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O ensaio A filosofia e o Oriente (MERLEAU-
PONTY, 1962) apresenta algumas reflexdes de
Merleau-Ponty acerca do pensamento oriental
- mais especificamente, os da tradi¢ao indiana e
chinesa - e arelagdo deste com a filosofia ocidental.
Embora se trate de um ensaio introdutério, seu
valor reside tanto em ser o tnico texto do autor
sobre o tema como também pelo frescor com que
este é tratado, propondo uma visao do oriente
diferente da que se fez hegemonica na histdria da
filosofia, visdo esta em grande parte tributaria das
concepgoes de Kant e Hegel.

No inicio do texto Merleau-Ponty langa a
questdo que permeara todo o ensaio: o oriente fez
(ou faz) filosofia? Inicialmente sao contrastadas
duas concepgdes de verdade, uma, a ocidental, de
natureza dialético-discursiva; a outra, oriental,
simbdlica e intuitiva, por assim dizer (MERLEAU-

“0 problema eu-outro, problema ocidental”

- Merleau-Ponty (2004a, p. 204)

PONTY, 1962, p. 200). Aponta-se igualmente
para uma diferenca quanto as respectivas teorias
do conhecimento em cada matriz, oriental e
ocidental. A saber:

tem-se a impressao que os filésofos chineses
entendem de maneira diferente dos do ocidente
a propria ideia de compreender ou conhecer,
que ndo se propdem a génese intelectual dos
objetos, que ndo visam apreende-lo, mas so-
mente evoca-lo na sua perfeicdo primordial; e
é por isto que sugerem, por isto ndo é possivel
distinguir neles comentario e o que é comen-
tado, envolvente e o envolvido, significante e
significado; por isto o conceito neles é tanto
alusao ao aforismo como o aforismo alusao ao
conceito. (MERLEAU-PONTY, 1962, p.202)

As diferentes nog¢des de conhecimento
parecem ser referidas a diferencas do estilo de
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texto de cada tradigdo, sendo que a filosofia
ocidental seria marcada por um estilo “articulado”
(MERLEAU-PONTY, 1962, p. 201), enquanto a
oriental (no caso, a chinesa) o seria por um estilo
“alusivo”: “é um facto que os filésofos chineses
se exprimiam usualmente por aforismos (...) as
palavras e os escritos dos fildsofos chineses sao
tao inarticulados que o seu poder de sugestdo nao
tem limites” (MERLEAU-PONTY, 1962, p. 201).

A nogao de estilo acredita-se, deve ser com-
preendida aqui em seu sentido forte, como termo
conceitual. Nessa acep¢do, a diferenca entre os
estilos cada tradi¢ao, mais do que uma escolha
estética, reflete uma profunda disparidade quanto
a ontologia da lingua chinesa e daquelas de ma-
triz indo-europeia. Para se compreender melhor
como o estilo esta relacionado a lingua -e esta ao
modo de fazer filosofia- faz-se necessario recuar
a certos aspectos da filosofia da linguagem de
Merleau-Ponty.

No capitulo dedicado a expressdo da Feno-
menologia da percep¢do, Merleau-Ponty recusa a
ideia de um pensamento puro e claro a si mesmo,
que usaria os signos linguisticos como veiculo
de significagdes ja formadas. Antes, para o autor,
0 pensamento se constr6i no ato expressivo da
linguagem, utilizando-se de uma dimensao de
significados comuns aprendidos, ou sedimentados,
para construir novos sentidos. O ato de pensar,
portanto, recupera um corpo de sentido historico
e cultural, intrinseco a lingua que se usa, sendo
essa heranca inextricavel do pensamento.

Ao recusar a possibilidade de um pensamento
pré-expressivo, Merleau-Ponty nega a oposicdo de
Saussure entre significante e significado, postulando
a primazia do signo como unidade expressiva
em sua totalidade. Indo mais além, o pensador
recusa a ideia da arbitrariedade do significante,
proposicdo de Saussure que determina o signifi-
cante como uma contingéncia histdrica vazia de
sentido proprio:

A predominancia das vogais, em uma lingua,
das consoantes em outra, os sistemas de
construcdo e de sintaxe ndo representariam
tantas convengdes arbitrarias para exprimir o

mesmo pensamento, mas varias maneiras, para
o corpo humano, de celebrar o mundo e vivé-lo.
(MERLEAU-PONTY, 1999, p- 255)

Para Merleau-Ponty, subjacente a uma lingua
ha um sistema expressivo anterior, que traz em
si uma significagao gestual, ou seja um sentido
afetivo e pré-reflexivo. Esse sistema expressivo
anterior incutiria a linguagem verbal como
uma espécie de lastro existencial, animando-a
segundo um modo de relagdo com o mundo em
particular. O sentido sonoro de uma palavra, seu
significante, assim, ja possuiria uma semantica
pré-conceitual, um sentido gestual intimamente
atrelado a um modo préprio de relagao com o
ser. Consequentemente uma determinada lingua
nao se limita a um sistema de comunica¢do, mas
traz em si uma teia de sentidos e modos de rela-
¢do que constituem propriamente o mundo do
sujeito que usa e pensa nessa lingua. Visto que o
pensamento € expressao que se constitui numa
dadalingua, e que esta traz um pano de fundo de
instituigoes e significados sedimentados, a lingua
tem um primado ontoldgico sobre o individuo
e sobre sua estrutura perceptiva, sendo, desse
modo, coerente falar-se em um mundo préprio
de uma linguagem, ndo como uma metafora es-
tética, mas propriamente como uma dimensao

<

existencial, mundo de fato: “ o sentido pleno de
uma lingua nunca é traduzivel em uma outra
(...) para assimilar completamente uma lingua
seria preciso assumir o mundo que ela exprime”
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 255).

A nog¢ao de mundo levara Merleau-Ponty a
recusar a possibilidade de um signo natural, ou
seja, uma operagdo expressiva univoca e de sig-
nificado universal. Conforme visto acima, uma
lingua ndo constitui um instrumento de comu-
nicagdo somente, mas carrega um substrato de
modos de relagdo particulares, que ecoarao em
todas as estancias da existéncia humana, a afeti-
vidade, pensamento, instintos e, em certa medida,
até no aparelho fisioldgico. Essas consequéncias
da concep¢ao de mundo e de sua relagao com a
linguagem inviabilizam a possibilidade de se falar
na natureza como um dado universal e uniforme
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a todos os homens. Mais precisamente, o autor
argumenta que ndo ha uma unidade necessaria
entre comportamento, “estados de consciéncia”
e o aparelho fisiolégico, sendo esta unidade uma
condi¢ao necessaria do signo natural:

Ora, de fato, a mimica da célera ou a do amor
ndo sao as mesmas para um japonés e um
ocidental. Mais precisamente, a diferenca das
mimicas esconde uma diferenga das proprias
emocoes. Nao ¢ apenas o gesto que € contin-
gente em relacdo a organizagdo corporal, é a
propria maneira de acolher a situagio e vive-la
(MERLEAU-PONTY, 1999, p. 256).

Nota-se ai um procedimento comum na
filosofia de Merleau-Ponty: primeiramente,
ha a recusa de compreender o signo como
convencional, i.e.: unido entre um significante
contingente e um sentido pré-verbal; apds, nega-
se a possibilidade do signo natural. Em nivel mais
amplo, recusa-se a possibilidade de distin¢ao entre
natureza e cultura, substituindo tais conceitos pela
no¢ao de mundo como uma dimensao existencial:

O que entdo exprime a linguagem, se ela nao
exprime pensamentos? Ela apresenta, ou antes,
ela é tomada de posi¢ao do sujeito no mundo
de suas significagdes. O termo “mundo” nao é
aqui uma maneira de falar: ele significa que a
vida “mental” ou cultural toma de empréstimo
a vida natural as suas estruturas. (MERLEAU-
PONTY, 1999, p. 262).

Concluindo, a diferengas entre as linguas, mais
do que mera contingéncia, trazem em si diferengas
estruturais que inviabilizam a concepgdo de um
pensamento unico, que poderia ser veiculado por
qualquer lingua particular. H4, antes, um mundo
linguistico chinés, um modo particular de relagao
com o mundo constituido na linguagem, que ja
se faz visivel na filosofia desse povo (MERLEAU-
PONTY, 1962, p. 202). Surge agora a questdo,
como pensar esse outro mundo, e qual o sentido
deste para a filosofia ocidental? E com essa questio
que Merleau-Ponty vai estabelecer um didlogo
com Hegel, cuja tese de superagao do oriente ¢é
notéria (HEGEL, 2005)
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Embora este trabalho nao pretenda tratar
extensivamente da critica de Hegel ao Oriente
e seu pensamento, optando antes por seguir a
leitura e apropriagdo que Merleau-Ponty faz des-
ta, faz-se necessario apontar brevemente alguns
topicos do pensamento hegeliano para que se
possa entender tanto o teor de sua critica quanto
o da critica merleau-pontyana a esta. Devido a
grande complexidade e extensao da filosofia he-
geliana, optou-se por utilizar um excerto da obra
do autor, citado por Merleau-Ponty, como corpus,
a partir do qual se tentara destacar os aspectos de
seu pensamento que parecam pertinentes a este
trabalho. Pelo mesmo motivo, serdo utilizadas
primeiramente obras de comentadores de Hegel
e aleitura que Merleau-Ponty faz do excerto para
fundamentar as posi¢coes aqui defendidas.

Para Hegel, o pensamento do Oriente é indu-
bitavelmente filosofia, na medida em que o
espirito aprende neste pensamento a libertar-se
da aparéncia e da vaidade. Mas, como muitas
outras bizarrias do espirito humano, como as
Piramides, é apenas filosofia em si, isto é, o fi-
l6sofo 1é nela o anuncio do espirito, que todavia
ndo estd ai no seu estado puro de consciéncia ou
de pureza. Porque o espirito ainda ndo é espirito
enquanto se encontra separado, colocado acima
das aparéncias: este pensamento abstrato tem
por contrapartida o pulular das aparéncias nao
dominadas. (...). Em parte alguma ha media¢ao
do, ou passagem do dentro para fora e o retor-
no em si do fora. A India ignora ‘a irradiagio
da nog¢ao no finito’ e é por isto que pressenti-
mento do espirito se termina em ‘puerilidade’
(MERLEAU-PONTY, 1962, p. 204).

E também:

A China, essa, tem uma histdria, distingue a
barbarie da cultura e progride deliberadamente
de uma a outra, mas é ‘uma cultura que se es-
tabiliza no interior do seu principio’ e que nao
se desenvolve para além dele. Num outro nivel,
mantém com a India o didlogo imediato e para-
lisante do interior e do exterior. (ibidem, p. 204)

Seja em relagdo a India ou a China, a critica de
Hegel parece se fundar na afirmagdo de que nao
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ha dialética do espirito no pensamento oriental.
Hegel pensa essa dialética como o movimento
pelo qual o sujeito adquire autoconsciéncia e
consciéncia do mundo como néao-identidade.
Instaurada a diferenciagdo entre sujeito e mundo,
criam-se as condigdes para se estabelecer uma
relacdo mediada por conceitos entre os termos.
A partir dessa relagdo mediada o sujeito torna-se
capaz de transformar sua identidade, negando-a
e projetando-se em dire¢ao a sua ndo-identidade.
Desse processo resultaria uma mudanga ontolo-
gica tanto no sujeito quanto no nao-sujeito, que
corresponderia a uma superagao (aufhebung) dos
dois termos originais em uma nova unidade®.

Ao negar a dialética ao pensamento oriental,
duas consequéncias se mostram com clareza:
primeiramente, o pensamento oriental ndo se
transformaria, pois, nao possuindo autoconsci-
éncia e consciéncia de seu nao-ser, permaneceria
eterna igualdade a si mesmo, “uma cultura que se
estabiliza no interior do seu principio’ e que nao
se desenvolve para além dele” (ibidem, p. 204);
segundo, ele ndo teria a universalidade e o rigor
do pensamento conceitual, pois sua rela¢io com
o mundo e consigo permanece imediata, “didlogo
imediato e paralisante do interior e do exterior”
(ibidem, p. 204).

Diante do que foi dito, parece importante
tentar compreender agora qual a relagdo entre
alteridade cultural e dialética na obra de Hegel,
e como esses se articulam com sua concepgao de
espirito e progresso.

Em um artigo sobre a relagao entre razio,
progresso e historia em Hegel, o autor Carlos
Prado afirma:

O exame da histéria universal nos revela que os
homens e as civilizagbes sdo momentos tran-
sitorios. Homens nascem e morrem, impérios
surgem e desaparecem. A histéria ndo € estatica,
pronta e acabada, mas ela é movimento e mu-
danga permanente, puro devir. Analisando o
devir histdrico, Hegel percebeu que o curso da
histéria universal ¢ fundamentalmente progres-
sivo, ou seja, o espirito racional que governa e
se revela na histéria traz em si a nog¢éo de pro-
gresso. Segundo Hegel (2005, p. 53): “ha muito

que as mudangas que ocorrem na histéria sao
caracterizadas igualmente como um progresso
para o melhor, o mais perfeito.” (...). Dessa
forma, a histdria avanga progressivamente em
dire¢ao a um fim, a um objetivo absoluto, que
¢ a reconciliacdo do Espirito consigo mesmo,
realizacdo da liberdade. Trata-se de uma evo-
lugdo progressiva, que ultrapassando estagios
determinados avanc¢a em direcio a realizagdo
do Espirito. “A historia universal representa,
pois a marcha gradual da evolugdo do principio
cujo conteudo é a consciéncia da liberdade”
(HEGEL, 2005, p. 55). Cada estagio histdrico
representa um momento do desenvolvimento
do Espirito, ou seja, representa um nivel deter-
minado de consciéncia da liberdade. (PRADO,
2010, pp. 107-108)

A histéria é assim governada por um certo
principio racional e universal, a que Hegel deno-
mina espirito. Tal principio daria coesao aos diver-
sos momentos historicos factuais, organizando-os
em uma relagdo dialética de superacao, ou seja
progresso, a um fim determinado, a consciéncia
de liberdade. Enquanto principio teleolégico, o
espirito é constitutivamente progresso, tomada
de consciéncia gradual do sujeito de sua con-
dicao de liberdade: “eu sou livre quando estou
em mim mesmo. Esse estar em si mesmo do
espirito ¢ a autoconsciéncia, a consciéncia de si
mesmo.”(HEGEL,2005, p. 24). A liberdade por-
tanto é autoconsciéncia, e, sendo o fim a que o
espirito visa, cada momento histdrico e sua res-
pectiva cultura é necessariamente hierarquizado
segundo tal principio, e o seu valor singular se
da de dois modos: intrinsecamente, conforme o
grau de proximidade em rela¢ao ao fim visado;
extrinsecamente, como termo légico a ser supera-
do na dialética. E nesse sentido que Hegel pensa o
oriente, como “puerilidade”, etapa a ser superada:

Ao descrever o curso da histdria universal fica
evidente a nogdo de progresso apontada por
Hegel. Progressivamente a histéria foi se desen-
volvendo como que de maneira similar ao sol,
que nasce no oriente e se pde no ocidente. “A
histéria universal vai do leste para o oeste, pois a
Europa é o fim da histéria, ea Asia é 0 comego”
(HEGEL, 1995, p. 93). ( PRADO, 2010, p. 112).
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Na passagem acima pode-se ver claramente
um certo eurocentrismo no pensamento hege-
liano, patente também em sua defini¢do de liber-
dade, flagrantemente histérica, e em sua nogao
de subjetividade universal, tributaria do carte-
sianismo. Hegel pensa a partir de seu lugar, de
onde também vé o mundo. Nao parece ser fortuito
que Hegel estipulard a civilizagdo germanica de
seu tempo como marco final da histdria, ou seja,
momento historico em que a autoconsciéncia,
ou liberdade, atingiu seu desenvolvimento pleno.
Nesse sentido, a racionalidade, personificada na
posi¢do do sujeito autoconsciente que realiza
reflexdo, se aproxima de um vetor axioldgico, e
o progresso se revela como um processo de ‘de-
puracao do ‘ndo-racional’ e um movimento em
direcdo a um cosmopolitismo absoluto. Como diz
Merleau-Ponty:

A nossa ideia do saber ¢é tdo exigente que co-
loca todos os outros tipos de pensamento na
alternativa de se submeterem como primeiro
esbogo do conceito ou de se desqualificarem
como irracionais. Ora a questdo estd em saber
se podemos, como Hegel, pretender esse saber
absoluto (...) se efetivamente nao o possuimos
é toda a nossa valoracao das outras culturas
que sera preciso rever. (MERLEAU-PONTY,
1962, p. 206).

Vemos assim que Merleau-Ponty questiona a
visao progressista de Hegel e a sua ideia de supe-
ragdo do oriente, acusando um certo artificialismo
no grau de rigor intelectual com que Hegel pensa
a filosofia, limitando-a a um dominio tao restrito
que provavelmente nem mesmo a filosofia euro-
peia, com a excegao do proprio Hegel, resistiria
como tal (MERLEAU-PONTY, 1962, p. 208).
Mais do que uma questao pontual, a discussao
tematizada pelo oriente aponta uma profunda
ruptura filoséfica entre ambos autores quanto
as suas concepgoes de alteridade, subjetividade
e ontologia.

Conforme ja foi visto, Merleau-Ponty recusa
a possibilidade de uma oposi¢do categdrica
entre cultura e natureza. O “vacuo” deixado por
essa neutralizacao é de certa forma preenchido
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com sua ideia de mundo. Serd com essa nog¢ao
que Merleau-Ponty pensara as culturas, como
modalidades de ser-no-mundo distintas. Nota-
se que ao negar a oposicao entre cultura e
natureza Merleau-Ponty ndo nega ou inviabiliza
a possibilidade conceitual de tomar a cultura
(entendida no sentido fenomenoldgico de
mundo) como tema de estudo e reflexdo, mas sim
funda um terreno filosoficamente mais fértil para
um didlogo horizontal entre culturas dispares,
distante de uma visdo valorativa do progresso e da
racionalidade: “A unidade do espirito humano nao
se fard por submissdo simples e subordina¢ao da
“nao-filosofia” a filosofia verdadeira. Existe ja nas
relagOes laterais de cada cultura com as outras, nos
ecos que uma desperta nas outras’ (MERLEAU-
PONTY, 1962, p. 209).

A relagdo com outros pensamentos para
Merleau-Ponty se da como uma relagao de alte-
ridade com outras modalidades de existéncia do
ser-no-mundo, sendo que é somente na relacao
que ambos os termos se diferenciam, adquirem
contorno proprio:

Se as proprias doutrinas que parecem rebeldes
ao conceito pudessem por nds ser apreendidas
no seu contexto historico e humano, mostra-
riam uma variante da relagdio do homem com
o ser que nos esclareceria sobre nds proprios, e
como que uma universalidade obliqua. (MER-
LEAU-PONTY, 1962, p. 209)

Essa abordagem relacional pela qual o dife-
rente se distingue do familiar ¢ um expediente
comum do pensamento merleau-pontyano,
sendo utilizado na Fenomenologia da percepgéo
para pensar a patologia através da normalidade,
e ndo como categoria absoluta. O diferente, seja
ele pessoal ou social, ndo é pensado por uma
relagdo de substancia e acidente, como uma
variante de um dominio de possiveis ao qual se
acessa e define pela reflexdo do que ¢ familiar e a
constatacdo deste como uma variante de muitos
possiveis (MERLEAU-PONTY, 1962, pp. 156-
157). Observa-se que ndo ha mais uma ontologia
transcendental da diferenca, onde esta seria a es-
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pécie de um género inferido mediante um sujeito
abstrato. Pelo contrario, Merleau-ponty desloca a
ontologia da diferenca para a existéncia, na qual
ambos os termos se definem reciprocamente, e
variam conforme o locus existencial do observa-
dor, seu mundo:

Enquanto alimento o ideal de um espectador
absoluto, de um conhecimento sem ponto de
vista, ndo posso ver na minha situagdo sendo
um principio de erro. Mas se reconheci que ¢
por ela que sou inserido em toda acgdo [sic]
e todo o conhecimento passiveis de ter um
sentido para mim, e que contém, sempre mais
proximamente, tudo o que pode ser para mim,
0 meu contacto com o social na finitude da
minha situagdo revelar-se-me-a entdo como
o ponto de origem de toda a verdade (...) uma
vez que estamos na verdade e ndo podemos
dela sair, ndo me restara mais do que definir
uma verdade na situagdo. O saber serd fundado
sobre o facto irrecusavel de que ndo estamos na
situagdo como um objeto no espago objetivo, e
que ela é para nds principio de curiosidade (...)
de interesse para as outras situa¢des, enquanto
variantes da nossa, e também para a nossa pro-
pria vida, iluminada pelas outras e considerada
agora como variante delas (...) chamar-se-a
ciéncia e sociologia a tentativa de construir
variaveis ideais que objectivem e esquematizem
o funcionamento desta comunicacéo efetiva.
(MERLEAU-PONTY, 1962, pp. 164-167)

Quando pensado em relagdo a cultura, essas
reflexdes parecem apontar indiretamente para
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