: na crenca religiosa, haveria “uma certa loucura”. Sendo assim, ¢é
ridiculo pretender fazé-la parecer razoavel, racional e, por assim ser, pré-racional, conforme
explicamos anteriormente.

Do carater disposicional das crencas religiosas, Wittgenstein desenvolve uma critica
do projeto de sua justificacdo histérica. Trata-se, para ele, “de uma crenga dos fatos historicos
diferente de uma crenca dos fatos historicos ordinarios” (WITTGENSTEIN, 1998a, p. 103).
Submetemos a crenca religiosa a duvida que geralmente € dirigida aos enunciados histéricos.
Pois os fatos historicos aos quais a religido apela nao sdo “tratados como proposicoes
historicas, empiricas” (WITTGENSTEIN, 1998a, p. 103). Wittgenstein parece querer dizer
que ndo se trata de uma hipdtese historica da qual esperariamos a confirmagdo por uma
documentaco, como faria um bom historiador, por exemplo. E porque a crenga religiosa n&o
chega a uma probabilidade, mesmo elevada.

Wittgenstein critica, pois, a0 mesmo tempo, todo projeto de teologia natural e de
teologia racional; ele igualmente rejeita a ideia segundo a qual a crenca religiosa diz respeito a
acontecimentos ou eventos historicos que se estima terem mudado a face da histéria humana.

O discurso wittgensteiniano sobre a religido concerne muito mais a experiéncia
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religiosa propriamente dita, ao lugar que a religido ocupa na vida humana e social, do que a
uma legitimacéo racional dos enunciados religiosos ou a uma critica da sua racionalidade.

Wittgenstein afirma que o crente se satisfaz com justificacbes que parecem
insuficientes aos olhos do ndo crente ou que Ihe parece sério fazer certas coisas que, para uma
outra pessoa, ndo é. Isso tem a ver com uma forma de vida que ndo é adotada ao termo de
uma argumentacdo, mas caracteriza a propria significacdo da existéncia do crente e do que o
cerca. E nesse sentido que a significacio da religido ndo é encontrada externamente a ela
mesma, sendo dada pela propria linguagem religiosa. E o que Wittgenstein exprimia dizendo
que “uma crenca religiosa possa ser apenas algo idéntico a uma decisdo apaixonada por um
sistema de referéncia” (WITTGENSTEIN, 1998c, p. 97).

Wittgenstein foi atento, principalmente, a ideia de que considerar do exterior uma
pratica, mesmo em matematicas, faz parecer convencional o que, do interior, € compreendido
em termos de necessidade.

E justamente por isso que essa necessidade ndo ¢ ligada a uma realidade independente,
de cuja existéncia certos raciocinios nos assegurariam, mas ela se estabelece em formas de
vida e em jogos de linguagem. Ja a ciéncia da religido, ao observar os fendmenos religiosos e
os efeitos destes em um determinado grupo social, vai elaborar a justificativa causal a luz da
perspectiva naturalista. Ocorre que, nesse caso, abordara a crenca religiosa a partir de uma
perspectiva externa a daquele que cré, atribuindo suas respostas a possiveis causas sociais,
psicoldgicas, econdmicas, geograficas, dentre outras. Tais respostas causais fazem parte do
jogo de linguagem cientifico e, portanto, divergem do jogo de linguagem religioso. Nesse
caso, a proposta da visdo sinoptica, quando utilizada no jogo de linguagem da ciéncia da
religido, é capaz de alcangar respostas que se aproximem do jogo de linguagem religioso.
Fazemos essa afirmacdo baseando-nos nas ramificacdes das semelhancas de familia, dos
parentescos existentes entre os termos utilizados que obtém seus significados mediante o uso
intrinseco ao contexto da forma de vida. Assim, o método filoséfico dos multiplos jogos de
linguagem prevé a possibilidade de entrelacar respostas aparentemente distantes de jogos e
formas de vidas diferentes, como é o caso do jogo de linguagem religioso e do jogo de
linguagem cientifico.

Ressaltamos que, apesar das criticas wittgensteinianas em relagdo ao discurso
cientifico da religido, a ciéncia da religido vem encontrando seu caminho epistemologico
guando faculta a interdisciplinaridade e assume, como caracteristica essencial, a pratica da
visdo sindptica e a compreensdo dos conceitos.

No 812 da sua Gramatica filoséfica, Wittgenstein pde uma importante questdo acerca
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do compreender.

Suponha que se perguntasse: “Quando vocé sabe jogar xadrez? O tempo todo? Ou
apenas quando diz que sabe? Ou apenas durante um movimento no jogo? ” - Como é
estranho que saber jogar xadrez durasse tdo pouco tempo e um jogo de xadrez
durasse tanto mais! (Agostinho: “Quando mego um periodo de tempo?”)
(WITTGENSTEIN, 2003, p. 35).

E como se as regras da gramatica fossem, em certo sentido, o desempacotamento de
algo que experimentamos imediatamente quando usamos uma palavra.

Para sermos mais claros a respeito da gramatica da palavra “entender”, perguntemos:
guando entendemos uma sentenca? Quando a emitimos completamente? Ou quando a estamos
emitindo? O entendimento, assim como a emissdo de uma sentenca, € um processo articulado
e faz a sua articulacdo corresponder exatamente a de uma sentenca? Ou ¢é inarticulado, algo
gue acompanha a sentenga da maneira como uma nota pedal acompanha uma melodia?

Ora, ali, o que ele discute é o seguinte: se o compreender ¢ da ordem de um “habito”
ou de uma “disposicao”, para nos assegurarmos de sua existéncia, basta fazer o teste em um
determinado momento: mas, por mais tempo que tenhamos a compreensdo, ndo tem sentido
algum perguntar em qual momento nds a adquirimos.

A dificuldade que geralmente encontramos quando queremos determinar qual tipo de

conhecimento intervém na compreensao da linguagem deve-se ao fato de que

compreender ndo é apenas uma capacidade, mas também um ato, e que nds nao
podemos ter uma imagem satisfatoria da relagdo que existe entre o ato da
compreensdo e a capacidade que o torna possivel (compreender uma frase ndo é
compreender a linguagem no momento em que compreendemos a frase)
(BOUVERESSE, 1976, p. 287).

Anulando o papel que a linguagem exerce na constituicdo do pensamento, SOomos
arrastados pela ilusdo de que uma representacdo do uso linguistico ndo apenas acompanha o
uso, mas o precede. Tal € o erro que preside ao que foi chamado de “a concepgdo ‘cartesiana’

(no sentido chomskyano da expressdo) da linguagem”, que

facilmente da a impresséo de que pensamos de uma certa maneira fora dela, que nos
a utilizamos como uma espécie de codigo mais ou menos arbitrario para exteriorizar
0 que pensamos. E esquecer que a linguagem por meio da qual nos comunicamos &,
igualmente, a linguagem na qual pensamos, que pensamos numa certa medida em
palavras, e frequentemente nas mesmas palavras das quais nés nos servimos para
comunicar nossos pensamentos. (BOUVERESSE, 1976, p. 36).

Convem, agora, retornar a questdo da religido e aplicar essa ideia de compreensao a
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ela, o que levara a demonstrar os limites de uma explicacdo racional (causal) da religido e a

sustentar que seria impossivel, segundo a perspectiva de Wittgenstein, entender esse jogo de

linguagem desmantelando-o de suas regras proprias de expressao, tal como faz a ciéncia.

Nas suas conversas com Waismann, em 1930, Wittgenstein dizia:

O exercicio da palavra é o essencial da religido? Eu posso muito bem imaginar uma
religido na qual ndo haveria nenhuma proposi¢do doutrinal, portanto, na qual ndo se
falaria. E evidente que a esséncia da religido ndo tem nada a ver com o fato de que ai
se exerca a palavra, ou antes: se ai exercemos a palavra, isso mesmo € apenas um
componente parcial da acéo religiosa, e ndo uma teoria. Assim, ndo é absolutamente
importante que as palavras sejam verdadeiras ou falsas, ou desprovidas de sentido.
(WITTGENSTEIN, 1991, p. 91).

A linguagem religiosa, para Wittgenstein, ¢, pois, desprovida de funcéo referencial em

relacdo a uma realidade independente. E é nesse sentido preciso que ela se revela diferente da

linguagem cientifica.

Para Wittgenstein, o jogo de linguagem religioso e o jogo de linguagem cientifico

constituem, pois, formas de vida absolutamente distintas, cujas regras nao se misturam nem se

combinam. Segundo Putnam (1992),

Kierkegaard e Wittgenstein t8m em comum a ideia de que a correta compreenséo
das palavras de um individuo religioso — quer se queira falar, ou ndo, do seu
“sentido” — é inseparavel da compreensdo de uma forma de vida religiosa, e ndo é
uma questdo de “teoria semantica”, mas da compreensdo de um ser humano.
(PUTNAM, 1992, p. 216-217).

Logo, aos olhos wittgensteinianos, o proprio nome “ciéncias da religido” ou “ciéncia

da religido” seria, por definicdo, um contrassenso, ja que ciéncia e religido nao constituem um

mesmo jogo linguistico, mas, antes, referem-se a formas de vida distintas. Nos termos de

Putnam (1992, p. 211),

Wittgenstein preocupa-se em negar absolutamente que haja qualquer continuidade
entre aquilo que ele considera ser a crenca religiosa e a crenga cientifica. Quando ha
uma continuidade, e sé quando ha uma continuidade, Wittgenstein dispde-se a usar
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palavras como “ridiculo”, “absurdo”, “crédulo”, “supersti¢ao”.

Ora, submeter o jogo de linguagem religioso ao exame da ciéncia equivaleria, para

Wittgenstein, a atribuir a esse jogo um conjunto de regras que Ihe é estranho e externo, e que

Ihe € imposto desde uma perspectiva linguistica e, portanto, uma forma de vida distinta e ante

a qual o proprio crente ou fiel ndo se reconhece.

Nesse sentido, convém compreender gque, aos olhos de Wittgenstein, a linguagem da

religido ndo é uma linguagem técnica a maneira da linguagem dos fildsofos ou dos cientistas,
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como é o caso, por exemplo, da linguagem usada por sociélogos e economistas. Esta ultima
forma de linguagem, seja a filosdfica, seja a cientifica (aqui entendida no sentido moderno do
termo), € uma linguagem forjada por especialistas e para 0 uso que estes dela fazem em seus
campos de atuacdo. A linguagem religiosa, por sua vez, € a mesma linguagem natural que
utilizamos na nossa vida ordinéria, s6 que usada, todavia, de uma maneira distinta. No caso
dos cristdos, por exemplo, eles afirmam que Deus é caminho, verdade e vida, e qualquer
pessoa afeita aquela cultura do crente reconhece o vocabulario utilizado. Mas, por outro lado,
ndo é qualquer um que realmente entende o que o fiel pretende expressar ao adjetivar o divino
dessa forma. Isso porque, aos olhos wittgensteinianos, a linguagem da religido somente pode
ser compreendida no interior daquilo que Wittgenstein nomeia de formas de vida
(Lebensform), ou ainda, imagens de mundo (Weltbilder). Embora aos olhos wittgensteiniano
seja um contrassenso a relacdo entre ciéncia e religido, chamamos a atencdo para a
interatividade entre as diversas formas de vida, e restringir o religioso a insider é
desconsiderar a amplitude da propria religido quando esta é capaz de ser o elemento central de
um fendbmeno, podendo denomina-lo de religioso ou, ainda, estar presente nos fenémenos
como ramificacBes do parentesco com o religioso, de forma a ser perceptivel por meio da
visdo sindptica. 1sso, a nosso ver, é um dos caminhos mais eficazes do método da ciéncia da
religido em seu processo investigativo.

Segundo o pensamento wittgensteiniano, 0 recurso as imagens e aos simbolos no
interior da linguagem religiosa ndo é fruto de uma mera casualidade. Trata-se, ao contréario, da
forma propria, original e mais auténtica da expressdo religiosa, precisamente porque nao
busca descrever ou informar, nem tampouco explicar, mas sim, sobretudo, expressar e
comunicar uma determinada experiéncia baseada na confianca e na orientagdo ético-moral da
vida.

Para Wittgenstein, um discurso religioso que ndo seja acompanhado de uma decisao
interior de viver uma forma de vida consoante com o que se diz ndo é mais do que mero
discurso metafisico. Dai resulta uma importante consequéncia, expressa de modo lapidar por
Bassols (1993, p. 157): “ninguém se converte num homem genuinamente religioso apenas
porque emprega a linguagem religiosa”.

Frequentar o lugar de culto, usar vestimentas religiosas ou simplesmente reproduzir
vocabulos e expressdes usados por um fiel, nada disso faz jogar o jogo linguisticamente
religioso. Wittgenstein recusa-se a separar o uso de um determinado tipo de linguagem de
uma forma de vida especifica. Nesse sentido, o ser religioso define-se pela maneira como se

usa um determinado tipo de linguagem, a religiosa, no sentido de se viver de acordo com



223

aquilo em que se acredita. Desse modo, para esse fil6sofo, a autenticidade e a sinceridade que
acompanham a vida do crente ndo constituem uma propriedade ou uma caracteristica
exclusiva de nenhuma forma de vida religiosa particular, de algum credo ou de alguma
confissdo religiosa especificos. Antes, elas sdo parte constitutiva de toda e qualquer forma de
vida religiosa, a medida que fazem parte do jogo linguistico jogado por aqueles que se
expressam religiosamente, ou seja, que jogam um determinado jogo de linguagem religioso.
A linguagem religiosa, enquanto pensamento e discurso, encontra-se intrinsecamente
relacionada, assim, com a prépria préatica religiosa adotada, assumida. Nessa perspectiva, a
divisa proposta pelo pensamento wittgensteiniano poderia ser enunciada do seguinte modo:
diga-me como tu vives que eu te direi qual é, na verdade, a tua religido.

De modo algum isso implica afirmar que a linguagem religiosa, seja ela qual for, seja
irracional. Tratar a crenca religiosa como uma deficiéncia fundamental do espirito humano
seria, para Wittgenstein, tdo ridiculo quanto pretender justifica-la racionalmente. Para ele, a
religido diz respeito muito mais a uma questdo existencial, de paixdo, e ndo de raz&o. E é isso
0 que ele contesta quando critica a postura intelectual do padre O’Hara, o qual procura
estabelecer uma forma de justificacdo cientifica da crenca religiosa teista crista.

A linguagem religiosa ndo é religiosa porque € falada nas igrejas, nos templos e nos
lugares de culto, mas porque procura expressar o inexprimivel, ou seja, uma certa experiéncia
humana ante o mistério da existéncia, 0 nosso assombro quanto ao fato de que o mundo
existe. Cabe destacar que o assombro (thaumazein) aristotélico de que as coisas sejam €
diferente do assombro peirceano ante as coisas que nao sdo como prevé a explicacdo existente
até o presente momento.

Ora, no estudo supracitado, em que Putnam se pde a analisar as trés conferéncias de
Wittgenstein sobre a crenca religiosa, 0 autor interpreta que “a Ginica coisa absolutamente
clara acerca destas conferéncias” ¢ que “Wittgenstein considera que o homem religioso e o
ateu falam sem conversar um com o outro” (PUTNAM, 1992, p. 202).

A imagem que Wittgenstein sugere ndo € a do crente que faz uma declaracéo e do ateu
que afirma a sua negacdo. E como se o discurso religioso fosse, de algum modo,
incomensuravel, para empregar uma palavra de que muito se tem abusado. Ha, porém, muitas
teorias da incomensurabilidade, e o problema consiste em decidir a maneira como
Wittgenstein pretende negar a comensurabilidade ou homofonia dos discursos religioso e ndo
religioso (PUTNAM, 1992, p. 202-203).

“Wittgenstein distingue as crengas religiosas, em parte, por aquilo a que chama o seu

carater inabalavel”, afirma Putnam (1992, p. 204). De fato, crer, para Wittgenstein, nao
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equivale, pelo menos em primeira instancia, a um assunto de conhecimento, ndo diz respeito a
um saber ou a pretender saber algo que quem né&o acredita ndo sabe ou ndo pode saber. Antes,
trata-se de viver de acordo com certas convicgdes, e é esse o ponto fundamental a ser
analisado.

No seu Diério, escrito no ano de 1937, ha uma reflexdo que sublinha ainda mais essa
maneira de compreender a religido: “Uma questdo religiosa € apenas uma questéo de vida, ou
€ uma conversa (vazia). Este jogo de linguagem — poder-se-ia dizer — apenas se joga com
questdes da vida. Do mesmo modo que a palavra ‘ai!’ ndo tem significado sendo como grito
de dor.” (WITTGENSTEIN, 2000, p. 203).

Ora, a Ultima frase pode parecer sugerir a ideia de que a intencdo de Wittgenstein é a
de negar a pretensdo cognitiva e assertorica a linguagem religiosa. Trata-se, pois, de mostrar
que a linguagem religiosa ndo € cognitiva (ou seja, ndo implica conhecimento), que ela ndo é
descritiva, expressando apenas sentimentos ou atitudes (disposi¢des) do crente? Parece-me
que, nas suas LicOGes, o proprio autor acautela-se de ndo ir tdo longe assim na sua
argumentacao.

Por outro lado, se observarmos com atencdo 0 modo como os fiéis expressam as suas
convicgdes, podemos perceber que, de alguma maneira, pelo menos, eles também pretendem
comunicar conhecimentos ou ao menos algo que se assemelhe ao que se compreende como
tal.

Ora, se a importancia da linguagem religiosa ndo reside nos conteudos de seus
enunciados, tal como o préprio autor afirma em Wittgenstein and the Vienne Circle, p. 117),
ha que se buscar o sentido da crenca religiosa na sua capacidade de orientar o comportamento
humano, ou seja, no fato de que conduz o fiel a atuar de forma diferente se comparada com a
atitude que provavelmente tomaria se ndo fosse crente. Mais que uma questdo de contetdos,
trata-se, pois, de uma questdo de forma, de modo relativo ao agir. Dai que a diferenca ndo se
situe, propriamente, no contetdo das a¢cdes que uma pessoa foi conduzida a manifestar, mas
no sentido sob cuja orientacéo ela as realizou.

Mas ndo ha propriamente nenhum carater cognitivo, ndo ha acesso a nenhum tipo de
saber no caso da linguagem religiosa? Ndo é o que me parece defender o proprio
Wittgenstein, que diz: “Se o senhor Lewy e religioso e diz que acredita num Dia do Juizo,
nem saberia dizer se 0 compreendo ou ndo. Li as mesmas coisas que ele. Num sentido muito
importante, sei o que quer dizer.” (WITTGENSTEIN, 1998a, p. 104).

A Ultima frase da citacdo acima é bastante significativa, pois corrige a interpretacéo de

gue ndo ha nenhum elemento cognitivo expresso na linguagem religiosa. N&o se trata de haver
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uma total incompreensédo entre o fiel e o nao fiel, entre o crente e 0 ndo crente, ja que este
ultimo pode vir a entender aquele “em um sentido mais importante”. Porém, para o autor, ndo
devemos nos dirigir aos conteudos das crencas religiosas, mas sim, antes, a maneira como
esses conteddos se projetam sobre o comportamento do fiel.

Entendemos que Wittgenstein propde que seja assim porque considera que o carater
religioso da crenca ndo repousa, em ultima instancia, nesses contetdos descritivos mediante
o0s quais a fé religiosa é defendida e até mesmo expressa em algumas situacfes, mas sim na
repercussao ou na reverberacdo, por assim dizer, que as crencas religiosas acabam por
desempenhar sobre a conduta do fiel. Se, de fato, ndo é uma questdo simples a de saber se
realmente compreendemos ou ndo o crente, em um sentido supostamente “mais profundo”,
segundo a perspectiva adotada por Wittgenstein, ou seja, no sentido de que essa crenca orienta
0 seu comportamento numa determinada direcdo, nos é possivel, entretanto, saber o que o fiel
quer dizer ou de que maneira ele entende o mundo.

Dai que a diferenca entre um crente e um ndo crente ndo se situe propriamente, para o
autor, no dominio dos conteudos da crenga religiosa. E € por isso que ndo possibilita, por si
prépria, estabelecer uma maior ou uma menor aproximacdo entre ambos. Acerca dessa
questdo, Wittgenstein explica:

Suponham um crente que dizia: “acredito no juizo final” e eu dizia “N&o tenho bem
a certeza. Talvez”. Dir-se-ia que existe um enorme abismo entre nds. Se ele dissesse
“Esta um avido alemdo por cima de nos” e eu dissesse “Talvez. Nao tenho bem, a
certeza”, dir-se-ia que estavamos bastante proximos. N&o é uma questdo de eu estar
préximo dele, mas uma questio de um plano inteiramente diferente, que

exprimiriamos dizendo “vocé quer dizer uma coisa completamente diferente,
Wittgenstein”. (WITTGENSTEIN, 19984, p. 98).

A diferenca entre o fiel e aguele que ndo assume a crenca religiosa ndo se deixa medir
de maneira quantitativa, ou seja, por uma maior ou menor aproximacgédo cognitiva de um certo
estado de coisas. A diferenca que entre eles se impde concerne, antes, a uma natureza
qualitativa, a medida que estabelece uma heterogeneidade radical entre a pessoa que acredita
e 0 n&o crente.

Com efeito, a fé é considerada por Wittgenstein, sobretudo, como um ato de
confianca. Colocar em duvida o que a fé assegura implica a fragilidade ndo apenas da fe,
como em relagdes que sédo estabelecidas pelas vivéncias da forma de vida religiosa.

Em suas Li¢Oes, Wittgenstein ndo se cansaré de insistir que a crenga propriamente dita
ndo é um assunto de conhecimento de objetos, e que a linguagem religiosa, portanto, ndo

cumpre, ao menos ndo primordialmente, uma funcdo descritiva; na verdade, refere-se a
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maneira como o crente assume a sua forma de viver. Ndo se trata, pois, de possuir
conhecimentos que um n&o crente ndo possui, de ter acesso a objetos que estdo vedados ao
incrédulo. Trata-se, na verdade, do fato de que as conviccdes acerca do sentido da sua propria
existéncia sejam diametralmente diferentes num caso e no outro. Dai que entre o crente e 0
ndo crente se abra um abismo, porque na realidade jogam jogos de linguagem distintos, ja
que, no conjunto das atividades humanas, as regras que especificam as condi¢des para 0 uso
de cada jogo de linguagem sdo diferentes.

A nosso ver, Wittgenstein pretende salvar, a todo custo, o carater peculiar da
linguagem religiosa, o que ele faz defendendo a ideia de que a linguagem da religido constitui
um jogo que tem as suas proprias regras.

De fato, 0 que esta implicado ai é a ideia de que a linguagem religiosa é irredutivel e
constitui ou delimita um ambito especifico das possiveis formas ou dos modos que a
racionalidade humana assume.

Sendo assim, o que é criticado por Wittgenstein €, acima de tudo, a ideia de se poder
considerar a linguagem religiosa como basicamente idéntica, no que diz respeito as suas
funcBes e a sua estrutura, a linguagem da ciéncia (no sentido moderno do termo), seja ela qual
for: por exemplo, a linguagem da biologia. Nas suas reflexdes sobre as meditagdes dos
simbolos religiosos estudados por Frazer em O ramo de ouro, Wittgenstein segue defendendo
a ideia de que a significacdo das imagens religiosas se da pela explicacdo das palavras nelas
usadas, a maneira de uma hipétese cientifica (a esse respeito, vale muito a pena ler o
comentario de Javier Sadaba a traducao espanhola do opusculo em que Wittgenstein analisa o
gesto de Frazer).

Trata-se, no caso da linguagem religiosa, de um setor da linguagem em parte
caracterizado por um vocabulario peculiar. O Iéxico religioso ndo € um léxico tedrico que se
perfaz a maneira de um vocabulario da linguagem da fisica ou da mecanica, por exemplo.

As expressdes que pertencem ao vocabulario religioso, como aquelas que retém a
atencdo de Wittgenstein nas suas LicOes sobre a crenca religiosa, apresentam um certo
género de resisténcia semelhante aos usos verbais que se encontram sob a pluma de um poeta,
por exemplo. Do mesmo modo, 0s usos que constituem as crencas religiosas encontram-se
estreitamente relacionados ao sentimento de uma interioridade e de uma vida autdnoma do
espirito, que se subtrai a linguagem figurativa. Nesse sentido, as asser¢fes nas quais
reconhecemos a marca de uma determinada crenca religiosa fazem alusdo a problemas e a
questdes que excedem o que é propriamente dito.

Desse modo, uma vez que “a significacdo de uma palavra ¢ dada pela explicacao do
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seu significado” (InvestigacOes filosoficas, § 43), tudo se passa, no caso das afirmacGes
religiosas, como se o uso de tais expressoes e termos proporcionasse algo de “privado”, ligado
ao que se passa no espirito de uma pessoa.

O papel exercido pelos termos e pelas expressdes religiosas € diferente daquele que as
palavras assumem em outros contextos linguisticos e em outras formas de vida. E o que nos
diz o proprio autor, ao afirmar, nas Li¢cBes sobre a crenca religiosa, que a questdo da
existéncia de um deus ou de Deus exerce um papel completamente diverso daquele exercido
pela mesma questdo, também ela concernente a existéncia, mas ndo de um deus, e sim de toda
pessoa ou de todo objeto do qual nem sequer tenhamos ouvido falar.

Ao passo que, em outros jogos de linguagem, a explicacdo se d& por meio do
entendimento do “significado de uma palavra” através de “seu uso na linguagem”
(Investigagdes filosoficas, § 43) ou “o que a explicagdo do explicado explica”, segundo o
aforismo 560, no jogo de linguagem religioso, “a diferenca poderia nunca se mostrar numa
explicacédo do significado” (WITTGENSTEIN, 1998a, p. 98).

Sobre a linguagem religiosa, ele mantera sempre a postura insinuada nas conversas
com Waismann e que fixou nas Observacdes sobre o ramo de Ouro, a saber: por mais rara,
esotérica, técnica, sutil ou sofisticada que seja, a linguagem natural mantém, para poder ser
significativa, fortes vinculos com a experiéncia, tanto individual quanto coletiva. Ainda que
verse sobre os confins Gltimos do mundo, alguma conexdo com a nossa experiéncia deve
poder se estabelecer. 1sso pode ser expresso do seguinte modo: a linguagem natural apenas
pode servir para a descricdo do mundo natural. O problema aqui é que, ao elaborar um
argumento “cosmoldgico”, o que ¢ exigido ¢ que se translade ao reino do sobrenatural. A
pergunta é: pode a linguagem natural operar como ponte para falar do que se nos apresenta
como o imponderavel do sentido da vida?

Dai que, segundo o nosso entendimento, Wittgenstein ird defender um modo
especifico de nos aproximarmos de determinadas formas de vida humana, mais propriamente,
da ética, da estética e da religido. Para ele, apenas nos aproximamos de tais formas de vida
descrevendo-as e estabelecendo analogias, o que, a seus olhos, nos pde em contato com a
dimensdo do imponderavel e do inefavel que diz respeito ao sentido da vida e que tais formas
de vida humana, com seus jogos de linguagem (ético, estético e religioso) procuram
expressar. Dai também que, para ele, seja inviavel uma aproximacdo de tais realidades ao
modo cientifico (é o que deve ser evidenciado — para tal, ver anotagcdes nas outras paginas,
principalmente, as relativas ao método proprio das ciéncias, ao uso de explica¢des causais, as

tentativas de uniformizacédo das realidades etc.).
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5.4 A religido como confianca versus o procedimento epistemoldgico proprio da ciéncia

da religido

Para Wittgenstein (2008f; 2008a), a religido € proveniente de um movimento pré-
racional. Nela, o crente acredita em elementos que déo sentido a sua existéncia e portanto,
segundo o filésofo, tal crenca ndo pode simplesmente ser desprezada em funcédo de outro tipo
de racionalidade como a cientifica.

O sentido do crente ndo se reduz ao sentido dos métodos cientificos, nem mesmo
guando esses intencionam aplicar-se a religido. O sentido religioso para o0 crente estd
relacionado a vivéncia religiosa. Nesse caso, é constituinte de uma linguagem religiosa, logo é
forma de vida. O nivel da experiéncia religiosa excede o nivel da explicacdo cientifica, da
semantica das palavras. Nesse caso, aquilo que faz sentido para o crente ndo faz sentido para
o cientista da religido e vice-versa. O sentido, portanto, ndo pode ser reduzido ao que a ciéncia
diz que é o sentido, como também, ndo pode ser reduzido ao que a religido diz que é o
sentido. Isso acontece porque sdo dois tipos de jogos de linguagens perfeitamente possiveis,
que apesar de tangenciarem-se quanto ao elemento religioso presente em ambos os jogos de
linguagem, as formas de vidas assumem contornos proprios decorrentes de suas gramaticas.
E, assim sendo, ousamos falar que as respostas obtidas entre os diferentes jogos podem ser
complementares.

Levando em consideracdo os posicionamentos de Wittgenstein acerca da forma de
vida religiosa e, portanto, da linguagem religiosa, enfatizamos o procedimento epistemoldgico
préprio da ciéncia da religido. Este € baseado no chamado agnosticismo metodoldgico, que
busca abstrair ou pér entre parénteses o valor de verdade adotado pelo crente ou fiel.

Segundo Max Muiller, a religido deve ser observada como um objeto afastado do
pesquisador, dai uma das metodologias proprias e caracteristica das ciéncias da religido ser o
agnosticismo metodoldgico (nomenclatura dada por Ninan Smart) ou ateismo metodoldgico
(Peter Berger). Segundo Campos (2020, p. 203), essa metodologia assume

No pensamento de Miiller assume os contornos de uma imparcialidade ou isencao de
juizo de valor na propria medida em que o pesquisador € interpelado a néo
privilegiar nem favorecer um determinado ponto de vista religioso em detrimento do
outro, mas considerar todos com igual valor, isto é, dignos de serem abordados e de

se tornarem objeto de ciéncia ou conhecimento, ou seja, dignos de uma investigacao
livre e honesta.

Destarte, a proposta do agnosticismo metodologico é ndo adotar crengas para que seja
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possivel ao cientista da religido abster-se do juizo de valor. Assim sendo, quando o
pesquisador da religido acredita estar trilhando esse método, ele acaba respondendo sobre seu
objeto de pesquisa através de atribuicfes de causas. Estas podem ser sociais, psicoldgicas,
culturais, dentre outras, ou seja, o cientista da religido acaba por trilhar o caminho da
etnologia.

As ciéncias da religido, como ciéncia, precisam realizar a busca pela verdade religiosa
e solidificam-se substancialmente quando incluem o religioso, verdadeiro resultante de uma
forma de vida religiosa, no processo da pesquisa. E aqui destacamos que, mesmo ndo sendo
uma proposta de Max Miuller a presenca do religioso como um dos elementos a ser
considerado pela pesquisa da ciéncia da religido, haja vista que ele estava em busca da
esséncia da religido, o proprio movimento da pesquisa vem demonstrando que sua insercao é
relevante na anélise do fenémeno.

Entretanto, levando em consideracdo a peculiaridade da religido enquanto objeto,
torna-se inviavel responder a algumas das principais perguntas dessa ciéncia, por exemplo: O
que é a verdade em objetos religiosos sagrados? Como julgar os elementos religiosos sendo
pela atitude do crente? E possivel falar de uma causa natural para as acdes do religioso? Qual
a origem da relagéo entre o crente e a religido? A nosso ver, tendo em vista 0 pensamento de
Wittgenstein sobre a religido, além do posicionamento de Mdiller, entendemos que o cientista
da religido ndo responderia a essas questdes com fidelidade e imparcialidade. Isso porque,
além de estarem afastados da forma de vida religiosa, simultaneamente estdo em outra forma
de vida. E a resposta de uma forma de vida ndo deve sobrepor outra resposta oriunda de forma
de vida diferente. Sao jogos distintos. Nesse caso, importam-nos as ramificagdes parentais que
se tangem em um ponto de intersecdo, no caso, 0 elemento religido. Nesse momento, a
percepcdo do cientista da religido em relacdo ao crente é, a nosso ver, o ponto fulcral que
contribui para o avanco significativo da ciéncia da religido.

O risco das ciéncias da religido quando eliminam a vivéncia do crente é criar um
objeto imaginado pelo cientista que ndo condiz com o objeto que se pretende pesquisar, ja que
intenciona explicar os termos religiosos utilizados pelo religioso. Segundo Cordua (2013, p.
25):

A fim de ter uma nocéo do significado da critica das ciéncias no seu trabalho, é (til
considerar, para além das afirmac@es gerais, 0 que Wittgenstein diz sobre Darwin e
Freud, por exemplo, e a rigorosa revisdo do Tractatus que realiza no inicio das
Investigagdes Filosoficas. Falando de Darwin e Freud, Wittgenstein denuncia neles e
noutros autores a sua tendéncia para unificar os fenémenos submetendo-0s a um

protdtipo comum (Urbild) que representaria a sua esséncia. A procura da esséncia e
a sede de generalizacdo que estes pesquisadores trazem a prética cientifica torna-os
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dogmaticos e liga-0s a um sistema convencional de representacfes com o qual se
referem as coisas com que lidam. Acabam por confundir os instrumentos da sua
pratica de investigacdo com a realidade dos objetos sob investigacdo e o seu
conhecimento dos mesmos. Mas as esséncias ndo existem e as explicagcdes
profundas em termos de principios escondidos por detras das aparéncias ndo prestam
qualquer utilidade tedrica.

A observacdo de Cordua (2013) a respeito da critica wittgensteiniana sobre as ciéncias
e a necessidade que esta tem de responder sobre a esséncia do objeto em questdo, a nosso ver,
vale para a ciéncia da religido. Nesse caso, destacamos o periodo de institucionalizacdo da
ciéncia, mais especificamente quando se trata do objetivo proposto por Miiller, passando por
Tiele e Joachim Wach. Os trés autores compreendem o tema da esséncia da religido como
fundamentais.

Wittgenstein entende que a postura do cientista, quando tange a explicacdo dos termos
utilizados pelos religiosos, é desnecessaria, visto que o cientista, ao tentar explicar ou
compreender as esséncias religiosas, tende a abolir o termo e o significado utilizados no jogo
de vida do crente. Nesse caso, 0 objeto de pesquisa — a religido — deixa de constituir a forma
de vida, ja que sua linguagem especifica passa a ser explicada e ndo simplesmente vivenciada.
Nesse ponto, destacamos que, apesar de, nos dias atuais, a tematica da esséncia da religido
ndo se constituir como elemento central dessa ciéncia, a questdo da esséncia ndo desaparece
por completo, ainda que seja implicitamente, visto que, para abordar as analises e
fundamentar respostas, hd necessidade de que o cientista da religido saiba responder a
pergunta “o que € religiao?”.

Tal questdo é de suma importancia, visto que essa forma de compreender a religido
motivou Wittgenstein a elaborar uma critica da obra O ramo de ouro, de Frazer (1982), que se
baseia, prioritariamente, na insisténcia do antrop6logo em diminuir a importancia dos ritos,
justificar mitos, destinar a magia e a religido uma espécie de meio do caminho para alcangar o
maior de todos os saberes, 0 que, segundo Frazer, é a ciéncia. Designar aos primitivos ou
selvagens a consciéncia do mago e do religioso, como inferior e sem credibilidade em relacéo
a consciéncia cientifica. E, principalmente, elaborar explicacdes sobre todas essas tematicas.

E necessario estar claro que ndo é pretenséo do fil6sofo eleger, como superior, um dos
saberes, mas sim elucidar que ndo é uma relacdo comparativa, em que ndo cabe 0 menosprezo
seja pela religido, seja pela magia, em detrimento da ciéncia. E nem da ciéncia, em detrimento
da religido ou da magia. Inclusive, ressaltamos que o filésofo ja respondeu sobre tal tentativa
em diversos de seus escritos, concluindo ser improficua.

Assim, a critica filoséfica de Wittgenstein ndo se limita a um julgamento quanto a
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concordancia ou a discordancia, a veracidade ou a falsidade dos corolarios apresentados por
Frazer. Nao é uma objecdo de cunho interpretativo. A leitura equivocada de Frazer, segundo
Wittgenstein, evidencia-se em consequéncia do método utilizado pelo antropologo, quando
este responde a suas proprias questdes de maneira explicativa.

Segundo o fildsofo, sdo questdes que ndo se limitam a veracidade ou a falsidade das
proposicOes, porque embora Frazer claramente tenha derrogado a responder tirando a
credibilidade da esfera religiosa, o ponto realmente problematico foi presumir que estava
explicando o inexplicavel.

A critica tem por objetivo demonstrar que os temas magia e religido ndo podem ser
explicados a partir de um ponto de vista racional, de causa e efeito, descritivo e nem mesmo
expressivo. Nao é viavel estabelecer conexdes logicas quando a tematica abordada é a esfera
magica-religiosa. Em outras palavras, submeter a religido e a magia a lente cientifica € uma
recorrente tentativa ineficiente.

“A apresentacdo que faz Frazer das concepgdes magicas e religiosas dos homens ¢
insatisfatoria: ela faz com que essas concepgdes aparegam como erros” (WITTGENSTEIN,
2007, p. 8). A observacdo de Wittgenstein demonstra cautela para com a dimensdo das
vivéncias e das experiéncias da religido, ja que Frazer, ao se propor explicar as questdes sobre
magia e religido, incorre no equivoco de julgar como estupidez os ritos e as compreensdes
pertencentes tanto @ magia quanto ao aspecto religioso.

J4 a ideia de querer explicar o costume — talvez a morte do rei sacerdote — me parece
equivocada. Tudo o que Frazer faz é torna-los plausiveis para homens que pensam
de modo semelhante a ele. E muito singular que todos esses costumes terminem, por

assim dizer, sendo apresentados como estupidez. Jamais seria plausivel, porém, que
as pessoas fizessem tudo isso por pura estupidez. (WITTGENSTEIN, 2007, p. 9).

Conforme ja observamos, o método investigativo de Frazer é, aos olhos de
Wittgenstein, um erro. 1sso decorre da forma como o antropd6logo elenca as proposicdes e, por
conseguinte, as conclui. No conteudo proposicional, hd uma adaptagdo dos fatos ao
entendimento do proprio antropologo e, portanto, as conclusfes sdo argumentos frageis e

pueris. Observemos a seguinte passagem, a fim de reforgarmos nossa perspectiva:

Todas as supersti¢des insdlitas, todas as maximas dos tempos idos, todos os ditados
veneraveis que a engenhosidade dos filésofos selvagens elaborou ha muito tempo e
que as velhas, ao lado das lareiras, ainda repetem como tesouros sem precgo para 0s
filhos e netos reunidos em torno do fogo doméstico nas noites de inverno —, todas
essas antigas fantasias enfeixadas umas nas outras, todas essas teias de aranha do
cérebro foram tecidas em torno do antigo rei, do deus humano que, nelas colhido
como uma mosca na trama de uma aranha, dificilmente podia movimentar um
membro fora das linhas do costume, “leves como o ar, mas fortes como elos de
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ferro”, que se cruzavam e recruzavam num labirinto interminavel que o prendia
estritamente a uma rede de observancias das quais s6 a morte ou a deposi¢ao 0
podiam libertar. Assim, para os estudiosos do passado, a vida dos antigos reis e
sacerdotes tem muito o que ensinar. Nela estava condensado tudo o que passava por
sabedoria quando o mundo era jovem. Constituia o padrdo pelo qual os homens
procuravam modelar a sua vida — um modelo perfeito, construido com rigorosa
precisao segundo as linhas estabelecidas por uma filosofia barbara. (FRAZER, 1982,
p. 129).

As linhas acima demonstram que Frazer ndo leva em consideracdo a natureza do
religioso e a necessidade vital de pertencer a forma de vida religiosa, para que fossem
possiveis tais observacbGes. JA para a perspectiva wittgensteiniana, 0 ma&ximo que o
antropdlogo consegue é direcionar seus leitores, em especial os que concordam com suas
explicacOes, para que julguem como estlpidos 0S povos que experienciavam a magia e a
religido.

Ponto relevante foi a tentativa de Frazer justificar os significados relativos aos ritos.
Estes, em sua maioria, tornaram-se rituais ou cerimoniais para as comunidades que o
praticam. Por exemplo: “Acredita-se que ela (deusa Sedna) tenha o supremo controle dos
destinos da humanidade, e quase todos os ritos observados por essas tribos tém por objetivo
conservar-lhe a boa vontade, ou apaziguar-lhe a ira” (FRAZER, 1982, p. 125). A observacgéo
de Frazer é direcionada a explicar o objetivo do fenémeno ritualistico. Todavia, a
circunstancia ignorada pelo antropdlogo € que sua explicacdo remete-se tdo e somente aos
fendmenos ritualisticos, desconsiderando a natureza que impulsiona tais fenémenos.

Partindo desse ponto ignorado pelo antropdlogo, a defesa do filésofo volta-se ndo
exatamente as comunidades que utilizavam o rito como parte do saber. A defesa e a protecao
de Wittgenstein sdo em relacdo a propria natureza humana que contém, em si, a expressao
instintiva do rito. Destarte, considerar estUpidas as pessoas que acreditam em ritos ndo é
agressao a um grupo especifico, mas a esséncia humana. Nesse caso, 0 que esta em defesa € o
préprio rito, enquanto uma manifestacéo visceral do humano.

O que ha de importante com o rito, ou melhor dizendo, por qual motivo realizar um
ritual é significativo para o humano? A partir das observacdes de Wittgenstein, a espécie
humana carrega, em sua natureza, a expressao do rito como forma de reacgéo instintiva perante
situacOes inesperadas ou mesmo como uma forma de reagir mediante uma sensagdo. Assim,
para o filosofo, o humano, independentemente de ser selvagem, primitivo ou mesmo

contemporaneo, é, sobretudo, cerimonial. “Poder-se-ia quase®? dizer que ‘o homem ¢é um

32A cautela de Wittgenstein em relagéo as generalizag@es o impede de afirmar que o homem é quase um animal
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animal cerimonial’. Isto ¢ talvez em parte falso, em parte absurdo, mas aqui também ha algo
de correto” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 14). Tal afirmagdo é de extrema importancia.
Entender o humano como um animal cerimonial ou de ritos € considerar que a esséncia
humana é composta por acdes que expressam sentimentos e, em primeira instancia, acdes que
manifestam instintos. Nesse caso, o ritual é proveniente de acao instintiva.

A ideia de agbes instintivas € uma critica ao que Frazer (1982) escreve acerca dos
rituais magicos ou religiosos, enquanto manifestacdo da ignoréncia dos selvagens,
considerando verdadeira estupidez suas crencas e formas de reagir.

Quando estou furioso com algo, bato as vezes minha bengala na terra ou contra uma
arvore etc. Mas ndo acredito que a terra seja culpada ou que a bengala possa ajudar
em algo. — Descarrego minha furia. E todos os ritos sdo desse tipo. Essas a¢Oes
podem ser denominadas como ag¢des instintivas — E uma explicagdo histérica do que
talvez eu ou 0s meus antepassados acreditaram antes, de que bater na terra ajudava

em algo, sdo fantasmagorias, sdo hipoteses supérfluas que nada explicam
(WITTGENSTEIN, 2007, p. 19).

A intencdo de Wittgenstein é demonstrar, a partir do fragmento acima, que as
sensacOes, as quais, simplesmente, surgem, ocasionam, por vezes, reagdes que ndo passam
pelo crivo da razdo, mas sédo semelhantes, somente uma acao imediata ante uma situagéo ou
fendbmeno. Isso é o que o filésofo denomina por acdo instintiva ou acdo ritual
(WITTGENSTEIN, 2007, p. 14).

E, no entanto, absurdo que se diga, para continuar, que o caracteristico dessas acoes
seria que elas se originam de concepc¢des errbneas sobre a fisica das coisas. (Assim
faz Frazer quando diz que a magia é essencialmente uma fisica falsa, ou uma
medicina//terapéutica//, uma técnica falsa etc.).

Antes, o0 caracteristico da acéo ritual é ndo ter nenhum parecer, nenhuma opinido,
como se ela fosse verdadeira ou falsa, conquanto uma opinido — uma crenca — possa
ela mesma também ser ritual, pertencer a um rito (WITTGENSTEIN, 2007, p. 14).

N&o ha justificativa, ndo ha explicacdo, hipotese, nem mesmo crenca ou opinido para a
acao instintiva. A religido tem sua origem, provavelmente, a partir de uma acéo ritual. E tal
acao foi encadeando demais acGes, nem sempre justificaveis ou explicaveis, mas com sentido
para o religioso. E a adesdo a essa forma de reagir, por exemplo, diante do medo dos
fendmenos naturais, suscita a acdo instintiva, talvez como uma forma de preservacdo da

prépria vida humana. Segundo Almeida (2007, p. 36):

cerimonial. Entretanto, no decorrer de seu texto, percebemos que a posi¢do do filésofo é considerar o homem
como um animal cerimonial, um animal de ritos.
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Wittgenstein descreve como é uma acdo ritual, a sua diferenca especifica. Ela ndo
pode ser verdadeira nem falsa. Por isso é errdneo conceber que uma agao ritual seja
como uma fisica primitiva das coisas. N&do é disso que se trata. Porém, mesmo uma
opinido, uma crenga, algo que se submete ao tribunal da verdade, pode ser vista
como uma acéo ritual.

Esse é o ponto central que Wittgenstein entende ser necessario e pertinente combater.
Para o filésofo, Frazer estd completamente equivocado em seu pensamento, almejando
explicar o que é da ordem do instinto. N&o é possivel explicar e fomentar uma teoria com
tracos cientificos a partir de uma caracteristica profundamente humana, que € o instinto. Para
Wittgenstein, falar sobre ritos é falar essencialmente sobre a natureza humana, € falar a
respeito do homem primitivo, ndo no sentido de Frazer, mas com o sentido que utiliza em
suas proprias anotagdes, as Fichas (Zettel): “Mas que quer dizer aqui a palavra ‘primitiva’?
Provavelmente que este tipo de comportamento € pré-linguistico: que um jogo de linguagem
se baseia nele, que é o protdtipo de uma forma de pensar, e ndo o resultado do pensamento”
(WITTGENSTEIN, 1989, p. 124).

Inserir a ideia de um elemento que seja anterior a propria linguagem — enquanto
estrutura — e que estabeleca a forma de vida e, portanto, um jogo de linguagem, sé pode ter
sentido, se e somente se for uma auténtica manifestacdo do espirito humano, dotado de
sensacdes e reacOes instintivas. O espirito humano se manifesta ante 0 mundo material
existente. E um elemento indefinido que proporciona o seu despertar e a necessidade humana
de ter o dominio daquilo que o rodeia, flexibilizando a transformacéo do seu mundo, da forma
de vida que esta sendo semeada e que, simultaneamente, o acolhe.

O espirito s6 se mostra quando entendemos o tipo de gente que dele participa, seus
outros tipos de agdo, 0 seu carater, 0s outros tipos de jogos que eles costumam jogar,
todo esse conjunto social e histérico que engloba as atitudes humanas, que é dado
numa préatica e que ndo pode ser previsto nem serve como explicagdo cientifica, ja

que séo correlacdes internas que estabelecemos quando o descrevemos (ALMEIDA,
2007, p. 45).

Nesse aspecto, a gramatica sendo composta por multiplas agdes e praticas constituintes
da forma de vida que, por sua vez, se consolida no jogo de linguagem, é autenticamente
inerente as agdes rituais. “A gramdtica deve ser encarada como um ritual, ndo como uma
hipotese cientifica nem como uma racionalidade logica. NdOs temos também 0s nossos
proprios rituais (saudagdes, celebracdes, veneracdes, votos), assim como os selvagens tém os
deles” (ALMEIDA, 2007, p. 6).

A gramatica esta relacionada a reagdes instintivas e imediatas, e ndo a interpretacoes.

Destarte, a gramatica religiosa é, por esséncia, acdo ritual, a saber, deixamos claro que néo se
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trata de ritos fundamentados a partir de estruturas teoldgicas ou de religides
institucionalizadas. Tais ritos tornam-se mecénicos, segundo Wittgenstein, em 3 de marco de
1932: “A genuflexdo significa que se ¢ um escravo (A religido poderia consistir nisso)”
(WITTGENSTEIN, 2010, p. 143). Estabelecer a genuflexdo como um rito a ser realizado,
como parte de um dever relacionado a estrutura religiosa, retira da acdo a autenticidade de
reagir, a autenticidade de uma acéo ritual que € instintiva. Entretanto, se o individuo religioso
realiza a genuflexdo como uma acdo instintiva, simplesmente se ajoelha ante alguma
sensacdo, isto é, ndo € uma acdo mecanica, nem explicacdo cientifica, justificativa teologica,
racional ou interpretativa, é to e simplesmente uma acio instintiva que ndo se explica. E uma
acdo que busca satisfazer a si mesma, o rito pelo rito e, assim sendo, “aqui s6 se pode
descrever e dizer: assim ¢ a vida humana” (WITTGENSTEIN, 2007, p. 10). A ideia de agéo
instintiva ou acdo ritual é de, aproximadamente, 1931 e foi retomada em 1938.

Recordemos que, no inicio das Observagdes sobre o ramo dourado de Frazer,
Wittgenstein informa que a metafisica € uma espécie de magia (WITTGENSTEIN, 2007, p.
8). Tal assercdo, apesar de ser uma ironia direcionada a Frazer, é de suma importancia.
Segundo Almeida,

Obviamente, a ironia é dirigida contra o cientificismo & la Frazer. Ndo se trata
apenas do fato de que a magia que é metafisica, como querem cientificistas do tipo
de Frazer, mas de que qualquer atividade gramatical é, por si mesma, metafisica.
Portanto, também o cientificista ¢ um metafisico. A gramética é um conjunto de
relacBes internas que guia as nossas acdes, tal como um manual de “"como fazer". O
novo livro de Wittgenstein, por isso, ndo mais silenciaria sobre a metafisica como

algo do que ndo se pode falar, tal como foi no Tractatus (WITTGENSTEIN, 2007, p.
29).

A metafisica, estando para as realidades que transcendem a dimensdo do empirico,
certamente alcanca a compreensdo da magia e da religido. Nesse caso, tanto a experiéncia do
religioso, quanto a do cientista remetem-se ao plano metafisico, ja que a gramatica em suas
diretrizes demonstraveis aos olhos da praxis apontam a maneira como fazer.

A gramatica é concernente as acOes instintivas e, por conseguinte, um conjunto de
acles que se somam a esfera da existéncia humana. Assim sendo, a linguagem € acdo e a
existéncia de uma realidade pré-linguistica é acdo instintiva em vias de consolidar-se como
linguagem. Portanto,

O metafisico, o gramatical, é a linguagem tomada em acdo, vista na sua pratica,
portanto merecedora de obje¢des dialdgicas quando se trata, por exemplo, do uso da
metafisica como magia: o caso de Frazer, por exemplo, que trata habitos gramaticais

(a magia) de modo metafisico e a0 mesmo tempo com um tom de desdém
(ALMEIDA, 2007, p. 29).
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Nesse aspecto, 0 humano é essencialmente um animal cerimonial. A nosso ver, € a
partir da ideia de acdo instintiva ou ritual que encontramos uma significativa chave de leitura,
ndo s quanto a critica que o filésofo faz dessa obra de Frazer, como também a compreensao
da acéo religiosa.

O aborrecimento indisfarcavel de Wittgenstein com Frazer deriva muito de sua
motivacdo a partir de sua percep¢do de que a categorizacdo de Frazer de ritos
magicos como instancias de proto-ciéncia distrai-nos de um reconhecimento
importante. O que precisa ser reconhecido, na visdo de Wittgenstein, é o fato de que
essas praticas manifestam tremendo significado quando se trata da relagdo entre os
seres humanos — ou seja, 0s seres humanos em geral, ndo apenas os ‘primitivos' — e o
mundo que habitamos; eles manifestam impulsos profundamente enraizados,

divulgando uma fonte de religiosidade que certamente permanece nas profundezas
primitivas de todos nés (BURLEY, 2018, p. 13).

A natureza nao racionalizada da religido é, sobretudo, o elemento que assegura a sua
autenticidade. Mediante tais observacdes, € imperioso levar em consideracdo a natureza
cerimonial do ser humano. O que significa compreender um agir ritual para o proprio
Wittgenstein? De inicio, parece-nos importante sublinhar que o filésofo aplica, de forma
literal, a maxima metodoldgica, sem duvida a mais importante, contida nas InvestigacGes: a
exigéncia da Ubersichtliche Darstellung, da “apresentagdo sinotica” inseparavel de uma
invencdo de elos intermediarios (Zwischenglieder).

O agir ritual implica uma necessidade de observar o contexto do individuo ou de uma
comunidade, ndo a partir de um olhar restrito ao ato em si, mas sim estabelecendo a proposta
de expandir o horizonte para abarcar elementos que podem ndo ser percebidos ante um crivo
limitado — ou, ainda, a pseudotratativa de, nesse especifico caso, atribuir conceitos de
metafilosofia ou outros “metas” (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 86).

E justamente a expansiva necessaria ao olhar filos6fico que instiga a observacéo,
levando em consideragcdo um amplo contexto, expresso pela compreensao da expressdo alema
ubersichtliche Darstellung, a qual é traduzida para o inglés, pelo autor, como synoptic view

(visdo sindptica)®.

3.0 conceito de “iibersichtliche Darstellung” [...] tem uma historia de dificil transposigéo, tanto para o inglés
quanto para o portugués. Anscombe (WITTGENSTEIN, 1958) traduziu a expressdo pela primeira vez como
“perspicuous representation” (representagdo perspicua, clara ou nitida); Hargreaves & White
(WITTGENSTEIN, 1975c¢) a traduziram como “bird’s eye view” (visdo a partir do olho do pdassaro); e o
préprio Wittgenstein referiu-se ao seu método como “synoptic view” (visdo sindptica) em vdrias de suas
classes (cf. M, pp. 251, 309; LWL, pp. 26, 34; AWL, p. 43), assim como também anotou, em um de seus
manuscritos, que temos que remover as dificuldades que ndo enxergamos pela “sinoptizacdo” de certos fatos
(MS 153b, p. 30r-30v). Recentemente, Hacker & Schulte (WITTGENSTEIN, 2009a) optaram por traduzir o
termo como “surveyable representation” (representagdo investigavel ou pesquisavel). Em portugués, Bruni
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Conforme ja demonstramos, a gramatica, para Wittgenstein, representa o conjunto em
que se imbuem comportamentos pré-linguisticos, ac@es rituais, usos, elementos culturais,
antropoldgicos, regras, normas, dentre outros, a partir dos quais constitui-se a estrutura interna
da préatica da linguagem publica por exceléncia. Precisamente porque abarca tantos contextos,
a gramatica pode gerar sérios problemas ilusérios e interpretativos. Posto isso, a insopitavel
necessidade de uma visdo geral referente ao uso das palavras. Segundo Malcolm (1984, p.

43), Wittgenstein confidenciou-lhe:

O que eu fago é a morfologia do uso de uma expressdo. Mostro que ela tem tipos de
usos com os quais vocé nunca sonhou. Na filosofia, a pessoa se sente forcada a olhar
para um conceito de uma certa maneira. O que faco é sugerir, ou mesmo inventar,
outras formas de encara-lo. Sugiro possibilidades que vocé ndo havia pensado
anteriormente. VVocé pensou que havia uma possibilidade, ou apenas duas, no
méaximo. Mas eu te fiz pensar em outras. Além disso, fiz vocé ver que era absurdo
esperar que o0 conceito se conformasse com essas possibilidades estreitas. Assim, a
sua cdibra mental é aliviada e vocé fica livre para examinar o campo de uso da
expressdo e descrever os diferentes tipos de uso.

A afirmacdo de Wittgenstein sobre realizar uma morfologia do uso de uma expresséo,
tem por objetivo a realizagdo da atividade que constitui e delineia as estruturas externas
relacionadas as formas de uso de uma expressao, levando em consideracdo os amplos
contextos integrantes da esfera gramatical e de sua forma de vida.

A significativa conversa entre Malcolm e Wittgenstein oferece ao pesquisador
valorosa chave de leitura, visto que o conceito de visdo sindptica é essencial para 0 modo de

atuar da filosofia, desde a virada linguistica.

O que falta & nossa gramatica, diz Wittgenstein, &, sobretudo essa visdo perspicua,
panordmica. Cabe a filosofia fornecer essa visdo sindptica, uma viséo concisa e de
conjunto dos nossos jogos de linguagem. A visdo panordmica ndo é como a viséo de
uma totalidade fechada, mas a visdo de uma paisagem, capaz de ver o que ha de
semelhante em casos aparentemente diferentes e de ver diferengas em casos
aparentemente semelhantes. A visdo perspicua deve poder dispor esses
agrupamentos em quadros de maior ou menor amplitude, de modo que eles possam
abarcar horizontes circunjacentes de dominios normativos da nossa racionalidade.
Esse € o sentido de Wittgenstein dizer que sO a representacdo panoramica pode
propiciar a espécie de entendimento que consiste em “ver articulagdes”, 0 que vem
realcar a importancia de termos intermediarios que, como elos ocultos pela préxis,
devem poder ser vislumbrados e expressos pelo filésofo (FAUSTINO, 2007, p.
324).

A visdo sinoptica aplicada ao dominio do filosofo da religido, consiste em que este

(WITTGENSTEIN, 1991) a traduziu como “representagdo panoramica”, Lourengo (WITTGENSTEIN, 1995)
tem a mesma formulagdo, e Montagnoli (WITTGENSTEIN, 2005b) escolheu “exposicdo de conjunto”
(ALMEIDA, 2007, p. 322-323).
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perceba o quadro da religido, como uma pintura em que 0s tons das cores ndo sdo objetivos,
em que h4 uma predominancia de determinada cor, porém ha tracos de outras, tornando a cor
indefinida e sempre observavel. As articulacdes entre as praticas religiosas constituem a
compreensdo da religido, como o olhar atento do filésofo da religido mediante as religifes
institucionalizadas e dali ser capaz de extrair o que h& de semelhante entre elas e também as
diferencas. Mas, para isso, ndo basta ser um mero observador, é preciso estar vivenciando a
forma de vida religiosa, para que possa compreender os elos ocultos e descrevé-los — a saber,
as conexoes entre conceitos e relacdes intermediarias. O modo como se apresentam as coisas
precisa estabelecer uma relacdo como as coisas aparecem de fato. Para concatenar e trazer o
correto sentido para as observacdes, é imprescindivel a construcdo dos chamados elos
intermediarios.

Os elos intermediarios sdo os elementos que irdo dialogar com as esferas herculeas
constituintes da gramatica. Outro ponto relevante é o termo alemdo Weltanschauung, o qual
esta diretamente relacionado a apresentacao sinética e pode ser traduzido por visdo de mundo.
Uma visdao de mundo precisa das vivéncias e experiéncias do observador, ou seja, como o
filésofo utiliza os termos e, por conseguinte, descreve as experiéncias religiosas. 1sso porque
sua leitura deve ser coerente com a gramatica existente sobre a esfera em questdo, assim, é
cabivel a forma como se vé o mundo ser um elemento importante para o processo descritivo
do fildsofo — em nosso caso, a esfera religiosa.

Segundo Almeida (2007, p. 317), “o método da “apresentacdo panoramica” como
forma de enxergar mais clara, investigativa, imaginativa e autocriticamente as conexdes e 0s
compromissos que fazemos nas aplicagdes dos conceitos”. A saber, o filésofo percebe o
eminente conceito como saida Unica para uma descricdo completa e clara executada pela
filosofia.

Assim, a dupla inseparavel: apresentacdo panoramica e visdo de mundo garantem a
leitura ampla do contexto a ser observado. Sendo que, em tal contexto, € preciso fazer
consideracOes a guisa dos instintivos ritos, concedendo apreensdo a estes conforme o uso nos
tempos pretéritos, ndo havendo necessidade de explicar ou justificar o uso, apenas
descrevendo-o.

Posto isso, Pichler chama a atencdo para o aspecto esteta da expressao, que, em seu
entendimento, significa o exercicio do olhar, ainda que para 0 mesmo objeto ou relacdo, mas
com novas nuances ndo percebidas até entdo (WITTGENSTEIN, 2007, p. 322). E
precisamente a atividade do olhar o ponto elementar da visdo sindptica e, consequentemente,

atua na maneira de agir do filésofo.
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O filésofo trilhando o caminho de forma adequada, com sapatos proprios a
investigacdo ndo cientifica, mas essencialmente filosofica, conta com grandes possibilidades
de contribuir significativamente para que a ciéncia alcance voos mais altos e sempre
inovadoras pesquisas, tendo em vista que “o filésofo deve poder mostrar o contraste entre
modos possiveis de compreender um objeto e aquilo que a maior parte das pessoas quer ver”
(FAUSTINO, 2007, p. 316). Diante disso, o filésofo da religido precisa emergir das
consideracGes similares e demonstrar que ha mais possibilidades de entendimento do que os
caminhos ja& conhecidos das explicacbes acerca da religido. E, para isso, ndo basta
instrumentalizar a razdo, é preciso sensibilizar os sentidos, ter uma afetividade com o
religioso e, finalmente, romper com um modo pré-determinado de ver e concluir sobre o
religioso. Para isso, 0 uso da linguagem, que é essencialmente acdo, é o Gnico caminho que
viabiliza o rompimento com as defini¢cbes pré-estabelecidas e possibilita vislumbrar novas
compreensdes. A contribuicdo da filosofia € um compromisso para com a humanidade, assim
como a ciéncia buscando resultados a partir de novos olhares também estabelece
compromisso social de amplo alcance.

Para concluir tal feito, entendemos que seria importante o retorno a esséncia da
instintiva sensacéo filosofica, a saber, o thauma. E necessario o espanto e, assim sendo, a
filosofia surge conectada, no sentido pré-linguistico, ao saber primitivo — portanto, ao rito —,
sendo capaz de assimilar tragos da esséncia cerimonial do ser humano.

194. Nés prestamos atencdo ao nosso préprio modo de expressdo a respeito dessas
coisas, mas ndo o compreendemos, sendo que o interpretamos mal. Quando
filosofamos somos como selvagens, pessoas primitivas que ouvem o modo de

expressao dos civilizados, o interpretam mal, e agora tiram as conclusdes mais
bizarras da sua interpretacdo (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 111).

Por isso, é contrassenso que a abordagem filosofica seja explicativa. A explicacdo,
levando em conta a esteira wittgensteiniana, ndo faz parte da abordagem filosofica. Isso
ocorre, porque a explicagdo ndo fala da natureza dos agentes presentes e constituintes de
determinada esfera. A explicacdo relaciona-se a causalidade fisica das coisas, dos efeitos
produzidos. Postular a ideia de causa e efeito nada diz sobre a coisa, mas revela a forma do
pesquisador de ver o mundo (ALMEIDA, 2007, p. 32).

Destarte, para além do tradicional olhar filoséfico em insistir perceber um viés unico,
o filésofo tem como missdo subverter a tradicdo cientifica, retornar as suas origens e
apresentar possibilidades investigativas para além do oObvio, e, seguindo a orientacdo

wittgensteiniana, a filosofia deve sugerir, inventar caminhos surpreendentes. Afinal, € pueril a
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crenca de que um conceito tenha usos restritos e ter essa perspectiva ao alcance do olhar
filosofico é um convite constante a ampliar o uso da expressao e descrever seus multiplos
uSos.
Para Silvia Faustino (2007, p. 326), Wittgenstein compreende a descri¢do da seguinte
maneira:
Que a filosofia possa somente descrever os fatos gramaticais e suas conexodes
significa que ela precisa, primeiro, ver e, somente depois, descrever — e ndo antever
ou ver a priori, antes do dado. A filosofia ndo pode interferir no uso da linguagem,
porque ela ndo pode nem fundamenta-lo nem justifica-lo. Sua tarefa ndo consiste em

produzir de si os fundamentos, mas tdo somente desvelar aqueles que estdo de fato
em vigéncia.

Considerando a finalidade descritiva do filosofo da religido, entendemos que este, por
sua vez, ndo tem por objetivo fundamentar a religido. Explicar a religido ndo é tarefa do
filésofo. A expectativa para o filésofo da religido é que, a medida que for vendo o uso das
praticas gramaticais, ele possa retirar os véus, um de cada de vez, sem interferir no jogo de
linguagem religioso, podendo somente descrevé-lo. Ao observar o fato religioso em vigéncia,
o filésofo da religido precisa compreender o que esta como fundamento da religido. Ndo ha
necessidade nenhuma de altera-lo, apenas de demonstrar, através da descricéo, as praticas que
sustentam os fundamentos religiosos.

Imprescindivel é demonstrar que ha duas formas de entender o processo de descricéo.
Assim, ndo podemos nos esquivar de deixar claro o significado do termo para o fildsofo. Para
tanto, observemos a seguinte colocagdo: “A explicagdo ¢ comparada com a impressdo que a
descricdo nos causa, demasiada insegura” (WITTGENSTEIN,1982, p. 10). O filésofo
austriaco, nesse fragmento, esta se referindo a explicacdo da ciéncia, a saber, 0 jogo da
descricdo causal, empirista, que prioriza lacos de causa e efeito. Nesse caso, nem a
explicacdo, nem a descricdo causal possuem condic¢des para uma informacgédo segura, porque
ndo possuem conexdo com os fatos existentes. E como se os lacos ficassem frouxos. No §49
das InvestigacOes filosoficas, Wittgenstein, ao citar o termo “explicacdo”, insere, entre
parénteses, 0 termo “descri¢cdo”. Ja no 855, o filésofo concatena o termo “descricdo” com o
significado da palavra e dai entendemos quando ele expressa no 810 que a descrigdo deve
seguir a forma “a palavra...designa...” (2008a, p. 13), isto é, a explicacdo da palavra
demonstra o seu significado. Assim, para uma descri¢do do método cientifico, nada de novo
pode ser expresso, mas tdo e somente aquilo que ja se sabe. Seguindo a linha de raciocinio do
filosofo austriaco, evidentemente, os termos utilizados, ainda que com alguma ressalva

existente no significado dos jogos de linguagem, precisam manter uma conexdo com o
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significado genuino. Dessa forma, o termo em questdo é entendido por Wittgenstein quando
direcionado a filosofia como uma descri¢do gramatical:
Organiza-se, pela descricdo, o que ja se sabe. O intuito é que um olhar mais atento
perceba o carater gramatical da préatica, e ndo confunda o gramatical, uma cadeia de

razdes, com o cientifico, que lida com o empirico e com associacBes causais de
extensdo infinita (ALMEIDA, 2007, p. 32).

Posto isso, a gramatica assume espaco onde caibam todas as mdltiplas atividades
constituintes da forma de vida, assim, € por exceléncia o espaco das praticas, dos usos e das
vivéncias dos significados. A gramatica é uma espécie de manual de como fazer, de modo que
é necessario o vinculo harmonico entre pensamento e realidade (ALMEIDA, 2007, p. 33). No
espaco gramatical, deve ficar claro que ndo se comportam explicacdes cientificas, ja que é
uma regra dada e estabelecida da linguagem natural e, portanto, relacionada ao rito.

Considerando a descricdo gramatical, retornemos ao ato de descrever, ja que este é o
unico para a filosofia da religido. A descricdo pressup8e uma neutralidade. Precisa eliminar
qualquer juizo de valor ou dados de experiéncia pessoal. Por assim ser, o filésofo da religido
ndo impde seus principios, crencas, padroes ou demais influéncias singulares concernentes a
si, quando absorvido pelo processo descritivo. Suas experiéncias pessoais, ainda que sendo
parte da forma de vida religiosa, ndo constam na descricdo. A n&o interferéncia nos
fundamentos religiosos configura, de antem&o, a manutencdo do jogo da linguagem por parte
do filésofo da religido.

Apesar de tal neutralidade, Faustino (2007, p. 326-327) chama a atencdo para

[N]&o confundir a exigéncia da neutralidade descritiva com a virtude libertadora dos
efeitos produzidos pela descri¢do, virtude esta que sé pode realizar-se fora da
descricdo e, consequentemente, fora da filosofia, j& que envolve uma mudanga na
vontade, no “querer ver” as coisas de um determinado modo, e, por conseguinte,

uma mudanca de atitude na prética e ndo algo que acontece num plano meramente
tedrico, intelectual ou concernente apenas a uma visao cientifica do mundo.

Eis um ponto fulcral em nossa tese: a nosso ver, é nesse ponto de tangéncia que o
dialogo colaborativo entre filosofia da religido e ciéncia da religido se estabelece. A filosofia,
quando se trata de religido, deve ser reorientada para a filosofia do sofrimento e, por meio do
método descritivo, apresenta 0s usos que fundamentam as praticas religiosas e a relacdo com a
fé. Ao apresentar a descricdo, sem nenhum juizo de valor ou rogativa de promover algum tipo
de mudanca no jogo de linguagem religioso, € capaz de produzir um material mais alinhado
com o sentimento do fiel religioso.

Com efeito, a fé é considerada por Wittgenstein, sobretudo, como um ato de
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confianga, e quem duvida é porque ja comecou a perder a confianga. Entretanto, ndo se pode
dizer que aquele que duvida de sua fé ja a tenha perdido.

Consideramos a concepcdo de fé de Wittgenstein bem enraizada na propria ideia
judaica de fe. Sobre isso, buscamos respaldo no pensamento do fildsofo judeu Martin Buber.
Para ele, ha uma oposicao entre a fé messianica “de” Jesus a fé dogmatica “em” Jesus Cristo.

Martin Buber (2007), em sua obra Dois tipos de fé, afirma que ha dois tipos de crer,
dois tipos fundamentais de fé. A primeira delas é baseada na confianca que se tem em alguém.
E uma confianca baseada na experiéncia direta entre o crente e a outra pessoa digna de
confianca. Ndo ha intermediarios nessa relacdo. J& para o outro tipo de fé, é necessaria a
apresentacdo de fatos verdadeiros.

Para o primeiro tipo de fé, Buber (2007) expde que ndo é preciso nenhum tipo de
justificativa ou explicacdo, também ndo sendo necessario nenhum tipo de proposi¢éo a qual
garanta a sua verdade ou sua falsidade. Nesse caso, a relagdo constituida entre o sujeito e o
elemento com o qual este estabelece o vinculo da confianca — ou melhor dizendo, da fé — é
direta, sem intermediarios, resultante tdo e somente da experiéncia. O sentido imediato dessa
vivéncia do sujeito que se depara com Deus é o que Buber identifica como sendo a fé judaica,
e utiliza o termo hebraico Emunah para designa-la: “Sua fé é confianga perseverante no Deus
que o guia e faz alianca, perseveranca confiante em seu contato.” (BUBER, 2007, p. 31). Esse
tipo de experiéncia de fé é suficientemente forte para que o sujeito acredite em suas préoprias
impressdes e para que seja 0 seu sentido da vida.

Para o outro tipo de fé, Buber (2007) utiliza o termo hebraico Pistis para designar o
movimento de conversdo. Nessa forma de experiéncia de fé, é também estabelecida a relacdo
entre Deus e 0 sujeito; no entanto, o que a diferencia da primeira (Emunah) é a necessidade de
haver proposicdes consideradas verdadeiras. Estas sdo o fundamento para que o sujeito realize
o movimento da conversdo. “O crente que reconhece e se relaciona com aquilo que reconhece
como verdadeiro ndo o aceita como se fosse uma coisa nova, a qual acaba de surgir, mas
como algo eterno gque acaba de se tornar atual” (ZUBEN, 2017, p. 145).

A critica que Buber estabelece, a nosso ver, é que a fé judaica permite que o individuo
seja espontaneo quando se depara com o universo religioso. Essa relacdo o absorve de uma tal
forma que o sujeito, ao encontrar o incondicionado, encontra a si mesmo, fundindo-se nesse
contexto e expressando a fé através de comportamentos e intencdes. A espontaneidade é
elemento necessario para a fé. Assim sendo, a fé cristd, segundo Buber, tornou-se exigente de
condicBes, provas, corolarios e proposicdes, tornando-se extremamente intelectualizada — em

outras palavras, de maos dadas ou, pelo menos, muito préxima da ciéncia.
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Para o autor, a fé cristd exige varios mediadores: o Cristo, que se tornou
objeto de fé, e as proposicdes de fé. Segundo ele, a concepc¢do de fé do
cristianismo foi vitima do intelectualismo helénico e, por isso, perdeu a
espontaneidade do encontro do homem, na totalidade de seu ser, com Deus,
prépria da emunah. A posicdo se mostra bem clara, no decorrer de toda a
obra: ele faz uma clara distincdo entre emunah e pistis. (ZUBEN, 2017, p.
158).

Levando em consideracdo o pensamento de Wittgenstein para a forma de vida
religiosa, em que o fildésofo austriaco destaca a importancia de vivenciar a experiéncia da fé
sem ser pelo olhar da ciéncia, mas através da racionalidade prépria do religioso, percebemos
ser pertinente considerarmos o entendimento do filésofo no que tange ao contexto religioso a
luz da fé judaica, segundo Buber (2007).

Nesse sentido, a questdo principal ndo é se a fé é racional ou ndo, se ela pode ser
provada ou ndo, mas como se expressa a fé daquele que cré. O acento é posto muito mais
sobre as atitudes, os comportamentos e as intencdes do que propriamente sobre as condicdes
pretensamente necessarias e suficientes de justificacdo das crengas religiosas. Dai que, para
Wittgenstein, a questdo da aproximacao possivel a uma religido seja uma questdo gramatical,
no sentido peculiar que esse termo adquire no contexto de pensamento wittgensteiniano, pois
é a linguagem religiosa que havera de revelar se realmente se consentiu com uma determinada
forma de vida religiosa ou ndo. A questdo da hermenéutica possivel em relagdo a uma
determinada religido se da sob a forma de uma gramatica do assentimento.

Em suas Li¢Oes, Wittgenstein ndo se cansara de insistir que a crenca propriamente dita
ndo é propriamente um assunto de conhecimento de objetos, e que a linguagem religiosa,
portanto, ndo cumpre, a0 menos ndo primordialmente, uma fungdo descritiva, mas que se
refere @ maneira como o crente assume a sua forma de viver. N&o se trata, pois, de possuir
conhecimentos que um ndo crente ndo possui, de ter acesso a objetos que estdo vedados ao
incrédulo, mas que as convicgdes acerca do sentido da sua prépria existéncia sejam
diametralmente diferentes num caso e no outro. Dai que entre o crente e 0 ndo crente se abra
um abismo, porque, na realidade, jogam jogos de linguagem distintos, ja que, no conjunto das
atividades humanas, as regras que especificam as condi¢gOes para o uso de cada jogo de
linguagem séo diferentes.

O que esta implicado ai € a ideia de que a linguagem religiosa € irredutivel e constitui
ou delimita um ambito especifico das possiveis formas ou dos modos que a racionalidade

humana assume.
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5.5 Naturalismo cientifico

O naturalismo é a tese filosofica segundo a qual ndo existe nada além das coisas
naturais (Deus ndo existiria, portanto) e para a qual toda explicacdo racional situa-se
exclusivamente no dominio das ciéncias fisicas.

Segundo De Caro e Macarthur (2010), o naturalismo ndo pode estar restrito somente
ao viés das ciéncias fisicas, mas deve abranger também as ciéncias humanas e sociais. E o que

ele chama de naturalismo “liberal”:

O naturalismo liberal, tal como o entendemos, ndo é um conhecimento
definido com precisdo. E considerado como uma série de tentativas de
articular uma nova forma de naturalismo que pretende fazer justica ao
alcance e diversidade das ciéncias, incluindo as ciéncias sociais e humanas
(libertas de concepgdes equivocadas positivistas), e a pluralidade de formas
de compreensdo, incluindo a possibilidade de formas de compreensdo nédo
cientificas, ndo sobrenaturais. (DE CARO; MACARTHUR, 2010, p. 18).

Um naturalismo “liberal” afirma que toda explica¢@o racional se situa no campo das
ciéncias fisicas e das ciéncias humanas e sociais. De Caro e Macarthur (2010), apesar de
ampliarem a perspectiva naturalista, ndo ultrapassam o limite das causas naturais, insistindo
na questdo de que nada existe que possa estar além do natural.

Nesse sentido, Kobes (2010, p. 216) pontua que:

Uma manifestacdo do combalido século XX é a ampla pressuposi¢do, na
segunda metade do século, do materialismo como pressuposto padrdo — a
pretensdo de que devemos ser fisicalistas — e uma preocupacdo com esbogos
de mentalidade fisicalistas.

O naturalismo liberal (ou alargado/ampliado) consiste, de qualquer modo, em dizer
que as ciéncias naturais, mas também as ciéncias humanas e sociais, sao a medida de todas as
coisas, da existéncia das que sdo, e da inexisténcia das que ndo sdo, parafraseando uma
observagdo de Sellars (1992, p. 87).

Apesar da insistente tentativa naturalista de qualificar a pluralidade de saberes a partir
do viés da existéncia — e, portanto, das causas naturais — nao se trata de uma tese cientifica,
mas sim de uma ideologia. Assim, a ideologia naturalista, somente lida com temas que podem
ser justificados a partir das causas naturais. Logo, observar um elemento a luz da ideologia é
argumentar a partir da existéncia. Esta, por sua vez, precisa ser explicada a partir de uma
causa natural, & luz das ciéncias fisicas, sociais ou humanas. E o pressuposto segundo o qual

as ciéncias fisicas e as ciéncias sociais tém a exclusividade da explicagdo racional.
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Vale ressaltar que os temas, que ndo estdo na natureza do mundo, serem vistos como
ficcdo pela ideologia naturalista, quando um desses temas cumpre uma fungdo social, sua
qualificacdo € de crenca atil (KOBES, 2010). Nesse caso, Nagel (2012) chama-nos a atengédo
para a limitagdo do naturalismo, ja que a necessidade de encaixar todas as questdes humanas
na compreensao sistematica do mundo pode gerar uma argumentacgao equivocada.

A nosso ver, esse € 0 caso da religido, quando observada a luz da ciéncia da religido. A
ciéncia da religido situa-se no dominio do naturalismo alargado ou ampliado. Ela tende a
explicar as crencas religiosas em termos de causas naturais (psicoldgicas, socioldgicas,
historicas, até mesmo psicanaliticas, neuroldgicas, evolucionistas). Se 0s crentes chegam a
conhecer essas causas, como propostas pelas teorias cientificas, eles tendem, todavia, a
renuncid-las. Nesse caso, a ciéncia da religido acaba se assentando sobre uma ideologia
naturalista, a medida que procura as causas nhaturais (seu movimento ou gesto teorico
perfazendo-se, portanto, sob a forma de uma etiologia) dos fendmenos religiosos.

A perspectiva de a ciéncia da religido objetiva teorizar e atribuir ao ambito da
experiéncia religiosa causas naturais, de forma que tende a minimizar ou mesmo excluir a
experiéncia vivida pelo crente. Esse tipo de compreensdo € justamente o que Wittgenstein
rejeita:

Mas Wittgenstein confirma resolutamente esta impossibilidade ao renunciar a teoria,
no século XX, significa para a maioria das pessoas, em primeiro lugar, a rendncia ao
poder que decorre da super valorizacdo; as ciéncias escravizam, 0 seu método e
forma de conhecimento sdo considerados como 0s Unicos possiveis, ninguém
associa o conhecimento cientifico & confuséo conceitual, & imprevidéncia e ao erro,
que ocorrem frequentemente nesta atividade tdo oscilante e permanentemente
necessitada de auto-revisdo e mudanca. (CORDUA, 2013, p. 22).

Parece haver no naturalismo liberal, ainda que implicitamente, a suposicao,
sistematica de que o crente se engana (ou ao menos pode estar enganado ou se enganar)
acerca do que ele acredita e, portanto, que as causas reais das suas crencas Ihe escapam.

Assim, ao se abster da questdo relativa a legitimidade do contetido da crenca religiosa,
ela ndo deixa, todavia, de se pbr a questdo da verdade da crenca religiosa, porém o faz de
outra maneira, a saber, sob a forma de uma etiologia. Certamente, a ciéncia da religido nédo
tem por finalidade determinar se os fiéis se enganam ou ndo; ela ndo pde a questdo da
eventual verdade das crencas religiosas. Pretende, antes, explicar por que aqueles que as
professam, as tém ou as seguem em suas vidas, e por que aqueles que nao as professam e nem
as vivem, ndo as tém.

O mesmo vale para a religido e a ciéncia da religido a medida que procuram a esséncia

da religido.
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A causalidade, embora tenha seu lugar garantido nas ciéncias empiricas, pouco diz
quando se trata da relagdo com a esséncia dos simbolos. Assim, a pesquisa de Wittgenstein
ndo pretende explicar nenhum tipo de vivéncia e transformar em conceito cientifico,
utilizando termos que ndo condizem com a experiéncia do crente. Para o filésofo austriaco,
ndo ha problema algum em utilizar os termos com sentido para a forma de vida.

Destacamos, aqui, que a ideologia naturalista alcanca a filosofia, visto que esta Gltima
deve andar consoante 0s passos das ciéncias naturais, abordando temas sobre os quais se
possa argumentar a partir da causalidade das ciéncias. Essa forma de lidar com a filosofia,

para Wittgenstein, é desprezivel.

A Waismann, do Circulo de Viena e cientista convicto, como 0s demais membros
desse grupo filoséfico, Wittgenstein confessa em 1930-r931: “Para mim a teoria ndo
tem valor. Uma teoria ndo me da nada” (W&CV rr7). O conceito de uma filosofia
ndo tedrica, que ndo faz descobertas e deixa tudo como encontra (IF § r24), esta
intimamente ligado, na obra de Wittgenstein, ao compromisso pessoal do filésofo
com outro tipo de inteligéncia e conhecimento. “Também o que eu fago é persuadir.”
“Em certo sentido, estou fazendo propaganda de um estilo de pensamento que se
opde a outro. Sinceramente, estou desgostoso com o0 outro. Mas também estou
tentando formular o que penso. Ainda assim, digo: ‘Pelo amor de Deus, ndo fagam
isso!”” (WITTGENSTEIN apud CORDUA, 2013, p. 20).

O filésofo austriaco tem sua maneira prépria de lidar com a filosofia. Conforme ja
citamos, a visdo sinOptica € essencial para o saber filosofico e, por isso, as conexdes

existentes devem ser levadas em consideracéao.

109. O certo é que nossas observagdes ndo poderiam ser observagdes cientificas. A
experiéncia ‘que se deixa pensar assim ou assim, contra 0 nosso preconceito’ —
independente de como isso pode ser chamado — ndo poderia ser do nosso interesse.
(A concepcdo pneumaética do pensar.) E ndo poderiamos propor nenhuma teoria.
N&o pode haver nada hipotético em nossas observagdes. Toda explicagdo tem que
sair, e colocar s6 a descrigdo no seu lugar. Essa descri¢do recebe sua luz, isto é, sua
finalidade, dos problemas filoséficos. Esses, certamente, ndo sdo empiricos, mas sdo
resolvidos por uma inspe¢cdo no modo de trabalho da nossa linguagem, e, na
realidade, de tal modo que este se reconhece: contra um impulso a ndo compreendé-
lo. Esses problemas séo resolvidos ndo pela apresentacdo de novas experiéncias,
mas pela composicdo do que é ha muito conhecido. A filosofia € uma luta contra o
feitico da nossa compreensdo pelos meios da nossa linguagem (WITTGENSTEIN,
2008a, p. 71).

Lutar contra o enfeiticamento de explicar a religido, a qual é parte de uma forma de
vida e que, assim sendo, ndo tem possibilidade de se tornar conhecimento. Asseveramos, na
esteira de Wittgenstein, que ele se defronta com questdes conceituais complexas e, portanto,
“o filésofo deve cuidar sobretudo para ndo cortar um né ou romper um fio. Ele precisa desatar
todos os n6s” (WITTGENSTEIN, 2008a, p. 191). Posto isso, a filosofia realiza uma atividade

terapéutica. A terapéutica da linguagem é essencialmente esclarecimento, por meio da
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descricdo gramatical, e a atividade de esclarecimento é infindavel. Em outros termos, é
“reflexdo filosofica que procura desfazer confusdes do pensamento através do esclarecimento
do sentido dos conceitos, e sempre evitando analises psicologicas ¢ empiricas” (MORENO,
2012, p. 74).

Assim, levamos tais conceitos para a filosofia da religido. A terapéutica do jogo de
linguagem religioso é, por exceléncia, um movimento de esclarecimento dos usos pré-
constituidos na esfera da religido. A filosofia da religido, desse modo, ndo pretende elucidar,
explicar, formatar uma tese sobre as causas de determinado problema, mas sim, antes de tudo,
tratar a compreensdao do termo que se encontra disposto a ser tratado. O estado doentio
necessita de cuidados e, nesse caso, a terapia € o pharmacon, precisa encontrar 0 método
adequado para tratamento. Para a religido, a terapia € esclarecer as questdes que, muitas
vezes, sao colocadas na forma proposicional, almejando discursos explicativos, conceituando
termos que sdo da ordem da experiéncia, como a fé.

A expressdo do religioso s6 pode ser através do processo descritivo a nivel gramatical.
Para um entendimento minimamente plausivel dos significados expressos na esfera religiosa,
faz-se de extrema necessidade o entendimento do uso dos termos e expressdes a luz dessa
esfera.

Logo, de certo modo, o que Wittgenstein (2008f; 2008a) defende é, de certa maneira,
uma espécie de perspectiva insider®* para se compreender o religioso, a semelhanca de
autores como Schleiermacher e Evans-Pritchard.

O primeiro dizia: “[...] temo que também a religido s6 possa ser compreendida
mediante ela mesma e que sua estrutura particular e sua diferenga distintiva permanegam
obscuras até que vos mesmos pertengais a alguma delas.” (SCHLEIERMACHER, 1990, p.
184-185). Ja o segundo defendia que os crentes e 0s ndo crentes abordam a religido de
maneiras distintas. Nesse sentido, Evans-Pritchard concorda com Wilhelm Schmidt, quando
este afirma que a religido pode ser mais bem conhecida pelos crentes, j& que a consciéncia e a
experiéncia interiores da religido também contam. De fato, como bem afirmou Piepke (2007,
p. 111), “Schmidt queria evitar os erros crassos e¢ os mal-entendidos de tempos passados,
guando os missionarios aplicavam 0s seus proprios parametros culturais e religiosos a
populagdes que lhes eram estranhas e mal-conhecidas”.

Assim, seria uma contraposi¢do entre vivéncia e método, ou seja, esferas dispares, e

34 Utilizaremos o termo insider para nos referirmos aos crentes que vivem uma vida religiosa, sem associagdo
com teoria religiosa especifica.
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qualquer explicagdo que dai surgisse seria improficua e invalida dentro da perspectiva
filosofica wittgensteiniana da religido.

A experiéncia religiosa alicerca todo o contexto da religiosidade, a partir do uso de
termos, expressoes, gestos, ritos, dentre outras acdes imersas no religioso. Em outras palavras,
a apreensdo intuitiva através da forma como se vé, percebe e, por fim, compreende. Somente
dessa forma hé a possibilidade de expressar aquilo que d& sentido para a vida. Percebe-se que
a constituicdo do religioso ndo justifica um entendimento causal.

Posto isso, por meio do entendimento de Wittgenstein, se o olhar do filésofo fosse
outsider, este ndo seria capaz de compreender gestos ou termos, que sdo percebidos, muitas
vezes, como verdadeiros absurdos para 0s que ndo estdo imersos na forma de vida religiosa.
Assim, a explicacdo de um fildsofo outsider correria o risco iminente de se transformar em
um discurso sem sentido para o religioso e mesmo para a propria filosofia.

A critica que Wittgenstein desenvolve sobre o método cientifico também se direciona
a filosofia. O olhar dele para a filosofia, muitas vezes, soa como um conhecimento que ficou
ressentido em relacdo ao despontar da ciéncia. Aquele olhar de que poderia ter sido o que a
ciéncia se tornou e nao o foi justamente em funcdo de sua esséncia ndo permitir. A filosofia
ndo pode ter por objetivo a composi¢do de respostas solidas, como a ciéncia. Através do olhar
de Wittgenstein, levando em consideracdo a natureza da filosofia, a observacdo e a descrigdo
Ihe caem bem.

Assim sendo, para que a filosofia da religido possa cumprir com objetividade sua
tarefa, devera demonstrar claramente as conexdes gramaticais da religido, as quais alicercam
essa esfera.

Para descrever e, por conseguinte, demonstrar as conexdes gramaticais, a filosofia da
religido devera conhecer os aspectos que fundamentam a forma de vida religiosa, inclusive a
pré-linguagem, ja que a gramatica religiosa estd relacionada ao aspecto cerimonial do
humano. Dessa forma, a pratica de acdes que nao passam pelo crivo da racionalidade esta
alinhada ao ambito da instintividade.

A filosofia da religido ndo precisa explicar o que é a religido, jA que 0s termos
referentes as vivéncias, quando utilizados de acordo com o jogo de linguagem religioso,
carregam em si o significado, que ja é explicacdo. O cerne do conceito esta no uso dos termos
religiosos e seus respectivos significados. Por esse motivo, observar as acgdes religiosas,
observar o religioso, perceber suas conexdes e, por fim, descrever a acdo sem justifica-la,
sem, por exemplo, querer dizer o motivo pelo qual os individuos séo religiosos.

A tarefa do filésofo da religido, assim como dos filésofos em geral, deve ser uma
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tarefa terapéutica em relagdo a gramatica, quando identifica que h& provaveis confusdes com
a linguagem — que n&o nos olvidemos ser uma agéo —, assim, 0 seu uso, quando causa alguma
espécie de desconforto linguistico, deve sempre ser observado e revisto, se for o caso. Eis 0
processo terapéutico.

Segundo Greisch (1991, p. 372),

Wittgenstein, que privilegia as analogias terapéuticas na sua descrigdo do ato
de filosofar, poderiamos dizer que seu método de aproximacao é o fruto de
um dificil e interminavel trabalho de autoanalise: “O trabalho em filosofia,
propriamente falando, é, antes, um trabalho sobre si mesmo. Sobre sua
prépria concepcdo. Sobre a maneira como encaramos as coisas. (E 0 que
exigimos delas).”

O trabalho da terapéutica filosofica parte da observacdo, haja vista que, para o
processo de autoandlise, conforme propde Wittgenstein (2008a), € interminavel. E isso ocorre
devido a um convite para que o filésofo sempre possa se surpreender com 0 objeto em
questdo, inclusive como os selvagens (na denominacdo de Frazer) e retomando a caracteristica
essencial do thauma. A sensa¢do provocada pelo espanto e pela admiracéo € e devera sempre
ser fulcral para o olhar filosofico. Desse modo, a observacdo do filésofo sempre ha de
estimular novas analogias e exemplos para 0s mesmos objetos, mesmo que ja conhecidos ou
com teorias ja elaboradas. A sensacdo do thauma € instintiva, € acdo ritual, havendo sempre a
possibilidade de ressignificar as coisas e suscitando novos questionamentos, antes nédo
pensados. Havendo provaveis confusdes gramaticais, o fato religioso deve ser tratado em seu
uso. Por esse motivo, ha expectativas de atualizar as questdes iminentes.

Os limites da filosofia da religido wittgensteiniana reduzem-se a um processo
descritivo da gramatica, sem interferir no jogo de linguagem religioso, sem propor alteracGes
nas acles linguisticas e sem demonstrar o pensamento do filésofo religioso. Realiza uma
descricdo neutra. Considerando esses aspectos, a filosofia da religido limita-se a apresentar as
praticas ja existentes e em uso dos fatos religiosos. “O filésofo deve poder mostrar o contraste
entre os modos possiveis de compreender um objeto e aquilo que a maior parte das pessoas
quer ver” (FAUSTINO, 2007, p. 316), dado que ja ha uma gramatica de aspecto religioso,
com préticas e usos coletivos, amplamente aceita pela forma de vida religiosa e em seu jogo
de linguagem, n&o é incumbéncia da filosofia da religido alterar nada, mas é seu encargo
demonstrar que ha possibilidades diferentes de ver, de observar os fatos religiosos. A filosofia
da religido vai sempre descrever para que as demais formas de conhecimento possam acessar

aquilo que pode ser visto de outra maneira, além da que se tornou consenso.
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A rejeicdo do filésofo austriaco & explicacdo causal ocorre tendo em vista a
impossibilidade de justificar o que é instintivo, como a dimenséo cerimonial do humano. N&o
hd como investigar a causa do instintivo, somente o efeito, por isso a explicacdo é
improcedente. Assim, as reacdes instintivas ndo se permitem serem cognosciveis em relacdo a
causa. O que sabemos delas sdo as narrativas apresentadas pelos individuos pertencentes as
formas de vida, portanto, através da linguagem, dos termos e expressfes em uso. Nao ha
explicacdo possivel, ha descricdo possivel. Nesse prisma, o religioso apresenta a sua vida
como a prépria experiéncia religiosa, pela qual vive, sem ser fundamentada em nenhuma
teoria religiosa, mas no sentimento religioso em si, e é exatamente este elemento que
proporciona o sentido da vida.

O filésofo esta concentrado em uma descri¢cdo das multiplas atividades concernentes a
gramatica a luz da religido e, sendo mais incisivo, na exteriorizacdo dos conceitos religiosos
proferidos na linguagem, como fé, crenga, Deus, dentre outros.

Os filésofos tém sempre presente 0 método da ciéncia e sdo irresistivelmente
tentados a levantar questdes e a responderem-lhes do mesmo modo que a ciéncia.
Esta tendéncia é a verdadeira fonte da metafisica, e leva o filésofo & total

obscuridade. Quero aqui dizer que nunca teremos como tarefa reduzir seja o que for
a qualquer outra coisa, ou explicar seja o que for. (WITTGENSTEIN, 2008b, p. 49)

A critica de Wittgenstein (2008b; 2008a) sobre a atividade filoséfica, quando alinhada
as teorias cientificas, pode ser extensiva ao metodo da ciéncia da religido.

O cientista da religido ira realizar justamente o0 movimento de conceituar e explicar a
esséncia da religido e, assim sendo, significara os termos de maneira distinta do crente, haja
vista que atribui causas naturais a esfera da religido. A tentativa de clarear os significados
religiosos ndo leva em consideracdo a experiéncia do religioso e a tendéncia é causar mais
erros do que de fato elucidar.

Se um socidlogo da religido pratica uma suspensdo em relacdo a legitimidade da
crenga religiosa que ele analisa, ele ndo € conduzido, portanto, nem a explica-la, nem como se
ela fosse epistemicamente legitima, nem parte ele do principio de que ndo o seja. Ao
contrario, ele procura explica-la de outro modo que néo por sua verdade.

Essa forma etiolégica (ou causal) de explicacdo, a medida que busca entender e
explicar uma determinada crenca religiosa ndo por aquilo que € inerente a linguagem religiosa
do crente — isto €, por elementos linguisticamente expressos como transcendentes — nem pela
fé ou pela convic¢do do proprio fiel, mas pretende, ao contrério, reduzi-la a elementos

explicativos de ordem natural (tais como as razdes sociolégicas ou psicologicas, por
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exemplo), subverteria o proprio jogo linguistico de determinada forma de vida religiosa, o que
certamente leva Wittgenstein (2008f) a recusa-la. Esse tipo de andlise, inerente ao campo
epistemoldgico proprio da ciéncia da religido, impor-se-ia, em face da filosofia da linguagem
religiosa defendida por esse autor, como um obstaculo epistemoldgico para a compreensao
das crencas religiosas. Isso porque ela negaria, por principio metodolégico, a prépria
dignidade de expresséo — e, portanto, de pensamento e linguagem — de tais crencas.
Wittgenstein, em seus escritos, parece ser bastante critico com o que a ideologia
naturalista prega, presente no dominio das ciéncias empiricas. A ciéncia da religido acaba se
assentando sobre uma ideologia naturalista, & medida que procura as causas naturais (seu
movimento ou gesto tedrico, perfazendo-se, portanto, sob a forma de uma etiologia) dos

fendmenos religiosos.

5.6 Tendéncia a unificacao dos fendbmenos

No ultimo tépico do capitulo 3, abordamos as criticas de Wittgenstein a ciéncia. Um
dos elementos constituintes dessa critica é a tendéncia necessaria da ciéncia de unificar e
nivelar os efeitos dos fendmenos. Isso ocorre porque, para 0 método cientifico, hd o
imperativo de estabelecer padrdes e formular regras. Considerando a critica do filésofo
austriaco ao método cientifico, a tendéncia da ciéncia € unificar os fendmenos a partir de seus
efeitos semelhantes e a religido como objeto de anélise da ciéncia da religido.

Levando em consideracdo que nossa pesquisa € sobre a ciéncia da religido, tornam-se
primordiais as ideias de Miiller, tendo em vista sua relevancia no ambito dessa ciéncia.

Muller (2020), em sua obra cléssica Introducédo a ciéncia da religido, realiza um
trabalho de pesquisa investigativa, buscando encontrar os elementos que sdo comuns a todas
as religides. Considerado essencial para a estruturacdo e emancipacdo dessa ciéncia, 0
professor de Oxford, investiga a esséncia da religido e, para isso, utiliza-se do método
comparativo. Uma das respostas basilares e em comum entre as religides encontrada por ele é
que “ndo existe religido — ou, se houver, eu ndo a conheco — que nédo diga: ‘Faca o bem, evite
o mal’” (MULLER, 2020, p. 99). Ao afirmar que “ndo existe religido”, esta se referindo a
todo o universo religioso e, como se utiliza da comparacao, a forma de raciocinio utilizado é o
indutivo. Este permite que a comparacdo entre objetos semelhantes seja prerrogativa para
obter resultados considerados validos cientificamente. A inducdo baseia-se em protdtipos
comuns que, por sua vez, eliminam a existéncia dos dados singulares ou particulares nos

fendmenos, notadamente na fase intermedidria (comparativa) da inducdo. Destarte, a
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probabilidade acompanhara os resultados obtidos, jA que a analise se calca em premissas
genéricas. Por esse motivo, ndo sdo possiveis observacdes puras, essas premissas nao
garantem proposicdes universais®®>. A margem de erros dessa forma de raciocinio é
significativa.

A ciéncia da religido, desde a sua fundagdo, optou e aceitou a orientacdo do método
cientifico. Destarte, a partir daquele momento, ela advertiu os pesquisadores da esfera
religiosa, por intermédio de sua nomenclatura, que a religido se torna um objeto, um dado
cientifico submetido aos padrbes da ciéncia, embora conservasse suas peculiaridades, por
assim ser, prestes a estabelecer seus préprios padrdes cientificos e, consequentemente, a lei da
causalidade.

Levando em consideracdo o posicionamento de Muller (2020), o estudante da ciéncia
da religido “quer descobrir o que ¢ a religido, que fundamento ela tem na alma do homem ¢
que leis ela segue em seu crescimento historico” (1899, p. 21). Nesse caso, a pergunta sobre o
que é a religido € relativa a sua esséncia, suas regras e formas de funcionamento e a regra
mater que possibilite reconhecer uma religido, buscando em seus fundamentos o que possa
estabelecer e definir de modo universal o seu funcionamento.

A busca de Muller pela esséncia da religido consiste em estudar o que ele identifica
como erros. Estes, segundo o professor de Oxford, sdo argumentos sofisticos religiosos, ou
seja, que apenas parecem ser religiosos. Estudar os erros, procurar as causas e identificar suas
influéncias sociais, implica, para o estudante de ciéncia da religido, conceber um filtro que
possibilite a aproximacao da esséncia religiosa.

No caso da ciéncia da religido, quando se trata do estudo sobre os erros, a relagéo entre
linguagem e religido, estabelecida pelo proprio Miller, se faz presente. Podemos citar, por
exemplo, supersticdes ou argumentos que, para garantirem sua veracidade, buscam o apoio da
religido, dentre outros. Nesse caso, 0s erros se constituem por intermédio do poder da
linguagem sobre o pensamento. Assim, o trabalho do cientista da religido precisa estar
relacionado a linguagem, aproximando-se, consideravelmente, da filosofia: “ndo se pode
deixar de notar que, a0 menos no seu inicio, a ciéncia da religido apresentou pretensées de
ordem filoséfica, a medida que procurou dar uma resposta definitiva ao problema da origem
das religides” (CAMPOS, no prelo, p. 17). A resposta definitiva estaria relacionada a uma

pesquisa em busca do Arché religioso e, nesse caso, a proposta da ciéncia da religido muito se

%5 Ver a obra: A logica da pesquisa cientifica de Karl Popper (2008), em especial o toépico O problema da
inducéo (Capitulo 1).
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assemelha a proposta do filésofo David Hume, em sua obra Histéria natural da religido,
conforme observou o Prof. Campos.

No tocante a abordagem filosofica da ciéncia da religido, entendemos ser pertinente
ressaltar que ha mais aproximacdes possiveis entre Miller (2020) e Wittgenstein (2008f) no
aspecto da linguagem e da religido, além do que ja foi abordado no capitulo 3. O fil6sofo,
assim como Miller, identifica a fragilidade da linguagem cientifica frente a religido, visto que
entende que a natureza da religido é o fator determinante para que esta ndo possa ser
transformada em fato cientifico. Para Miller, a fragilidade pode ser observada quando
expressa 0 pensamento®®. Nesse ponto, a semelhanca reside no fato de ambos identificarem
pensamento como linguagem®’. Ressaltamos, entretanto, que Miiller (2020) ndo entende
religido da mesma forma que o filosofo austriaco. A religido, para o linguista, é institucional;
ja para Wittgenstein (2008f; 2008a), a religido é um sentimento.

A diferenca entre o entendimento de religido expressa, sobretudo, a forma de
conhecimento sobre o objeto em questdo. Estabelecer regras, fundamentos, teorias sobre o
sentimento religioso, para Wittgenstein, é impensavel. Por esse motivo, desconsidera as
religiBes institucionalizadas que, para ele, soam como teorias irrelevantes.

Ja Muller (2020) ndo se interessa pela compreensdo do sentimento religioso. Para ele,
o conhecimento das religides é ponto fulcral para a ciéncia da religido:

A Ciéncia da Religido ha de nos encaminhar, segundo Miiller, ao conhecimento das
religides, isto é, ao que elas sdo, a que leis elas seguem em seu desenrolar historico e
a qual fundamento elas apresentam na alma humana (MULLER, 1899, p. 9). Ao
cientista da religido cumpre, pois, 0 gesto de investigar as causas ou razdes de seu
objeto de estudo — e a essa finalidade o prdoprio Miller se manter& constante fiel em
seu labor tedrico e investigativo, ao preconizar a ideia de uma causa comum a todas
as religides e ao relacionar o surgimento das mitologias a elas inerentes a uma
doenca da linguagem. Por fim, é o que se poderd ler nalgumas linhas adiante,
somada a atitude de “reveréncia” as religiGes na pluralidade de suas formas de
expressdo e a pergunta pelo que € (pergunta pela esséncia) e por seu fundamento ou
razdo (pergunta pela causa ou origem), bem como pelas leis que as religiGes seguem
em seu desenrolar historico (pergunta pelo modo de manifestacdo das religides), a
perspectiva mais “alta” e “serena” adquire corpo por meio da realizagdo de um
estudo de “carater comparativo”, pois, de acordo com Miiller: “[...] todo

conhecimento superior € adquirido por comparagdo, e repousa sobre a comparagao”
(MULLER, 1899, p. 12). (CAMPOS, 1899, p. 24)

“Buscar por uma causa comum a todas as religides”, conforme propde Miiller (2020),

% Ver nota 145 em CAMPOS, 2020, p. 232.

37 Cf. os aforismos tractatianos:

3 Pensamento é a figuragdo légica dos fatos.

3.5 O signo proposicional empregado e pensado € o pensamento.

4 O pensamento € a proposi¢ao significativa. A totalidade das proposi¢des € a linguagem.
4.112 A finalidade da filosofia é o esclarecimento 16gico dos pensamentos.
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implica admitir que os efeitos observaveis através dos fendbmenos religiosos sdo semelhantes
(raciocinio indutivo) e que, portanto, hd& uma lei de causalidade vélida. Sendo esse
posicionamento uma premissa da ciéncia da religido, a presenca do crente parece-nos
marginal. Se este fosse levado em consideracdo, seria evidente para o cientista da religido a
impossibilidade dos efeitos, ainda que haja semelhanca entre eles. Esse fator dificultaria a
utilizacdo do metodo indutivo, visto que inviabiliza atribuir a causalidade Unica, advinda da
tendéncia cientifica de unificar fendbmenos.

Para fundamentar melhor a ciéncia da religido e seus objetivos, além de Miiller (2020),
trazemos o pensamento do estudioso da religido Cornelis Petrus Tiele (2018).

A causalidade imposta pela ideologia do naturalismo cientifico é presente no
pensamento de Tiele (2018, p. 219), j& que, para ele, “a tarefa de investigar a religido como
um fenémeno histérico-psicoldgico, social e totalmente humano, sem davida, pertence ao
dominio da ciéncia”. Assim, entende que os elementos formadores do contexto religioso séo
passiveis de serem convertidos em dados objetivos e serem submetidos ao crivo da verdade
cientifica.

Tiele (2018), na esteira do pensamento de Whitney, quando ele justifica a linguagem
com as caracteristicas de uma ciéncia, faz 0 mesmo em relacdo a religido. Assim, a ciéncia da
religido é inquestionavelmente uma ciéncia:

As caracteristicas sdo: uma ampla extensdo de dominio; uma unidade que engloba a
multiplicidade de fatos que pertencem a esse dominio; uma conexdo interior entre
esses fatos que nos permita sujeitd-los a uma classificacdo cuidadosa e extrair

conclus6es fruticas; e, finalmente, a importancia dos resultados obtidos e da verdade
que o raciocinio revelou sobre os fatos verificados. (TIELE, 2018, p. 219)

Cabe notar que a pergunta sobre o que € religido € a que norteia a pesquisa sobre a sua
esséncia quando se trata da ciéncia da religido. Observemos que tanto Muller (2020), quanto
Tiele (2018) estdo adequando o método cientifico para o objeto religido. Este ultimo, quando
cita as caracteristicas da ciéncia da religido, ainda que de acordo com Whitney, deixa
explicito o viés de objeto cientifico em que a religido deve se transformar. Observemos 0s
pontos citados por Tiele (2018). Quanto a expansdo desta, ndo hd o que questionar; nesse
caso, hd uma multiplicidade de fendmenos e, por conseguinte, de efeitos, produzindo uma
vasta interpretacdo de causas para estes. Para que o método cientifico possa ser validado, é
necessario encontrar caracteristicas em comum entre os fendmenos religiosos, e séo
justamente os tragos semelhantes que garantem a continua busca pela esséncia da religido,
renovando sempre a pergunta basilar da ciéncia da religido: “O que é religido?”, ainda nos

dias atuais. O terceiro e quarto pontos estdo interligados: trata-se da questdo elementar da
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ciéncia, em relacdo a necessidade do cientista de ser imparcial quanto ao seu objeto de
andlise. Quanto a esse ponto, ressaltamos que, a Nosso ver, soa como uma contradi¢do, ja que
a analise do resultado obtido precisa ser definida quanto a sua veracidade, portanto, um juizo
de valor sera realizado, visto que o0 objeto religido ndo € da mesma natureza que 0s objetos
das ciéncias naturais. Segundo Campos, “na ideia moderna de ciéncia, a todo conhecimento
normativo, baseado em juizos de valor, € oposta a ideia de um conhecimento objetivo, neutro
e imparcial, que se considera direcionado exclusivamente para a ordem dos fatos” (CAMPOS,
no prelo, p. 7).

O recorte realizado pelo cientista da religido em relacdo ao aspecto do fendbmeno
religioso, que serd o elemento de sua analise, é fruto de um interesse pessoal do pesquisador.
Nesse processo seletivo, a ideia de neutralidade j& se torna pouco viavel. E inegéavel a
existéncia de um juizo de valor intrinseco ao método cientifico, haja vista a presenca do
pesquisador. O juizo de valor do cientista da religido também eclode quando o cientista faz a
triagem em relagdo aos elementos que podem ser postos a prova. Nesse caso, por exemplo, o
elemento Deus jamais entrard como objeto de pesquisa no universo da ciéncia da religido,
entretanto, € uma ideia ou nogdo que faz parte do universo religioso, das motivacGes e do
sentimento religioso do sujeito que vivencia a forma de vida religiosa.

Ainda no que tange a pretensa imparcialidade, Campos (2018, p. 67) destaca:

Desta sorte, quando afirma preocupar-se em compreender, cabe ao estudioso e
pesquisador do fendmeno religioso elucidar que formas as suas explicagdes
assumem. Trata-se, pois, de reconhecer as proprias condi¢bes da praxis racional e
cientifica, isto &, de admitir que pesquisador algum principia o conhecimento a partir
de um ponto zero, que ndo € possivel ao sujeito cognoscente mover-se em um

campo absolutamente ausente de pré-conceitos, de conhecimentos prévios e de
linguagem, numa ilusoria pretensdo de imparcialidade absoluta.

Utilizar a ciéncia e seus pressupostos para explicar os fendmenos religiosos conduz o
cientista da religido a necessidade de objetiva-los. Isso implica selecionar um recorte desses
fendmenos e, a partir dai, realizar uma triagem de seus elementos constituintes. Esse recorte ja
demonstra a impossibilidade de o cientista ser imparcial, visto que seu objeto de pesquisa lhe
motiva um interesse. Nesse sentido, nos reportamos a afirmagdo de Campos (2018), quando
diz ndo ser possivel alinhar-se a uma pesquisa sem conhecimentos prévios.

Quando Tiele (2018) estabelece que o modo da ciéncia da religido de lidar com seu
objeto de estudo é:

Sujeitar a religido, como um fendmeno humano e, portanto, historico e psicologico,

a uma investigacdo sem preconceitos, a fim de verificar a forma como ela surge e
cresce, quais sdo o0s seus elementos essenciais e, por fim, compreendé-la. (TIELE,
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2018, p. 220).

A proposta de ser uma “investigacdo sem preconceitos” € questiondvel, conforme
observamos. Tiele (2018) baseia-se na ideia da ciéncia moderna e por isso esta imerso nos
ideais de que a explicacdo precede a compreensdo. Todavia, 0 que nos chama a atencéo € a
compreensdo para o cientista da religido, j& que compreender € inserir-se em determinada
forma de vida e, no caso da religido, implica ter o sentimento religioso, proprio do insider® e,
para isso, é imprescindivel a experiéncia religiosa. Esta alicerca o contexto da religido, seja
enquanto instituicdo religiosa, seja como sentimento religioso, visto que em ambos 0s casos a
forma de vida religiosa é condicdo sine qua non. Ndo se edifica uma instituicdo religiosa sem
0 sentimento religioso do insider.

Observemos que Wittgenstein (1989, 8§ 186) diz que “a compreensdo ¢ efetuada pela
explicacdo; mas também pelo exercicio”. Assim, a compreensao apresenta dois aspectos: o
primeiro alinhado & pratica (compreensdo intuitiva®®) e o segundo quando estabelece o
vinculo com a explicacdo. Ainda que levemos em consideracdo o segundo aspecto, a
necessidade de estar inserido nessa forma de vida € irrevogavel.

Posto isso, a explicacdo é insuficiente para perceber o significado*® dos gestos ou
termos, que sdo percebidos, muitas vezes, como verdadeiros absurdos para 0s que ndo estdo
imersos na forma de vida religiosa. Portanto, a explicagédo do cientista da religi&o corre o risco
iminente de se transformar em um discurso sem sentido para o religioso.

Considerando a experiéncia religiosa como uma atividade do sujeito, o sentimento
religioso é o impulso para a constituicdo e o estabelecimento de uma forma de vida religiosa.
Nesse liame, a compreensdo do crente estabelecida com sua experiéncia religiosa é o grande
fundamento para entender o fendémeno religioso.

A proposta de Tiele (2018) é explicar as causas do fendmeno religioso e, para isso,

adere espontaneamente ao naturalismo cientifico. Assim como Miuller, o sentimento religioso

38 Utilizaremos o termo insider para nos referirmos aos crentes, religiosos ou fiéis, que vivem uma vida religiosa,
sem necessariamente estarem vinculados a alguma instituicéo religiosa.

39 Segundo MacDowell (2013, p. 440), a intuicdo é: compreensdo imediata e implicita daquilo que se manifesta
na experiéncia humana, tanto como aspectos especificos da realidade no seu conjunto, quanto como principios,
como o de ndo contradicdo, que estruturam todo a atividade da raz&o.

40 Wittgenstein, ndo tenta explicar significados dos termos concernentes a gramatica filosofica — ja que estes
dependem do uso pelo religioso —, mas sim observar o movimento linguistico de uma filosofia da religi&o.
Assim, faz-se relevante a orientacdo do fildsofo quanto ao entendimento de significacdo: A significacdo de
uma palavra ndo é o objeto que ela designa, nem uma experiéncia que se produziria quando a pronunciamos ou
entendemos; a significacdo de uma palavra é determinada pelas regras que valem para ela: é o lugar que ela
ocupa no espaco gramatical (WITTGENSTEIN, 1997, p. 224). Assim, as regras estdo relacionadas
necessariamente a gramatica, haja vista que o uso de um termo ou expressdo ndo pode ser desvinculado destas.
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do crente, que faz da religido sua forma de vida, também ndo é levado em consideracdo. No
entanto, se “o negocio da ciéncia da religido ¢ investigar e explicar; deseja saber o que € a
religido e por que somos religiosos” (TIELE, 2018, p. 222), ndo ha possibilidade de preterir o
sentimento religioso do crente. A forma de vida religiosa dele precisa estar entre os elementos
observaveis do cientista da religido.

Para que se possam alcancar respostas genuinas que respondam ao questionamento
sobre a esséncia da religido, o olhar outsider ndo parece ser 0 mais adequado. Por outro lado,
o insider, quando é adepto de determinada instituicdo religiosa, também ndo parece ter
postura compativel com a do cientista da religido. A saida para essa situacdo é o que
Wittgenstein chama de viséo sinoptica:

122. Uma das fontes principais da nossa falta de compreensdo é que ndo temos uma
visdo geral do uso das nossas palavras. — Nossa gramatica*' carece de visibilidade
panoramica. — A visdo sindptica (libersichtliche Darstellung) facilita a compreenséo,
que consiste precisamente em ‘ver as conexdes’. Dai a importancia de encontrar e
inventar os elos intermediarios. O conceito de apresentagdo panoramica é para nds

de importancia fundamental. Ele designa nossa forma de apresentacdo, 0 modo
como noés vemos as coisas. (Isto é uma ‘visdo de mundo’?) (WITTGENSTEIN,

20084, p. 86).

Esse modo de compreensdo é direcionado ao filésofo; apesar disso, consideramos
viavel também para a ciéncia da religido. Nessa nossa consideracdo, buscamos o respaldo do

professor e pesquisador Engler (2010), ao abordar o holismo semantico:

‘Holismo semantico’, embora usado como substantivo, ndo se refere a uma Gnica e
nitidamente articulada teoria. Todas as formas do holismo semantico, contudo, seréo
unificadas em oposigdo as teorias semanticas ‘atomisticas. Estas lltimas postulam
elementos semanticos basicos (i.e., palavras, frases) cujas significacBes sdo
independentes das significacbes de outras unidades semanticas. Quer dizer, do ponto
de vista de uma teoria atomistica, para entender o significado de uma palavra ndo é
necessario se entender nada das suas relagcdes com outras palavras e nem com o seu
contexto em uma rede de significacdo. As teorias holisticas, ao contrario,
consideram que a significacdo de qualquer elemento linguistico é inseparavelmente
atada as significacOes de outros. Essas relagdes semanticas se estendem através de
uma lingua inteira. Assim, segundo certas versGes do holismo, a lingua inteira
constitui a unidade bésica da significacdo (ENGLER, 2010, p. 96).

O metodo analisado por Engler (2010) propGe a visdo holistica como uma maneira
adequada de se compreender a religido, mais do que os dados objetivaveis podem responder.
A proposta de Wittgenstein (2008a) para a religido esta nitidamente alinhada com a

perspectiva de Engler para a ciéncia da religido, no que tange a ampliar o método para o

41 Conforme ja demonstramos, a gramatica, para Wittgenstein(2008a; 2008b; 2008c), representa o contexto dos
comportamentos pré-linguisticos, acfes, rituais, usos, elementos culturais, antropoldgicos, regras, normas,
dentre outros elementos, a partir dos quais se constitui a estrutura interna da prética da linguagem publica por
exceléncia e, naturalmente, das formas de vida.
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contexto religioso. Nesse caso, envolve o olhar agugado e interativo do cientista da religido.

Situa-se, nesse universo compreensivo, 0 que denominamos, anteriormente, de
filosofia do sofrimento. O cientista da religido, além de compreender o contexto da gramatica
religiosa, também deve ter, em seu horizonte de pesquisa, a apreensao religiosa relativa a
forma de vida religiosa do crente.

Ocorre que as metodologias predominantemente aceitas pela ciéncia da religido — a
saber, indugdo, empirica, historica e comparativa —, conforme menciona Campos (2018),
direcionam o cientista religioso para os dados objetivaveis, descritivos, para os efeitos que
podem ser interpretados a luz do naturalismo cientifico.

Pautar-se pela ideologia do naturalismo cientifico orienta o olhar do cientista da
religido direcionado para as semelhancas inerentes aos mesmos tipos de fendbmenos; logo, a
tendéncia a unificacdo torna-se evidente. Entretanto, uma ressalva deve ser erguida, dado que
as interpretacdes constituintes das respostas nem sempre condizem com a origem real e as
relagOes estabelecidas com o objeto investigado.

Isso ocorre porgue, para a ciéncia, sdo os dados externos que determinam o objeto.
N&o ha outro modo de o conhecermos sendo pelos fendmenos que se apresentam. Este, por
sua vez, s6 tem a possibilidade de existir advindo do sujeito; por esse motivo, seus estimulos,
impulsos, fins ou justificativas precisam ser elementos presentes na pesquisa da ciéncia da
religido.

E interessante que, além da descricdo dos fatos, o cientista da religifo também

compreenda o fenémeno religioso, assim,

No que tange aos estudos cientificos sobre a religido levados a termo pela Ciéncia da
Religido, ndo se trata, pois, de solapar nem de invalidar a descri¢do dos fenémenos
religiosos ou daqueles aparentados ao que se concebe por religido, mas de inseri-la
num contexto mais amplo, de pensa-la a partir de uma perspectiva mais integrativa,
na qual a questdo da compreensdo do sentido do religioso impde-se de modo
incontornavel. Com efeito, a tarefa do cientista da religido ndo é tdo somente a de
estabelecer e descrever os fatos, mas também a de compreendé-los. E isso,
evidentemente, o obrigaré a dar explicagdes de ordens diversas. (CAMPOS, 2018, p.
67).

Concordamos com 0 autor quanto a proposta de que a ciéncia da religido possa olhar
para seu objeto de estudo a partir de uma perspectiva mais ampla, levando em consideracéo os
dados nédo objetivaveis, 0s quais, preponderantemente, estdo relacionados a atitude do crente
perante o transcendente. O cientista da religido, antes de trabalhar com a explicacdo do
fendmeno, tem a possibilidade de ampliar sua observacdo, permitindo-se a compreender o

fendmeno religioso — eis a necessidade da visdo sinoptica ou do holismo semantico. Isso
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possibilitard abordagens mais intuitivas, tal qual a natureza da religido. N&o se trata de abolir
0 aspecto cientifico da esfera religiosa, mas da possibilidade de ampliar o olhar do cientista da
religido, tendo em vista a riqueza do campo que pesquisamos. Consideramos o cientista da
religido um dos pesquisadores mais completos que existem no campo do saber, visto a riqueza
do objeto religido e a variedade de estudos necessarios (antropologia, psicologia, arqueologia,
linguagem, dentre outros possiveis) para que desenvolva a analise do seu objeto.

E, para que continue sendo ciéncia, ndo ha outro meio que nédo seja a unificacdo dos
fendmenos submetidos aos protdtipos comuns, ou seja, buscando captar sempre os elementos
que podem ser postos a prova. Observando e embasando o fundamento de sua pesquisa, a
partir daquilo que j& fora provado e justificado como causas de outros processos cientificos.
N&o h& como escapar desse movimento sendo ciéncia, mas hd como ampliar as pesquisas,
reverberando o universo religioso em sua complexidade e constante movimentacdo do
contexto em que esta situado o crente, o sentimento religioso, a forma de vida religiosa, 0s
fendmenos religiosos, seus respectivos efeitos e interpretacbes de possiveis causas, a
multiplicidade de saberes, formas de conhecimentos, inclusive outras ciéncias que se inserem

e sdo acolhidas na esfera da religido e da ciéncia da religido.

5.7 Consideracdes finais

Dai, questionamos: como lidar com a presenca dos fatores ausentes? Onde se situa a
vivéncia do sujeito? No mesmo fendmeno religioso, entretanto, sem fazer parte desse recorte,
visto que ndo hd como ser um elemento passivel de prova. Nesse caso, a vivéncia do
individuo, em que estdo intrinsecas suas motivacdes, experiéncias, a presenca dos simbolos e
gestos religiosos em seu contexto de vida, seu relacionamento com o transcendente, sua
experiéncia de fé, em outras palavras, a forma de vida religiosa que deu sentido para a sua
existéncia € descartada.

O ponto-chave € que a religido institucionalizada para se erguer e se sustentar,
enguanto principios do conhecimento teoldgico deveria ter presente em sua base o sentimento
religioso do fiel, j& que o sentimento deste ndo necessita da instituicdo religiosa. Assim, o
nosso entendimento € que o sentimento religioso é a base de sustentacdo do edificio religido,
ndo havendo possibilidade de extingui-lo quando se trata de pesquisar a esfera em questéo.
Por esse motivo, 0 entendimento que Wittgenstein (2008f; 2008a) apresenta sobre a religido
ser um sentimento € significativa para auxiliar ou mesmo compor o método que poderia ser

aplicado a ela quando o interesse é conhecer o fendmeno religioso.
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A principio, conforme ja evidenciamos, o periodo de institucionalizago da ciéncia da
religido investiga a esséncia da religido. Essa investigacdo ndo inclui o sentimento do
religioso, visto que esse elemento nédo se converte em dado cientifico. Nesse caso, a pesquisa
especifica pelo tema da esséncia tende a restringir as possibilidades existentes do amplo
objeto religido, o qual se constitui, fundamentalmente, da presenca do sujeito religioso.
Destarte, o sentimento do religioso que se edifica a partir da relagéo que se estabelece entre o
crente e os elementos da forma de vida religiosa, em que, simultaneamente, absorve e faz
parte, a nosso ver, € um ponto de extrema relevancia.

Fundamentar a nossa pesquisa de ciéncia da religido a partir do que compreendemos
como sendo filosofia da religido no pensamento de Wittgenstein (2008f; 2008a) objetiva
sobressaltar a totalidade dos elementos existentes nos fendmenos religiosos.

A inclusdo dos elementos constituintes da forma de vida religiosa como parte
integrante da pesquisa de ciéncia da religido a direciona por um caminho epistemolégico que
proporciona a ampliacdo do método cientifico adequado a area, sem perder as especificidades
do jogo de linguagem cientifico. O método de incluir o religioso como parte integrante e
fundamental j& aparece em algumas pesquisas do campo da ciéncia da religido. Esse € um
caminho que, sendo fortalecido, proporcionara respostas e um campo cada vez mais amplo
para as pesquisas da area.

O exercicio da visdo sinoptica possibilita amplificar as ramificagdes daquilo que
Wittgenstein entende por semelhanca de familia. Nesse caso, a pesquisa da ciéncia da
religido, ampliando o parentesco existente entre os elementos presentes no fenémeno em
analise, a nosso ver, tende ao alcance ainda que descritivo do sentimento religioso originario
do sujeito religioso. Assim, a inclusdo da presenca do crente ndo é eliminada e as respostas
alcancadas consolidam-se com mais proximidade daquilo que representa o fendémeno.

Nesse processo, a filosofia do sofrimento € um método que faculta a pratica da visao
sindptica e, por conseguinte, da semelhanca de familia.

A filosofia do sofrimento é, a nosso ver, em primeira instancia, o reconhecimento de
gue ndo ha possibilidade de os elementos selecionados e observaveis pela ciéncia trazerem a
resposta para uma esfera que lida com questdes que envolvem a forma de vida, como € o caso
da religido que se expressa a partir da forma de vida religiosa. Destarte, o cientista da religi&o,
ao compreender as especificidades do seu objeto de analise, ja vem trilhando um caminho
metodoldgico menos restritivo.

Essa compreensdo implica aceitar o sofrimento de que ndo € possivel falar sobre o

fendmeno religioso em sua totalidade. Apesar disso, a pesquisa da ciéncia da religido pode ser
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fortalecida se o pesquisador assumir a postura de incluir as descrigdes pertinentes ao
sentimento do sujeito religioso, j& que é o mais proximo que se pode alcancar.

Levando em consideracdo que a pergunta sobre a esséncia da religido perpassa e
sempre perpassara pela ciéncia em questdo e que, mesmo que ndo esteja em destaque,
continua atual, consideramos a possibilidade de contribuir com as pesquisas na area através
do ponto de intersecdo que surge a partir do que consideramos ser uma filosofia da religiéo
em Wittgenstein.

Ressaltamos que o filésofo ndo fala sobre a ciéncia da religido. Entretanto, apesar de
todas as suas criticas, levamos em consideracdo que, a partir do momento em que ele motiva o
exercicio da visdo sindptica e incentiva a compreensdo dos conceitos a partir das semelhangas
de familia, uma porta se abre para que pontos de intersecdo entre as formas de vida do
religioso e do cientista da religido sejam possibilidades reais, o que pode contribuir para o

escopo da ciéncia da religido.

6 CONCLUSAO

O caminho que fizemos até aqui objetivou apresentar o pensamento filoséfico de
Wittgenstein no que concerne a religido e, a partir dessa reflexdo sobre as limitacGes de
fomentar uma ciéncia que tenha por objeto de estudo a religido. Nesse caso, a luz da
compreensédo de religido em Wittgenstein, encontramos desafios para essa ciéncia. Assim, é
com o intuito de contribuir com tal campo de pesquisa que apresentamos nossas conclusoes.

Vale ressaltar que, em momento algum, o filésofo austriaco, associa o termo religido
com instituicdo religiosa ou segmento religioso.

O sustentaculo da compreensdo religiosa do filosofo aparece em dois momentos
distintos. O primeiro é na filosofia tractatiana, em que ndo € possivel falar sobre religido a

partir de uma linguagem cientifica. O segundo € o viés da filosofia das Investigacoes
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filosdficas. Nessa Ultima, a linguagem é compreendida como jogo e constitui formas de vida.
A partir desse contexto, a religido, em funcdo da sua natureza (tal qual a natureza da ética,
apresentada na Conferéncia sobre ética), apresenta como caracteristica a impossibilidade de
ser transformada em discurso cientifico. Embora haja uma ruptura entre as duas fases do
pensamento wittgensteiniano no que tange a filosofia da linguagem, podemos dizer que a
compreensdo quanto ao ambito do religioso permanece.

Observemos que, além da inexequivel transformacdo dos elementos religiosos em
discurso cientifico, a ideia da religido enquanto sentimento permanece e, assim sendo,
somente a acgdo religiosa é cabivel. Nesse caso, tdo e somente o sujeito religioso pode agir
religiosamente, porque somente ele vive em uma forma de vida religiosa, onde o jogo de
linguagem é religioso.

A religido, para Wittgenstein, durante o percurso de desenvolvimento do seu
pensamento (2008f a 2008a), ¢ movimento de linguagem. Linguagem € acdo, que viabiliza os
jogos de linguagem e afianga 0 movimento de formacdo de grupos socioculturais, agrega
pessoas com necessidades semelhantes, concede condigdes de manifestar sentimentos, faculta
a vivéncia da dor e do sofrimento perante as questfes existenciais, inspira transcender quando
0 mundo ndo é capaz de lhe dar a resposta pelo sentido da vida, por fim, auténtica forma de
vida que sé se constitui quando se vive, ou melhor, se age religiosamente. SO assim 0 sujeito
que se reconhece religioso é capaz de entender as regras, a gramatica implicita que sintetiza o
uso especifico em cada forma de vida.

O caminho que fizemos foi para demonstrar que, levando em consideracdo o
pensamento de Wittgenstein (2008f a 2008a) sobre a religido, o discurso cientifico ndo €
adequado a natureza desta. Sem tentar definir ou teoriza-la, Wittgenstein compreendeu a
religido como um elemento pré-racional e descritivo.

Por que se trata de descrever, e ndo de explicar? Sadaba (1992) bem elucida:

O que fazer, entdo? Descrever, em vez de explicar. ‘Aqui apenas se pode descrever e
dizer: assim é a vida humana [...]. A explicacdo, se comparada com a impressdo que
a descri¢do produz, ¢ demasiadamente precaria.’” E imediatamente Wittgenstein
escreve algo que qualquer um entende sem demasiado esfor¢o imaginativo: ‘Quem,
por exemplo, estd perturbado por amor, obtera pouca ajuda de uma explicagdo
hipotética [...]. Isso ndo o tranquilizara. (SADABA, 1992, p. 13).

N&o se trata de explicar & maneira das ciéncias empiricas, mas de descrever de que

modo h& que realizar essa descricdo, esse ato ou gesto descritivo? Ha algum parametro,
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alguma regra a ser seguida? Trata-se de descrever, buscando analogias®’. E o que nos

explicam tanto Séadaba (1992) quanto Cordua (2013), ao interpretarem o0 pensamento de

Wittgenstein:

O que Wittgenstein, em suma, quer dizer é que, ante acontecimentos internos,
estados ou processos que ndo sao trataveis através de hipoteses empiricas, o Unico
recurso que temos € juntar os dados, buscar analogias as mais precisas possiveis,
conectar nosso interior com o entorno externo e, uma vez tendo feito isso, libertar
nossa angustia. (SADABA, 1992, p. 13).

Trata-se, pois, nas palavras de Cordua (2013), de substituir a explicacdo causal

enquanto procedimento explicativo proprio das ciéncias empiricas pelo método de elucidagéo

ou clarifica¢do, mediante exemplos paradigmaéticos:

Fazer filosofia ndo dogmatica é a principal directiva da abordagem empirica
descritiva que investiga a linguagem que utilizamos por meio de exemplos
paradigméticos e analogias iluminadoras. "Quero mostrar a diferenca entre uma
abordagem dogmética e uma abordagem ndo dogmatica através de um exemplo.
Falo primeiro dogmaticamente e depois ndo dogmaticamente. Por isso digo: se uma
frase é verificada de duas maneiras diferentes, tem, em ambos 0s casos, um
significado diferente. Isto ainda parece estranho e pode provocar oposi¢do. Para
alguém poderia dizer: N&o vejo porque € que uma frase deve, portanto, ter um
significado diferente e porque é que a mesma frase ndo pode ser verificada de duas
maneiras completamente diferentes. Mas agora estou a expressar-me de uma forma
ndo dogmatica e simplesmente chamo a atencdo para o seguinte: para verificar uma
frase, s6 € necessario ter uma descricdo mais uma vez. A situacdo factual €, portanto,
a seguinte: temos duas frases. A segunda descreve a verificacdo da primeira. O que
faco entdo? Afirmo simplesmente que, como regra gramatical, a primeira frase deve
seguir-se a segunda. Coloco-me inteiramente dentro da gramatica. Quando se diz
entdo: uma frase tem duas verificagfes, chamo a atencdo para o que se segue. Estas
verificacBes sdo descritas atraves de frases diferentes; procedemos atraves de regras
diferentes ao derivar a mesma frase delas, e isso é tudo o que eu queria dizer.
Apenas chamo a atencdo do outro para o que ele realmente faz e abstenho-me de
qualquer assercdo. Tudo tem entdo de ser cumprido em gramética. Trata-se,
portanto, de estabelecer distingdes essenciais e fundamentais”. (CORDUA, 2013, p.
214).

O estudioso (mais propriamente, o filésofo concebido segundo a nova perspectiva da

filosofia, tal como proposta por Wittgenstein) é levado, pois, a recusar adotar uma perspectiva

externa, objetiva, pretensamente neutra e imparcial.

Ora, porquanto manifesta pretensfes de nobreza cientifica, a Ciéncia da Religido se
apresenta como discurso. Como tal, ela é constituida de pensamento e linguagem
(logos) e se perfaz sob a forma de uma atividade intelectual, um saber ou
conhecimento que procura solucionar alguma questdo posta pelo préprio pensar. Ela
é, pois, uma ciéncia, & medida que seu discurso procura dar razdes (l6gon didonai),
isto é, justificar racionalmente a articulacdo das ideias que ela propria elabora e tece

42 Nesse ponto, percebemos a influéncia do Tractatus e da Conferéncia sobre ética, quando se faz necessaria a
busca por analogias para descrever o campo da religiéo.
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discursivamente, sob a forma de juizos langados sobre o real. Para tal, ela faz uso de
um método. (CAMPOS, 2021, p. 5).

O discurso da ciéncia da religido apresenta, em posi¢do de destaque, durante o periodo
de institucionalizacéo, a relevancia sobre a questdo da esséncia, da origem, causas e, para esse
tipo de pesquisa, faz-se necessario encontrar semelhancas nos objetos religiosos. Portanto,
vislumbra a unificacdo dos fendbmenos.

Entretanto, para Wittgenstein (2008f; 2008a), as possiveis respostas aos
questionamentos citados ndo encontraram fundamentos em fungdo da impossibilidade de
associar ciéncia e religido.

Observemos a conclusdo do filésofo austriaco com relacdo ao intento de Frazer
(1982), destacado antropdlogo da religido, na interpretacdo que este Ultimo oferece para os
festivais ardentes de Beltane, religiosamente realizados pela cultura celta. Em sua obra O
ramo de ouro, as descri¢des desse festival foram apresentadas por “John Ramsay, proprietario
de Ochtertyre, perto de Crieff, protetor do poeta Burns e amigo de Sir Walter Scott”
(FRAZER, 1982, p. 275-283). Logo apés a descrigdo de Ramsay, Frazer inicia o topico “A
interpretacdo das festas dos fogos”. Nessa busca, 0s elementos semelhantes entre as
cerimdnias religiosas dos fogos em varios lugares da Europa. E, nos topicos seguintes, faz a
seguinte pergunta: “Resta-nos, ainda, perguntar qual o significado desses sacrificios”, ¢ em
seguida, parte da resposta do antropologo ¢ “podemos explicar os sacrificios humanos dos
celtas” (FRAZER, 1982, p. 289). A saber, a postura de Frazer fundamentada no padréo
cientificista, segundo Wittgenstein, é justamente o que ndo é possivel fazer com a religido, ja
que esta Ultima € forma de vida. Em Ultima instancia, toda a questdo se dirigira para aquele
movimento de “reorientagdo da filosofia” sobre o qual nos esclarece a obra de Cordua (2013)
acerca do pensamento wittgensteiniano e que se caracteriza por todo

Um conjunto de métodos e estratégias filosoficas que Ihe permitem distinguir-se da
tradicdo que foi rejeitada, distinguir claramente a filosofia das ciéncias e avancar na

clarificacdo dos usos linguisticos, a forma como a nova filosofia dissolve os quebra-
cabecas herdados do passado. (CORDUA, 2013, p. 14).

O projeto wittgensteiniano envolve a reformulacdo do papel da filosofia, que
preconiza a instaura¢do de um novo modo de entendimento da religido.

Para Wittgenstein (2008f; 2008a), nem tudo pode ser explicado e, em algum momento,
ha que deter a teoria. A filosofia ndo caberia investigar causas nem leis. Recusa o0
cientificismo e, por isso, alguns criticos o catalogaram abertamente numa atitude

anticientifica. Cordua (2013, p. 44), ao contrario, conclui:
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Nédo ha maneira de determinar em geral e com antecedéncia se determinado assunto
sempre requer ou ndo tolera nunca um tratamento cientifico. Somente tratando de
fazé-lo é que se vera. Isso é o0 que o odioso cientificismo de nosso século ignora; é o
que Wittgenstein propde ensinar-lhe e o que insiste em repetir, a ponto de parecer,
em algumas ocasides, um inimigo da ciéncia. (CORDUA, 2013, p. 44).

A conclusédo de Cordua é, pois, moderada e prudente. N&o situa Wittgenstein em uma
posicdo anticientifica, mas sim em uma postura que demonstra os limites da ciéncia.
Demonstrar os limites da ciéncia frente ao objeto religido implica as seguintes conclusdes da
nossa pesquisa:

a) o carater de irredutibilidade da religido em face da ciéncia;

b) a religido como confianca versus o procedimento epistemoldgico préprio da

ciéncia da religido, baseado no chamado agnosticismo metodol6gico, que busca

abstrair ou pér entre parénteses a prépria confianca ou valor de verdade adotado pelo
crente ou fiel;

c) naturalismo cientifico, isto é, a ciéncia da religido procura as causas naturais

(psicoldgicas, socioldgicas, historicas etc.) dos fenbmenos religiosos, ao passo que

Wittgenstein critica esse tipo de procedimento adotado pela ciéncia moderna;

d) a tendéncia a unificacdo dos fendmenos, submetendo-os a protdtipos comuns,

como caracteristica da ciéncia.

Levados em consideracdo esses pontos conclusivos sobre a relacdo entre religido e
ciéncia, o desafio de uma ciéncia que tem por objeto de analise a religido é construir um solo
cujas bases estejam adequadas as especificidades do objeto, sem desconsiderar, todavia, 0
método cientifico como norteador.

Cabe destacar que, a partir da proposta filoso6fica de Wittgenstein, especificamente no
que diz respeito a multiplicidade de jogos de linguagem, consideramos dois jogos que se
tornam evidentes durante o desenvolvimento da nossa pesquisa: 0 jogo de linguagem religioso
e 0 jogo de linguagem cientifico. Um ndo elimina o outro.

O que deve ser levado em consideracdo sdo os campos de atuacdo em que as formas de
vida se concretizam, suas graméticas e suas semelhangas de familia. Assim, a nosso ver, é
possivel pensar na possibilidade de a religido ser objeto de pesquisa de uma ciéncia, tal qual, a
ciéncia da religido, sem estar restrita a resposta aos principios componentes da esséncia.

A ciéncia da religido, quando amplia seu olhar para além da questdo da esséncia

(embora esta esteja presente, ainda que implicitamente), fortalece o0 seu campo de pesquisa e
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faculta a possibilidade de compreender os fendmenos religiosos a luz dos conceitos
pertencentes ao jogo de linguagem cientifico. E, levando em consideragdo esse caminho, a
elasticidade dos conceitos intrinseca ao contexto de todos os jogos de linguagem, em nosso
entendimento, quando aplicada a realidade da nossa pesquisa, € o elemento que sustenta a
ponte entre a natureza do objeto religido e uma ciéncia que tenha por objeto a religi&o.

A caracteristica essencial dos conceitos soma-se a pratica da visdo sindptica e as
semelhancas de familia que, embora j& sejam intrinsecas aos jogos de linguagem, a
possibilidade de ramificar os conceitos contidos em outros conceitos (e assim por diante), a
nosso ver, quando ha um elemento em comum, € a tendéncia de surgirem pontos de intersecéo
que possam dialogar entre si, apesar das formas de vida distintas.

A analise dos fendmenos religiosos a luz do jogo de linguagem cientifico, quando leva
em consideracdo a descricdo dos elementos participes do jogo de linguagem religioso, é a
consolidacdo de um didlogo que objetive uma ciéncia da religido.

Considerar a descri¢do dos elementos que envolvem a forma de vida do crente é um
passo significativo para essa ciéncia e, a nosso ver, a possibilidade de uma epistemologia
adequada as especificidades do objeto religido quando sob a Optica da ciéncia e sem reduzir-
se aela.

Por fim, a visdo sindptica e a filosofia do sofrimento sdo possibilidades que derivam
do que compreendemos ser uma filosofia da religido em Wittgenstein e que podem contribuir
para 0 amplo campo de pesquisas da ciéncia da religido. Toda a questdo é de uma possivel
avaliacdo da area a luz da reflexdo filosofica de Wittgenstein sobre a linguagem religiosa.
Nesse sentido, nossa pesquisa teve por objetivo identificar os limites da dessa ciéncia a luz da
filosofia da religido wittgensteiniana e os desafios que esta Ihe impde.
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