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capítulo i

			
Investigações fenomenológicas do mundo natural

			O mundo natural, que sempre foi relegado pelo pensamento metafísico, é o mundo em que se manifestam todos os entes, inclusive os humanos. Natural se refere à natureza cósmica como contexto previamente revelado em que se forma e se transforma a vida universal. Uma das mais antigas definições do mundo natural se encontra no fragmento estoico, que o helenista Eudoro de Sousa (1973, 79) traduz e interpreta judiciosamente: 

			O Kósmos é o sistema do Céu e da Terra e de todos os entes naturais que neles se encontram; ou o sistema dos deuses e dos homens e de todos os seres por eles produzidos. De outro modo se pode dizer que Kósmos é o deus, por virtude do qual, a diakósmesis tem a origem e a plenitude (Stoic. Veter. Frag. II 168).

			O fragmento culmina na assertiva de que o cosmos é o deus do ordenamento cósmico (diakósmesis), o deus que preside à origem primeira e ao fim último de tudo que existe. Inequivocamente se afirma que deus realiza a ordenação do céu e da terra, dos deuses e dos homens, e de todos os seres naturais. De acordo com o fragmento que se reporta a Crisipo, deus não transcende o cosmos. Eudoro enfatiza (1973, 93) que “o kósmos é a definição de deus: o kósmos é deus, ou deus é uma diacosmese, princípio e plenitude de uma ordenação do céu e da terra e de todos os seres naturais, humanos e divinos”. Deus não é transcendente ao mundo, como pretende o teísmo religioso, nem imanente ao mundo, como preconiza a religião cosmobiológica. Deus e o mundo são um e o mesmo. Teofania e cosmofania mutuamente se correspondem. O fenômeno primordial, que pretendemos investigar, é a manifestação do mundo natural ou da natureza cósmica, que se compreende como esparsa presença de signos hierofânicos.

			A primeira intuição compreensiva do ordenamento cósmico se encontra na mitologia do horizonte que delimita o mundo. Na interpretação mitológica do helenista Eudoro de Sousa (1975, 13-21), a aparência dos distantes confins do céu e da terra se compreende como aparição de um limitante real, que é o horizonte sempre visível, mas inalcançável. Quando o homem tenta aproximar-se da rotunda linha, o horizonte recua e se aprofunda na distância impossível de ser percorrida. No questionamento crítico do conhecimento objetivo da ciência geográfica e astronômica, que considera a vivência primordial do horizonte como ingenuidade especulativa da imaginação mítica, Eudoro ironicamente afirma que a visão ingênua do horizonte é um pressuposto gratuito, sobretudo porque a fascinação que o horizonte exerce sobre o homem remonta aos tempos remotos e perdura na experiência atual de todos os povos incultos ou civilizados. O horizonte se encontra sempre visível aos olhos do homem, mas jamais ao alcance dos seus passos. O mais longínquo do passado e a profundidade da experiência humana mutuamente se implicam e se correspondem na admirável visão do misterioso horizonte em que a terra se une ao céu. Do fascinante mistério da paragem onde a superfície terrestre e a abóbada celeste se circunferem nos falam poetas e pensadores antigos e modernos. Mesmo sob o impacto da grande descoberta pitagórica e eleática, a misteriosa verdade do horizonte transcende o lugar geométrico de todos os pontos em que o céu apenas parece unir-se à terra. No fascinante mistério do horizonte, que suscita a emocionante experiência do homem, a distinção entre aparência e essência não se legitima.

			A redução geométrica jamais consegue confutar a maravilhosa conjunção do céu e da terra, que se manifesta no horizonte que é o que parece. O horizonte geométrico não substitui o horizonte mítico. De um para outro não vai só a diferença que separa o erro da verdade. Outrora e agora, o fascinante mistério do horizonte sempre se revela ao homem como delimitante da transcendência sensível do mundo telúrico. A revelação do horizonte como limitante real da terra ocorre pela primeira vez na Ilíada de Homero, precisamente na elocução em que Hera diz que se encaminha para ver “os limites da terra nutriz, o Oceano, gênese dos deuses...” (Il. 14, 153). A oposição de Okeanós (Oceano) a peírata gaíes (limites da terra) revela que o horizonte não é simplesmente a linha que parece unir ou separar céu e terra, mas um imenso circuito de águas profundas (Il. 7, 422), um rio que corre de si para si mesmo, sem distinção de foz e nascente (Il. 18, 359). A identificação do horizonte com o curso de um rio sem princípio nem fim decorre da compreensão mitológica do prodigioso fluxo fluvial como potência teogônica. Eudoro sublinha que mais significativo é um dos versos seguintes (246): “... do Oceano que, na verdade, é a gênese de todas as coisas” (génesis pántessi tétyktai). A potência que se poematiza não é apenas teogônica, mas também cosmogônica, pois do horizonte provêm os deuses e o universo inteiro. 

			Na Grécia de Homero, a geografia mítica expressa o evento teocosmogônico. Além do horizonte, céu e terra não se distinguem. Aquém do horizonte, o céu e a terra se diferenciam como potências contrapolares do ato genesíaco. A descrição do escudo de Aquiles termina com a enunciação de que Hefesto plasmou na orla do brasão a portentosa força (méga sthénos) do Oceano (Il. 18, 607). O divino forjador das armas transpôs para o escudo redondo uma configuração da totalidade do universo. A prodigiosa potência do Oceano é responsável pela manutenção inabalável da estrutura do mundo. O horizonte do Oceano enrosca-se como uma serpente em volta da terra, assegurando a consistência do vínculo que mantém unidas as partes de um todo. A manutenção do todo, que é o universo visível, com seus dois componentes, o céu e a terra, reveste-se do duplo sentido do horizonte extremo, na geografia mítica, e de princípio primordial, no portentoso evento teocosmogônico. 

			O fenômeno primordial da manifestação do mundo, que se depreende da mitologia do horizonte, também comparece nos filósofos que não se conformam com os postulados epistemológicos do pensamento metafísico. Na história da filosofia moderna, sobressaem os pensadores que absorvem e transformam a fenomenologia de Husserl com o deliberado propósito de argumentar e demonstrar que a experiência sensível da vida humana é mais originária do que a consciência inteligível. O filósofo Cornelius Van Peursen (1954, 204-234) elabora uma magnífica interpretação fenomenológica do vínculo nupcial do homem e do horizonte. Vocábulo plurissignificativo, horizonte se reporta a uma palavra grega, que significa delimitante. A plurissignificação vocabular congrega as noções de finitude, historicidade, mistério, transcendência imanente à existência do mundo e do homem. O horizonte é a rotunda linha que demarca a extremidade do campo visual. Desde o início, porém, o termo adquire um sentido amplificado e passa a significar toda e qualquer delimitação física ou espiritual. Na geografia física, a linha que delimita o campo visual se define como intersecção da cúpula do céu com a superfície da terra. 

			Situado no mundo que o circunda, o homem pode observar a maravilhosa conjunção da abóbada celeste e da superfície terrestre. Quando o ponto de vista do ser humano se encontra numa certa distância acima do nível da terra, o horizonte como extremidade do campo visual se mostra em baixo do horizonte natural. A linha que religa os olhos do observador ao limite do visível se revela tanto mais oblíqua, quanto mais se elevar o observador acima da terra. O observador que escala uma montanha consegue ver mais terra e mais céu. Na geografia física, o horizonte que se rebaixa quando o observador se eleva se diz aparente em oposição ao verdadeiro horizonte, que é o horizonte geocêntrico. O horizonte natural e o aparente podem deslocar-se, mas o horizonte geocêntrico sempre se mantém como uma linha fixa. O verdadeiro horizonte, que se encontra onde o plano horizontal da superfície terrestre se interconecta com a esfera celeste, é uma rotunda linha em que a terra aparece conectada com o céu.

			A distinção entre o sentido literal e o figurado do horizonte se revela incerta. Há algo de irreal no horizonte que recua sempre que o homem tenta encontrá-lo. O homem se encontra com os entes intramundanos, mas não com o horizonte do mundo que o envolve. Admirável de se ver, o fenômeno do horizonte se torna visível aos olhos do observador, mas permanece inacessível aos seus passos. A transcendência sensível do horizonte se reconhece quando se verifica que ele revela ao observador a transparência conjunta dos fenômenos observáveis, mas se conserva irrevelado como condição de possibilidade da observação. O horizonte descerra tudo que se observa, mas continua sempre na distância impossível de ser percorrida pelo observador. A linguagem expressa o horizonte que envolve o homem em todos os domínios do conhecimento. Cada homem se define no seu próprio horizonte, que pode ser muito restrito ou amplo. É possível até mesmo dizer que determinado horizonte cultural distingue uma época de outra.

			Frequentemente, a significação literal do horizonte se converte no sentido figurado. O aeronauta que pilota o avião vê o horizonte que o circunda. Durante o voo, orienta-se pela linha que lhe delimita a visão. Quando se encontra na opacidade do nevoeiro, o aviador utiliza um instrumento denominado horizonte artificial. Mas o horizonte do aeronauta não se restringe ao horizonte aparente ou artificial. Para o piloto, o horizonte é o conjunto dos registros que lhe revelam o painel de bordo. O fato é que o horizonte se manifesta por toda parte em que se encontra o homem. Ainda que não se apresente como extremidade do campo visual, o horizonte delimita um suposto plano, que circunscreve o olhar humano. O estatuto prodigioso do horizonte, que se compreende na interpretação mitológica, também se comprova na elucidação fenomenológica da experiência que singulariza a existência quotidiana dos homens. A mitologia do horizonte e a filosofia do horizonte convergem no reconhecimento do fascinante mistério da rotunda linha em que a terra se une ao céu. 

			Não há nada mais exterior ao homem do que o horizonte, que se encontra ao longe diante do observador, mas permanece o tempo todo inalcançável. A pretensão do sujeito que se representa em tudo que se lhe apresenta se denuncia como ilusão hiperbólica, porque o horizonte transcende a subjetividade humana como presença inobjetivável. A exterioridade do horizonte se revela singularíssima, porque contém algo fugaz, irreal, misterioso. O horizonte sempre recua e se furta ao encontro do homem que se encaminha em sua direção. Por mais elevada que seja a visão do homem, tanto mais distante se manifesta a rotunda linha do horizonte. O horizonte se mostra fora do homem, mas não se apresenta como um ente do universo exterior. A irrealidade do horizonte não decorre da suposição científica, que a concebe como ilusão de ótica, mas se confirma na relação ontológica do homem e do mundo. Intangível, inviolável, misterioso como um signo da transcendência sensível, o horizonte revela ao homem a via de acesso ao mundo que o circunda. O homem pode transpor limites, mas jamais consegue transcender a delimitação do horizonte. Na experiência propriamente humana, o horizonte se mantém como limite absoluto e fronteira intransponível.

			O homem não pode negar o horizonte. Eliminar o horizonte e anular o homem se equivalem. A estrutura ótica do homem, a altura de seu corpo na postura vertical, todo o seu organismo corpóreo se encontra disposto na visão da maravilhosa conjunção do céu e da terra. Homem e horizonte se correspondem. O horizonte interpela o homem e o concita a se encaminhar na direção do extremo limite do olhar. Mutuamente se implicam o movimento da existência humana e a movimentação do horizonte. Quem se dirige ao encontro da rotunda linha verifica que o horizonte recua e se distancia na profundidade dos confins da terra. A transcendência sensível do horizonte revela a transcendência imanente à existência humana, regida pela finitude radical e temporalidade fundamental. No travejamento estrutural do mundo, articulado por um ponto de vista e pela linha do horizonte, a existência do homem se movimenta e a sua percepção se distende até se perder de vista. 

			Se é certo que o horizonte se aprofunda na distância impossível de ser percorrida, também é verdade que a sua delimitação confere ao homem o espaço de sua atuação. O horizonte não significa somente o limite que o ser humano não consegue ultrapassar, mas também o delimitante do espaço aberto e descoberto do mundo em que possível se torna a realização da experiência própria do homem. A transcendência que pertence ao homem inserido na carnadura concreta do corpo não se apresenta infinita nem inteligível, mas se revela sensível e finita. A fascinação que arrebata o homem na visão admirável da linha do horizonte constitui testemunho inequívoco da relação ontológica da existência humana e do mundo que a envolve como manto materno. A espessura existencial do horizonte concita o homem a ir além de si mesmo. A transcendência dos atos humanos se manifesta no misterioso signo do horizonte, que significa fronteira intransponível e, ao mesmo tempo, espaço viajável. 

			Não há mundo sem horizonte relacionado com o homem. Se os entes são retirados do mundo, o horizonte permanece, mas no mundo destituído de homens desaparece o horizonte. Mas não se justifica a conclusão de que o horizonte se encontra na interioridade humana. O horizonte não se manifesta literalmente dentro nem fora do homem, mas o interpela como alteridade radical. O misterioso horizonte seduz e simultaneamente repele o homem. Nos movimentos contrários da atração e da repulsa, o horizonte conduz o homem ao reconhecimento de que a subjetividade não subsiste, senão porque coexiste com a alteridade. Na relação ontológica do homem e do mundo, o antropocentrismo não vigora nem se legitima o cosmocentrismo, mas prevalece a epifania do encontro do ser humano e do horizonte que o circunda e lhe delimita a existência. No horizonte sempre visível aos olhos, mas inacessível aos passos, a exterioridade do mundo e a interioridade do mundo se unem na maravilhosa conjunção do céu e da terra. 

			O horizonte não é um fenômeno puramente ótico. Pela misteriosa manifestação do horizonte é que o homem se encontra unido ao mundo. Envolto na rotunda linha, o mundo se torna habitável e se converte na residência do homem na terra indissociável do céu. O paraíso terrestre não é uma ficção falaciosa, mas a condição de possibilidade da existência do homem reconciliado consigo mesmo e com o mundo que o circunda e acolhe. A cifra da manifestação física, ótica, psíquica e espiritual do homem situado no mundo se perfaz no misterioso horizonte, que afonamente fala a linguagem da transcendência sensível, que jamais se confunde com a transcendência inteligível das abstrações metafísicas. O horizonte circunscreve, engloba, envolve o homem com o símbolo da finitude. O ser humano não consegue escapar do horizonte que o define. Quando o homem se distancia das sendas conhecidas e se aventura nas veredas do desconhecido, o horizonte móvel o acompanha, permanecendo sempre adiante dos seus passos. Como não pode pular a sua sombra, o homem não consegue transpor o horizonte. 

			Toda a vida do homem é uma doação do horizonte. A consciência humana pressupõe a experiência circunscrita, definida, delimitada numa forma compreensiva. A limitação do horizonte define a finitude do homem. Seria absurdo atribuir um limite absoluto ao conhecimento científico. Mas o progresso das ciências sempre se depara com novas fronteiras epistemológicas. Se não existe delimitação definitiva, também não há saber absoluto. O desenvolvimento da consciência que singulariza a experiência do homem jamais se totaliza. A totalidade do mundo previamente revelado ao homem nunca se torna inteiramente compreensível, porque sempre se mostra em perspectiva, desvelando alguns entes, ocultando outros. O horizonte se define como misteriosa manifestação do mundo, que não se confunde com nenhum ente manifesto. O ente que se manifesta no mundo, inclusive o humano, se alberga no contexto prévio da cosmofania. A superioridade do homem em relação ao animal se compreende quando se verifica que o horizonte que envolve o ser humano supera a circunstância inalterável, que predetermina a existência teriomórfica. O horizonte que circunda o homem se movimenta e se propaga na distância impossível de ser percorrida. A transcendência humana se atesta na possibilidade de transpor os horizontes parciais dos diversos mundos circundantes. Mas a transcendência do homem é finita, porque a transcensão de um horizonte sempre se confina com outro horizonte.

			O horizonte não revela somente a estrutura, mas também a abertura do mundo. Ao recuar diante dos passos do homem, o horizonte manifesta a estrutura determinada do espaço em que se exerce a experiência humana e, ao mesmo tempo, descerra a abertura indeterminada, que se aprofunda na distância impossível de se percorrer. O horizonte congrega em si mesmo o limite de um mundo e o limiar de outro mundo. O homem poderia conceber a ideia de se esquivar do horizonte, elevando-se acima da superfície terrestre. No entanto, por mais sublimado que seja o movimento ascensional, sempre se redescobre a rotunda linha que demarca o alcance da visão humana. O impetuoso desejo de sobrevoar o mundo, abstraindo-se do horizonte, se revela irrealizável, porque não há nenhum ponto de vista exterior ao mundo que envolve o homem. O ponto de vista supõe uma localização e um domínio do mundo circundado pelo horizonte. Ainda que voasse para uma nebulosa, o homem permaneceria ligado ao horizonte do mundo. O homem não pode abstrair-se do horizonte. A vida humana se manifesta em perspectiva. Sair de toda e qualquer perspectiva não se compatibiliza com o ser humano. A perspectiva situa o homem no mundo e confirma que o estatuto da existência decorre do horizonte. 

			A perspectiva determina que um ente não pode ser observado inteiramente, como se fosse possível uma apreensão simultânea de todos os seus aspectos. Os entes revelam aspectos consonantes com os pontos de vista com que são focalizados. Um mundo sem perspectiva seria inimaginável. Sem nenhuma perspectiva, o observador imaginário seria capaz de ver simultaneamente todos os lados de um ente como uma casa, uma árvore, uma montanha. Mas o observador destituído da limitação do horizonte não existe no mundo próprio do homem. Ver todas as coisas abstraídas de uma perspectiva significaria contemplá-las como se não possuíssem lados anteriores e posteriores. Na visão ilimitada, a distinção das coisas se dissolve, e a própria noção de proximidade ou distância se volatiliza e desaparece. Distância se reporta a uma estância. O espaço de orientação e os lugares determináveis se mostram em perspectivas. Sem nenhum espaço orientado, não se torna possível a compreensão do sentido de tudo que se apresenta num determinado lugar. Quem se abstrai do horizonte e perde a perspectiva não consegue orientar-se no mundo que o circunda. Destituído de orientação espacial, o homem se extravia por toda parte e por nenhum lugar. 

			A importância da perspectiva consiste no esclarecimento da noção de horizonte. A perspectiva mostra que o horizonte não se encontra unicamente no limite de um mundo determinado, sobretudo porque sinaliza o limiar de outro mundo indeterminado. O mundo articulado por uma estrutura visível e por uma abertura invisível manifesta a misteriosa presença do horizonte, que situa o homem na totalidade conhecida e desconhecida do espaço previamente revelado. A unidade dual da estrutura e abertura do horizonte do mundo determina que a existência do homem se realiza na adoção de um ponto de vista. A perspectiva oferece diversos aspectos do mundo circundante. Mas a realidade total do mundo jamais se compreende, porque tem de ser apreendida através dos vários aspectos perspectivados. As múltiplas perspectivas remetem ao horizonte que as compreende e transcende. A perspectiva revela que o homem se encontra originariamente situado no mundo, e não encerrado na clausura de si mesmo. 

			Diante do homem, os entes se apresentam próximos ou distantes, mostrando e, ao mesmo tempo, ocultando alguns aspectos. Os entes não somente são, mas também se mostram misteriosos, porque jamais se revelam inteiramente. O mistério do horizonte que articula a estrutura e abertura do mundo também comparece nos entes intramundanos. A misteriosa manifestação do horizonte do mundo perpassa o conjunto de todos os entes com que se depara o homem. Um enigma se decifra, mas o mistério suscita admiração, arrebatamento, entusiasmo. Não surpreende, portanto, que o horizonte tenha suscitado a fascinação dos homens que se reconhecem situados no espaço onímodo do mundo. O horizonte seduz o homem e o convida a ir além de si mesmo. A transcendência imanente à existência humana é uma doação do horizonte que se manifesta na maravilhosa união do céu e da terra. Quando o homem tenta decifrar o suposto enigma do horizonte, o mistério da rotunda linha se adensa na distância impossível de ser percorrida e conhecida.

			No campo visual, a perspectiva reflete a existência humana. As limitações aspectuais dos entes visíveis e invisíveis, anteriores e posteriores, superiores e inferiores, situados à esquerda ou à direita, são restrições do homem inserido na carnadura concreta do próprio corpo. O sentido da perspectiva em sua relação com o horizonte se torna compreensível quando se recorda a etimologia da palavra. Perspicio quer dizer entrever e transver. Ao olhar o espaço descerrado entre a casa e o celeiro, o observador consegue ver a campina. Cada perspectiva tem seus contornos. Mesmo se o campo visual for inteiramente claro, o olho se dirige necessariamente numa determinada direção. Nada se percebe sem a direção do olhar. O direcionamento em que se delimita o olhar se manifesta na perspectiva. A observação pressupõe o fenômeno observável. Ver, perceber e consciencializar são atos decorrentes de uma limitação. O saber humano supõe a compreensão da finitude. Toda perspectiva se depara com uma fronteira intransponível. 

			A perspectiva oferece ao mundo próprio do homem a transvisão no sentido da transparência. Se fosse destituído de perspectiva, o mundo seria opaco e obscuro. Para o homem envolto na carnadura concreta do corpo, o espírito puro, abstraído da matéria, não possui nenhuma significação. A clareza e a distinção do espírito humano, que contém em si mesmo a união indissolúvel do corpo e da alma, se originam das perfeitas restrições da perspectiva. A transparência da perspectiva articula uma prenoção orientadora da sensível transcendência da existência humana. A noção hiperbólica da pretensiosa visão absoluta não condiz com o estatuto telúrico da forma humana de vida. A visão humana requer um ponto de vista previamente assumido. A orientação da perspectiva transforma o caos em cosmos. Na sua transparência, o ordenamento cósmico se converte na residência do homem. O sentido perspícuo do cosmos inviabiliza a separação definitiva do homem e do mundo. O cosmos é o mundo que se une ao homem e lhe oferece uma morada mátria. Nas perspectivas que envolvem o ser humano é que o mundo se torna transparente. O mundo se ilumina ao se mostrar em perspectiva. 

			A própria noção de método, habitualmente pervertida por metodologias consumadas em metodomanias, supõe a perspectiva. Etimologicamente, método significa caminho, compreendido como viabilidade do mundo. No mundo em que se exerce a experiência humana, um fato não existe na sua factualidade pura e simples. O fato é sempre feito pelo ato que o perfaz. Um fato isolado e fechado em si mesmo é uma ideia dogmática, porque não seria nem mesmo concebível. Cada fenômeno que se observa se encontra situado numa determinada posição e descoberto numa perspectiva. No horizonte do mundo, não há nenhum ente separado, encerrado em si mesmo. Pelo contrário, todos os entes se relacionam na trama sutil do contexto previamente revelado do mundo. O conhecimento pretensiosamente absoluto se revela ilusório, porque toda e qualquer ciência se determina pelos pressupostos epistemológicos. Absoluto significa separado, isolado, abstraído da relação com o horizonte do mundo. Uma descrição completa da coisa absoluta poderia ser elaborada, mas perderia toda noção de realidade. As ciências jamais se perfazem. Todo conhecimento científico se apresenta condicionado pela estrutura coesa do sistema cognitivo em que cada conceito adquire significação no contexto simbólico em que se encontra inserido. 

			Os aspectos delimitados expressam a riqueza inesgotável da realidade que se manifesta. O real não é o realizado, mas o que se realiza nas coisas perspectivadas. Não só o mundo, mas também os entes intramundanos se mostram na configuração inexaurível das perspectivas. O horizonte contém as noções de referência, direção e sentido. Admirável de se ver, o sentido do horizonte congrega em si mesmo uma manifestação misteriosa, em que aparece descoberto e simultaneamente encoberto. Aquém da rotunda linha que circunscreve a visão do homem transparece a estrutura do mundo tangível e finito das coisas sensíveis. Além do horizonte se descortina o misterioso reino que se aprofunda na distância insondável. Ao galgar o topo de uma montanha, o observador vê a extensão longínqua das cadeias rochosas e os vales encerrados pela cordilheira. O último rochedo alcançado pelo olhar se delineia vagamente na bruma estival. O que se encontra além do horizonte visível permanece oculto, invisível, encoberto. Mas relativa é a indeterminação encoberta, porque o observador pode transpor o último rochedo e contemplar o vale que se distende ao longe. Seduzido pela delimitação do horizonte, o homem se encaminha ao seu encontro. O horizonte, porém, sempre recua e se mantém inalcançável diante do sujeito que o persegue. Ao movimento da existência humana corresponde a mobilidade do horizonte do mundo. 

			A viagem em que o horizonte acompanha o viajante, permanecendo visível, mas intangível, revela-se misteriosa. No mundo em que se exerce a experiência humana, a transposição de um limite percebido se confina com um limiar imperceptível. A estrutura do mundo se conhece, mas a sua abertura transcende o domínio cognoscível. A viagem que demanda o sentido do horizonte ultrapassa limitações parciais e circunstâncias finitas, mas jamais transcende a delimitação da rotunda linha em que o céu se une à terra. A viagem em busca do horizonte não termina nunca. O viajante pode avançar o tempo todo no espaço do mundo, mas o horizonte se mantém inatingível. No mundo físico e no domínio do espírito, o horizonte contém um suplemento transfinito. No horizonte se alberga a maravilhosa conjunção disjuntiva do cognoscível e do incognoscível. Imanente ao mundo é a transcendência que se manifesta no horizonte. A realidade que envolve o homem se revela na finitude em que transparece a transcendência sensível do transfinito. Horizonte e homem se afeiçoam e se gratificam. A transcendência imanente à existência humana e a finitude transfinita do horizonte mutuamente se correspondem.

			A totalidade do mundo ultrapassa a existência humana. O homem pode compreender regiões demarcadas e descobrir domínios irrevelados do mundo, mas o horizonte que lhe circunscreve a existência transcende qualquer ente descoberto. A experiência humana situa-se nas distâncias finitas do mundo. Singularizado como viajante que corresponde ao apelo do horizonte que o concita a transcender a si mesmo, o homem tem de reconhecer que a transcendência imanente à sua existência é regida pela finitude radical e pela temporalidade fundamental. O horizonte do mundo somente se revela ao homem em perspectivas delimitadas. Na demanda metafísica da verdade supostamente absoluta, em que pretende abstrair-se da finitude, o homem não descerra a via de acesso à realidade total. Somente ao se reconhecer delimitado pelo horizonte é que o homem consegue sentir e pressentir a presença de uma totalidade que o abriga e transcende.

			Situado no mundo que o envolve, o homem aprende a reconhecer o misterioso sentido da alteridade. A fascinação que o horizonte exerce sobre o homem desde os primórdios da humanidade constitui o testemunho inequívoco de que o ser humano supera a si mesmo na epifania do encontro com a manifestação do mundo. A característica do homem não reside no espaço monádico da subjetividade, mas no reconhecimento da alteridade radical. O horizonte se revela ao homem como signo hierofânico, que contém em si mesmo os movimentos contrários do desvelamento visível e do velamento invisível. Na delimitação intransponível da situação do homem no mundo, o horizonte permite compreender uma nova antropologia. Ao revelar a transcendência finita da existência propriamente humana, a delimitação do horizonte refuta o mito do homem e a metafísica da subjetividade.

			O humanismo militante e o egocentrismo da subjetividade são renegados pelo reconhecimento de que o homem tem de transcender a si mesmo para se encontrar com o mundo e com os entes intramundanos. O ser humano não é um factum epistemológico, mas um faciendum ontológico, que tem de sair de si mesmo para realizar as suas possibilidades páticas e fáticas no mundo que o circunda. Apoiado na superfície terrestre e predisposto ao apelo tácito do céu constelado, o homem se encontra emocionalmente sintonizado com o horizonte do mundo. Ao ser arrebatado pelo mistério do horizonte que se vela e se revela, o ser humano contempla a maravilhosa conjunção da terra mátria e do céu pátrio. O movimento cosmogônico em que se realizam as núpcias do céu e da terra necessita ser reinterpretado como mobilidade do homem solidariamente vinculado à transcendência do horizonte. 

			A fim de elucidar mais concretamente o sentido da sintonia emocional do homem com o mundo que o envolve, convém recorrer à filosofia orteguiana do perspectivismo inerente à vida genuinamente humana. José Ortega y Gasset refuta a epistemologia antiga e moderna ao compreender o perspectivismo como a verdadeira forma do conhecimento compatível com a constituição fundamental da existência peculiar do homem. A filosofia sempre investigou a origem primeira e o fim último de tudo que é ou existe, mas jamais elucidou o sentido da vida humana como protofenômeno originário. As filosofias da vida são diversas formas do saber acerca da vida, mas não o saber depreendido da própria vida. A descoberta da vida como realidade a que tudo se reporta constitui a originalidade da filosofia orteguiana, que se caracteriza como filosofar que se aprende, e não como sistema que se ensina. A pretensão epistemológica de se conceber a vida como objeto privilegiado de investigação é confutada por Ortega y Gasset com o argumento de que a vida é a força morfogenética dos valores afetivos, cognitivos e volitivos dos entes que somos. 

			De nada adianta empunhar a razão abstraída da vida. As abstrações podem ser pensadas, mas não vividas. Se é certo que o homem tem a possibilidade da construção de vários mundos consonantes com as diversas perspectivas teóricas, religiosas e artísticas, também é verdade que esta sublime possibilidade se fundamenta na perspectiva vital. Antes de assumir perspectivas teóricas e construir universos plurissignificativos, a vida em si mesma é uma vasta perspectiva, que viabiliza o conhecimento do ser do homem e do mundo. A perspectiva que somos condiciona a gênese e a evolução das perspectivas que temos. Individual ou coletivamente, o homem é um ponto de vista encarnado, que lhe possibilita compreender o mundo que o circunda. As predisposições, as preferências e as escolhas da vida singular, social ou histórica são disponibilizadas pela perspectiva vital, e não apenas pela perspectiva racional. Assim é que o perspectivismo vital da filosofia orteguiana é mais originário do que o perspectivismo epistemológico, que remonta a Nicolau de Cusa e se consuma na transmutação nietzschiana de todos os valores. Ortega y Gasset enfatiza a originalidade da sua doutrina do ponto de vista ao advertir que o perspectivismo vital nada tem a ver com o idealismo filosófico, sobretudo porque a perspectiva não pertence somente ao homem, mas também ao vasto contexto do mundo previamente revelado como condição de possibilidade da existência universal, inclusive a humana.

			Ortega y Gasset mobiliza o vigor da experiência e o rigor da consciência a fim de compreender e tornar compreensível a originalidade da sua filosofia do perspectivismo, que se notabiliza pela descoberta do primado da vida e pela invenção de uma nova razão, denominada razão vital, destinada a superar os impasses do realismo, do idealismo, do racionalismo absolutista, do relativismo cético, do positivismo e do pragmatismo. Admiravelmente complexa, a doutrina orteguiana da razão vital progressivamente se clarifica como chave hermenêutica do dinamismo vital. Filosofar que se depreende da força propulsora da vida, o perspectivismo orteguiano não pode ser exposto como sistema articulado indutiva ou dedutivamente, porque deduções ou induções são atividades da razão teórica, e não da razão vital. Multiforme, heterogênea e metamórfica, a vida requer o pensamento que não se imobiliza na abstração dos conceitos, mas que se dinamize na fluidez do corpo movente das imagens. A plasticidade da linguagem orteguiana é uma exigência da poeticidade da vida que somente é enquanto devém na incessante plasmação de si mesma. Somente vive quem invenciona o sentido da sua própria vida.

			Desde 1902, precisamente no artigo “Glosas”, Ortega y Gasset (1946, 13-14) não cessa de refutar o postulado abstrato da pretensa imparcialidade do conhecimento, alegando que a impessoalidade é um erro de perspectiva, porque pressupõe o ato de se abstrair da vida e comportar-se como espectador alheio e estranho às vicissitudes dramáticas da existência propriamente humana. Inserido na carnadura concreta do corpo, compete ao homem atuar como ator comprometido com o drama da vida. Cada ser humano tem de ser responsável pelo papel que desempenha no teatro do mundo. Em 1910, no ensaio intitulado “Adão no Paraíso”, o filósofo defende a tese de que os valores das coisas decorrem do perspectivismo vital. O sentido do fenômeno observado depende da instância do observador, bastando conferir, por exemplo, o que significa a terra para um camponês e um astrônomo. Para o camponês que a cultiva, a terra é um caminho que se pontilha de sulcos lavrados pelo arado, uma messe, enfim. Abstraído do estatuto telúrico da existência corpórea, o astrônomo determina o lugar que o globo terrestre ocupa no espaço sideral. Ao sublinhar que o ponto de vista da exatidão científica obriga o astrônomo a converter a terra em uma abstração matemática, Ortega y Gasset (1946, 471) conclui que não existe uma suposta realidade imutável. O ponto de vista cria o panorama.

			A elucidação decisiva da diferença entre o perspectivismo vital e o perspectivismo epistemológico de Leibniz, Nietzsche, Vaihinger e Teichmüller se encontra no primeiro livro de Ortega y Gasset, intitulado Meditações do Quixote, publicado em 1914. No prólogo de suas meditações, o filósofo da razão vital assume o tom provocativo do questionamento crítico e interpela o leitor:

			Quando será que nos convenceremos de que o ser definitivo do mundo não é matéria nem alma, não é coisa alguma determinada, mas uma perspectiva? Deus é a perspectiva e a hierarquia, e o pecado de Satã foi um erro de perspectiva (1946, 321).

			Na meditação preliminar, precisamente na investigação fenomenológica do sentido do bosque (1946, 329-337), fica bem claro que o mundo somente se manifesta em perspectiva. Emocionalmente sintonizado com o mundo arborescente, o eu orteguiano reconhece que o bosque verdadeiro é a natureza invisível, porque as árvores visíveis se destacam das árvores que não são vistas. Os carvalhos e os freixos que se veem são circundados por formas arbóreas que se furtam ao olhar. Nenhum ente se percebe completamente. A intuição transcende o que lhe é realmente dado. A visibilidade repousa sobre um fundo invisível. Ao se dispor a percorrer as veredas do bosque, o eu se depara sucessivamente com árvores, mas não com o bosque, que permanece latente, envolto no halo de mistério:

			O bosque está sempre um pouco mais além de onde nós estamos. Do sítio a que chegamos o bosque acaba de sair, deixando apenas as suas pegadas mais frescas. Os antigos, que projetavam em formas corpóreas e vivas as silhuetas de suas emoções, povoaram as florestas de ninfas fugitivas (1946, 331).

			Ao enfatizar que o bosque é o latente propriamente dito, o eu orteguiano se comporta como “um fauno dialético, que persegue, como a uma ninfa fugitiva, a essência do bosque” (1946, 333) e se apresenta emocionalmente arrebatado pelo entusiasmo visual, que sintoniza todo o seu ser com a espessura arborescente que o envolve. A ideia inteira do bosque pode ser pensada pela razão teórica, mas não vivida no calor do espírito e na força do sangue. Teoricamente pensado, o bosque se desmaterializa e se transmuta na entidade ideal, na ideia do bosque, abstraída do bosque real. O saber preconizado pelo idealismo, que reduz todas as coisas a simulacros inteligíveis, não corresponde ao ensinamento da razão vital, que pensa sentindo e sente pensando a relação emotiva da reciprocidade entre o eu e a sua circunstância. Em consonância com a revolução filosófica do raciovitalismo orteguiano, o conhecimento deve ser o ato de amor e devoção à concretude das coisas que nos rodeiam. Diante da realidade circundante, o pensador orteguiano se recusa a submeter o visto a uma instância teórica de observação, sobretudo porque sente-se fascinado pelo que vê. Ao contrário da filosofia idealista, em que o sujeito se representa continuamente a si mesmo em tudo que se lhe apresenta, reduzindo o multiverso real ao universo racional das categorias do entendimento metafísico, o filosofar circunstancial se dedica a meditar o vínculo nupcial do homem e do mundo. 

			Sentir-se pensando dentro do bosque pressupõe o reconhecimento de que a profundidade e a superfície constituem o travejamento estrutural do mundo. As árvores patentes tornam latentes as demais, sugerindo que na paisagem visível se ocultam outras paisagens invisíveis. A realidade se nos apresenta na perspectiva dual da latência e da patência. O mundo patente e o transmundo latente se consorciam como anverso e reverso da mesma circunstância vital. Subitamente iluminado pela visão comovida do bosque, o eu orteguiano reconhece a oposição harmônica da presença e da ausência, da realidade e da possibilidade, do descoberto e do encoberto. A lição sugerida pelo bosque, que se compreende como pedagogia da alusão, induz Ortega y Gasset a conceber a verdade como alétheia, antigo nome grego, que significa desvelar autovelante. Bem antes de Heidegger, o filósofo espanhol descerra fecunda via de acesso ao novo saber acerca da verdade:

			Essa pura iluminação subitânea, que caracteriza a verdade, somente ocorre no instante da descoberta. Por isso é que o seu nome grego, alétheia, significou originariamente o mesmo que depois a palavra apocalipsis: descobrimento, revelação, propriamente desvelamento, tirar o véu ou a cobertura (1946, 335-336).

			O pensar poético de Ortega y Gasset se irmana com o poetar pensante de Heráclito. Ambos reconhecem a duplicidade originária da verdade do ser. O fragmento 123 de Heráclito diz que o ser (o aparecer emergente) já de si tende a ocultar-se (physis kryptesthai philei). A significação fundamental do philein é o favorecimento mútuo, o afeiçoar-se um ao outro na tensão harmônica da disjunção conjuntiva ou da conjunção disjuntiva. O desvelar-se bem quer autovelar-se. O descobrimento e o encobrimento se harmonizam na intimidade ambivalente da reciprocidade gratificante. Eles mutuamente se correspondem e se favorecem. Que seria do trânsito floral do ser se o autovelar não se retivesse no ritmo de transe da sua inclinação para o desvelar-se? O autovelamento é o sóbrio recolher-se no envolvimento do resguardo de si mesmo. Kryptesthai designa o resguardar-se no abrigo (krypta) da physis, preservando a essencial possibilidade do aparecer emergente do selado senso do ser. O não findar do emergir é garantido pelo não cessar do imergir. O desvelar-se não se volta contra o autovelar-se, mas se devota a se revelar concitado pelo próprio velamento. O excesso da ontocriptia solicita a disciplina da ontofania como a única força capaz de lhe mostrar a excessividade. O emergir, a partir do autovelamento, se oferece como favor dispensado ao autovelar-se. Extroversão e introversão mutuamente se implicam e se destinam na mesma conversão diversiva do que se desoculta, ocultando-se, ou se oculta, desocultando-se. Anversofania e reversocriptia são um e o mesmo ser (physis) que bem quer (philei) ocultar-se (kryptesthai). Na relação analógica com a physis heraclítica, o bosque orteguiano bem quer emboscar-se.

			A originalidade do perspectivismo orteguiano resulta do reconhecimento de que o ser definitivo do mundo é uma perspectiva, e não simplesmente coisa material ou anímica, diversamente interpretada pelas várias perspectivas teóricas da subjetividade puramente humana, que se compraz em representar o universo como objeto de conhecimento. A perspectiva pertence ao mundo, e não exclusivamente ao sujeito que o conhece. Concebido como estrutura própria do mundo, o perspectivismo confuta o subjetivismo. Até mesmo o ser divino e supradivino somente pode ser compreendido como perspectiva e hierarquia ou como integração hierárquica de todos os pontos de vista possíveis. Ao contrário de Deus, que reconhece a diversidade qualitativa das perspectivas da verdade, Satã comete um erro de perspectiva, que consiste na exclusão de todos os pontos de vista que não se compaginam no estatuto pretensamente absoluto de sua mundividência estabelecida e estabilizada. Satã se define como protótipo das alucinações napoleônicas ou liliputianas. O absolutismo se denuncia como satanismo. 

			Ao reconhecer que a perspectiva se aperfeiçoa pela multiplicação de seus planos, Ortega y Gasset assinala que compete ao ser humano buscar na circunstância que o envolve, precisamente no que tem de limitação e peculiaridade, o lugar acertado na imensa perspectiva do mundo, sobretudo porque a reabsorção da circunstância é o destino concreto do homem. O filósofo confessa que a sua saída natural para o universo se abre pelos desfiladeiros de Guadarrama ou o campo de Ontígona, sublinhando que o mencionado setor da realidade circunstante forma a outra metade do seu próprio ser. Na formulação lapidar, que constitui o filosofema fundamental do perspectivismo vital, enuncia-se a súmula da nova forma de conhecimento do homem e do mundo: “Eu sou eu e minha circunstância, e se não a salvo, não me salvo.” (1946, 322)

			A pessoa ou a vida humana não é, como pretende o idealismo, o sujeito enclausurado no espaço monádico da subjetividade nem, como supõe o determinismo, o vivente condicionado pelo meio ambiente. O ser propriamente humano não se deduz de um eu subjetivamente abstraído do mundo nem de um eu intramundano, objetivamente definido pela contingência circunstante. No filosofema orteguiano do perspectivismo vital, a vida humana não se caracteriza apenas como a personalidade singularizada pelo pronome pessoal, mas também como a realidade que a circunda. Eu sou = eu e minha circunstância. Não há um eu que eventualmente se encontra numa circunstância. Não sou um eu que flutua suspenso no páramo empíreo das idealizações da consciência abstraída da experiência concreta da vida imediatamente vivida. Ao eu pertence essencialmente a sua circunstância. Mas não sou apenas inserido numa determinada circunstancialidade. Para integrar o meu eu, a circunstância tem de ser minha. O possessivo não significa mera localização, mas interação com a realidade circunstante. Em sua forma radicalmente circunstancial, o eu somente existe, porque coexiste com o mundo e com os entes intramundanos. Em cada momento, tem de se haver com as condições favoráveis ou adversas de sua circunstância vital. O eu não assume o seu próprio sentido se não se atualiza em sua perspectiva peculiar, que lhe permite interagir com a imensa perspectiva do mundo. Vitalmente compreendido, o eu somente se põe quando se compõe com a sua circunstância.

			Na elucidação crítica de Antonio Rodríguez Huéscar (1966, 100-105), que se distingue como devotado estudioso da filosofia orteguiana, a estrutura elementar da perspectiva visual se articula mediante cinco requisitos: 1º) alguém que mira desde um ponto em uma direção (ponto de vista); 2º) algo visto pelo ato de mirar; 3º) o visto se ordena em diversas estâncias e diferentes distâncias, configurando vários planos (ordenação em profundidade); 4º) o que se vê apresenta-se necessariamente hierarquizado num primeiro plano, num plano último e numa série de planos intermediários; 5º) o visto, em cada caso, determina-se pelo ponto de vista, de tal modo que a cada ponto de vista corresponde somente um aspecto, e cada aspecto só pode ser visto de um determinado ponto de vista. O visto e o ponto de vista se correlacionam biunivocamente. É preciso enfatizar que o perspectivismo orteguiano não define o ponto de vista apenas pelo lugar que ocupa o olho e pela direção do olhar, mas também pela singularidade vital da pessoa que olha. O pendor valorativo se associa ao fator espacial. Situados no mesmo lugar e mirando na mesma direção um mesmo objeto, dois observadores não veem a mesma coisa, porque são diferentes as perspectivas axiológicas que lhes condicionam a visão. Diante da mesma paisagem não veem o mesmo cenário, porque os seus interesses afetivos, cognitivos e volitivos são diversos. Movido pela tendência vital, cada um concentra a sua atenção no que lhe interessa. A visão supõe a previsão determinada pela situação vital do observador. No mundo da vida, a perspectiva visual se revela inserida na interpenetração dinâmica da perspectiva espacial e da perspectiva vital.

			Da doutrina orteguiana da verdade da perspectiva resulta a compreensão da estrutura própria do mundo da vida, conforme se verifica no terceiro capítulo, intitulado “Estrutura de nosso mundo”, que integra O homem e a gente, livro em que se compendiam cursos de 1948 a 1950, ministrados por Ortega y Gasset no Instituto de Humanidades. Na análise meticulosa e na interpretação compreensiva do referido capítulo, Rodríguez Huéscar (1966, 385-391) encalça os passos da investigação orteguiana ao reconhecer que o travejamento estrutural do mundo da vida decorre da correlação de quatro leis: 1ª) Lei da presença e da latência; 2ª) Lei do horizonte; 3ª) Lei da perspectiva; 4ª) Lei dos campos pragmáticos. A primeira lei enuncia que o mundo vital se compõe de algumas coisas que se percebem e de outras que permanecem latentes, pressentidas, mas não vistas. Uma mesma coisa se nos apresenta em seus variados aspectos, mas não se revela inteiramente. A segunda lei assegura que o mundo em que vivemos possui duas dimensões associadas: uma visível, a das coisas que vemos com atenção, e outra invisível, constituída por um fundo sobre o qual as coisas se destacam. As coisas atendidas são como um promontório de realidade que o mundo nos oferece, e o fundo desatendido, que é o horizonte, atua como manancial da aparição em que as coisas nos aparecem. O horizonte não significa somente o limite do mundo patente, mas também sinaliza o limiar do mundo latente. A estrutura complexa do mundo da vida se articula em dois planos: o primeiro é o das coisas em que concentramos a nossa atenção, o segundo se revela como horizonte, que se nos apresenta não só como delimitação do que se vê, mas também como limiar do que não se vê. O horizonte se configura como admirável conjunção disjuntiva do mundo patente e do mundo latente. A terceira lei estrutural determina o mundo como uma perspectiva, sobretudo devido ao nosso corpo, porque mediante o corpo o homem se relaciona com a realidade circundante e, por isso mesmo, o mundo patente se compõe de coisas que são corpos. Nosso corpo faz com que sejam corpos todos os demais entes. O tato do corpo condiciona o contato com as coisas encorpadas. A quarta lei reparte o mundo em campos pragmáticos ou pequenos mundos, em que as coisas se ordenam em diversas formas de serventia, como o mundo da caça, dos negócios, do trabalho, da festa, etc. 

			Constituinte fundamental do mundo da vida, o horizonte sempre fascinou Ortega y Gasset. Desde 1910, o filósofo não cessa de se perguntar pelo sentido da magnífica e rotunda linha da ampla visão. Fronteira movente do mundo patente e do mundo latente, o horizonte constitui o mistério rítmico do universo, que se manifesta na interação do claro e do escuro, do desvelado e do velado, do real e do virtual. Configurado pelo horizonte, o mundo não é só realidade material, mas também comovida espiritualidade. No horizonte do mundo propriamente humano, a matéria pode alcançar uma vibração rítmica, conforme se observa no músculo que se flexibiliza no ritmo da dança, na garganta que palpita no canto, no coração que se entusiasma de amor, nos lábios que soletram o sorriso. O horizonte do mundo ensina ao homem que o mais frequente erro de perspectiva consiste em projetar tudo sobre o plano do real, sobretudo porque ignora que uma das dimensões do mundo é a virtualidade. Ao se manifestar como estrutura de determinação e abertura de indeterminação, o horizonte se configura como símbolo dinâmico da transcendência imanente à existência genuinamente humana. 

			Na visão orteguiana, a vibração emocional do corpo vivo do homem sintoniza com a vitalidade corpórea da natureza telúrica. Como filósofo e poeta do mundo que circunda o homem, Ortega y Gasset refuta a tradição metafísica da civilização ocidental e assume o desempenho do geopoeta, que é o poeta que se emparelha com a terra a fim de responder ao ritmo formativo da potência terrestre. Na percepção geopoética do mundo circundante, a natureza não aparece em nenhum momento silenciosa ou muda. À intencionalidade da natureza, depreendida da expressividade altiloquente dos elementos naturais, corresponde a intencionalidade humana, passionalmente patenteada no arrebatamento do olhar, que se entusiasma com a brotação incessante das coisas sensíveis. A natureza faz vibrar todo o ser próprio do homem que transcende a tricotomia metafísica do corpo, da alma e do espírito. O mais importante é que a vibração emocional do corpo genuinamente humano se apresenta como forma privilegiada de autodescobrimento. 

			A natureza fala aos sentidos aguçados do geopoeta através de várias manifestações. O que lhe aparece se apresenta como epifania da linguagem natural, escritura sigilosa das coisas, que o admirável filósofo da razão vital tenta e consegue decifrar. Ortega y Gasset se notabiliza como geopoeta, porque realiza a reconciliação do homem com o princípio telúrico da formação e transformação constante. Não observa a natureza com o olhar eidético da filosofia metafisicamente determinada nem com a inspeção calculadora da ciência, porque bem sabe que a visão estática da filosofia e da ciência converte a vitalidade da natureza no sistema metafísico da objetividade produzida pela representação matemática da subjetividade. Na visão orteguiana, o homem não se representa divorciado do próprio corpo, abstraído da carnadura concreta do contexto telúrico. O pensar poético ou o poetar pensante do filósofo singularizado como geopoeta se enraíza no solo mátrio da terra, principalmente porque reconhece que o estatuto telúrico rege toda a natureza, inclusive a humana. 

			Nos parágrafos 12-24 de Ser e Tempo, Martin Heidegger elucida o sentido da relação ontológica do homem e do mundo ao reconhecer que a constituição fundamental da existência humana se revela como ser no mundo. O ser genuinamente humano somente existe, porque coexiste com o ser do mundo e dos entes intramundanos. Ser no mundo não é encontrar-se no interior do mundo como um ente intramundano, que se limita a ocupar-se com os entes compreendidos como utensílios. Na existência quotidiana, regida pela preocupação pragmática, já se manifesta no homem a compreensão do mundo que o circunda. O ser no mundo como constituição fundamental da existência humana difere radicalmente da mera subsistência, sobretudo porque se preocupa com a compreensão de seu próprio ser e do ser do mundo em que se manifestam os entes intramundanos. O ser no mundo é o ser humano, porque o homem tem de se haver com o mundo que o acolhe, envolve e abriga. A relação ontológica do homem e do mundo não se compreende na correlação epistemológica do sujeito e do objeto, porque o homem não é um ente que subsiste em si mesmo nem o mundo se define como conjunto dos entes. Na compreensão do seu próprio ser sintonizado com o ser do mundo, o homem não se percebe encerrado na clausura subjetiva, mas se reconhece fora de si mesmo, enlevado na disposição emocional da alegria ou da tristeza, da esperança ou do desespero, da coragem ou do temor.

			O mundo mais próximo da existência quotidiana do homem é o mundo circundante. Na interpretação pragmática dos entes intramundanos, já se pressupõe o sentido aberto e descoberto do mundo. Se o mundo não se manifestasse como horizonte doador de sentido, nenhum ente se revelaria. O mundo se anuncia como uma totalidade de sentido. O ser dos entes intramundanos se compreende no contexto previamente revelado do mundo. O mundo descerra sentido porque se apresenta desde sempre descoberto na abertura de sua manifestação. Por se reportar à manifestação do mundo, o homem pode compreender o ser dos entes intramundanos. O mundo é um perfeito a priori da existência humana. A relação ontológica do homem e do mundo outorga à existência humana a possibilidade da compreensão do ser dos entes intramundanos, que se diferenciam como entidades específicas, mas se unem na coesão de uma comunidade ontológica.

			Ao compreender a unidade em si mesma diversa da separação que une ou da união que separa tudo que se lhe apresenta, o homem se reconhece como mensageiro da magnífica abertura do mundo correspondente ao sentido do ser que lhe singulariza a existência. Na sublime condição de mensageiro do sentido do ser, o homem não fala nem cala, mas assinala a cosmofania condizente com a ontofania. O homem se compreende como signo que se refere ao misterioso evento do ser a que se reportam todos os entes. Emocionalmente sintonizado com a abertura do mundo correspondente ao evento do ser, o homem descobre a estrutura coesa e significativa de todos os entes. Ao ouvir o silêncio do ser que afonamente fala no desvelamento de todos os entes, o homem se torna capaz de falar e revelar o sentido das coisas próximas ou distantes. A essência da linguagem humana corresponde à linguagem tácita do ser que se vela no desvelamento de todos os entes. Como ser no mundo, o próprio ser do homem se distende na proximidade visível e na distância intangível. O homem não pode transpor o distanciamento que lhe singulariza a existência, porque o seu próprio ser se espacializa na distância do horizonte sempre visível aos olhos, mas inacessível aos passos. 

			Como ser que se distancia na circunvisão do horizonte do mundo que o circunda, o homem possui o sentido da orientação. Importa sublinhar que a orientação, que pertence ao distanciamento, se fundamenta no ser do mundo. Esquerda e direita não são percepções subjetivas, mas direções do mundo circundante, que estão fora, na abertura do mundo, e não no interior da subjetividade puramente humana. A circunvisão atenciosa consiste no movimento comovido de se orientar na distância. A orientação circunvisora necessita de signos, que disponibilizam a direção que se deve seguir. Da orientação outorgada pela circunvisão surgem as direções que norteiam a existência humana. Esquerda e direita, anterior e posterior, inferior e superior são signos do mundo, e não expressões simbólicas de uma suposta interioridade humana. Antes de perceber a diferença da esquerda e da direita, a existência própria do homem já está e deve estar no mundo para poder orientar-se.

			A espacialidade da existência humana se descerra com a estrutura e abertura da universalidade do mundo. Nem o espaço está no homem, nem o mundo está no espaço. A espacialidade do espaço se manifesta na abertura prévia do mundo. No a priori perfeito do mundo, e não no apriorismo do sujeito transcendental, reside a espacialidade original da existência humana. A universalidade do mundo é compreendida e interpretada pela existência humana como a totalidade das referências significativas. O espacejar como descerrar espaço da existência humana se constitui por direcionamento e distanciamento. Ao espacejamento da existência humana pertence o descobrimento de uma orientação no espaço onímodo do mundo. A sintonia emocional do homem e do mundo se compreende quando se verifica que o sentido originário da palavra emoção se refere ao movimento em que o homem comovido sai de si mesmo para se encontrar com o mundo e com os entes intramundanos. A emoção que relaciona homem e mundo não se define como introversão psicológica, mas se compreende como extroversão ontológica.

			No livro intitulado Homem e Espaço, Otto Friedrich Bollnow analisa e interpreta a constituição espacial da existência humana. A análise e a interpretação se fundamentam na distinção entre o espaço abstrato da ciência matemática e o espaço concreto em que se exerce a experiência propriamente humana. No espaço matemático, nenhum ponto se diferencia dos outros, e as direções são indiferenciadas. O espaço que se matematiza não se articula estruturado em si mesmo, porque se apresenta completamente uniforme, estendendo-se em todas as direções até ao infinito. No espaço concreto da existência humana, vigora um determinado sistema axial, relacionado com o corpo do homem em sua postura erguida, oposta à gravidade. Apoiado na terra multiforme e disposto ao apelo do constelado céu, o homem que se mantém erguido consegue divisar lugares e regiões qualitativamente diversos. Ao contrário da amplitude neutra, indeterminada e infinita do espaço matemático, o espaço peculiar ao homem é circunscrito e finito.

			A espacialidade humana se determina por relações favoráveis ou adversas, que possibilitam ou dificultam a experiência vital. Cada lugar possui uma significação específica para o homem concretamente situado no mundo. Matematicamente concebido, o espaço se abstrai da carnadura concreta do corpo humano e telúrico. Na matematização do conhecimento, o homem se comporta como espectador distanciado do palco da vida que se desenvolve no espaço e no tempo. Regido pela finitude radical e temporalidade fundamental, o homem concreto é ator, e não espectador, porque lhe compete realizar as possibilidades de sua existência. Ao fixar as relações geométricas do espaço matemático, o homem se abstrai do espaço concreto de sua existência e se converte na abstração egológica do sujeito racional. Inserido no seu próprio corpo, o homem concreto somente contempla um espaço circunscrito, que se mostra delimitado pela configuração sensível da superfície terrestre, da abóbada celeste e da rotunda linha do horizonte em que o céu e a terra se circunferem. Céu, terra e horizonte configuram a finitude do espaço em que o homem naturalmente se encontra.

			O fenômeno do horizonte determina a distinção entre o espaço concreto da vida humana e o espaço abstrato da ciência matemática. O espaço infinito pode ser pensado ou imaginado pelo espírito abstraído da matéria ou pela alma divorciada do corpo, mas não vivido pelo homem concretamente compreendido como união indissolúvel da matéria e do espírito ou do corpo e da alma. A condição natural da superfície terrestre assume uma significação fundamental quando se reconhece que o homem necessita do solo firme da terra para se mover, encalçando os passos na direção do horizonte sempre visível aos seus olhos. A solidez da terra é o fundamento que possibilita a segurança da vida humana. O horizonte circunscreve a condição de possibilidade da existência do homem, porque lhe permite encontrar-se no mundo como em sua própria residência. O homem não poderia viver num mundo destituído de horizonte, sobretudo porque um campo visual infinito o angustiaria. Se fosse possível dispor-se na infinidade, o homem sentiria a dolosa vertigem do desamparo. O horizonte, justamente por ser delimitante, protege o homem da voragem do indiferenciado. 

			Delimitado pelo horizonte, o mundo e os entes intramundanos jamais se revelam inteiramente ao homem, mas sempre se mostram em perspectiva. O ponto de vista e a manifestação aspectual de uma coisa mutuamente se correspondem. Uma casa, por exemplo, pode ser vista de um lado ou de outro, mas não de todos os lados. Um aspecto da casa que se vê sempre encobre outros aspectos que não são vistos. Na visão do corpo humano, o visível e o invisível se interligam, revelando que todo e qualquer ponto de vista é parcial. No mundo concreto da vida humana, o conhecimento absoluto se denuncia como teoria absurda. Perspectiva e horizonte são indissociáveis. A grandeza de uma coisa se altera segundo a distância que a separa do observador. As coisas distantes se mostram menores. Perspectiva e horizonte não colocam somente o homem numa determinada situação no espaço, mas também lhe possibilitam adquirir um firme apoio e uma visão panorâmica. A limitação do horizonte que circunda o mundo do homem não é uma restrição coercitiva, porque alberga em si mesma a magnífica condição de possibilidade da experiência propriamente humana. A nostalgia do infinito, decantada em prosa e verso na tradição metafísica da civilização ocidental, é uma doença mortal, uma aversão à vida efetivamente vivida no espaço onímodo do mundo. Se fosse possível satisfazer a nostalgia do infinito, a existência humana se desintegraria no escampo inóspito do indiferenciado. 

			Segundo Eric Dardel (1990), a geografia deve ser compreendida como investigação fenomenológica do estatuto telúrico da existência humana, e não simplesmente como disciplina científica. A descrição fenomenológica do homem e da terra precede a explicação da ciência. A terra é o suporte que sustenta o movimento peculiar da existência própria do homem. O movimento existencial do ser humano transcende a locomoção no sentido geométrico e assume o ritmo de transe da emoção. Sustentáculo da vida em seu seio enraizada, a terra não pode nem deve ser concebida como objeto de uma determinada explicação científica. Na geografia de Eric Dardel, a terra sobressai como sujeito que se explica, e não como objeto explicado pelo geógrafo cientificamente armado com teorias e metodologias do projeto epistemológico. Ao invés da correlação epistemológica do sujeito e do objeto, propõe-se a interação fenomenológica do ser humano e da potência terrestre.

			A relação ontológica do homem e do mundo precede a correlação epistemológica do sujeito e do objeto. O ser humano e a potência telúrica não podem ser compreendidos como separados um do outro. A ciência analisa e separa homem e terra para se deparar com a síntese problemática do humano e do terrestre. Na substituição da epistemologia pela fenomenologia, o mundo geográfico dardeliano compreende o intercâmbio dialógico do homem e da terra. Jamais se confunde com objeto investigável pelo sujeito encerrado num projeto de pesquisa. A emoção do homem diante da paisagem exuberante da terra antecede a objetivação correspondente à subjetivação. Na compreensão fenomenológica do mundo geográfico, terra e homem mutuamente se implicam na relação originária que os mantém unidos. Situado no espaço da terra, o homem se reconhece destinado a realizar a condição telúrica de seu corpo anímico ou alma encarnada.

			O espaço geográfico não se confunde com o registro meticuloso dos mapas nem com mensuração geométrica. Aquém e além da epistemologia, a geografia se compreende como fenomenologia da relação ontologicamente originária do ser humano e do mundo telúrico. A espacialidade terrestre não é objetiva nem homogênea, mas solidariamente vinculada a uma determinada tonalidade afetiva, que suscita significações heterogêneas e orientações plurissignificativas. Na experiência emocional da recordação amorosa, os lugares distantes se tornam próximos. No estupor tedioso da emoção depressiva, a proximidade se transmuta na distância. A relação existencial do homem e da terra não é somente teórica, mas sobretudo fática e pática. O mundo telúrico se revela como horizonte global do sentido que interpela o homem e o induz a realizar as efetivas possibilidades de sua existência regida pela finitude radical e temporalidade fundamental. O acesso ao mundo com que se relaciona o homem se descerra na experiência emocional, e não apenas na representação subjetiva da consciência reflexiva.

			O espaço primordial da terra não é objeto construído pelo pensamento abstrato, mas expressão concreta do dinamismo que singulariza a transcendência imanente à existência humana. Fenomenologicamente compreendida, a geografia não se define como ciência elaborada pela consciência do cientista, porque se compreende como uma experiência, um transporte emotivo, que sintoniza o homem com o mundo que o envolve. Disposição emocional da existência, e não representação intelectual da essência, a experiência telúrica arrebata o ser humano. A espacialidade terrestre congrega em si mesma o espaço térreo, o aquático e o aéreo, em que se demarcam as direções originais do sentido que se revela ao homem na proximidade acessível e na distância intangível. Espaço da ação e do sentimento, da experiência imediatamente vivida e da interação com todos os entes, o mundo telúrico é a condição de possibilidade da existência em geral. Mais do que sítio topográfico, a terra se revela ao homem como espacialidade consolidada, que se confina com o horizonte que fascina o homem.

			A magnífica profundidade do espaço telúrico não se manifesta somente no mistério do horizonte visível, mas intangível, mas também na velada dimensão subterrânea e na brotação inexaurível das coisas sensíveis e dos seres viventes. A força formativa da terra origina os entes telúricos, mas se conserva como origem inesgotável. O originado não cessa de se revelar, mas a origem continua irrevelada como condição de possibilidade da revelação constante. O ser telúrico somente é porque devém na incessante formação e transformação. A separação metafísica do ser e do devir não se legitima na existência que emerge da matéria vertente da potência telúrica. A terra ensina o homem a reconhecer o estatuto telúrico de sua existência inserida na carnadura concreta do corpo anímico ou da alma encarnada no horizonte móvel do tempo. A terra é o corpo originário de todos os corpos viventes. A formatividade da arte humana corresponde à nascitividade da natureza telúrica. 

			A terra como suporte fundamental, imóvel e estável, que sustenta o movimento da existência própria do homem e de todos os seres viventes, congrega em si mesma a mobilidade do espaço aquático, o fluxo perpétuo do tempo e o ritmo de transe das cores que envolvem a atmosfera aérea. As sendas e as veredas telúricas desvelam o sentido multiforme do itinerário existencial do ser humano. O movimento da existência própria do homem se apoia no espaço concreto do mundo telúrico. A verdade da terra não se reconhece como aparência metafisicamente contraposta à essência, mas se compreende como aparição sensível de tudo que surge das suas entranhas subterrâneas. A imobilidade telúrica suporta a eterna mobilidade da nascitividade permanente. Eric Dardel opõe o espaço geográfico ao espaço da objetivação científica, porque pretende resguardar a transcendência sensível do movimento inerente à existência concreta do homem inserido na carnadura do corpo telúrico. 

			Ao espaço infinito, indiferenciado, inumano e neutro do geômetra ou do astrônomo, se contrapõe o espaço diferenciado e finito em que possível se torna a realização efetiva da existência humana. O homem pode pensar ou imaginar o infinito, mas não pode viver no infinito, porque a infinidade não é habitável. A finitude protege o ser humano e lhe oferece o amparo contra a terrível errância na abstração vazia do caos indiferenciado. A proteção do mundo geográfico se manifesta na movente forma da exuberante paisagem que arrebata o homem emocionalmente disposto na interação com os entes telúricos. A paisagem não é a imagem subjetiva de uma região, mas a manifestação de um aspecto do mundo concreto, que interpela o homem como transcendência sensível. Dardel reelabora a morfologia de Goethe e Alexander von Humboldt ao compreender a paisagem como imagem da forma em gestação e transformação da terra. Na intuição compreensiva da fenomenologia da terra, a paisagem se revela como totalidade pontualmente concentrada do sentido do mundo que arrebata o homem. 

			A terra oferece apoio sólido ao movimento da existência humana. Solo fundamental, a terra origina os entes telúricos, que se desenvolvem e adquirem a plenitude da forma e do sentido vital. No reino terrestre, tudo se manifesta em formação incessante, constante transformação. Na terra, o homem edifica a sua residência e da terra retira a subsistência. A condição telúrica do homem é o sentido da liberdade real, que nada tem a ver com o postulado intelectual do livre-arbítrio. No mundo próprio do homem, as possibilidades são inumeráveis, mas não ilimitadas. De nada vale postular tudo e não realizar nada. A realização da existência genuinamente humana se rege pelo estatuto telúrico da finitude radical e da historicidade fundamental. A própria vida se perfaz na delimitação da morte. Na terra e pela terra, o homem aprende a viver situado no duplo domínio da expansão vital e da contração mortal. 



OEBPS/font/MinionPro-Bold.otf


OEBPS/image/Fenomenologia_do_mundo_CAPA_epub.jpg
FENOMENOLOGIA
DO MUNDO NATURAL





OEBPS/font/MinionPro-It.otf


OEBPS/image/Fenomenologia_do_mundo_CAPA_epub.png
FENOMENOLOGIA
DO MUNDO NATURAL






OEBPS/font/MinionPro-Regular.otf


OEBPS/image/1.png
Ronaldes de Melo e Souza

FENOMENOLOGIA
DO MUNDO NATURAL

LETRAS]





