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RESUMO

MORAIS, Symon Pereira de. Circularidade fundamental e vacuidade: enativismo e a
superagdo do dualismo na filosofia de Keiji Nishitani. 2026. Numero total de folhas.
Tese (Doutorado em Filosofia) — Universidade Estadual de Londrina, Londrina, 2026.

Esta tese investiga a convergéncia estrutural e ontolégica entre o conceito de
Circularidade Fundamental, formulado no interior da abordagem enativista em The
Embodied Mind, e a filosofia da Vacuidade (Sunyata) desenvolvida por Keiji Nishitani,
partindo da constatagdo de que o paradigma cognitivista representacionalista,
dominante na filosofia ocidental moderna, mostra-se insuficiente para explicar a
natureza relacional, incorporada e situada da cognicdo humana. O objetivo geral do
trabalho consiste em demonstrar que a interlocucdo com a filosofia de Nishitani
oferece um aprofundamento conceitual decisivo para o Enativismo, permitindo
radicalizar sua critica ao dualismo mente—corpo e aos pressupostos substancialistas
do sujeito. A metodologia adotada € de natureza filoséfica e hermenéutica, baseada
na analise conceitual de textos centrais da ciéncia cognitiva enativista e da tradigao
filosofica budista Mahayana, com énfase na obra de Nishitani, articulando dialogo
critico entre filosofia ocidental contemporanea e pensamento oriental. Os resultados
da pesquisa indicam que, embora o Enativismo represente um avanco significativo ao
conceber a cognigdo como um processo emergente da interagdo entre organismo e
ambiente, sua formulagdo permanece tensionada por ambiguidades ontologicas
quanto ao estatuto ultimo do Eu. Argumenta-se que a filosofia de Nishitani, ao
radicalizar o principio da cooriginagdo dependente por meio do conceito de
Vacuidade, fornece o fundamento ontoldgico ndo substancialista capaz de sustentar
plenamente a Circularidade Fundamental, compreendida ndo apenas como uma
necessidade epistemoldgica, mas como a expressdao fenomenolégica de uma
estrutura relacional da realidade. Conclui-se que a convergéncia entre o Enativismo e
a filosofia de Nishitani amplia a compreensao da consciéncia, da subjetividade e do
papel do Eu no mundo, oferecendo um horizonte conceitual capaz de superar tanto o
dualismo metafisico quanto o impasse niilista da modernidade, e contribuindo para
uma compreensao mais integrada da mente e da experiéncia humana.

Palavras-chave: Enativismo; circularidade fundamental; vacuidade; Keiji Nishitani;
cognigao incorporada; filosofia da mente.



ABSTRACT

MORAIS, Symon Pereira de. Fundamental Circularity and Emptiness: Enactivism and
the Overcoming of Dualism in the Philosophy of Keiji Nishitani. 2026. Total number of
pages. Thesis (Doctorate in Philosophy) — State University of Londrina, Londrina,
2026.

This dissertation investigates the structural and ontological convergence between the
concept of Fundamental Circularity, formulated within the enactivist approach in The
Embodied Mind, and the philosophy of Emptiness (Sunyata) developed by Keiji
Nishitani, starting from the recognition that the representationalist cognitivist paradigm
dominant in modern Western philosophy is insufficient to account for the relational,
embodied, and situated nature of human cognition. The general objective of the study
is to demonstrate that an interlocution with Nishitani’s philosophy provides a decisive
conceptual deepening of Enactivism, allowing for a more radical critique of the mind—
body dualism and of the substantialist assumptions underlying the modern conception
of the subject. The methodology adopted is philosophical and hermeneutical in nature,
based on a conceptual analysis of central texts from enactivist cognitive science and
the Mahayana Buddhist philosophical tradition, with particular emphasis on Nishitani’'s
work, articulating a critical dialogue between contemporary Western philosophy and
Eastern thought. The results of the research indicate that, although Enactivism
represents a significant advance by conceiving cognition as an emergent process
arising from the interaction between organism and environment, its formulation
remains marked by ontological ambiguities regarding the ultimate status of the self. It
is argued that Nishitani’'s philosophy, by radicalizing the principle of dependent co-
origination through the concept of Emptiness, provides a non-substantialist ontological
foundation capable of fully sustaining Fundamental Circularity, understood not merely
as an epistemological necessity but as the phenomenological expression of a relational
structure of reality. It is concluded that the convergence between Enactivism and
Nishitani’s philosophy expands the understanding of consciousness, subjectivity, and
the role of the self in the world, offering a conceptual horizon capable of overcoming
both metaphysical dualism and the nihilistic impasse of modernity, and contributing to
a more integrated understanding of mind and human experience.

Keywords: enactivism; fundamental circularity; emptiness; Keiji Nishitani; embodied
cognition; philosophy of mind.
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INTRODUGAO

A compreens&o do processo de cognicdo humana ocupa um lugar central
nas tradig¢des filosdéfica e psicologica ocidentais, especialmente no esforgo de elucidar
o modo como mente, corpo e mundo se articulam na constituicdo da experiéncia. Ao
longo da modernidade, essa investigagao foi amplamente orientada pelo paradigma
cognitivista, ancorado em um modelo representacionalista e dualista. Segundo essa
perspectiva, conhecer consiste fundamentalmente na construgdo de representacoes
internas, conforme sintetiza Thompson ao descrever o nucleo da chamada revolucao

cognitiva:

No centro desta revolugao estava o modelo computacional da mente, agora
conhecido como a concepg¢ao classica de processos cognitivos. De acordo
com este modelo classico, a cognicdo é o processamento de informagao
seguindo a moda do computador digital. (Thompson, 2010, p. 4).

Nesse enquadramento, as representacdes mentais sao concebidas como
espelhamentos de um mundo externo tomado como ontologicamente independente
do sujeito cognoscente. Tal dindmica é descrita por Varela, Thompson e Rosch como
o0 movimento entre a “Cila da cognicdo como a recuperagao de um mundo exterior
pré-dado (realismo) e a Caribdis da cognicdo como a proje¢dao de um mundo interior
pré-determinado (idealismo)”! (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. 172). Esse
pressuposto ndo apenas estruturou as teorias modernas da mente, mas também
moldou uma compreenséo especifica da realidade, segundo a qual mente e mundo
sao tratados como “separados e independentes um do outro, com o mundo exterior
espelhado por um modelo representacional dentro da cabeca” (Thompson, 2010, p.
10).

Essa configuragédo consolidou a concepgéo de um sujeito entendido como

' A metafora de Cila e Caribdis, mobilizada por Evan Thompson, retoma um motivo classico da Odisseia
para caracterizar o dilema estrutural da filosofia da cognicdo moderna. Cila representa o risco de
conceber a cognigdo como a recuperagao de um mundo exterior pré-dado, tal como pressuposto por
formas de realismo metafisico e teorias representacionalistas, nas quais o sentido e a inteligibilidade
do mundo sao independentes da atividade cognitiva. Caribdis, por sua vez, simboliza o perigo oposto:
a concepgao da cognigao como projecao de um mundo interior pré-determinado, associada a variantes
de idealismo e construtivismo forte, nas quais a alteridade do mundo é dissolvida nas estruturas do
sujeito. A forga da analogia reside em mostrar que essas posi¢cdes, embora antagdnicas, compartilham
a mesma pressuposi¢do fundamental — a separagao originaria entre sujeito e mundo — e que evitar
uma delas tende a conduzir a outra. A proposta enativista, tal como formulada por Thompson em
didlogo com Varela e a tradigdo fenomenolégica, consiste precisamente em escapar desse dilema,
redefinindo a cognigdo como um processo de coemergéncia entre organismo e meio, no qual sujeito e
mundo se constituem mutuamente, sem fundamento Ultimo nem no exterior nem no interior. (Cf.
Thompson, 2017) (grifos nossos)
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uma instancia interior autbnoma, separada do corpo e do mundo que conhece. Tal
isolamento constitui um dos desdobramentos centrais do legado cartesiano, que

Richard Bernstein descreve nos seguintes termos:

O objetivismo tem sido estreitamente ligado a aceitacdo de uma distingao
basica, metafisica ou epistemoldgica, entre o sujeito e o objeto. O que esta
“la fora” (objetivo) é presumido como independente de nés (sujeitos), e o
conhecimento é alcangado quando um sujeito corretamente espelha ou
representa a realidade objetiva. (Bernstein, 1983, p. 8).

Como consequéncia, a ciéncia cognitiva classica passou a tratar o individuo
como um “cérebro em uma cuba craniana”, negligenciando o fato de que somos, antes

de tudo, “seres neuralmente animados no mundo” (Thompson, 2007, p. 242).

No interior desse paradigma, a mente é concebida como um processador
de informagdes relativamente autbnomo, cuja atividade fundamental consiste na
manipulagédo de simbolos ou representacgdes internas. A cognicéo €, assim, definida
como o processamento de informacao, sendo a mente pensada como distinta tanto
do corpo quanto do ambiente em que o0 organismo se encontra inserido. Essa
separacao € reforcada pela tese funcionalista, segundo a qual “a corporificagdo do
organismo é essencialmente irrelevante para a natureza da mente. E o software, ndo

o hardware, que mais importa para a mentalidade” (Thompson, 2007, p. 5).

Tal formulagao revela, entretanto, um limite estrutural decisivo, ao isolar a
cognicdo das condi¢gdes concretas, corporais e situadas que tornam possivel a
experiéncia. Ao projetar uma atividade essencialmente sociocultural para o interior do
cérebro, o cognitivismo incorre em um equivoco categorial ao tratar o cérebro como
um dispositivo heterbnomo de processamento de informagao, e ndo como um sistema
autdbnomo. Thompson esclarece que o erro fundamental reside na aplicagéao indevida

da metafora computacional:

O problema com esse mito é que a computagdo humana real — o dominio de
origem original para a conceituagdo da computagéo no abstrato — nunca foi
simplesmente um processo psicolégico interno; foi também uma atividade
sociocultural. A computagao, em outras palavras, nunca refletiu simplesmente
as propriedades cognitivas do individuo, mas sim as do sistema sociocultural
no qual o individuo esta inserido. (Thompson, 2007, p. 8).

Desse modo, a ciéncia cognitiva classica falha ao nao reconhecer que a
arquitetura que procura localizar no cérebro corresponde, na verdade, a “um modelo
da operagao de um sistema sociocultural do qual o ator humano foi removido”
(Thompson, 2007, p. 8). O resultado dessa abstracdo € uma concepgao que tenta

“tomar o que é, na verdade, uma atividade sociocultural [...] e projeta-la em algo que
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ocorre dentro da cabega do individuo” (Thompson, 2007, p. 8), ignorando que a mente
nao funciona como um espelho interno de um mundo independente, mas como um
processo de criacdo de sentido (sense-making) por meio da acado incorporada

(enaction).

Como consequéncia, a complexidade do viver cognitivo é reduzida a
operagdes formais abstratas, regidas por regras computacionais supostamente
independentes do contexto. Nesse cenario, as representagdes passam a ser tratadas
como itens dotados apenas de forma fisica, manipulados de maneira “puramente
formal ou sintatica a fim de se chegar a uma solugéo para o problema” (Thompson,
2007, p. 5).

Embora o cognitivismo tenha sido, durante décadas, considerado um dos
paradigmas mais consistentes para o estudo cientifico da mente — em grande medida
devido ao seu éxito metodoldgico e a sua formalizagdo tedrica —, ele passou
progressivamente a ser alvo de criticas sistematicas. Com o avango das pesquisas,
tornou-se evidente que “a ciéncia cognitiva focou na cognigdo enquanto negligenciou
a emocao, o afeto e a motivagédo” (Thompson, 2007, p. 3), resultando em uma
compreensao parcial da experiéncia. Essas criticas convergem na contestacdo da
incapacidade do modelo cognitivista de dar conta do carater situado, dinamico e
relacional da cognigdo humana, ao pressupor que o conhecimento consiste na
representacdo de um mundo independente por uma mente igualmente independente,
em vez de reconhecé-lo como “a enagao de um mundo e de uma mente com base em

uma histoéria de agao incorporada” (Thompson, 2007, p. 13).

Essa insuficiéncia tedrica evidencia a necessidade de reintegrar a cogni¢cao
a sua base bioldgica e existencial, reconhecendo sua dependéncia constitutiva do

corpo, da agao e do ambiente. Como afirmam Di Paolo e Thompson:

Sem um corpo, ndo pode haver criagdo de sentido [sense-making]. Além
disso, a criacdo de sentido é um processo corporal de autorregulacdo
adaptativa. O vinculo entre o corpo e a cognigdo é, consequentemente,
constitutivo e ndo meramente causal. Ser um criador de sentido &, entre
outras coisas, ser autdnomo e precario, isto &€, ser um corpo. (Di Paolo;
Thompson, 2014, p. 75).

Quando considerada a luz do carater dinamico e pré-reflexivo da
experiéncia vivida — compreendida como uma autoconsciéncia “tacita e, de modo
crucial, inteiramente nao observacional e nao objetificante” (Gallagher; Zahavi, 2008,

p. 46) —, a abordagem cognitivista revela-se estruturalmente incompativel com a
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fenomenologia da acao situada. Isso ocorre na medida em que ela pressupde uma
cisdo ontologica entre mente e mundo, retomando a concepgédo ja discutida
anteriormente, segundo a qual o cognitivismo classico tende a tratar mente e mundo
como dominios independentes, vinculados apenas por um modelo representacional

interno que espelha um exterior previamente dado (Thompson, 2007).

Ao sustentar que o comportamento cognitivo s6 pode ser adequadamente
explicado por meio da representacdo de estados relevantes do ambiente —
reafirmando a tese de que “os processos mentais séo realizados pela manipulagao de
representagdes simbodlicas no cérebro” (Thompson, 2007, p. 5) —, o cognitivismo
reconduz uma estrutura dualista que separa o sujeito cognoscente do contexto
concreto no qual sua atividade efetivamente se desenrola. Tal postura aliena a
cognigao da vida humana ao “tratar o cérebro como um dispositivo heterbnomo, e n&o
como um sistema auténomo” (Thompson, 2007, p. 365), concebendo a agédo como um
efeito derivado de processos internos previamente constituidos e ignorando que, na
experiéncia situada, “a experiéncia nao intervém de forma causal linear entre o ‘input’

sensorial e o ‘output’ motor” (Thompson, 2007, p. 256).

Como observam Varela, Thompson e Rosch, nesse paradigma “[...] s6 podemos
explicar o comportamento cognitivo se assumirmos que um agente age representando
padrdes relevantes de sua situagdo” (Varela, Thompson; Rosch, 2017, p. 56) 2,
pressuposto que os proprios autores submetem a uma critica rigorosa. Tal formulagao
evidencia que o cognitivismo permanece preso a uma concep¢do mediada da
experiéncia, na qual a relagdo com o mundo é sempre filtrada por conteudos
representacionais internos, concebidos como instancias intermediarias entre o sujeito

e a realidade.

Ao operar dessa maneira, o paradigma cognitivista tende a obscurecer o
papel constitutivo da agéo, do corpo e da situagao concreta na emergéncia do sentido,
reduzindo a experiéncia a um processo de correspondéncia entre estados mentais
internos e um mundo externo previamente estruturado. Com isso, a cogni¢cdo é
desvinculada de sua dimensdo pratica e incorporada, e o sujeito cognoscente é

compreendido como uma instancia abstrata, separada das condi¢des historicas,

2 Esse trecho e todas as citagbes que precisaram de traducéo foram realizadas por nos.
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corporais e ambientais que tornam possivel sua prépria atividade cognitiva3.

E nesse contexto de critica ao cognitivismo — sistema cujos "modelos de
processamento de informagao deixam inexplicada a organizagao autbnoma prépria
aos seres cognitivos porque tratam os sistemas cognitivos como sistemas
heterbnomos" (Thompson; Stapleton, 2009, p. 27) — e de busca por novas formas de
compreender a mente que surge a obra The Embodied Mind (1991) 4, resultado da
colaboracéo entre Francisco Varela, Evan Thompson e Eleanor Rosch. Articulando de
modo rigoroso contribui¢des da biologia, da fenomenologia e da psicologia, os autores
propdem uma abordagem genuinamente interdisciplinar da cognigédo, fundamentada
na necessidade de uma "circulagado de ida e volta entre a pesquisa cientifica sobre a
mente e as fenomenologias disciplinadas da experiéncia vivida" (Thompson, 2004, p.
382). O objetivo explicito consiste em superar os limites impostos pelo modelo
representacionalista dominante, demonstrando que "a cogni¢do ndo € um evento que
acontece dentro do sistema; € o processo relacional de producdo de sentido que

ocorre entre o sistema e seu ambiente" (Thompson; Stapleton, 2009, p. 25).

O deslocamento operado por TEM €& decisivo para a reconfiguragdo do
problema da cognigdo. Em lugar de concebé-la como a elaboragdo interna de
representacdées de um mundo previamente dado, os autores sustentam que “[...] a
cognigao nao é a representacdo de um mundo pré-determinado por uma mente pré-
determinada, mas a enag¢ao de um mundo e de uma mente com base na histéria das
agdes que um ser realiza em seu meio” (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. 9). Com

essa formulagao, tem inicio, de modo efetivo, aquilo que posteriormente sera

3 A redugao da experiéncia a um processo de correspondéncia entre estados internos e um mundo
externo é o pilar do cognitivismo classico, que define a cognicdo como o processamento de informagdes
pré-especificadas. Segundo esta perspectiva, o sistema nervoso funcionaria como um simulador que
cria modelos internos de uma realidade independente, o que Thompson (2025) qualifica como um
"representacionalismo sem esperanga". Em contrapartida, a abordagem enativa sustenta que a
cognicao é uma "histéria de acoplamento estrutural que traz a mdo um mundo”, o que implica que o
ambiente ndo é um receptaculo de informagdes prontas, mas um Umwelt (meio) cuja significancia e
valéncia sédo constituidas pela propria agéncia autbnoma do vivente. Como adverte Thompson ao
comentar a filosofia de Hans Jonas, a perspectiva de um observador desincorporado e puramente
intelectual falha em captar o fenbmeno da vida, pois "o Deus matematico em sua visdo analitica
homogénea perde o ponto decisivo da vida: o seu ser uma individualidade autocentrada, sendo para si
e em contraposi¢do a todo o resto do mundo" (JONAS, 1966 apud THOMPSON, 2007, p. 163).
Portanto, a cognigédo enativa ndo é a resolugao de problemas predefinidos, mas a "emanagao de um
mundo e de uma mente com base em uma histéria de agbes" (VARELA; THOMPSON; ROSCH, 2017,
p. XX)

4 A partir de agora todas as referéncias a obra “The Embodied Mind” serdo apresentadas pela sigla
TEM.
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reconhecido como a abordagem enativista da cognigao.

A partir dessa reformulagao, o conhecer deixa de ser compreendido como
um processo mediado por conteudos mentais internos e passa a ser pensado como
um acontecimento relacional, no qual mente e mundo emergem conjuntamente a partir
do engajamento ativo e corporal do organismo em seu ambiente. E nesse horizonte
que o enativismo se estabelece no interior da ciéncia cognitiva contemporéanea,
propondo uma reorientagdo profunda de seus pressupostos epistemoldgicos e

ontoldgicos.

O termo enativismo deriva da palavra inglesa enaction, cujo campo
semantico remete as ideias de acao, realizagdo e engajamento direto com o mundo.
Nessa perspectiva, a cognicdo n&do é concebida como a elaboracéo interna de
representacdes de uma realidade externa previamente dada, mas como um processo
que emerge da interacdo dinamica e continua entre organismo e ambiente. Em
oposi¢cao aos modelos representacionalistas, essa abordagem sustenta que “[...] o
corpo vivo € um sistema autoprodutor e autossustentavel que promove ou gera
relevancia, e que os processos cognitivos pertencem ao dominio relacional do corpo

vivo acoplado ao seu ambiente” (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. xxv).

Desse modo, corpo e mundo ndao sao tomados como entidades
previamente dadas e ontologicamente separadas, mas como dimensdes que se co-
constituem no préprio processo cognitivo. Como destacam Baum, Fischer e Kroeff
(2018), o enativismo desafia o paradigma cognitivista ao conceber a cognigdo como
um processo relacional, dinamico e integrado, dispensando a mediagcdo de

representacdes mentais internas e enfatizando a centralidade da agao situada.

E nesse sentido que, conforme destaca Mackenzie (2022) em sua analise
da ontologia da acao incorporada, o enativismo se sustenta sobre a seguinte premissa

fundamental:

“a convicgdo que motiva a abordagem enativa € que a cognigdo nao é a
representacdo de um mundo independente por uma mente independente,
mas a enagao de um mundo e de uma mente com base em uma histéria de
acao incorporada” (Thompson, 1996, p. 128 apud Mackenzie, 2022, p. 105).

Desse modo, a cognicdo nédo pode ser adequadamente compreendida
como mero processamento de representacdes internas de um mundo previamente
dado, mas como um processo relacional de “sense-making”, no qual o significado

emerge da dinamica histérica e situada de acoplamento estrutural entre o agente vivo
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e seu meio. O sentido nao é, portanto, algo previamente contido no mundo nem
produzido exclusivamente no interior do sujeito, mas resulta da propria atividade do
organismo enquanto este se engaja, de modo incorporado, nas condigdes concretas

de sua existéncia.

Ao conceber a cognigdo como agao incorporada, o enativismo recusa tanto
o realismo ingénuo — que pressupde um mundo plenamente dado e independente da
experiéncia — quanto o idealismo subjetivista, que tende a reduzir o real as estruturas
da consciéncia. Em lugar dessas alternativas, propde uma via conceitual distinta,
orientada pela superacao da oposigao rigida entre sujeito e objeto. Como afirmam
seus autores, trata-se de “[...] contornar inteiramente essa geografia I6gica de interno

versus externo” (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. 172).

Essa concepcdo implica que mente e mundo n&do constituem instancias
separadas nem dominios ontologicamente independentes, mas polos correlativos que
emergem conjuntamente em uma relagcao de interdependéncia reciproca. Tal relagao
pode ser descrita como um processo de circularidade fundamental, no qual a cognigao
se da como um movimento continuo de coemergéncia entre organismo e ambiente,
sem que qualquer um desses polos possa ser tomado como fundamento ultimo do
outro. A intuigdo de que o conhecimento carece de um fundamento absoluto e repousa
em uma rede de relagdes constitui, nesse ponto, um eixo deliberado de convergéncia
com tradi¢cdes orientais, em especial com a filosofia Madhyamaka, que nega qualquer

dualidade metafisica entre sujeito e objeto.

E precisamente a partir dessa convergéncia estrutural que se torna possivel
aprofundar o dialogo interdisciplinar proposto por esta tese. A exploragdo desse
didlogo — e, mais especificamente, o modo como o conceito de vacuidade, entendido
como interdependéncia radical, informa tanto a estrutura biolégica da autonomia
quanto a fenomenologia da experiéncia— constitui o ponto focal deste trabalho. Como

sera esclarecido adiante, essa fundamentacao oriental® nao opera como um mero

5> A utilizag&o dos termos ocidental e oriental nesta investigagao justifica-se ndo como a postulagéo de
esséncias ontologicas imutaveis, mas como o reconhecimento de horizontes discursivos historicamente
estabelecidos que a perspectiva enativa busca confrontar e integrar. Nesse sentido, o uso de "Oriente"
e "Ocidente" serve como uma heuristica para a pratica do "pensamento planetario" (planetary
thinking), o qual exige o "desmantelamento das estruturas que a metafisica ergueu” em ambas as
tradicbes para se alcangar um fundamento comum na experiéncia vivida. Como assevera Evan
Thompson, a pluralidade das tradigbes do planeta ndo pode ser acomodada por oposi¢des simplistas,
sob pena de reificar fronteiras geograficas que empobrecem a linguagem e tornam as tradi¢gdes
aparentemente autoencerradas. Deve-se, em vez disso, avancar para uma légica plural, consciente
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adorno conceitual, mas como o alicerce que permite ao enativismo sustentar uma via
média capaz de evitar os extremos do realismo e do idealismo, concebendo o “eu”
nao como uma substancia, mas como um processo emergente e relacional que se
enraiza na nocgao de circularidade fundamental e expressa, assim, a inseparabilidade
constitutiva entre o viver e o conhecer, entre experiéncia e objetivacao, entre sujeito e
mundo. Longe de indicar uma relacdo derivada ou secundaria, essa circularidade
aponta para uma estrutura originaria da cognicéo, na qual a experiéncia n&o pode ser
reduzida nem a um polo puramente subjetivo nem a um dominio objetivo
independente, mas deve ser compreendida como um processo relacional no qual

sentido e realidade emergem conjuntamente.

Nesse sentido, a circularidade nao constitui apenas uma descricao
empirica do funcionamento cognitivo, mas assume o estatuto de uma exigéncia
epistemoldgica fundamental. Como observa Evan Thompson, a “circularidade
fundamental” entre ciéncia e experiéncia revela que os modelos cientificos da
consciéncia sao objetivagdes que pressupdem, em nivel empirico, as subjetividades
concretas dos proprios pesquisadores e, em um nivel ainda mais fundamental, a
intencionalidade da consciéncia como abertura originaria ao mundo, razéo pela qual

a experiéncia permanece, em certo sentido, irredutivel (Thompson, 2004, p. 382-383).

Essa analise evidencia que a ciéncia da cogni¢gdo ndo pode reivindicar um
ponto de vista absolutamente exterior ou neutro em relacdo a experiéncia que
investiga, uma vez que toda descrigao objetiva se ancora, de modo inevitavel, em um
horizonte experiencial pré-reflexivo. A circularidade, longe de representar uma falha
metodolégica ou um circulo vicioso, expressa precisamente a condigdo de
possibilidade de qualquer empreendimento cientifico voltado a consciéncia, indicando
que conhecer a mente implica reconhecer a inseparabilidade entre explicagao objetiva

e experiéncia vivida.

No entanto, essa exigéncia epistemoldgica possui consequéncias

dos critérios de semelhanca e diferenga que constituem um universo de discurso, pois: [...] a pluralidade
das tradi¢gGes do planeta ndo pode ser acomodada pela oposi¢do simplista de "Leste" e "Oeste", ou em
uma légica redutiva de Mesmo e Outro. Devemos avancgar para uma légica que seja plural, na qual
estejamos conscientes de nossos critérios de semelhanca, diferencga, para o que constitui um universo
de discurso. (Thompson, 1986, p. 237, tradugao nossa). Assim, os termos sdo empregados para abrir
espacos de "interferéncia" e "conversagao" entre as culturas, visando a construgdo de caminhos e
passagens que alterem a nossa configuragéo geografica e intelectual original.



18

ontologicas decisivas. Se toda objetivagao cientifica emerge de um horizonte
experiencial que a antecede e a sustenta, entdo sujeito e mundo nao podem ser
compreendidos como entidades autbnomas ou previamente constituidas, mas como
dimensdes coemergentes de um mesmo processo de constituicdo relacional. O ato
de conhecer e o mundo conhecido enraizam-se, assim, em uma dindmica comum, na

qual nenhum dos polos pode ser pensado como fundamento ultimo do outro.

Assim, a experiéncia, ainda que n&do possa ser plenamente exaurida ou
substituida por descri¢gdes objetivas, constitui o solo originario a partir do qual qualquer
explicagao cientifica se torna inteligivel. Longe de representar um residuo subjetivo a
ser eliminado, ela aparece como a condigao de possibilidade da propria objetividade
cientifica, delimitando os alcances e os limites de toda tentativa de explicagcéo da

cognigao e da consciéncia.

Entretanto, a medida que se aprofunda a analise da formulacéo enativista
da cognicao, tornam-se visiveis certas dificuldades em ancora-la em um fundamento
plenamente ndo substancial. Persistem, em alguns momentos, resquicios de uma
linguagem que tende a sugerir a existéncia de uma “unidade cognitiva” relativamente
estavel, bem como uma dissolucéo ainda incompleta de pressupostos essencialistas
herdados do horizonte conceitual moderno. Surge, assim, a questdo de saber se, na
formulacéo tedrica do enativismo apresentada em The Embodied Mind, ndo subsiste
uma lacuna conceitual relevante quanto ao estatuto ontolégico ultimo do eu e da

unidade cognitiva.

Tal questdo nao invalida os avangos decisivos do enativismo nem
compromete a fecundidade de sua critica ao cognitivismo e ao paradigma
representacional, mas indica a persisténcia de um ponto de tensdo interna que exige
um aprofundamento filoséfico subsequente, capaz de explicitar de modo mais radical
as implicacdes ontolégicas da coemergéncia entre mente e mundo. E precisamente a
partir dessa tensdo que se articula a hipotese defendida nesta tese, segundo a qual a
incorporagdo de referenciais filosoficos situados fora do horizonte estritamente
ocidental pode oferecer uma via conceitualmente mais consequente para a superagao
do problema da relacdo mente—mundo, dispensando a necessidade de postular uma
unidade cognitiva residual como fundamento ultimo da experiéncia. Partimos aqui do
pressuposto de que tal deslocamento ndo constitui um acréscimo externo ou

meramente comparativo, mas responde a exigéncias internas colocadas pela propria
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critica enativista ao modelo moderno de subjetividade.

Tomamos, assim, o enativismo formulado em TEM como eixo privilegiado
de analise, uma vez que sua elaboracdo ja se da sob forte influéncia tanto da
fenomenologia quanto do pensamento budista, conforme assinalam Gallagher e
Bower (2014, p. 234). Essa dupla interlocugéo confere ao enativismo um estatuto
singular no interior da ciéncia cognitiva contemporanea, na medida em que ele se
apresenta, desde sua origem, como uma tentativa explicita de superar os limites do

paradigma representacional moderno.

Sustentamos, contudo, que essa articulagdo, embora filosoficamente
fecunda, ndo é levada as suas Ultimas consequéncias conceituais, tornando
necessaria uma interlocugao mais rigorosa e sistematica com a filosofia budista — em
especial com a nogao de cooriginagdo dependente (pratityasamutpada), tal como
formulada no contexto da tradigdo Mahayana — a fim de ampliar o alcance explicativo
do enativismo. Tal aprofundamento permite conferir-lhe maior consisténcia ontolégica,
bem como oferecer recursos conceituais mais adequados para pensar a nao

substancialidade do eu e a relacionalidade fundamental da experiéncia.

Defendemos, ademais, que essa ampliagdo deve seguir o caminho aberto
pela Escola de Kyoto®, onde encontra sua formulagdo mais sistematica na filosofia de
Keiji Nishitani. Nela, a reelaboragdo contemporanea do principio da cooriginagao
dependente por meio da nogédo de vacuidade ($dnyatd) fornece um arcabougo
ontolégico e fenomenoldgico capaz de radicalizar a critica tanto ao dualismo

metafisico quanto ao impasse niilista caracteristico da modernidade.

A escolha de Nishitani como eixo central desta tese n&o é fortuita nem
externa ao horizonte do enativismo. A prépria génese teérica de TEM encontra-se
profundamente vinculada ao encontro de Evan Thompson com a filosofia de Nishitani
em meados da década de 1980, vinculo que se manifesta de modo explicito na
decisdo de dedicar um capitulo inteiro a investigacdo do pensamento do filésofo

japonés. Ainda assim, como os proprios autores reconheceram ao revisitar a obra

6 Nesta tese, adotou-se a grafia "Escola de Kyoto", em lugar da forma aportuguesada "Escola de
Quioto”, em consonancia com a literatura especializada em Filosofia Comparada e com a bibliografia
internacional, nas quais predomina a romaniza¢ao Hepburn. Essa op¢ao visa assegurar a consisténcia
terminolégica com as fontes primarias e secundarias, bem como com os principais indexadores
bibliograficos, sendo adotada de forma uniforme ao longo do texto, inclusive em referéncias a
instituicdes como a Universidade de Kyoto.
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vinte e cinco anos apos sua publicagao original, o projeto permaneceu condicionado
por limitagbes tedricas que impediram a incorporagdo plena das consequéncias

ontoldgicas mais radicais associadas a nogao de vacuidade.

Na introducéo a edicao revisada, Thompson explicita retrospectivamente o
alcance e os limites daquela “voz unica” que marcou a colaboragao original, ao mesmo
tempo em que identifica as insuficiéncias que o desenvolvimento das ciéncias

cognitivas e o amadurecimento filoséfico tornaram incontornaveis:

Embora falassemos com uma voz Unica que foi o resultado de uma
colaboragdo incomum, agora vejo o trabalho como limitado por varias
deficiéncias. E necessario abandonar certas estratégias argumentativas
originais — especificamente a dependéncia excessiva de modelos
computacionais e uma visédo redutora da fenomenologia de Husserl — para
que o projeto enativo possa avancar em direcdo a uma compreensdo mais
profunda da vida e da mente. (Thompson, 2017, p. xvii).

Essa percepg¢ao de uma exploragao ontologicamente limitada do dialogo é
corroborada e aprofundada por Eleanor Rosch, que introduz uma critica incisiva a
assimetria que acabou por prevalecer no encontro entre ciéncia, experiéncia e
budismo no contexto de The Embodied Mind. Segundo Rosch, a ciéncia nao logrou
estabelecer um dialogo de paridade com a experiéncia vivida e com o pensamento
budista; ao contrario, manteve uma postura hegeménica que subverteu o propdsito
original do projeto. Nessa dindmica, os conceitos budistas e a propria experiéncia s&o
instrumentalizados em fungao dos interesses da ciéncia experimental, em vez de
provocarem um encontro ontolégico capaz de transformar o préprio modo de fazer

ciéncia, caracterizando aquilo que ela denomina “imperialismo corporal”:

O dialogo equilibrado entre ciéncia, experiéncia e budismo ainda né&o
aconteceu nos moldes pretendidos em TEM. Em vez disso, a ciéncia agiu
como um governante colonial, exercendo o que chamo de imperialismo
corporal. Nessa dindmica, os conceitos budistas e a propria experiéncia vivida
sao colonizados para servir aos interesses da ciéncia experimental, em vez
de provocarem um verdadeiro encontro ontologico que transforme o modo
como fazemos ciéncia. (Rosch, 2017, p. lii).

Essa critica de Rosch nado se limita, portanto, a um diagndstico
metodoldgico ou epistemoldgico acerca do desequilibrio no diadlogo entre ciéncia,
experiéncia e budismo, mas aponta para uma insuficiéncia ontolégica mais profunda
do projeto enativista tal como originalmente formulado. Ao permanecer ancorada em
pressupostos implicitos da metafisica ocidental, a ciéncia cognitiva acaba por
assimilar conceitos budistas sem permitir que eles desestabilizem efetivamente suas

categorias fundamentais. E precisamente diante dessa limitagdo que se torna
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necessaria uma reorientagao ontolégica mais radical, capaz de deslocar o proprio solo

a partir do qual a relagao entre mente, mundo e experiéncia € pensada.

E nesse contexto que a filosofia de Nishitani adquire relevancia decisiva.
Nela, a ndo-fixacdo do eu, do mundo e da propria experiéncia em identidades
substanciais ou fundamentos ontoldgicos ultimos deixa de operar apenas como um
procedimento critico voltado a desconstru¢cao de esséncias e passa a designar o modo
ontologico proprio da existéncia compreendida a luz da vacuidade. A vacuidade n&o
remete, assim, a um nada privativo nem a uma negagéo do real, mas ao campo
relacional originario no qual sujeito, mundo e experiéncia emergem de forma
interdependente, sem que qualquer desses polos possa ser estabilizado como
fundamento dltimo. E nesse horizonte que a relagdo mente—-mundo pode ser
repensada para além das alternativas tradicionais entre substancialismo metafisico e

negacao do real.

E precisamente a ontologia relacional delineada a partir da nocédo de
vacuidade — introduzida como resposta a limitagdo do dialogo ontolégico em TEM —
que orienta as escolhas conceituais e metodoldgicas adotadas ao longo desta tese.
Convém frisar que, nesse contexto, termos centrais como "mente" e "eu" serao
empregados de modo rigorosamente delimitado. Esta opgao metodoldgica recusa a
simples substituicdo terminoldgica por conceitos funcionais abstratos, uma vez que tal
movimento resultaria no que Varela identifica como uma forma de distanciamento
ontolégico: "Em todas as explicagdes funcionalistas, o que falta ndo é a natureza
coerente da explicacdo, mas o seu afastamento da vida humana. So a reintegracao
da vida humana podera colmatar essa auséncia" (Varela, 1996, p. 345). Portanto, o
termo "mente" ndo designa aqui uma entidade substancial ou uma instancia interna
isolada, mas um processo relacional emergente em que, conforme a perspectiva
enativa, "a mente nao esta na cabeca" (Thompson, 2007, p. 245), situando-se no fluxo

das interagdes dinamicas entre organismo, corpo e mundo.

Do mesmo modo, o "eu" ndo é compreendido como um sujeito metafisico
dotado de identidade autoidéntica, mas como um padrdo dinamico de auto-
organizacao que emerge da atividade do proéprio vivente. Trata-se de uma concepgao
processual em que o eu se constitui na atividade de existir, pois, conforme argumenta
Risieri Frondizi (2011, p. 445):
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O eu n&o ¢ algo criado de uma vez por todas, mas algo que esta sempre em
construgdo. Nao existe um nucleo original independente de suas atividades
ou experiéncias, ndo existe matéria original. Se retirarmos as atividades, o eu
se torna uma abstragdo muito dificil de distinguir de uma n&o entidade. Para
interpretar o eu corretamente, devemos, portanto, substituir a categoria de
substancia pela de fungao.

Dessa forma, a identidade do eu nao precede a experiéncia, mas emerge
como um processo de "I-making" (Mackenzie, 2010, p. 267), constituindo-se no curso
das interagdes corporais, historicas e situadas. Essa natureza processual é analoga
ao ato da danga, em que o sujeito e a agao sao ontologicamente inseparaveis: "O eu
€ um processo continuo que encena um “eu” e no qual o “eu” nao é diferente do proéprio
processo, assim como a danga € um processo que encena uma danga e no qual a

danca nao é diferente do ato de dancgar." (Thompson, 2015, p. 932).

E precisamente para evitar uma leitura niilista dessa ontologia processual
do eu que se torna necessario distinguir rigorosamente entre as nog¢des de nada,
niilidade e vacuidade ao longo desta tese. Enquanto a niilidade designa a experiéncia
do colapso dos fundamentos no interior do horizonte da metafisica dualista — o
chamado "relativo nada" —, a vacuidade ($lnyata) indica um campo ontolégico
positivo. Essa distingdo é crucial, pois, como aponta Evan Thompson, a niilidade
caracteriza-se como o "campo da nulidade ", o nada do niilismo e do existencialismo,

em contraste com o "nada absoluto" ou "vacuidade".

Para Nishitani, a vacuidade constitui a negagcdo completa da identidade
metafisica e opera "uma conversdo do ponto de vista da razdo e de todo o seu
pensamento logico" (Nishitani, 1999, p. 117). Portanto, o que surge na vacuidade nao
€ a aniquilagdo, mas a realidade absoluta em sua natureza paradoxal, conforme

observa o proprio filésofo:

Quando persistimos na busca do que é verdadeiramente verdadeiro, entre as
coisas que sao verdadeiras, o verdadeiramente verdadeiro aparece na forma
de paradoxo ou absurdo, sob condi¢des normalmente consideradas como
totalmente contraditérias a verdade. Quando a razdo é levada ao seu limite,
o “irracional” aparece. Quando o significado € levado ao extremo, o “sem
sentido” aparece. E, no entanto, o que assim aparece como paradoxo,
irracionalidade ou sem sentido &, na verdade, a realidade absoluta. (Nishitani,
1999, p. 180).

E a partir dessa compreensao especifica da vacuidade — e ndo de uma
nocgao genérica de “nada” — que se justifica o recorte adotado nesta tese quanto as
tradicbes budistas mobilizadas. As referéncias ao budismo circunscrevem-se

especificamente ao Budismo Mahayana, tal como elaborado pelas tradigdes Huayan
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e pela Escola de Kyoto, e ndo a uma concepg¢ao meramente religiosa. O dialogo aqui
estabelecido é estritamente ontologico, visando a uma compreensédo dinamica da
cognicao, na qual “o eu emerge das estruturas mais profundas da vida e da mente e
se torna o locus central, o lugar da vida mental subjetiva” (Mackenzie, 2022, p. 162).
Essa opgado metodoldgica explora aquilo que a literatura contemporanea identifica
como o potencial do pensamento budista de oferecer uma alternativa radical ao
pensamento ocidental, ao propor concepgdes da mente que s&o “dinamicas,
antissubstancialistas e construtivistas, bem como ao sustentar uma fenomenologia de
amplo espectro” (Mackenzie, 2022, p. 159). Nesse sentido, as tradicdes Huayan e da
Escola de Kyoto fornecem os recursos conceituais para uma analise matizada da
constituicdo da experiéncia, na qual sujeitos e mundos sdo trazidos a mao em sua

mutua coemergéncia.

E precisamente nesse horizonte ontolégico e metodoldgico — delineado a
partir da ontologia relacional da vacuidade e do recorte Mahayana aqui adotado —
que se torna inteligivel a génese tedrica de TEM. Com efeito, ela encontra-se
profundamente enraizada nas investigagdes pregressas de Thompson acerca do
chamado “pensamento planetario”, concebido como um “stretch of road” capaz de
confrontar os limites do discurso metafisico ocidental por meio do encontro com a
filosofia de Nishitani. A presencga de Nishitani no nucleo da abordagem enativista n&o
€, assim, acidental, mas constitutiva daquilo que Thompson denomina pensamento
planetario, funcionando como o eixo conceitual que permite ao projeto enativista

desvencilhar-se do provincialismo metafisico da tradicao ocidental.

Em Nishitani, a cognicdo ndo é compreendida como um processo
meramente funcional ou representacional, mas como um movimento dialético que
atravessa sucessivamente o “campo da consciéncia”, o “campo da niilidade” — isto €,
a experiéncia do niilismo — e, finalmente, o “campo da vacuidade” (Thompson, 1986,
p. 238). Essa transicdo € decisiva para a presente tese, pois, como assinala
Thompson, a elaboragéo nishitaniana da vacuidade (Stnyata) “fornece o espago no
qual o didlogo entre civilizagdes e o pensamento planetario se tornam possiveis”
(Thompson, 1986, p. 238). Nesse sentido, o recurso a filosofia da Escola de Kyoto
opera como um “espelho distante daquilo que precisamos cultivar em nossa ciéncia e
na tradicdo ocidental” (Varela, 1996, p. 345), ao possibilitar que o enativismo rompa

com a reificagdo do sujeito. Ao reconhecer a vacuidade como a “negag¢ao completa
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da identidade metafisica” (Thompson, 1986, p. 236), Nishitani fornece o lastro
conceitual necessario para que a auséncia de fundamento — inicialmente formulada
em termos bioldgicos — possa ser compreendida como condigao para a restauragao

imanente do sentido da vida.

Em consonancia com esse deslocamento do plano epistemoldgico para o
ontoldgico, estrutura-se o percurso tedrico do presente trabalho, que se organiza em
trés capitulos e avanga de uma problematizagcdo de carater predominantemente

epistemoldgico para uma fundamentagao ontologica radical.

No primeiro capitulo, estabelecemos o eixo critico da pesquisa por meio da
contestacdo do modelo que cinde sujeito e mundo e concebe a mente como um
processador interno de informagdes. Apresentamos o enativismo e sua nogao de
circularidade fundamental, segundo a qual o conhecer ndo consiste no espelhamento
de uma realidade externa previamente dada, mas na enagao de sentido que emerge
da histéria de acoplamento entre organismo e ambiente. Sustentamos, contudo, que,
embora o enativismo represente um avango decisivo ao compreender a cognigao
como um processo emergente e relacional, ele permanece atravessado por
ambiguidades ontoldgicas relativas ao estatuto ultimo do “eu”, deixando em aberto o
problema do solo ndo substancial da experiéncia, isso pode ser entendido como a

principal limitacdo do enativismo.

Diante dessa limitagdo, o segundo capitulo dedica-se a construgédo de um
arcaboucgo ontoldgico relacional a partir de tradicdbes do pensamento oriental, em
contraste com a concepgao ocidental do “individuo atdbmico”. Esse movimento é
decisivo, pois permite estabelecer a mediagdo conceitual entre o enativismo e a
filosofia de Nishitani, bem como entre os horizontes filoséficos oriental e ocidental.
Para tanto, realizamos uma exploragéo da critica de Nagarjuna a nogao de natureza
propria (svabhava), da doutrina da cooriginagdao dependente e da metafora da Rede
de Indra, tal como elaborada por Fazang, a fim de evidenciar a interpenetragao total
dos fenbmenos. Em seguida, recorremos ao conceito de Logica do Lugar (basho), de
Nishida Kitard, para mostrar como o sujeito pode ser pensado nao como substancia,
mas como processo dinamico de autorrealizagdo, preparando o terreno conceitual

para a sintese desenvolvida a partir de Nishitani.

No terceiro capitulo, que constitui o nucleo da tese, mobilizamos a filosofia

de Nishitani para radicalizar as intuicdes enativistas e enfrentar o impasse do niilismo,



25

compreendido como o desdobramento extremo do dualismo metafisico moderno.
Analisamos de que modo a vacuidade, entendida como autovaziamento ontoldgico,
dissolve a separagao rigida entre sujeito e objeto, oferecendo o solo no qual a
realidade é restituida a sua talidade. Nesse nivel, a circularidade fundamental alcancga
seu limite ontolégico por meio do conceito de interpenetragdo circumincessional,

revelando que o mundo “mundifica” na singularidade concreta de cada ente.

Em sintese, argumenta-se ao longo do trabalho que o movimento tedrico
aqui desenvolvido ndo visa substituir o enativismo, mas aprofunda-lo criticamente.
Sustenta-se que apenas a ontologia da vacuidade permite explicitar de forma rigorosa
o solo nao substancial a partir do qual a circularidade entre mente e mundo pode ser
plenamente compreendida, n&do apenas como exigéncia epistemologica, mas como
estrutura da propria realidade. Concluimos, assim, que a convergéncia entre esses
horizontes tedricos delineia um quadro conceitual capaz de superar tanto o dualismo

metafisico quanto o impasse niilista caracteristicos da modernidade.
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CAPITULO 1: O ENATIVISMO E A CIRCULARIDADE FUNDAMENTAL: FUNDAMENTOS DE UMA
NoOVA VisAo COGNITIVA

O reconhecimento de que o0 mundo nao possui uma fundagao ultima e de
que organismo e ambiente se desenvolvem e se condicionam mutuamente na
circularidade propria da vida constitui um ponto de inflexdo decisivo para o surgimento
de novas abordagens filosoficas no interior da filosofia contemporanea. Tal
deslocamento implica a recusa de modelos explicativos fundados em entidades
previamente dadas e abre espaco para uma compreensao relacional e processual da

cognigao.

A partir dessa perspectiva, este capitulo tem como objetivo propor uma
rearticulacdo ontolégica e epistemoldgica da ciéncia cognitiva contemporanea,
tomando como ponto de partida a critica ao modelo representacionalista e a
concepcgao substancialista da mente. Busca-se, assim, explicitar de que modo a nogao
de circularidade fundamental permite repensar a relagao entre mente, corpo € mundo
para além dos pressupostos dualistas que ainda informam grande parte do

pensamento moderno sobre a cognigéo.

Sustentamos, desde o inicio, a tese de que a mente ndo pode ser
adequadamente compreendida como uma entidade isolada nem como um
processador de informacdes desincorporado, mas deve ser pensada como um
processo dinamico, relacional e historicamente situado. Tal deslocamento conceitual
implica reconhecer que nem o sujeito cognoscente nem o mundo podem ser tomados
como fundamentos absolutos e independentes; ao contrario, organismo e ambiente
co-emergem em uma dindmica de determinacdo mutua inscrita na circularidade

propria da vida’, na qual conhecer e viver se articulam de modo inseparavel.

7 Uma discussao anterior e decisiva sobre esse tema é realizada por Gregory Bateson, cuja obra
antecipa varias intuicées centrais do Enativismo. Bateson critica o erro epistemolégico de localizar a
mente exclusivamente no interior do individuo, seja na consciéncia, seja no cérebro. Para ele, “[...] 0
mundo mental — a mente, 0 mundo do processamento da informagdo — nao é limitado pela pele”
(1972, pag. 461), uma vez que a mente deve ser compreendida como um sistema cibernético
distribuido, definido por circuitos de diferengas que atravessam organismo e ambiente. Nesse sentido,
a mente ndo opera por forgas causais lineares, mas por padrbes relacionais e processos de
retroalimentacao, o que implica uma redefinicado radical da unidade cognitiva. A nogéo batesoniana de
que a “unidade de sobrevivéncia” € o “organismo flexivel em um ambiente flexivel” estabelece uma
identidade profunda entre mente, ecologia e processo evolutivo. A mente, nessa perspectiva, é
imanente nao apenas as vias neuronais internas ao corpo, mas também as vias informacionais externas
que conectam o organismo ao seu meio. Tal concepgéo dissolve a fronteira rigida entre interior e
exterior, oferecendo um modelo sistémico que converge diretamente com a nogéo enativista de
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O ponto de inflexdo tedrica que orienta esta investigagdo encontra-se na
abordagem enativista da cognigao, tal como sistematizada em TEM. Ao rejeitar o
dualismo cartesiano e a primazia da representacdo como modelo explicativo da
mente, o enativismo enquanto abordagem filoséfica sustenta que a cognigdo nao
consiste na recuperagao ou espelhamento de um mundo previamente dado, mas

emerge da relagao direta, inseparavel e operacional entre o vivente e o real.

Conhecer, nesse sentido, ndo é reproduzir internamente uma realidade
externa independente, mas instaurar dominios de sentido por meio da acao
corporalmente situada, em um processo continuo de acoplamento estrutural entre
organismo e meio®. A cognigdo aparece, assim, como um fenémeno relacional e
historico, inseparavel das praticas sensorio-motoras que vinculam o agente ao seu
ambiente e que tornam possivel a prépria constituicdo de um mundo significativo®. E

a partir dessa reconceitualizagao da cognigdo como agao incorporada e relacional que

acoplamento estrutural e com a ideia de cognicdo como processo situado e relacional. Essa
convergéncia torna-se particularmente clara no exemplo classico apresentado por Bateson ao analisar
o ato de derrubar uma arvore com um machado, no qual a agéo s6 pode ser compreendida como um
sistema integrado — envolvendo arvore, olhos, cérebro, musculos, ferramenta e resisténcia do material
— no qual circulam informagdes relevantes. E esse sistema total, e ndo qualquer componente isolado,
que manifesta as propriedades da mente imanente (Bateson, 1972, p. 459). A critica batesoniana ao
“objetivo consciente” unilateral, que impde esquemas causais lineares a processos essencialmente
circulares, alinha-se diretamente a proposta enativista e a sua rejeicdo do representacionalismo,
ampliando a compreensao da cogni¢ao para um horizonte ecoldgico, relacional e ndo substancial.

8 Esta perspectiva fundamenta-se na abordagem enativa, que rompe com o paradigma classico do
cognitivismo ao rejeitar a ideia de que a mente funciona como um espelho que representa uma
realidade externa pré-dada. Em vez de um processamento de informacdes focado em inputs e outputs,
0 conhecimento é compreendido como criagdo de sentido (sense-making): o processo pelo qual um
sistema auténomo transforma o mundo fisico em um ambiente de significagcao e valéncia (um Umwelt).
Essa "instauragédo de dominios" ocorre devido a clausura operacional do sistema, onde cada interagéao
nao € uma instrugéo externa, mas uma perturbagéo que o organismo compensa conforme suas proprias
normas de viabilidade. Portanto, os limites do conhecimento sao definidos pela incorporagao radical; o
sujeito ndo pode "saltar fora" de sua estrutura bioldgica e fenomenoldgica para observar o mundo de
um ponto de vista neutro, pois o mundo que ele conhece é co-constituido por meio de sua prépria
atividade sensorio-motora e sua histéria de acoplamento estrutural. Como aponta Merleau-Ponty, o
organismo ndo é um receptor passivo, mas o iniciador do sentido através do seu "eu posso" motor.
Essa abordagem sera retomada mais a frente na tese.

9 Este entendimento do conhecimento aproxima-se do perspectivismo ao postular que o sujeito n&o
capta o mundo de forma neutra, mas a partir de um ponto de vista condicionado por sua estrutura
biolégica e sensério-motora. Entretanto, essa proposta ndao implica um subjetivismo arbitrario, pois
encontra limites rigorosos na normatividade biolégica e no acoplamento estrutural: o sistema sé pode
"enacionar" dominios que garantam a manutenc¢ao de sua autonomia e identidade autopoiética. Além
disso, 0 meio ambiente, embora nio dite informagdes pré-definidas, atua como uma fonte de
perturbagdes que "in-formam" (formam internamente) a dindmica do sistema, impondo restri¢cdes fisicas
e existenciais a criacado de sentido. O limite do conhecimento &, portanto, a prépria viabilidade da acao
no mundo; o que é "verdadeiro" é o que permite ao organismo continuar seu processo de viver em um
horizonte de intersubjetividade, onde diferentes perspectivas se intersectam para validar um mundo
compartilhado.
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se delineiam as questdes centrais examinadas neste capitulo.

A estrutura do capitulo desenvolve, portanto, as consequéncias teoricas
dessa mudanga paradigmatica, enfatizando o papel constitutivo da experiéncia
corporal, da acdo e da autonomia dos sistemas vivos para uma compreensdo nao
dualista do funcionamento mental. Defendemos que a cognicdo deve ser
compreendida como agao incorporada, isto €, como um processo que nao se apoia
em fundamentos externos ou transcendentes a propria dinamica historica de interagéo

entre o organismo e seu ambiente.

Tal perspectiva pode ser sintetizada na imagem de “langar um caminho ao
caminhar”, na qual o conhecimento ndo é concebido como a aplicagao de principios
previamente dados, mas se constitui no proprio exercicio da vida cognitiva. O
conhecer emerge, assim, como um processo imanente a pratica, dispensando a
referéncia a um solo ultimo e estavel que o fundamente reafirmando o carater

processual, relacional e situado da cognigao.

A fenomenologia mobilizada nesta tese distancia-se de um idealismo
subjetivista puro ao assumir que "o mundo € inseparavel do sujeito, mas de um sujeito
que nao é nada além de um projeto do mundo; e o sujeito é inseparavel do mundo,
mas de um mundo que o préprio sujeito projeta" (Merleau-Ponty, 2012, p. 454). Trata-
se de uma insergéo no horizonte da fenomenologia hermenéutica e existencial, na
qual o foco desloca-se para a estrutura do "ser-no-mundo", compreendendo que a
experiéncia ndo é um dado mental isolado, mas um acontecimento corporalmente
engajado. Essa perspectiva encontra fundamentacdo na abordagem enativa,

conforme formulada originalmente:

Propomos [...] o termo enativo para enfatizar [...] que a cognigdo nado ¢ a
representacao de um mundo predefinido por uma mente predefinida, mas é
antes a enagdo de um mundo e de uma mente com base em uma histéria da
variedade de a¢des que um ser no mundo realiza. (Varela; Thompson; Rosch,
2017, p. xx).

Nessa orientacdo contemporadnea da fenomenologia incorporada, a
cognigao deixa de ser concebida como o espelhamento de uma realidade externa
previamente dada e passa a ser entendida como a propria “producéo de sentido na
interacdo” (Di Paolo; Thompson, 2024, p. 70). O sentido, assim, ndo € um conteudo
mental interno, mas emerge da pratica situada, na medida em que “perceber € uma

forma de agir. A percepcdo ndo & algo que acontece conosco ou em nés. E algo que
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fazemos” (No€, 2004, p. 1).

Essa compreensao € sistematizada por Shaun Gallagher e Dan Zahavi,
para quem a fenomenologia ndo deve ser interpretada como uma teoria voltada a
descricdo de estados ou conteudos internos isolados, mas como uma analise da
dimenséao originaria em que os fendmenos se manifestam antes de qualquer ciséo

entre interioridade e exterioridade. Como afirmam os autores,

A possibilidade dos fendmenos € anterior a qualquer divisdo entre
interioridade e exterioridade, uma vez que sdo investigagdes da dimensdo em
que qualquer objeto — seja ele externo ou interno — se manifesta [...] Em vez
de cometer o erro de interpretar os fendmenos mentalisticamente, como parte
de um inventario mental, devemos ver o foco fenomenoldgico nos fendmenos
como uma tentativa de questionar a prépria divisdo sujeito-objeto, ou seja,
como uma tentativa de enfatizar a coemergéncia da mente e do mundo.
(Gallagher; Zahavi, 2008, p. 124)

Assim, sujeito e mundo n&o se relacionam como instancias previamente
constituidas, mas coemergem como polos correlativos de um mesmo campo
relacional. A experiéncia €, portanto, sempre situada e intersubjetiva, realizando-se
no entrelagamento dindmico entre corpo, mundo e sentido. E nesse ponto que a
fenomenologia incorporada converge de modo decisivo com a ontologia relacional
desenvolvida por Nishitani’®, para quem a dissolugdo do sujeito substancial ndo
conduz ao solipsismo nem a perda de sentido, mas a explicitagdo de um campo

originario de interdependéncia, no qual ser e conhecer se realizam conjuntamente.

Com base nesse horizonte tedrico, apresenta-se a seguir a estrutura geral

deste capitulo:

Na sec¢ao 1.1, introduz-se o conceito de circularidade fundamental como
uma exigéncia epistemoldgica decorrente dessa abordagem. Argumenta-se que as
descrigdes cientificas da cognigdo ndo podem ser separadas das estruturas cognitivas
que as tornam possiveis, instaurando um circulo constitutivo — e nao vicioso — entre

a ciéncia da mente e a experiéncia vivida.

' Embora a fenomenologia incorporada e a ontologia de Nishitani compartilhem uma critica ao
representacionalismo, suas bases metafisicas permanecem distintas. A primeira tende a situar-se no
horizonte do que Nishitani denomina "niilidade" (relative nothingness), em que o nada é concebido
como limite ou condi¢édo relativa do ser (Thompson, 1986, p. 238). Ja a ontologia de Nishitani
fundamenta-se na Vacuidade Absoluta (Sinyata), entendida como a realizagdo da nao-dualidade, na
qual a natureza prépria dos entes consiste precisamente em sua auséncia de natureza propria
(Nishitani, 1982, p. 117 apud Thompson, 1986, p. 241). Desse modo, a interdependéncia, em Nishitani,
adquire um alcance ontolégico mais radical ao compreender ser e conhecer como expressdes da
propria vacuidade (Thompson, 1986, p. 248).
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Aqui a cognicdo €é analisada como agao incorporada, na qual o
conhecimento nao representa um mundo independente previamente dado, mas
instaura dominios de relevancia por meio de capacidades sensorio-motoras
integradas a contextos bioldgicos, historicos e culturais. O foco recai, assim, sobre o
carater situado e relacional da cognicéo, enfatizando o modo como sentido e mundo

emergem conjuntamente a partir da pratica.

A secao 1.2 examina o conceito de autopoiese como fundamento biolégico
da autonomia no enativismo. Os sistemas vivos sdo definidos como redes de
processos produtivos que geram e mantém a prépria organizagao, constituindo-se
como unidades no espago fisico por meio de sua dindmica interna de auto-

organizagao.

Essa organizac&o autopoiética instaura simultaneamente uma interioridade
operacional e um mundo de significagbes — o Umwelt — no qual interagdes fisico-
quimicas sao transmutadas em sentido bioldgico e cognitivo. A énfase recai, assim,
sobre a inseparabilidade estrutural entre organismo e ambiente, compreendidos n&o
como polos independentes que interagem externamente, mas como momentos

correlativos de um mesmo processo dinamico de constituicdo da vida e da cognigao.

Na secao 1.3, aprofunda-se a tese de que perceber é, fundamentalmente,
agir. Em oposi¢cédo ao modelo representacionalista, que concebe a percepgdo como
uma captacao passiva de dados sensoriais, 0 enativismo sustenta que a percepcao
consiste em uma agao guiada perceptualmente, na qual sentir e agir constituem

momentos inseparaveis de um mesmo processo.

Evidencia-se, assim, a inseparabilidade estrutural entre processos
sensoriais e motores, bem como o carater emergente das estruturas cognitivas, que
se formam a partir de padrdes recorrentes de interagdo capazes de sustentar a
viabilidade do organismo em seu nicho ecologico. Destaca-se, nesse contexto, a
centralidade do saber pratico incorporado como base da inteligéncia e da cognicao,
em contraste com modelos que privilegiam regras explicitas ou representacdes

internas como fundamento do comportamento cognitivo.

Por fim, a secao 1.4 investiga a convergéncia conceitual entre o enativismo
e 0 Budismo Mahayana, particularmente a tradicdo Madhyamaka, a partir do

reconhecimento compartilhado da auséncia de um fundamento ultimo e substancial
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para a cogni¢ao, o eu e o mundo. Argumenta-se que essa auséncia de fundamento,
longe de conduzir ao niilismo, abre um campo fecundo de dialogo com os conceitos

budistas de vacuidade ($inyata) e cooriginagdo dependente (pratityasamutpada).!!

Tanto a ciéncia cognitiva enativista quanto a fenomenologia
contemporanea reconhecem o carater relacional, processual e ndo substancial da
experiéncia, o que permite compreender a vacuidade ndo como um nada negativo ou
privativo, mas como a propria condicdo de possibilidade da emergéncia
interdependente do sentido. Como mostra a filosofia de Keiji Nishitani, essa ontologia
relacional oferece uma resposta consistente a chamada “ansiedade cartesiana”'?, isto
€, ao temor de que a perda de fundamentos absolutos conduza ao caos
epistemologico ou ao relativismo, possibilitando repensar o eu, a cogni¢édo e o mundo
a partir de uma compreensdo mais integrada, dindmica e eticamente orientada da

experiéncia humana.

A partir desse itinerario, este capitulo tem como objetivo estabelecer o
horizonte epistemoldgico no qual a nogdo de circularidade fundamental se impde
como uma exigéncia teorica, decorrente da critica enativista ao cognitivismo e ao
paradigma representacional da mente. Nao se trata, neste momento, de oferecer uma

solugao definitiva para o problema ontolégico do dualismo mente—mundo, mas de

" Sobre a relagdo de mutua implicagdo entre o enativismo e a cooriginagdo dependente
(pratityasamutpada), cumpre notar que a abordagem enativa ndo apenas se inspira na ontologia
budista, mas a utiliza como o alicerce légico para superar a "Ansiedade Cartesiana" que aparece logo
a frente em nosso texto. Enquanto a cooriginagao dependente postula que nenhum fendmeno possui
ser proprio (svabhava) e que tudo surge em dependéncia de causas, condigbes e designagdes
conceituais, o enativismo fornece a implementagéo biolégica dessa tese através dos conceitos de
clausura operacional e acoplamento estrutural. Nesse sentido, o enativismo atua como uma "metéfora
incorporada da auséncia de fundamento" (groundlessness), permitindo que a filosofia do Meio
(Madhyamaka) encontre um correspondente cientifico na ideia de que a cogni¢do nao é representagao,
mas acgao corporificada. Portanto, o enativismo "precisa" da cooriginagcédo para evitar a reificagdo de
seus proprios conceitos, enquanto a cooriginagéo "precisa" do enativismo para se tornar um programa
de pesquisa empirico e fenomenologicamente integrado na contemporaneidade.

2 0 termo "ansiedade cartesiana", popularizado por Richard Bernstein e central na critica de Varela ao
cognitivismo, descreve a oscilagdo existencial entre o desejo de um fundamento absoluto para o
conhecimento (objetivismo) e 0 medo do caos ou do vazio de sentido (niilismo). Essa ansiedade nasce
da heranga de Descartes, que separou radicalmente a mente (res cogitans) da natureza mecéanica (res
extensa), estabelecendo a busca por uma "visdo de lugar nenhum" — um ponto de observagéo neutro
e desincorporado. Para o enativismo, essa ansiedade € baseada em uma premissa falsa: a ideia de
que o conhecimento exige uma correspondéncia com um mundo pré-dado e independente. A resposta
enativa a essa crise ndo busca um novo fundamento sdélido, mas aceita a nossa incorporacgéao radical
como uma "prisao" necessaria; nao podemos saltar fora de nossos corpos para observar o mundo de
fora. Assim, o conhecimento ndo é um espelhamento da realidade, mas um processo de criagao de
sentido (sense-making) que ocorre na interagcdo continua, onde sujeito e mundo emergem
simultaneamente através da acgao
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explicitar os limites internos das abordagens modernas da cognigdo e 0 modo como
tais limites tornam necessaria uma reformulagado mais radical de seus pressupostos.
A investigacado das condi¢cdes ontologicas dessa circularidade sera desenvolvida de

modo sistematico nos capitulos subsequentes.

1.1: SURGIMENTO DO ENATIVISMO E A CRIiTICA AO COGNITIVISMO

A abordagem filosofica proposta pelo enativismo nao se limita a uma
reformulagédo metodoldgica ou empirica da cognicédo, mas implica uma revisao do
préprio estatuto ontologico da relagéo entre sujeito e mundo. Ao recusar a concepgao
de entidades previamente constituidas que apenas se relacionariam de modo externo,
0 enativismo sustenta que organismo e ambiente coemergem no préprio exercicio da

cognigao, como polos correlativos de um processo relacional.

Trata-se, portanto, de uma concepgao de experiéncia, na qual a dicotomia
sujeito—objeto deixa de operar como estrutura explicativa fundamental e é substituida
pela nogado de um campo dinamico de coemergéncia, a partir do qual sentido, agao e

mundo se constituem conjuntamente.

Conforme define Thompson, “o0 mundo de um ser cognitivo ndo € um reino
externo pré-especificado, representado internamente por seu cérebro, mas um
dominio relacional promulgado ou trazido a tona pela agéncia autbnoma desse ser e
pelo modo de acoplamento com o ambiente” (2007, p. 13). Essa caracterizagao torna
necessario esclarecer o que se entende aqui por cognitivismo. O termo designa o
paradigma dominante nas ciéncias cognitivas a partir da segunda metade do século
XX, segundo o qual “o pensamento consiste em computacgdes fisicas ou simbdlicas”
(Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. 57).

Ao longo deste trabalho, o cognitivismo sera compreendido como a
expressdo, no campo das ciéncias cognitivas e da filosofia da mente, de um
pressuposto filoséfico mais amplo, a saber, o representacionalismo moderno.
Enquanto este ultimo diz respeito a uma concepg¢do geral segundo a qual o
conhecimento consiste na mediagdo representacional entre sujeito e mundo, o
cognitivismo pode ser entendido como sua formulagao especifica no dominio da

explicagdo da mente e da cognicéo.

Esse modelo concebe a mente como um sistema que recebe informacgdes
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do ambiente por meio de inputs sensoriais, as transforma internamente segundo
regras formais e, em seguida, produz outputs comportamentais. A cognicao €&, assim,
compreendida como um processo de manipulagdo interna de representagdes,
inspirado em modelos computacionais e relativamente independentes do corpo e do

contexto no qual o agente se encontra situado.

Em outras palavras, na concepgao cognitivista, “a mente e o mundo eram
tratados como separados e independentes um do outro, com o mundo exterior
refletido por um modelo representacional dentro da cabega” (Thompson, 2007, p. 10).
Tal concepgao implica, portanto, uma separagao funcional entre percepgao, cognigcéo
e agao, bem como uma distingdo ontologica entre um sujeito cognoscente interno e
um mundo externo previamente estruturado. E esse modo de compreender a cognigao
— centrado na primazia de representacdes internas e na autonomia do sistema
cognitivo em relagdo ao corpo e ao ambiente — que se torna alvo da critica enativista,
na medida em que tende a obscurecer o carater incorporado, situado e relacional dos

processos cognitivos.

As primeiras investigacdes de orientagdo enativista emergem entre as
décadas de 1960 e 1970 como uma resposta critica ao modelo cognitivista entao
dominante, caracterizado pela compreensédo da cognigdo como um processo interno
e representacional, no qual o mundo € tratado como previamente dado e refletido no
cérebro. Esse modelo, como indicado anteriormente, “concebia a cognicdo como o
processamento computacional de representagdes no cérebro” (Kaufer; Chemero,
2021, p. 223).

Ja no inicio da década de 1990, com a publicagcdo de TEM, de Francisco
Varela, Evan Thompson e Eleanor Rosch, essa orientagdo adquire maior
sistematicidade conceitual e se articula como um programa tedrico coerente,
passando a despertar interesse crescente em diferentes contextos académicos e
cientificos. E nessa obra que se formulam os principais conceitos e argumentos que
fundamentam o enativismo como uma abordagem original no campo das ciéncias

cognitivas e da filosofia da mente.

Ao longo da obra, os autores desenvolvem a tese central de que a cognigao
nao consiste na representacdo de um mundo predefinido, mas na “enagcdo de um
mundo e de uma mente com base em uma histoéria da variedade de agdes que um ser

no mundo realiza” (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. xx). Conforme sintetizado em
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revisbes contemporaneas do projeto enativista, essa tese se desdobra em dois pontos
fundamentais: primeiro, que a percepg¢ao deve ser compreendida como uma agao
perceptualmente guiada; e, segundo, que as estruturas cognitivas emergem de
padrdes sensorio-motores recorrentes, os quais tornam possivel que a agao seja, ela

prépria, orientada perceptualmente (Thompson, 2025, p. 5).

Nessa perspectiva, 0 mundo percebido deixa de ser compreendido como
um dominio externo pré-especificado e passa a ser concebido como um “dominio
relacional promulgado ou trazido a tona pela agéncia autbnoma desse ser”
(Thompson, 2007, p. 13). O conhecimento torna-se, assim, inseparavel da historia de
acoplamento estrutural do organismo, sendo a mente entendida como um processo

de produgao de sentido que se da em condi¢des situadas e contingentes.

Desse modo, a preocupacao central dos autores “ndo € determinar como
algum mundo independente do perceptor deve ser recuperado; ao contrario, €
determinar os principios comuns ou as ligagdes legais entre os sistemas sensoriais e
motores que explicam como a agao pode ser guiada perceptualmente em um mundo

dependente do perceptor” (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. 173-174).

Isso implica que, no processo de conhecimento, corpo e mente nao podem
ser compreendidos como instancias isoladas do ambiente. A cogni¢cado deve, antes,
ser concebida como um processo dindmico que emerge da relagdo entre organismo

e mundo, configurando-se propriamente como agao incorporada.

A partir dessas consideragdes, a nogao de agao incorporada pode ser
esclarecida a partir de dois aspectos fundamentais: em primeiro lugar, a dependéncia
da cognicédo em relagao as experiéncias de um corpo dotado de multiplas capacidades
sensorio-motoras; em segundo, o fato de que tais capacidades se encontram sempre
situadas em um contexto biolégico, psicolégico e cultural mais amplo, que orienta a

constituicdo da acao e da produgao de sentido.

Nesses termos, a acéo incorporada ndo se reduz a uma mera énfase no
movimento corporal, mas exprime a tese de que a cognicdo consiste,
fundamentalmente, na instauracdo de sentido a partir do engajamento ativo do
organismo com o meio. A agao nao se apresenta, assim, como um efeito posterior de
processos cognitivos internos previamente dados, mas como o proprio modo pelo qual

um mundo significativo emerge na experiéncia.
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Ao deslocar a primazia explicativa da representagdo para a agao, o
enativismo redefine a cognigdo como um processo situado, historicamente moldado e
dependente das capacidades sensoério-motoras do organismo, reforcando o carater
relacional — e n&o substancial — da experiéncia cognitiva. Nesse quadro, percepg¢ao
e acao nao constituem momentos meramente contingentes, mas processos
intrinsecamente interligados, que evoluiram conjuntamente ao longo da historia
filogenética dos organismos. Como afirmam Varela, Thompson e Rosch, “a percepgao
nao & simplesmente embutida e restringida pelo mundo circundante; ela também
contribui para a constituigdo desse mundo circundante” (Varela; Thompson; Rosch,
2017, p. 174).

Em outras palavras, sujeito e ambiente assumem importancia equivalente
no processo cognitivo, na medida em que a cogni¢cdo resulta de uma dinamica
relacional continua na qual ambos coemergem. N&o se trata, portanto, de uma
atividade que se desenrola no interior de uma mente isolada, nem da simples
recepcao passiva de estimulos provenientes de um mundo externo previamente
constituido, pois, como afirmam Thompson e Cosmelli, “os requisitos minimos para a
consciéncia incluem um corpo vivente, € ndo apenas eventos neuronais no cranio”
(2011, p. 164).

Diante disso, o enativismo propde que organismo e mundo se especificam
mutuamente em um processo de coemergéncia. E dessa relacdo que emerge a agao
corporificada, entendida como o modo fundamental de engajamento do vivente com o
seu meio. A nogao de acao corporificada constitui, assim, o nucleo conceitual da critica

enativista ao cognitivismo representacionalista.

Nesses termos, a proposta enativista pode ser caracterizada como uma
tentativa de alcangar uma compreenséo “direta, pragmatica e empirica da experiéncia,
com a qual possamos complementar a ciéncia” (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p.
15). Ao mesmo tempo, apresenta-se como um esforgo de renovagao da filosofia
contemporanea, especialmente no que concerne as questdes da mente, ao buscar
romper com as fronteiras impostas pela visdo cognitivista de mundo consolidada

desde a modernidade.

Para atingir esse objetivo, o enativismo amplia o escopo da investigagao
filosofica ao integrar contribuigdes provenientes de diversas areas do saber — como

a neurociéncia, a antropologia cognitiva, a psicologia, a linguistica e a inteligéncia
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artificial —, configurando-se, conforme explicitado em TEM, como uma abordagem

genuinamente interdisciplinar da cognigao (Varela; Thompson; Rosch, 2017).

Assim, ao articular diferentes campos do saber e questionar o
individualismo subjacente a concepgdo moderna de mente, o enativismo abre
caminho para uma compreensao ampliada da experiéncia humana, cujas implicagdes
filosoficas serdao examinadas ao longo deste trabalho. Nessa perspectiva, sujeito e
ambiente participam de um processo continuo de co-criagdo, de modo que toda
percepgao € simultaneamente condicionada pelas caracteristicas do ambiente e pelas

agdes do proprio sujeito.
Como sintetizam Almada e Mesquita,

0 enativismo é a concepgdo segundo a qual a cognicdo resulta de processos
dindmicos de interagdo e integracdo entre um organismo agente e seu
ambiente, e segundo a qual nosso ambiente é seletivamente criado a partir
de nossas formas de interagdo ativa e transformacional com o mundo, por
meio das quais Ihe atribuimos significado. (2003, p. 14)

Nesses termos, no mundo fisico, todos os organismos interagem de modo
continuo com o ambiente em que estao inseridos e, como resultado dessa interagéao,
emergem transformagdes fundamentais indispensaveis a constituicdo do processo
cognitivo. Desse modo, torna-se possivel compreender que € das relagdes
estabelecidas entre organismo e ambiente — isto é, entre agente, mundo e contexto

— que deriva o proprio processo de cognicao.

Esse ponto de vista, tornado explicito pela abordagem enativista, ndo pode
ser formulado nos mesmos termos quando se adota a perspectiva cognitivista, uma
vez que esta tende a conceber a cognigdo como um processo primariamente interno,

relativamente independente das dinamicas concretas de interagdo com o mundo.

Até aqui, buscamos explicitar os pressupostos que conduzem ao
questionamento do cognitivismo e ao surgimento do enativismo. Contudo, a
caracterizagao da cognicdo como um processo relacional e incorporado, tal como
defendem Varela, Thompson e Rosch, levanta uma questao fundamental, a saber: de
que modo é possivel compreender a unidade e a identidade do organismo que age e

se relaciona com o ambiente?

Se a cognicao emerge de interagdes dindmicas e historicamente situadas,
torna-se necessario explicar como o agente mantém sua coeréncia interna ao longo

dessas interagdes e, sobretudo, como institui critérios normativos que orientam a sua
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acao. Trata-se, assim, de esclarecer de que modo a autonomia do organismo pode
ser pensada sem recorrer a pressupostos substancialistas ou a uma concepgéo de

sujeito previamente constituido.

E precisamente nesse ponto que o conceito de autopoiese assume um
papel decisivo no interior do enativismo, ao oferecer uma base tedrica para
compreender o organismo como um sistema autoprodutor e autdbnomo, capaz de
sustentar a propria identidade e, a partir dela, instaurar um dominio proprio de
significacdo. A dimens&o normativa da vida cognitiva torna-se, assim, inteligivel a
partir da autonomia do sistema vivo, na medida em que o sentido emerge do modo

como O organismo regula suas interagbes com o ambiente.

Essa concepcdo € explicitada por Varela, Thompson e Rosch ao

caracterizarem a criacdo de sentido como inseparavel da autonomia do sistema vivo:

A criagdo de sentido (sense-making) é o lado interacional e relacional da
autonomia. Um sistema autébnomo produz e mantém sua prépria identidade
em condic¢des precarias e, assim, estabelece uma perspectiva a partir da qual
as interagdes com o mundo adquirem um status normativo. Certas interacdes
facilitam a autonomia e outras a degradam” (Varela; Thompson; Rosch, 2017,
p. XXvi).

Nesse sentido, a autopoiese ndo se limita a descrever a organizagao
funcional do organismo vivo, mas fundamenta a prépria possibilidade de uma
normatividade imanente, a partir da qual o mundo pode aparecer como significativo
para o agente. Ao compreender o organismo como um sistema autoprodutor e
operacionalmente fechado, embora estruturalmente acoplado ao ambiente, o
enativismo desloca a normatividade da cognigéo para o préprio modo de existéncia

do vivente.

O sentido ndo é imposto por critérios externos, nem derivado de
representacgdes internas de um mundo previamente dado, mas emerge das condigdes
concretas de manutencdo da identidade do sistema. A significagdo torna-se, assim,
inseparavel da precariedade constitutiva da vida e da exigéncia continua de preservar
a autonomia nas interagdes com o0 meio, o que confere a cognigdo um carater
intrinsecamente relacional, situado e normativo. Essa afirmacao denota que o 'sentido’
s6 existe porque a vida é um processo fragil que pode falhar. Para ndo morrer, o ser
vivo deve agir sobre o meio de acordo com suas préprias normas de sobrevivéncia. E
esse engajamento interessado que transforma o ambiente fisico bruto em um mundo

de significados. Portanto, a cogni¢cado ndo € o espelhamento de uma realidade externa,
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mas a propria atividade de um organismo que, ao preservar sua autonomia, 'enata’
uma gramatica de valores. Como bem resume Merleau-Ponty (1963, p. 13), 'o
organismo contribui para a constituicdo da forma' do estimulo; ele ndo apenas recebe
informagdes, mas define o que é informativo a partir de sua situagcdo e de sua

necessidade constitutiva de continuar sendo.

Assim, a identificagdo da autopoiese como elemento central na discussao
sobre a co-criagao parece, a primeira vista, oferecer uma resposta ao problema da
interacdo entre organismo e ambiente, bem como a necessidade de pensar um
contexto de integragcdo entre essas instancias. Todavia, embora essa perspectiva
represente avangos significativos na superagdo do paradigma representacionalista
subjacente ao cognitivismo, o enativismo n&o esta isento de tensdes conceituais que

exigem um exame critico mais aprofundado.

Permanecem em aberto questdes relativas ao estatuto ontolégico do
mundo com o qual o organismo se acopla, ao fundamento ultimo da normatividade da
experiéncia e aos limites de uma explicagdo predominantemente bioldgica da
cognigao. Em particular, pode-se questionar se a énfase na autonomia do sistema vivo
€ suficiente para esclarecer a dimensao ontoldgica da relacionalidade sem recaidas,

ainda que sutis, em formas de naturalismo ou de funcionalismo.

Essas dificuldades indicam que, embora o enativismo fornega instrumentos
conceituais robustos para a critica ao cognitivismo, ele ainda requer um
aprofundamento filoséfico capaz de sustentar, de modo mais rigoroso, sua pretensao

a uma concepgao plenamente ndo dualista e relacional da experiéncia.

E nesse ponto que se situa o ntcleo da presente investigacdo: de que modo
€ possivel dissipar as dificuldades relativas a integragao entre organismo e ambiente
e, ao mesmo tempo, ampliar o escopo explicativo da proposta enativista? Ao conceber
a cognigao como um processo dinamico, relacional e incorporado — em oposi¢ao ao
modelo cognitivista representacionalista —, o enativismo estabelece as bases para
uma critica consistente ao dualismo moderno entre mente e mundo, ao enfatizar a
acao, a coemergéncia entre organismo e ambiente e a inseparabilidade entre

percepcao e movimento.

No entanto, as tensdes anteriormente identificadas indicam que essa critica

nao pode ser plenamente aprofundada sem uma analise mais rigorosa de seus
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préprios fundamentos conceituais. Impde-se, assim, investigar de que modo a
proposta enativista pode ser ontologicamente radicalizada sem perder sua coeréncia

interna, abrindo espago para um aprofundamento filosofico posterior.

Nesse sentido, 0 exame mais sistematico do conceito de autopoiese torna-
se indispensavel e sera desenvolvido na segdo seguinte como eixo central para a
compreensao da autonomia, da normatividade e da geragao de sentido no interior da

proposta enativista.

1.2: A AUTOPOIESE E A RELAGAO ENTRE ORGANISMO E AMBIENTE NO ENATIVISMO

O modelo autopoiético, introduzido por Humberto Maturana e Francisco
Varela (1980, p. 80), define os organismos como sistemas — ou “maquinas vivas”
(living machines | autopoietic machines) '*> — que se mantém vivos por meio de redes

de processos e interagdes internas responsaveis por sustentar a propria organizagao.

Como esclarece Thompson (2004, p. 390), ao empregar o termo “maquina”,
os autores nao se referem a um artefato técnico, mas a qualquer sistema cuja
operagao € determinada por sua organizagao relacional e pelo modo como essa
organizagao se realiza estruturalmente. Trata-se, portanto, de uma nogéao funcional e

sistémica de maquina, distante de qualquer conotacdo mecanicista ou instrumental.

Nesses termos, a autopoiese pode ser compreendida como um processo
relacional no qual a vida ndo se reduz a uma soma de reacdes quimicas localizadas
no Corpo ou no cérebro, mas emerge da integracdo dindmica e auto-organizada
desses processos, que conjuntamente produzem e mantém a identidade do sistema

Vivo.

Convém, contudo, explicitar que a autopoiese, enquanto definicdo da
organizagdao minima da vida, ndo se identifica imediatamente com a cogni¢gédo em
sentido psicolégico ou reflexivo. A tese defendida por Maturana e Varela (1980) e,
posteriormente, desenvolvida por Thompson (2007), ndo € a de que todo sistema vivo
possua consciéncia, mas a de que "um sistema cognitivo é um sistema cuja
organizacgao define um dominio de interagdes no qual ele pode agir com relevancia

para a manutencao de si mesmo" (Maturana; Varela, 1980, p. 13). Como afirma

3 Grifo nosso.
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Thompson, um dos pilares que motiva a abordagem enativa € a compreensao de que

0,

[...] mundo de um ser cognitivo ndo € um dominio externo pré-especificado,
representado internamente pelo cérebro, mas um dominio relacional
promulgado ou trazido a tona pela agéncia autbnoma desse ser e pelo modo
de acoplamento com o ambiente. (Thompson, 2007, p. 13)

Nesses termos, a cognigao deve ser compreendida como um processo de
producdo de sentido (sense-making), no qual o sistema vivo ndo apreende
informagdes preexistentes, mas faz emergir significagdes a partir de sua dindmica de
autonomia. Sobre essa distingdo necessaria entre os processos bioldgicos e a
subjetividade fenomenal, Thompson esclarece que "a produg¢ao de sentido da vida é
uma manifestacdo da autonomia do organismo e do acoplamento, mas nao

necessariamente da consciéncia". (Thompson, 2007, p. 162)

Portanto, a organizagdo autopoiética pode ser compreendida como a
condicdo necessaria para o surgimento de um eu bioldgico, ao passo que o eu
psicologico ou narrativo constitui uma complicagdo posterior dessa mesma logica
circular. Todo organismo vivo, ao atuar em seu dominio proprio de interagdes, traz a
mao um mundo que |he é significativo, sem que isso implique o processamento de

simbolos internos ou a presenga de uma mente subjetiva nos moldes humanos.

Essa concepgéao sustenta, por conseguinte, a continuidade profunda entre
vida e mente, recusando a redugéo da cogni¢céo a processos meramente adaptativos
ou mecanicos. Nesse sentido, deve-se adotar a definicdo candnica da organizagéao

viva minima:

Um sistema autopoiético é organizado (definido como unidade) como uma
rede de processos de producgéo (sintese e destruicdo) de componentes de tal
modo que esses componentes: (i) regeneram e realizam continuamente a
rede que os produz; e (ii) constituem o sistema (a maquina) como uma
unidade concreta no espaco em que existem ao especificar o dominio
topoldgico de sua realizagdo como tal rede (Maturana; Varela, 1980, p. 78-
79).

Assim, pode-se compreender que o sistema autopoiético possui a
capacidade de produzir continuamente os componentes necessarios a sua propria
existéncia, ao mesmo tempo em que ocupa um lugar determinado no interior de uma
rede integrada de produgédo. E em virtude dessa rede que ocorre a automanutengao
do sistema, a qual, simultaneamente, realiza e sustenta a propria rede de processos
que o produz. Nesses termos, os componentes que integram o sistema autopoiético

mantém sua existéncia precisamente na medida em que contribuem para a
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conservagao da organizagao do sistema e, com isso, garantem a continuidade da rede

da qual fazem parte.

Um exemplo frequentemente utilizado para ilustrar o processo de
autopoiese é o comportamento de bactérias em ambientes com gradientes quimicos.
Para se deslocarem, esses organismos dependem de condi¢des ambientais
especificas, em geral caracterizadas por diferentes concentragées de nutrientes,
como agucares. Ao moverem-se, as bactérias tendem a orientar seu deslocamento na

direcdo em que a concentracido desses nutrientes aumenta.

Conforme explica Thompson:

As células tombam até atingirem uma orientagdo que aumente sua exposi¢cao
ao agucar, momento em que nadam para frente, subindo o gradiente, em
direcdo a zona de maior concentragao de agucar. O agucar € significativo
para esses organismos e mais agucar € melhor do que menos devido a
maneira como o seu metabolismo realiza quimicamente a sua organizacao
auténoma. (Thompson; Stapleton, 2009, P. 24)

Isso ocorre porque tal comportamento decorre da presenca de sensores
quimicos na membrana celular, que permitem detectar variagdes nas concentracoes
do meio. A partir dessa detecgao, os movimentos realizados por meio dos flagelos séo
modulados de modo a favorecer a permanéncia em regides mais ricas em nutrientes.
Esse exemplo evidencia que, embora se trate de organismos simples, as bactérias
sao capazes de interagir de maneira regulada com o ambiente, ajustando seu

comportamento de modo a preservar sua viabilidade.

Nessa perspectiva, ndo se trata de atribuir as bactérias decisbes
conscientes ou representagdes internas, mas de reconhecer que seus padrdes de
movimento expressam uma forma elementar de normatividade biolégica, na qual a

acao é orientada pela manutengao da propria organizagao do sistema vivo.

O exemplo da bactéria ndo possui, portanto, um valor meramente
ilustrativo, mas desempenha um papel conceitual decisivo na argumentagao
enativista. Ele permite evidenciar um caso-limite no qual vida e cogni¢gao coincidem,
mostrando que a producdo de sentido nao exige capacidades representacionais
complexas, mas emerge da propria organizagao autopoiética do sistema. A bactéria
nao reage simplesmente a estimulos fisico-quimicos; ela discrimina aspectos do
ambiente em funcéo de sua normatividade vital, isto €, em fungao daquilo que contribui

para ou ameaca a continuidade de sua propria organizagao enquanto sistema vivo.
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Com isso, o0 enativismo sustenta uma concepg¢ao minima, porém bastante
robusta, de cogni¢ao, fundada na articulagdo entre autonomia, acéo e sentido. Como

afirma Thompson:

Essas bactérias s&o, obviamente, autopoiéticas. Elas também incorporam um
ciclo sensodrio-motor dindmico: a maneira como se movem (tombando ou
nadando para frente) depende do que sentem, e o que sentem depende de
como se movem. Além disso, o ciclo sensdrio-motor expressa e esta
subordinado a autonomia do sistema, a manutengdo de sua autopoiese.
Como resultado, todas as interagcdes sensorio-motoras e todas as
caracteristicas discriminaveis do ambiente incorporam ou refletem a
perspectiva bacteriana. (Thompson, 2004, p. 386)

Nesse sentido, a organizagao autopoiética define a capacidade do vivente
de produzir e regenerar continuamente os componentes que o0 especificam.
Entretanto, para a abordagem enativa, a cognicdo ndo é apenas essa manutengao
interna, mas a propria "producéo de sentido na interagao" (Di Paolo; Thompson, 2024,
p. 70). Assim, o ciclo sensoério-motor mencionado estabelece uma interagao constante
entre percepgao e agao que, ao estar subordinada a autonomia bioldgica, transforma

o meio fisico em um dominio de significagcéo e valéncia.

E também por meio desse ciclo sensério-motor que a bactéria instaura uma
perspectiva propria sobre o ambiente, orientada pela detecgdo de condigdes
relevantes a manutengdo de sua viabilidade. Assim, a relagdo entre percepcgao,
movimento e conservagao da organizagao autopoiética evidencia como a significagao

emerge de modo imanente a dinamica vital do sistema.

Esse ponto evidencia a dimensao normativa inerente a autopoiese. Para
um sistema autopoiético, determinados aspectos do ambiente ndo se apresentam
apenas como causas fisico-quimicas, mas adquirem o estatuto de valores: algo conta
como alimento, ameacga ou oportunidade em fungdo de sua contribuicdo para a
manutencao da organizacgao viva. A normatividade, nesse contexto, ndo € imposta
externamente nem derivada de regras simbdlicas ou representacionais, mas emerge

da prépria dindmica do sistema, que institui critérios internos de viabilidade.

E essa normatividade imanente que distingue a criacdo de sentido de uma
mera adaptagdo mecanica, conferindo ao enativismo uma base conceitual sélida para
compreender a cognigdo como uma atividade intrinsecamente significativa e orientada

pela conservacio da vida.

Em outras palavras, aquilo que a bactéria “considera” alimento depende do
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modo como ela experiencia e interage com o mundo ao seu redor, e € essa dindamica
que configura sua relagdo com o ambiente’. Tal interagdo evidencia que bactéria e
ambiente nao constituem instancias autbnomas no processo de manutengao da vida,
mas se encontram mutuamente implicados: o ambiente, enquanto campo de
expressao da autopoiese, € também a condi¢cao a partir da qual a propria autopoiese

pode efetivar-se.

Para o enativismo, o agucar ndo é intrinsecamente "alimento" no mundo
fisico considerado em si mesmo; ele adquire essa valéncia e esse significado apenas
em relagdo ao metabolismo e a organizagdo de um organismo especifico. Conforme

explica Thompson:

[...] embora a sacarose seja uma condicao real e presente do ambiente fisico-
quimico, o status da sacarose como nutriente ndo o é. Ser um nutriente nao
€ intrinseco a estrutura quimica da molécula de sacarose; € uma
caracteristica relacional, ligada ao metabolismo da bactéria. (THOMPSON,
2007, p. 158).

No nivel fisico-quimico, o agucar constitui apenas uma perturbagao do
meio; ja no mundo da bactéria, "alimento" designa uma enacao, isto €, um processo
de producéo de sentido (sense-making) que emerge da relagdo entre autonomia, agéo
e normatividade vital. Essa producdo de sentido € o que permite ao ser vivo
transformar o mundo em um Umwelt'®, pois "o ambiente do organismo é o sentido que

ele faz do mundo" (Thompson, 2007, p. 158).

Para que essa producdo de sentido seja possivel, a compreensédo da
cognigao enativa exige, primordialmente, a analise da estrutura que permite ao ser
vivo emergir como uma unidade autbnoma. Esse processo € fundamentado no

conceito de fechamento operacional, descrito como um “bootstrap l6gico’ ou ‘loop’ no

4 Conforme observa Thompson (2004, p. 386), embora a sacarose (agucar) seja uma condigéo real e
presente do ambiente fisico-quimico, seu estatuto como alimento ndo o é. O fato de a sacarose
funcionar como nutriente ndo é intrinseco a estrutura da molécula em si, mas constitui uma
caracteristica relacional, vinculada ao metabolismo da bactéria. A sacarose adquire significado ou valor
como alimento apenas no meio que o proprio organismo instaura a partir de sua organizagao
autopoiética.

5 O conceito de Umwelt, oriundo da biologia tedrica de Jakob von Uexkill, designa o mundo
fenoménico ou o “meio” proprio de um organismo, distinto do ambiente fisico-quimico neutro descrito
pela ciéncia objetivista (Thompson, 2007, p. 153). Sob a perspectiva enativa, o Umwelt corresponde ao
dominio relacional de interagdes que coemerge com a identidade bioldgica do ser vivo, constituindo-se
como o sentido que o organismo faz do mundo a partir de sua organizagado autbnoma (Thompson,
2007, p. 158). Trata-se, portanto, de um ambiente saturado de significagdo e valéncia, no qual o vivente
nao figura como receptor passivo de estimulos, mas como agente que promulga seu préprio mundo
por meio de acoplamentos sensorio-motores historicamente situados (Di Paolo; Thompson, 2014, p.
71; Thompson, 2025, p. 12).
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qual uma rede ou processo cria um limite e € subsequentemente restringido por esse
limite” (Mackenzie, 2022, p. 22). Tal fechamento n&o isola o sistema, mas define sua
identidade por meio de uma rede de processos que “recursivamente dependem uns
dos outros para sua geragéo e sua realizagdo como uma rede” (Thompson, 2007, p.
44).

E precisamente a manutengdo dessa organizacdo interna que serve de
ponte para a dimenséo relacional da vida, permitindo que a subjetividade emerja nao
como uma substancia, mas como uma atividade incessante de constituigido. Como
esclarece Thompson, “um Eu (self) € um processo continuo que encena um ‘Eu’ (/), e
no qual o ‘Eu’ ndo é diferente do proprio processo, tal como a danga € um processo
que encena uma danga e no qual a danga nao é diferente do dangar” (Thompson,
2020, p. 112).

Dessa forma, o "Eu" aqui postulado nédo deve ser confundido com o cogito
cartesiano ou uma entidade independente, mas compreendido como a propria
"cognicéo [que] ndo é a representagdo de um mundo independente por uma mente
independente, mas a enagdo de um mundo e de uma mente com base em uma historia
de acédo incorporada" (Thompson, 1996, P. 128). A opgéao pelo termo "Eu" visa,
portanto, resgatar a perspectiva de primeira pessoa inerente a "ipseidade da
consciéncia-tempo" (Thompson, 2007, P. 327), na qual o fluxo fenomenal se

autoindividua como uma perspectiva singular e irredutivel.

Autonomia e dependéncia nao se configuram, assim, como termos opostos,
mas como dimensdes correlativas de um mesmo processo: 0 organismo sé pode
relacionar-se com o ambiente enquanto unidade precisamente porque conserva sua
coeréncia interna. Essa articulacido entre fechamento e abertura é central para

compreender a coemergéncia entre organismo e mundo defendida pelo enativismo.

A dinédmica de interagéo e dependéncia mutua entre organismo e ambiente,
central ao conceito de autopoiese, constitui a base do processo de enacdo. Nessa
perspectiva, a cognicdo ndo deve ser compreendida como a representagcdo de um
mundo previamente dado por uma mente previamente constituida, mas como a
atuacao conjunta de mente e mundo ao longo da histéria das acbes do vivente. Como
afirmam Varela, Thompson e Rosch (2017, p. 9), “[...] a cognicdo ndo é a
representacdo de um mundo pré-concebido por uma mente pré-concebida, mas, ao

contrario, é enacao (atuagdo) de um mundo e de uma mente com base na historia da
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diversidade de agdes desempenhadas por um sujeito que se constitui como ser-no-

mundo”.

Desse modo, o fato de os significados e as interpretagdes se manifestarem
por meio da interacdo com o ambiente evidencia que a mente ndo € um mero reflexo
da realidade, mas um agente ativo na constituicdo do conhecimento, processo no qual
ela se encontra intrinsecamente corporificada. A cogni¢cao, assim compreendida, ndo
pode ser dissociada da experiéncia vivida do corpo, que constitui 0 meio primario de

abertura ao mundo.

Nesse sentido, como observa Thompson:

Para fazer a ligacdo entre a matéria e a vida e a mente, entre a fisica e a
biologia, sdo necessarios conceitos como organismo e autopoiese, mas
esses conceitos estao disponiveis apenas para uma mente corporificada com
experiéncia em primeira mao de seu proprio corpo vivo. (2004, p. 393)

A mente corporificada constitui o espaco no qual o fenbmeno da existéncia
se manifesta, sendo a autopoiese um elemento essencial para essa manifestagao.
Contudo, tal mente ndo emerge de modo isolado, mas apenas a partir da interagao
continua do corpo com o ambiente, no interior de um campo relacional no qual vida,
sentido e mundo se co-constituem. Nesse sentido, como afirma Thompson (2004, p.
386), “viver ndo é simplesmente um processo cognitivo; € também um processo

emotivo de criagao de sentido, de trazer significado e valor a existéncia”.

Assim, 0 mundo revela-se como um espaco de valéncias, no qual forgas
de atracéo e repulsao orientam aproximagdes e afastamentos, configurando o campo
de sentido no interior do qual o organismo atua (Thompson, 2004, p. 386). Esse ponto
€ fundamental para a critica ao dualismo ocidental, pois sustenta uma concepg¢ao
integrada da cognigéo, segundo a qual as experiéncias vividas ndo apenas informam,

mas constituem a propria percepg¢ao e compreensao do mundo.

Outro fator essencial na dindmica autopoiética diz respeito a conservacgao
da adaptagao ao longo da evolugédo. Nesse sentido, como explica Thompson (2004,
p. 388):

“[...] a evolugdo envolve simplesmente a conservagcao da adaptagao:
enquanto um ser vivo ndo se desintegrar, mas mantiver sua integridade
autopoiética, ele estara ipso facto adaptado, porque seu modo de fazer
sentido continua a ser viavel. Desse ponto de vista, a adaptacdo € uma
condi¢ao de fundo invariavel de toda a vida. ‘Cognicao’, por outro lado, no
presente contexto, significa a atividade de producgao de sentido da vida, que
€ a base da conservagao da adaptagédo — sem producao de sentido, sem vida,
sem conservacao da adaptagao.”
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Dessa forma, a cognicdo ndao se reduz a um mero processamento de
informagdes, mas consiste em um processo ativo do organismo que integra
percepcao, acao e interpretacdo, tendo na produgao de sentido o seu resultado
fundamental. Essa perspectiva conduz diretamente ao problema mente—corpo, na
medida em que exige repensar o estatuto e o papel de cada uma dessas dimensdes
no interior da atividade cognitiva, recusando sua separagdo em instancias

independentes.

A concepgao da cognigdo como criagao de sentido coloca, de modo
inevitavel, o problema da experiéncia subjetiva. Se a produgédo de sentido envolve
valores, perspectivas e a constituicdo de um mundo significativo proprio, entdo ela néo
pode ser plenamente explicada apenas em termos de processos fisiologicos descritos
em terceira pessoa. E nesse contexto que emerge o problema da consciéncia,
compreendida ndo como um acréscimo misterioso a vida, mas como a explicitacédo
fenomenolégica de uma dindmica de sentido ja presente nos sistemas vivos. A
abordagem enativista, ao articular biologia e fenomenologia, busca justamente
superar a dicotomia entre explicagdes naturalistas objetivantes e a experiéncia vivida

em primeira pessoa.

Ao enfatizar que a cogni¢cao emerge das dinamicas vitais do organismo, e
nao de operagdes representacionais dissociadas do viver, Thompson explicita que a
intencionalidade prépria dos seres vivos envolve uma constituicdo continua de sentido
no acoplamento com o ambiente. Como afirma o autor, “[...] intencionalidade é a
criacdo de sentido: um sistema autopoiético precisa sempre dar sentido ao mundo
para se manter viavel. A criacdo de sentido transforma o mundo fisico-quimico em um
ambiente de significado e valéncia, criando um Umwelt para o sistema” (Thompson,
2007, p. 149).

Em consonéncia com essa perspectiva, Colombetti define que a produgao
de sentido no enativismo deve ser compreendida como um processo intrinseco a
dindmica do sistema vivo, sem que isso implique isolamento em relagdo ao ambiente.

Nesse sentido, afirma a autora:

Essa ideia equivale ao reconhecimento de que o significado é gerado dentro
do sistema para o proprio sistema, ou seja, ele € gerado e, ao mesmo tempo,
consumido pelo sistema. E importante ressaltar que o significado ndo é
especificado exclusivamente pelo sistema vivo de forma isolada de seu
ambiente. Em vez disso, o significado é sempre relacional, no sentido de que
depende do modo especifico de co-determinacdo, ou acoplamento, que cada
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sistema realiza com seu ambiente; acoplamentos diferentes produzem
significados diferentes. (Colombetti, 2010, p. 8-9)

Diante disso, o organismo ndo apenas interage com um meio previamente
dado, mas o configura como um campo de relevancias que possibilita sua propria
sustentagcdo. O ambiente ndo se apresenta, assim, como um dominio neutro de
estimulos, mas como um espago de significagdes progressivamente instauradas a
partir da dinamica vital do organismo. E nesse ato de enativar um mundo — ao
estabelecer valores, distingdes e orientagdes praticas — que se fundamenta a prépria

possibilidade de uma cogni¢cao enraizada na vida.

Tal formulagdo permite compreender que a cognicdo nao se acrescenta
posteriormente ao viver, nem opera como um mecanismo representacional
sobreposto a vida bioldgica, mas constitui uma dimensdo imanente a propria
organizacao do vivente. Para explicitar de maneira mais sistematica essa articulagao
entre autonomia bioldgica, constituicdo do eu e instauragdo de um mundo significativo,
apresenta-se a seguir uma formulagdo conceitual sintética dos principios
fundamentais do enativismo. Embora extensa, essa exposi¢gdo cumpre uma fungéo
esclarecedora decisiva, ao tornar explicita a tese central segundo a qual viver € criar

sentido:

“1. Vida = autopoiese e cognigédo. Qualquer sistema vivo é tanto um sistema
autopoético quanto cognitivo. (Daqui em diante, usarei ‘autopoiese’ de forma
ampla para incluir cognigdo e adaptabilidade).2. A autopoiese implica o
surgimento de um eu corporal. Um sistema autopoético fisico, em virtude de
seu fechamento operacional (autonomia), produz e realiza um individuo ou
eu na forma de um corpo vivo, um organismo. 3. O surgimento de um eu
implica o surgimento de um mundo. O surgimento de um eu é também, por
necessidade, o co-surgimento de um dominio de interacdes préprias desse
eu, um ambiente ou Umwelt. 4. Surgimento de um eu e de um mundo =
criagao de sentido. O ambiente do organismo € o sentido que ele da ao
mundo. Esse ambiente é um lugar de significado e valéncia, como resultado
da acgéo global do organismo. 5. Criagdo de sentido = enagdo. A criagdo de
sentido € uma conduta viavel. Tal conduta é orientada para e sujeita ao
significado e a valéncia do ambiente. Significado e valéncia nao pré-existem
‘la fora’, mas séo atuados, trazidos a tona e constituidos por seres vivos. Viver
implica criar sentido, o que equivale a enag¢ao.” (Thompson, 2007, p. 158)

Desse modo, a criagdo de sentido ndo deve ser confundida com um
processo adaptativo meramente mecanico, tampouco com uma atividade
representacional interna. Ao contrario, trata-se de uma dinamica normativa imanente
a vida, na qual a constituigdo do eu, do mundo e do sentido ocorre de maneira
coemergente. A possivel obje¢ao de que essa concepcéo dissolveria a distingdo entre
cognicao e adaptagao néao indica uma fragilidade teérica, mas explicita precisamente

o deslocamento conceitual operado pelo enativismo: a cognigdo nao € algo que se
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adiciona a vida adaptativa, mas coincide com a prépria atividade vital enquanto

processo normativo, relacional e significativo.

E evidente que, no enativismo desenvolvido por Varela, Thompson e
Rosch, a adaptacédo é inseparavel da produgado ativa de um dominio de significagéo,
no qual o organismo n&o apenas responde ao meio, mas o configura a partir de sua
propria normatividade vital. A relagdo com o ambiente ndo se reduz, assim, a um
ajuste passivo a condi¢cdes externas, mas expressa uma dinamica na qual valores,
relevancias e orientagdes praticas emergem da autonomia do sistema vivo. Desse
modo, longe de confundir cogni¢ao e adaptagao, a tese enativista redefine ambas a
partir da nogéo de criagao de sentido, compreendida como dimenséao constitutiva da

prépria vida.

Nesse ponto, pode-se formular a objegao segundo a qual as proposigdes
"viver € um processo de cognigao" e "viver é criar sentido" tenderiam a dissolver a
distingao entre cognicdo e adaptacdo (Thompson, 2007, p. 158). No entanto, a
perspectiva enativa esclarece que, embora interligados, os conceitos possuem

estatutos distintos:

Para decidir essa questao, precisamos prestar atengdo ao que queremos
dizer ao usar as palavras "adaptacao” e "cogni¢ao". [...] De uma perspectiva
autopoiética, no entanto, a adaptagao € uma condig¢édo de fundo invariante de
toda a vida, enquanto a cogni¢do, no presente contexto, significa a atividade
de produgéao de sentido. (Thompson, 2007, p. 159).

Assim, a autopoiese, quando acrescida da capacidade de adaptividade —
a habilidade de monitorar e regular os proprios processos em relagado as condigdes
de viabilidade —, fornece o fundamento para compreender a cognigdo nao como um
acréscimo funcional, mas como a prépria realizagdo da vida em sua dimensao
normativa. A cognigédo, nesse sentido, coincide com a atividade vital na medida em

que esta ultima "traz a tona ou constitui um mundo" (Thompson, 2007, p. 159).

Nessa perspectiva, ao articular autonomia, normatividade, acédo e a
coemergéncia entre organismo e ambiente, o enativismo oferece uma alternativa
consistente tanto ao modelo representacionalista da cognigdo quanto ao dualismo
moderno entre mente e mundo. Ao deslocar o foco explicativo da representagao para
a dinamica vital do organismo, essa abordagem permite compreender a cognigao
como um processo relacional e historicamente situado, enraizado na prépria

organizagao da vida.
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Contudo, ao incorporar de modo explicito a dimensao da experiéncia vivida
e da subjetividade, o enativismo conduz inevitavelmente ao problema da consciéncia.
A analise dessa dimensao nao pode ser conduzida exclusivamente em termos
bioldgicos ou funcionais, exigindo um dialogo mais aprofundado com a fenomenologia
e com a descri¢do da experiéncia em primeira pessoa. E nesse sentido que se impde
o deslocamento que orienta o proximo tépico desta tese: da vida compreendida como
autopoiese a mente compreendida como experiéncia, isto €, a explicitagdo

fenomenoldgica da criagdo de sentido que ja se encontra inscrita na dindmica vital.
1.3: A COGNIGAO COMO ACAO INCORPORADA

A compreensao da cognigdo como um processo ativo conduz a uma
questao central: de que modo a experiéncia consciente emerge da relacdo entre
mente, corpo e mundo? Esse problema nao se resolve pela simples identificacdo de
correlacbes empiricas entre estados conscientes e atividade cerebral, pois, como
observa Thompson (2004, p. 382), ha uma diferenga fundamental entre mapear tais
correlagdes e explicar como e por que determinados processos fisiologicos sao
suficientes para a consciéncia. Trata-se, portanto, de um desafio que ultrapassa o
ambito estritamente explicativo das ciéncias naturais e exige uma reflexdo mais ampla

sobre o estatuto da experiéncia.

Nesse sentido, o problema mente—corpo n&o se restringe a filosofia tedrica
ou a investigacao cientifica em terceira pessoa, mas envolve também a dimensao da

experiéncia direta em primeira pessoa. Como afirma Thompson:

[...] o problema mente—corpo ndo é apenas um problema filoséfico ou
cientifico, mas também um problema de experiéncia direta. O problema
poderia ser colocado da seguinte forma. Uma coisa é ter uma representagéo
cientifica da mente como ‘enativa’ — como incorporada, emergente, dindmica
e relacional; como nao homuncular e ndo limitada ao cranio; e, portanto, em
certo sentido, insubstancial. Mas outra coisa & ter uma experiéncia direta
correspondente dessa natureza da mente em nosso préprio caso de primeira
pessoa. Em termos mais fenomenoldgicos, uma coisa é ter uma
representacao cientifica da mente como participante da ‘constituicao’ de seus
objetos intencionais; outra coisa € ver essa constituicdo em agéo na prépria
experiéncia vivida.” (Thompson, 2004, p. 382)

Essa distingdo € decisiva para a orientagdo do presente capitulo, pois
indica que uma teoria adequada da cognigao e da consciéncia ndo pode limitar-se a
descri¢gdes objetivas ou funcionais, devendo também dar conta do modo como a

mente se manifesta na experiéncia vivida. E precisamente nesse ponto que o dialogo
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entre enativismo e fenomenologia se torna indispensavel, ao buscar articular, de
maneira nao dualista, explicagao cientifica e descrigdo fenomenoldgica da experiéncia

consciente.

Dentro da perspectiva enativista, o problema mente—corpo nédo é formulado
a partir da oposicdo entre duas substéncias heterogéneas, mas a partir da
compreensao da mente como uma dimensao constitutiva da propria experiéncia do
individuo. Fenomenologicamente, a mente nao se limita a refletir um mundo
previamente dado, mas participa ativamente do modo como esse mundo € percebido,
interpretado e vivido. Nesse sentido, como observa Noé€, “a percepgao nao é algo que

nos acontece, ou que acontece dentro de nds; € algo que fazemos” (No€&, 2004, p. 1).

Tal processo ocorre sempre em primeira pessoa e envolve dimensdes
subjetivas, corporais e praticas da experiéncia, o que torna particularmente complexa
a tarefa de traduzir conceitos cientificos e filoséficos em descricdbes adequadas da
experiéncia vivida. A mente, assim compreendida, ndo se restringe ao pensamento
abstrato ou a operacgdes internas, mas manifesta-se na acdo concreta e situada do
corpo no mundo, aprofundando e complexificando a compreensdo do problema

mente—corpo.

Ao mesmo tempo, a fenomenologia incorporada recusa qualquer
identificacdo simplista entre percepcado e atividade puramente voluntaria. Como

afirmam Gallagher e Zahavi,

A percepgao nao é inteiramente acéo, embora certamente envolva sempre
minha possivel acdo. Existem aspectos passivos da percepg¢ao que se devem
ao fato de que o ambiente nao é neutro em relagao a forma como meu corpo
se adapta ao mundo. (Gallagher; Zahavi, 2008, p. 99)

Essa observagdo € decisiva para evitar uma leitura voluntarista ou
instrumental da cognicéo. A percepg¢ao deve ser compreendida como um processo no
qual atividade e passividade se articulam de modo indissociavel, em um campo
relacional no qual corpo e mundo se co-constituem. E precisamente essa articulagao
— entre agao, receptividade e engajamento corporal — que permite ao enativismo e
a fenomenologia oferecerem uma abordagem n&o dualista e ndo reducionista do

problema mente—corpo.

Nesse contexto, a nogcédo de acao incorporada deve ser compreendida em
sentido rigoroso, e ndo meramente comportamental. No enativismo, a agdo néao

designa apenas a execugado de movimentos no espaco fisico, mas o engajamento
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ativo do organismo em um campo de significagdes que emerge de sua propria
organizacédo biolégica e de sua historia de interagbes com o ambiente. De modo
correlato, a incorporagcdo nao se reduz a ideia de que a mente estaria simplesmente
“‘localizada” no corpo; ela indica, antes, que os processos cognitivos sdo inseparaveis
das capacidades sensério-motoras, afetivas e perceptivas do organismo em sua

situacao concreta.

Assim compreendida, a cognigdo nao pode ser descrita como um
processamento interno de representagcdes de um mundo previamente dado, mas
como um processo constitutivamente pratico, situado e relacional, que emerge da
interacdo continua entre organismo e ambiente. Como afirmam Varela, Thompson e
Rosch (2017, p. 206), os processos cognitivos pertencem ao dominio relacional do
corpo vivo em constante acoplamento estrutural com o mundo. Essa concepcéo,
denominada enacdo, sustenta que o conhecimento ndo € algo previamente
constituido e posteriormente aplicado a experiéncia, mas se constroi historicamente

ao longo das interagdes efetivas do organismo com seu meio.

Além disso, essa concepg¢ao implica uma reconfiguragdo profunda da
relagdo entre cogni¢cdo e experiéncia vivida. A perspectiva enativista ndo trata a
experiéncia em primeira pessoa como um dado secundario, subjetivo ou meramente
ilustrativo, mas como um dominio legitimo e indispensavel de investigagao filosofica
para a compreensido da mente. A experiéncia ndo € concebida como um estado
interno isolado, mas como um acontecimento relacional no qual sujeito e mundo se

co-implicam de maneira constitutiva.

Nesse sentido, como afirmam Gallagher e Zahavi,

“[...] a experiéncia nunca € um processo isolado ou elementar. Ela sempre
envolve referéncia ao mundo, tomando esse termo em um sentido muito
amplo para incluir ndo apenas o ambiente fisico, mas o mundo social e
cultural, que pode incluir coisas que n&o existem de forma fisica (por exemplo,
Hamlet, o Principe da Dinamarca).” (Gallagher; Zahavi, 2008, p. 7)

Essa ampliagdo do conceito de mundo é decisiva para a abordagem
enativista, pois evidencia que a experiéncia consciente se constitui sempre em um
horizonte de significagdes compartilhadas, histéricas e culturalmente mediadas. A
cogni¢ao, assim compreendida, ndo pode ser reduzida a processos internos nem a
interagbes fisico-quimicas com o ambiente, mas deve ser pensada como um

fendmeno situado, intersubjetivo e normativamente estruturado.
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A cognicado, enquanto processo enativo, manifesta-se precisamente no
modo como 0 mundo se torna significativo para um organismo situado, o que exige
uma abordagem capaz de integrar descricao fenomenolégica e analise cientifica.
Dessa forma, o enativismo reivindica a superacgao do hiato tradicional entre explicacao
objetiva e vivéncia subjetiva, recolocando o problema mente—corpo no préprio campo
da experiéncia e recusando a separagao rigida entre niveis pessoal e subpessoal de

descrigao.

Nesse sentido, como afirmam Thompson e Cosmelli,

“[...] as visdes enativas em geral oferecem uma estrutura explicativa para a
percepg¢do. Usamos consideragbes fenomenoldgicas sobre a experiéncia
perceptiva para restringir a forma como pensamos sobre os mecanismos
subpessoais da percepgdo. Primeiro, comegamos tentando entender
corretamente a fenomenologia ou, em outras palavras, tentando conceituar
adequadamente a experiéncia perceptiva no nivel pessoal. Aqui, a ideia
central é que perceber é estar em uma relagéo interativa com o mundo, ndo
estar em um estado interno que por acaso é causado pelo mundo externo.
Em segundo lugar, argumentamos que, dada essa concepgéo da experiéncia
perceptiva, ndo podemos especificar os mecanismos da percepcdo apenas
em termos do que acontece no cérebro, sem incluir o corpo e seu
acoplamento sensoério-motor dindmico com o ambiente. Portanto, ndo faz
sentido restringir a base fisica da experiéncia perceptiva ao cérebro, sem
incluir o corpo.” (Thompson; Cosmelli, 2011, p. 164)

Essa formulagdo explicita o compromisso metodolégico central do
enativismo: partir da descrigdo rigorosa da experiéncia vivida para orientar a
investigacdo dos mecanismos corporais € neurais envolvidos na percepg¢ao. Ao fazé-
lo, a abordagem enativista evita tanto o reducionismo neurocéntrico quanto a
dissociagao entre ciéncia e fenomenologia, propondo uma compreensao integrada da

cognigao como processo corporificado, relacional e situado.

A compreensao da cognigdo como um processo ativo conduz a uma
questdo central: de que modo a experiéncia consciente emerge da relagdo entre
mente, corpo € mundo? Para enfrentar esse problema, Thompson (2004, p. 385)
sustenta que vida e mente compartiiham uma organizagdo comum, de tal modo que
as propriedades caracteristicas da mente podem ser compreendidas como uma
versao enriquecida daquelas que fundamentam a prépria vida. Nessa perspectiva,
conhecer nao constitui um ato isolado de uma mente abstrata, mas um processo
incorporado e situado, no qual corpo e ambiente desempenham um papel constitutivo

na emergéncia da experiéncia consciente.

Nesse sentido, Thompson (2004, p. 385) afirma que “viver & cognigao”,
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enfatizando uma perspectiva enativista que rompe com a dicotomia tradicional entre
sujeito e objeto. A cognigdo néo ocorre exclusivamente no interior de uma mente
individual, mas emerge da interagao dinamica entre corpo e mundo, sendo inseparavel
da propria vida. Assim, ela ndo se reduz a representacdo de um ambiente externo
independente, mas se manifesta como acao efetiva no dominio das interacdes, uma
vez que, como esclarece Thompson (2004, p. 386), trata-se de uma conduta situada

que se realiza na relagao concreta entre o organismo e seu meio.

Essa concepcao desafia diretamente a heranga dualista ao sustentar que
mente e corpo estdo intrinsecamente articulados, tornando insustentavel qualquer
tentativa de dissociar a cogni¢cao da experiéncia corporal. A percepgao nao € um ato
puramente receptivo nem um evento interno isolado, mas encontra-se sempre
vinculada as possibilidades praticas do corpo em agédo. Como afirmam Gallagher e

Zahavi:

“O que vemos, ouvimos, tocamos, provamos e cheiramos (ou evitamos
cheirar, etc.) € moldado pelo que fazemos e pelo que somos capazes de fazer
— nossas possibilidades pragmaticas e as capacidades sensoério-motoras de
nossos corpos. Na experiéncia comum, a percepgdo € o movimento estdo
sempre unidos. Eu toco algo movendo o brago. Eu vejo algo movendo a
cabega e os olhos. O que é percebido é percebido como préximo ou distante,
como algo que pode ser abordado e explorado.” (Gallagher; Zahavi, 2008, p.
99)

E nesse ponto que a nocdo de circularidade adquire centralidade tedrica.
No enativismo, a relacdo entre mente, corpo € mundo ndo pode ser compreendida
segundo modelos lineares de causalidade, nos quais um polo explicaria
unilateralmente o outro. Ao contrario, trata-se de uma co-determinacéo dinamica, na
qual organismo e ambiente se constituem mutuamente ao longo do préprio processo

cognitivo.

Essa circularidade nao deve ser interpretada como um circulo vicioso ou
como uma limitag&o explicativa, mas como a condig&o de possibilidade da emergéncia
do sentido e da experiéncia consciente. Longe de indicar insuficiéncia teorica, ela
expressa o modo préprio de funcionamento de sistemas vivos autbnomos, nos quais

conhecer e viver se implicam reciprocamente em um mesmo movimento constitutivo.

Diante dessa perspectiva, torna-se necessario compreender que a relagao
entre mente e experiéncia vivida se realiza por meio de um movimento circular. Esse
dinamismo nao deve ser entendido como um simples vai-e-vem causal, mas como

uma estrutura constitutiva na qual percepgao e cognicao se engendram mutuamente,
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estabelecendo uma correlagao continua entre sujeito e mundo.

Como destaca Thompson (2004, p. 382), “[...] sem essa circularidade, o
perigo para o cientista e o fildsofo € o niilismo, ou seja, a incapacidade de parar de
experimentar as coisas e acreditar nelas de uma forma que a teoria diz ser uma
ilusdo”. A circularidade, assim compreendida, ndo representa um obstaculo a
explicagao, mas o proprio horizonte no qual a experiéncia pode ser reconhecida como

significativa sem ser dissolvida por reducionismos teoricos.

A centralidade da circularidade na relagao entre mente e mundo constitui o
eixo fundamental desta tese. Ao sustentar que a cogni¢do emerge de um movimento
continuo de co-constituicado entre organismo e ambiente, o enativismo rompe com
pressupostos substancialistas e dualistas ainda operantes na filosofia da mente
contemporanea. Nessa perspectiva, a mente ndo é concebida como uma entidade
interna ou como um dominio separado da realidade, mas como uma atividade situada,

inseparavel do mundo ao qual responde e que, simultaneamente, institui.

Tal deslocamento conceitual encontra ressonadncia em formulagdes
desenvolvidas no ambito do Budismo Mahayana, no qual a experiéncia é
compreendida como resultado de uma interdependéncia dindamica que impede a
fixagdo de um eu substancial ou de um mundo objetivado em si mesmo. Reconhecida
essa afinidade estrutural, torna-se possivel examinar de que modo a ciéncia cognitiva
enativista e a filosofia budista convergem na elaboragédo de um modelo ndo dual da
cognicgao, do eu e da realidade, no qual circularidade, interdependéncia e auséncia de
fundamento ultimo deixam de ser problemas a serem superados e passam a constituir

0 proprio horizonte ontologico da experiéncia.

1.4: LIMITES EPISTEMOLOGICOS DO ENATIVISMO E A PROBLEMATICA DA AUSENCIA DE
FUNDAGAO.

A partir da compreensao da cognigdo como um processo ativo e
incorporado, emerge uma questao central para a investigagado da consciéncia: de que
modo a experiéncia consciente se constitui na relagdo entre mente, corpo e mundo?
Nesse contexto, Thompson chama a atengao para a diferenga decisiva entre, de um
lado, estabelecer correlagcdes empiricas entre estados conscientes e atividade

cerebral e, de outro, explicar como determinados processos fisioldgicos poderiam ser,
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por si sos, suficientes para a emergéncia da consciéncia (Thompson, 2004, p. 382).
Tal distingdo delimita um problema que ndo pode ser resolvido exclusivamente no

plano das descricdes causais de terceira pessoa.

Esse impasse ultrapassa os limites estritos da filosofia e da ciéncia
empirica, pois incide diretamente sobre o0 modo como a experiéncia se estrutura e se

reconhece como significativa. Como afirmam Varela, Thompson e Rosch:

“[...] a cognicdo emerge do background de um mundo que vai além de nos,
mas que nao pode ser encontrado separadamente de nossa incorporagao.
Quando tiramos nossa atencéo dessa circularidade fundamental para seguir
apenas o movimento da cognigdo, vimos que nao podiamos distinguir
nenhuma fundacdo subjetiva, nenhum ego-Eu permanente e duravel.
Quando tentamos encontrar a fundagéo objetiva que ainda acreditavamos
estar presente, encontramos um mundo atuado por nossa histéria de
acoplamento estrutural. Finalmente, vimos que essas diversas auséncias de
fundagao sao na realidade uma s6: organismo e ambiente se desenvolvem e
se refreiam mutuamente na circularidade fundamental que é a prépria vida.”
(Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. 223)

Essa passagem explicita que o problema da consciéncia ndo pode ser
adequadamente formulado a partir da busca por um fundamento ultimo, seja ele
subjetivo ou objetivo. Ao contrario, a experiéncia consciente deve ser compreendida
no interior dessa circularidade fundamental, na qual organismo e mundo se co-
constituem sem recorrer a um eu substancial ou a um mundo independente
previamente dado. Trata-se, assim, de reconhecer que a auséncia de fundamento nao
constitui uma deficiéncia tedrica, mas o préprio horizonte ontolégico a partir do qual a

cognicao e a consciéncia se tornam inteligiveis.

O percurso investigativo do enativismo conduz, assim, ao reconhecimento
de uma perda de fundamento que nido pode ser compreendida como um simples
déficit epistemoldgico. Trata-se, antes, da dissolugcado das categorias tradicionais por
meio das quais se buscava assegurar uma base fixa para a cogni¢ao, seja na figura
de um sujeito substancial, seja na de um mundo objetivamente dado. Nesse ponto,
aquilo que se denomina “eu” deixa de designar uma entidade ontologicamente estavel
e passa a ser compreendido como um processo emergente e dinamico, inseparavel

da trama relacional que se estabelece entre organismo e ambiente.

A circularidade fundamental nao aparece, portanto, como uma
caracteristica secundaria ou derivada da cogni¢cao, mas como o préprio modo de ser
da vida enquanto processo relacional sem fundamento ultimo. Longe de indicar uma

falha tedrica, essa auséncia de fundamento revela-se como a condigao ontologica que
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torna possivel a emergéncia do sentido, da experiéncia e da propria subjetividade.

Diante da instabilidade introduzida pela nogao de circularidade fundamental
no entendimento da cognigdo, os autores do enativismo em TEM deparam-se com
uma perda de referéncias que apresenta afinidades formais com a experiéncia
tematizada pela tradicdo do niilismo e, de modo particularmente elaborado, pela
filosofia de Nishitani. Tal afinidade, contudo, ndo deve ser compreendida de maneira
homogénea ou imediata. Enquanto, no contexto do enativismo, a perda de
fundamento emerge primariamente como consequéncia epistemoldgica e ontoldgica
da critica ao representacionalismo e a concepg¢ado de um sujeito substancial, em
Nishitani essa perda assume um carater existencial mais radical, vinculando-se a
experiéncia da niilidade como momento decisivo de transformacédo do préprio modo

de ser do eu.

Essa distingdo € crucial para evitar leituras reducionistas do dialogo
proposto nesta tese. O que, no enativismo, se apresenta inicialmente como um
problema tedrico relativo aos limites das categorias modernas da cognigdo, em
Nishitani desdobra-se como uma experiéncia limite que atravessa a totalidade da
existéncia, exigindo uma reconfiguragdo ontologica e existencial mais profunda do

sujeito e de sua relagédo com o mundo.

No caso do enativismo, trata-se sobretudo de uma desestabilizacdo
conceitual decorrente da critica as fundagdes epistemoldgicas do cognitivismo e do
representacionalismo. A auséncia de fundamento manifesta-se, nesse contexto, como
a impossibilidade de sustentar um ponto de vista absoluto a partir do qual a cogni¢ao
pudesse ser plenamente explicada. J&4 em Nishitani, o problema do niilismo assume
um carater ontologico e existencial mais radical, no qual a perda de fundamento néo
se limita a critica epistemoldgica, mas envolve diretamente a experiéncia do eu e do

ser enquanto tais, exigindo uma transformacéao do préprio modo de existir.

E precisamente essa diferenca no estatuto da auséncia de fundamento que
se evidencia na interpretacdo de Bouso a respeito do budismo e da filosofia de

Nishitani. Segundo a autora,

[..] embora na filosofia ocidental a questdo tenha sido enfrentada
predominantemente em termos ontolégicos e epistemoldgicos, na Asia — e,
de modo particular, no budismo — ela foi conduzida para o campo da pratica.
Desse modo, o mundo da multiplicidade dos fenémenos visiveis pode ser
experimentado, ao mesmo tempo, tal como é em sua realidade fundamental,
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isto é, em unidade, como nada absoluto, como se refletido em um espelho.
(Bouso, 2022, p. 245)

Essa distincdo permite compreender por que a contribuicdo de Nishitani
nao consiste apenas em uma elaboragcdo conceitual alternativa, mas em um
deslocamento decisivo do problema do fundamento para o ambito da pratica
existencial. A superacdo do niilismo, em sua filosofia, ndo se realiza por via
exclusivamente tedrica, mas por meio de uma transformacgao radical do modo como o

eu se compreende e se relaciona com o mundo.

Nesse sentido, a auséncia de fundamento em Nishitani ndo remete a um
vazio niilista nem a uma simples suspensao das categorias metafisicas tradicionais,
mas a possibilidade de uma experiéncia na qual a multiplicidade fenoménica e a
unidade absoluta da realidade se realizam simultaneamente. E a partir dessa
compreensao que se pode delinear um ponto de convergéncia estrutural com o projeto
enativista, na medida em que ambos recusam a separacédo rigida entre sujeito e
mundo e afirmam o carater relacional da experiéncia. Tal convergéncia, contudo, ndo
autoriza a reducao da filosofia de Nishitani a uma extensdo tematica das teses da
ciéncia cognitiva, uma vez que sua elaboragdo se da em um registro ontoldgico e
existencial mais radical, no qual a auséncia de fundamento é vivida como

transformacgao do préprio modo de ser do eu.

Ainda que a nogéao de circularidade fundamental desempenhe um papel
crucial na critica enativista ao cognitivismo, torna-se necessario precisar 0 seu
estatuto filoséfico. No ambito do enativismo, essa circularidade é formulada
primordialmente como uma tese epistemoldgica e fenomenoldgica: ela descreve o
modo pelo qual sujeito e mundo se constituem reciprocamente na experiéncia vivida,
sem recorrer a fundamentos transcendentes ou a modelos representacionais que

pressupdem uma realidade previamente dada.

Essa formulagdo encontra respaldo na biologia da autonomia, segundo a
qual o conhecimento ndo consiste na captacdo passiva de um mundo externo
independente, mas em um processo de atuagao condicionado pela organizacéo e pela

historia estrutural do préprio sistema vivo. Nesse sentido, como afirma Maturana:

O mundo em que vivemos é o mundo que nés configuramos € ndo um mundo
que encontramos. Em outras palavras, como somos sistemas fechados e
sistemas determinados em nossa estrutura, o externo somente desencadeia
em nos algo que esta determinado em nés mesmos. (Maturana, 1996, p. 30)

Essa concepcao reforca a tese de que a circularidade ndo deve ser
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compreendida como uma limitagcdo explicativa ou como um relativismo
epistemoldgico, mas como a condi¢gao pela qual a experiéncia e o conhecimento se
tornam possiveis. Ao afirmar que organismo e mundo se determinam mutuamente no
interior da vida cognitiva, o enativismo desloca a questao do fundamento para o plano
da relacionalidade constitutiva, recusando tanto o objetivismo quanto o subjetivismo

como posig¢des ultimas.

No entanto, tal formulagéo ndo implica, por si s6, uma ontologia plenamente
nao fundacional, uma vez que a recusa da substancialidade do sujeito ndo vem
acompanhada, de modo sistematico, de uma explicitagdo rigorosa de suas
implicagdes ontologicas e existenciais. Essa lacuna conceitual pode obscurecer a
radicalidade da nogdo de “auséncia de fundamento” (groundlessness) '® inerente ao
acoplamento estrutural entre organismo e meio, fazendo com que a critica ao
fundacionalismo permaneca, em certos momentos, circunscrita ao plano

epistemoldgico ou descritivo.

Tendo em vista os limites constitutivos da abordagem moderna da cognigao
e partindo do reconhecimento de que sujeito e ambiente ndo constituem instancias
previamente dadas, mas se realizam em um processo continuo de coemergéncia,
torna-se possivel identificar uma afinidade estrutural entre a proposta enativista de
Varela, Rosch e Thompson e a nogao de cooriginagao dependente, central a filosofia

budista Mahayana e a fenomenologia de Keiji Nishitani.

Essa convergéncia, contudo, ndo pode ser adequadamente compreendida
sem que se esclareca que € o posicionamento critico do enativismo em relagéo ao
cognitivismo — e, em particular, a concepgao representacionalista e substancialista
da mente — que constitui o ponto de partida teérico dessa aproximacao, e ndo uma

assimilagao direta ou imediata de categorias oriundas da tradi¢gao budista.

'8 O conceito de groundlessness (auséncia de fundamento) designa, na tradigéo enativista, a condigéo
segundo a qual a cognigao e a experiéncia ndo repousam sobre uma base ultima, fixa ou independente
do observador. Sob o prisma biolégico, essa nogao fundamenta-se na ideia de que “o mundo em que
vivemos é o mundo que nds configuramos e ndo um mundo que encontramos”, refutando a concepgéao
de uma realidade pré-dada que a mente meramente captaria. Epistemologicamente, o groundlessness
indica que sujeito e mundo s&o explanatoriamente inseparaveis, constituindo-se mutuamente por meio
de processos de regulagéo da vida do organismo em interagdo com seu meio. Assim, a consciéncia
emerge como um fendmeno do organismo total, no qual o “ponto zero” da experiéncia é o préprio corpo
vivido, sem a necessidade de postular um fundamento transcendente ou uma representagéo interna
que funcione como espelhamento fiel de uma exterioridade absoluta.
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Ainda que a proposta de integracao entre filosofia ocidental e filosofia
oriental represente um avancgo significativo para a compreensao da cognigcao, o
aspecto que aqui assume maior relevancia € a tese de que a percepgao cognitiva
individual n&o constitui um dado isolado da mente, mas emerge de um processo
relacional e interativo entre sujeito e ambiente. E precisamente nesse deslocamento
— da cognig¢ao concebida como representagao interna para a cognigao compreendida
como processo relacional e situado — que se delineia o ponto de convergéncia mais
decisivo entre o Enativismo e a filosofia de Nishitani, justificando a articulacédo entre
esses dois horizontes tedricos ndo como mera aproximagao comparativa, mas como

um dialogo conceitual fundado em afinidades estruturais profundas.

Nesse sentido, a critica enativista ao cognitivismo n&o deve ser
compreendida apenas como a rejeicdo de um modelo especifico da mente, mas como
a explicitagado de um limite estrutural do préprio projeto moderno de conhecimento. Ao
conceber a cognicdo como representacdo de um mundo previamente dado, o
cognitivismo pressupde, ainda que de modo implicito, uma separagéo ontoldgica entre
sujeito e objeto. A recusa dessa separagao, operada pelo Enativismo por meio da
nocao de enacdo, implica, portanto, a necessidade de uma reformulacido mais
profunda das categorias ontolégicas que sustentam a nogao moderna de subjetividade
— reformulagdo essa que ndo pode ser plenamente realizada apenas no interior da

tradicao filoséfica ocidental moderna.

Tal movimento nos obriga a confrontar o fato de que o mundo ndo é um
dado objetivo simplesmente “encontrado”, mas uma configuracdo que emerge da
dindmica do nosso operar enquanto seres vivos. A estabilidade da realidade, nesse
sentido, ndo repousa em uma substancia externa ou em um substrato independente,
mas na historia de acoplamento estrutural que torna o mundo explanatoriamente
inseparavel do corpo e de suas praticas. Trata-se, portanto, de reconhecer que aquilo
que aparece como realidade estavel € o resultado de processos relacionais

historicamente sedimentados, e ndo a expressdo de um fundamento ultimo e fixo.

E sob essa 6tica que deve ser compreendida a radicalidade da experiéncia

tematizada pelo enativismo. Como afirmam Varela, Thompson e Rosch:

“Os mundos atuados por diversas histérias de acoplamento estrutural sdo
acessiveis a investigagédo cientifica detalhada, apesar de ndo terem uma
fundacao ou substrato fixo e permanente, sendo assim, em ultima analise,
destituidos de fundacdo. Devemos agora encarar diretamente essa auséncia
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de fundacgao da qual tivemos multiplas evocagdes. Se nosso mundo nao tem
fundagdo, como devemos compreender nossa experiéncia cotidiana nele?
Nossa experiéncia parece dada, inabalavel e imutavel. Como é possivel ndo
experienciarmos o mundo como independente e bem-alicergado? O que mais
poderia significar a experiéncia do mundo?” (Varela; Thompson; Rosch, 2017,
p. 223)

Essa passagem explicita que a auséncia de fundamento nao elimina a
experiéncia cotidiana nem a dissolve em arbitrariedade, mas impde a necessidade de
repensar seu estatuto ontolégico. O desafio que se coloca, portanto, ndo € negar a
solidez do mundo vivido, mas compreender de que modo essa solidez emerge
precisamente de uma dinamica relacional desprovida de fundamento ultimo. E essa
tensdo — entre a evidéncia fenomenoldgica da estabilidade do mundo e a auséncia
de um substrato ontolégico fixo — que abre o horizonte para uma reflexdo ontolégica

mais radical sobre a experiéncia, tal como a desenvolvida por Nishitani.

A nocéo de auséncia de fundagdo que emerge nesse contexto pode ser
compreendida em diferentes niveis analiticos. Em um primeiro sentido, ela indica a
inexisténcia de um fundamento epistemoldgico ultimo a partir do qual o mundo poderia
ser conhecido de maneira absoluta ou definitiva. Em um segundo sentido, mais
radical, aponta para a auséncia de uma substancia ontologica fixa que sustente a
identidade do sujeito e dos objetos. Por fim, essa auséncia de fundamento possui
também uma dimensao existencial, manifestando-se como a instabilidade do eu e do
sentido no ambito da experiéncia vivida. O Enativismo reconhece de modo explicito
os dois primeiros niveis, mas tende a deixar em aberto a elaboracgao sistematica do
terceiro, o que reforca a necessidade de um diadlogo com tradi¢des filosoficas que

tematizaram diretamente essa dimensao existencial da auséncia de fundamento.

A aparente tensdo entre a estabilidade da cognicdo e a auséncia de
fundamento conduz a um questionamento mais profundo acerca do estatuto da
experiéncia. Se, por um lado, o mundo vivido se apresenta como relativamente estavel
e inteligivel, por outro, essa estabilidade nao oferece garantias ontoldgicas ultimas
acerca do que sao, em si mesmos, o sujeito e o ambiente. Coloca-se, assim, a questao
de como compreender o sentido da experiéncia em um contexto marcado pela

mudanca continua, pela interdependéncia e pela auséncia de fundamentos fixos.

Ao problematizar a relagdo entre a percepc¢ao individual e a realidade do
mundo, evidencia-se que a estabilidade do mundo nao pode ser tomada como um

dado absoluto ou independente, mas como o resultado de dinamicas relacionais e
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historicas que se instauram entre sistemas vivos em interagdo. A realidade nao se
revela iluséria no sentido de inexistente, mas no sentido de nao possuir uma estrutura
ontologicamente fixa e auto-subsistente. E diante desse desafio que os autores de
TEM optam por incorporar a sua reflexdo uma perspectiva que, no contexto da historia
da filosofia ocidental moderna, pode ser considerada controversa: o dialogo

sistematico com o budismo'’ e, mais amplamente, com tradigdes filoséficas orientais.

Essa abordagem adquire especial relevancia no ambito da filosofia da
mente, da fenomenologia e da psicologia, na medida em que procura enfrentar os
impasses do cognitivismo a partir do reconhecimento de que a critica as fundacgdes
nao constitui uma problematica exclusiva da modernidade ocidental. Nesse sentido,
como observam Varela, Thompson e Rosch, “hdo se pode supor que a situagcao
histérica contemporanea seja tao singular a ponto de excluir a pertinéncia de outras
tradi¢des filosoficas que, por vias distintas, ja enfrentaram o problema de pensar e

viver sem fundamentos ultimos” (2017, p. 224).

A tentativa enativista de estabelecer uma ponte entre filosofia ocidental e
filosofia oriental deve, portanto, ser compreendida ndo como um gesto exético ou
meramente comparativo, mas como uma exigéncia conceitual que decorre dos
proprios limites internos do projeto moderno de conhecimento. Ainda assim, essa
aproximagao permanece atravessada por resisténcias histéricas profundas. Ao longo
da tradi¢ao filoséfica ocidental consolidou-se a tendéncia de considerar sua propria
situagao histérica como excepcional, de tal modo que “outras tradi¢cdes filosoficas
raramente foram reconhecidas como interlocutoras legitimas na abordagem da

problematica da auséncia de fundagdes” (Varela; Thompson; Rosch, 2017, p. 224).

17 E importante frisar que a gama de correntes budistas registradas ao longo da histéria € ampla e
heterogénea. Em diferentes épocas e contextos culturais do Oriente, desenvolveram-se multiplas
tradigbes classificadas sob a denominacao geral de Budismo. Como observa Bendriss, “[...] o Budismo
evoluiu de formas diferentes conforme os espacgos geograficos onde foi implantado. Na realidade, seria
mais apropriado falar em uma histéria dos Budismos, e ndo do Budismo” (Bendriss, 2014, p. 10). Essa
diversidade representa um desafio para qualquer investigacdo que pretenda mobilizar conceitos
filosoficos a partir do pensamento budista, uma vez que a generalizagdo excessiva pode comprometer
a profundidade da analise. Contudo, a pretensao desta tese nao é reconstruir a histéria do Budismo em
sua totalidade, mas identificar pressupostos filoséficos relativos a relagdo entre ser e mundo presentes
no Enativismo e na filosofia de Nishitani. Nesse contexto, o Budismo atua como elo conceitual entre
essas duas formas de filosofar, razdo pela qual se adota o ponto de vista Mahayana, comum ao
horizonte filoséfico de ambos.
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Esses limites tornam-se particularmente evidentes quando a circularidade
enativista € examinada em suas implicagdes ontoldgicas. Embora o Enativismo rejeite
explicitamente concepgdes substancialistas da mente, sua critica ao cognitivismo
permanece, em grande medida, situada no plano epistemoldgico e fenomenoldgico,
nao sendo acompanhada, de modo sistematico, por uma ontologia plenamente
relacional e ndo fundacional.’® Com isso, a superagdo do dualismo sujeito—objeto,
ainda que teoricamente anunciada, tende a permanecer incompleta, conservando
tracos residuais da concepgao moderna de subjetividade, especialmente no que diz

respeito ao estatuto do eu e de sua autonomia.

Nesse sentido, Barbaras observa que:

“Ao partir da autonomia, o vivente é concebido como um individuo constituido
como tal, autocentrado como um ‘eu’ (self) [...] que mantém sua organizagao
e sua unidade concreta contra as vicissitudes do ambiente. Em outras
palavras, a vida permanece a realizagcdo de suas necessidades, isto é,
autoconservacao, sobrevivéncia. [...] Parece-me que se torna dificil, nessas
condigdes, dar conta da dimensdo de transcendéncia que caracteriza a
percepg¢ao como tal.” (Barbaras, 2002, p. 131)

A critica de Barbaras evidencia uma tensao interna a nocdo de autonomia
tal como mobilizada no enativismo: ao enfatizar a autoconservacao do sistema vivo,
corre-se 0 risco de reinscrever, ainda que de forma implicita, uma concepgao
autocentrada do eu, que dificulta a explicitacdo plena da dimensao de transcendéncia
propria da experiéncia perceptiva. E precisamente nesse ponto que a nogdo de vazio
se impde como problema filoséfico central. Pensar a cognicdo para além da
representacédo exige ndo apenas a reformulacdo dos modelos explicativos da mente,
mas uma transformagdo mais radical da compreensédo do ser e do sujeito. Como
destacam Varela, Thompson e Rosch, “a problematica da auséncia de fundacao
constitui o ponto focal da tradicdo Madhyamaka, embora os fildsofos ocidentais

raramente tenham langado méo de seus recursos conceituais” (2017, p. 219).

A escolha do Budismo Mahayana como interlocutor filoséfico ndo se

18 A resisténcia do enativismo em adotar uma ontologia radicalmente relacional, cumpre observar que,
embora a teoria da enagao substitua a substancia pelo processo, ela ainda ancora sua eficacia
explicativa na no¢do de autonomia e clausura operacional. Para autores como Varela e Thompson, a
identidade de um sistema vivo reside em uma organizagdo que deve permanecer invariante através do
fluxo material (VARELA, 1997, p. 77). Sob a 6tica do Madhyamaka, tal insisténcia em uma "identidade
organizacional" pode ser interpretada como um vestigio de svabhava (natureza intrinseca),
contrastando com uma ontologia de vacuidade absoluta, na qual mesmo as bases da autonomia seriam
compreendidas como dependéncias conceituais e meras designagdes (MACKENZIE, 2022, p. 41;
THOMPSON, 2020, p. 54). Assim, o enativismo situa-se em uma "via média" que, embora supere o
dualismo classico, mantém o organismo como um polo ontolégico privilegiado de significagao
(THOMPSON, 2010, p. 153).
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justifica por critérios meramente comparativos, histéricos ou culturais, mas decorre de
uma afinidade conceitual profunda com as exigéncias internas colocadas pelo préprio
Enativismo. Ao desenvolver de modo sistematico uma ontologia relacional fundada na
cooriginagao dependente (pratityasamutpada) e na recusa da substancialidade do eu,
a tradicdo Mahayana oferece instrumentos teéricos capazes de radicalizar a critica ao

modelo moderno de subjetividade e ao representacionalismo cognitivo.

Aqui, individuo e mundo nao sao concebidos como entidades autbnomas
ou previamente constituidas, mas como momentos coemergentes de uma rede infinita
de relagdes, na qual nada subsiste por si mesmo. A auséncia de fundamentagcao
ultima, longe de constituir uma caréncia ontoldégica ou uma ameacga ao sentido, revela-
se como a propria condicdo de possibilidade da existéncia, da experiéncia e da
cognicdo. E precisamente essa compreensao nao fundacional e relacional do real que
permite ao Budismo Mahayana responder de maneira mais consequente as tensdes

ontoldgicas que permanecem abertas no interior da proposta enativista.

Esse deslocamento ontologico permite radicalizar a critica enativista ao
cognitivismo ao evidenciar que a relagdo entre individuo e mundo ndo pode ser
pensada como uma interacao entre instancias previamente constituidas, mas como
um processo continuo de coemergéncia. O que esta em jogo, portanto, ndo € apenas
a reformulagdo de modelos explicativos da mente, mas a revisao do préprio horizonte

ontoldgico no qual a cognigéo se torna inteligivel.

Nessa perspectiva, 0 movimento que se segue nao representa uma ruptura
com o percurso até aqui desenvolvido, mas o seu aprofundamento necessario. Se o
primeiro capitulo evidenciou simultaneamente os limites e as potencialidades do
Enativismo na critica ao modelo representacional da mente, o capitulo seguinte
buscara examinar de que modo o Budismo Huayan e a filosofia da Escola de Kyoto
oferecem o0s recursos conceituais para fundamentar ontologicamente essa critica.
Trata-se de elaborar uma concepgao nao substancial do sujeito e uma compreenséo
relacional da realidade capazes de sustentar, de modo mais rigoroso, a nogao de

circularidade fundamental que orienta esta tese.



64
CAPITULO 2: O BuDISMO HUAYEN E A FILOSOFIA DA ESCOLA DE KYOTO

O enativismo, tal como formulado em TEM, permanece tensionado por
ambiguidades conceituais herdadas do horizonte filoséfico moderno, em particular no
que diz respeito ao estatuto ontolégico do eu. Embora a nogédo de Circularidade
Fundamental seja decisiva enquanto exigéncia epistemoldgica, ela tende a
permanecer circunscrita a descrigdes funcionais da autonomia do agente, deixando
em aberto a questdo de uma fundamentagéo ontolégica plenamente n&o substancial
(Varela; Thompson; Rosch, 2017). Essas tensdes manifestam-se na persisténcia de
uma “unidade cognitiva residual” e sdo agravadas por um dialogo historicamente
assimeétrico entre ciéncia cognitiva e pensamento budista, caracterizado por Eleanor

Rosch como uma forma de “imperialismo corporal” da ciéncia sobre a experiéncia.

E a partir desse impasse que o presente capitulo propde um percurso
conceitual que nao visa substituir o enativismo, mas radicaliza-lo ontologicamente. Tal
radicalizacdo fundamenta-se na reconstrucao sistematica de concepc¢des orientais de
individuo, compreendido ndo como uma entidade autdnoma e autoidéntica, mas como
um processo relacional cuja identidade emerge da interdependéncia entre corpo,
mundo e pratica. Sustenta-se que apenas uma ontologia explicitamente nao
substancial pode dar suporte consequente a concepgao enativista de cognigdo como
agao incorporada e situada, bem como a superagdo da dicotomia sujeito—objeto
(Varela; Thompson; Rosch, 2017).

Nesse contexto, as tradigbes filosoficas do Budismo Mahayana — em
particular a ontologia relacional desenvolvida no ambito da escola Huayan —
fornecem os recursos conceituais necessarios para pensar a coemergéncia entre
individuo e mundo para além do modelo representacional. A nogao de “néo obstrugao
entre os eventos” (shishi wuai) permite conceber a realidade como uma rede de
interpenetracdo dinamica, na qual nada subsiste por si mesmo e na qual o todo se
expressa imanentemente em cada parte (ltabashi, 2017). E nesse horizonte que a
filosofia de Nishida Kitard pode ser compreendida como uma mediagao decisiva, ao
formular a ideia de uma “autoidentidade absolutamente contraditéria”, na qual o um e
0s muitos se determinam reciprocamente sem recorrer a um fundamento fixo (Nishida,
2024).

Embora a incorporacdo explicita da filosofia de Keiji Nishitani seja
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desenvolvida apenas em um momento posterior da tese, este capitulo prepara o
terreno conceitual no qual a vacuidade deixa de ser compreendida apenas como uma
categoria logico-dialética e passa a ser pensada como uma possibilidade ontolégica
fundamental, capaz de deslocar a critica ao eu substancial do plano meramente
tedrico para o registro existencial em que o impasse niilista pode ser convertido em

abertura para uma forma nao substancial de liberdade (Nishitani,1999).
Nesse sentido, o capitulo organiza-se da seguinte maneira:

A secdo 2.1 examina a contraposi¢cao entre o individuo atbmico —
concebido como unidade autoidéntica, pressuposta como anterior as relagdes,
conforme a tradigdo metafisica ocidental — e o individuo inter-relacional, cuja
constituicdo resulta das redes de interdependéncia nas quais esta continuamente
implicado. Defendemos que o modelo do individuo atébmico fornece o suporte
ontoldgico do paradigma representacional da cognigéo, ao passo que o individuo inter-
relacional se revela estruturalmente mais compativel com a concepc¢ao enativista de

cognigao como sense-making situado.

Na sec¢ao 2.2, analisamos o pensamento de Nagarjuna, com énfase nas
nogdes de vacuidade (Sdnyata) e originagao codependente (pratityasamutpada). Essa
incursao é conceitualmente indispensavel ndo apenas pelo papel fundacional dessas
nogdes no Budismo Mahayana, mas sobretudo porque, em TEM, elas sdo mobilizadas
de modo pontual e assimétrico, sem que suas implicagbes ontoldgicas sejam
exploradas em profundidade. Tal limitagao dificulta a explicitagdo consequente do
carater nao substancial da circularidade enativista, deixando espago para
interpretacdes que ainda preservam residuos fundacionalistas. Sustenta-se, assim,
que uma analise rigorosa dessas nogdes permite explicitar de modo mais radical a
critica a ideia de fundamento ontolégico ultimo, oferecendo uma base ontolégica mais

consistente para a nogao de coemergéncia.

A secao 2.3 investiga a emergéncia das nogdes de inter-relacionalidade e
polaridade complementar no pensamento chinés, evidenciando seu papel como pano
de fundo cosmoldgico para uma compreensao processual da realidade. Essa
discussao prepara o terreno para a sec¢ao 2.4, dedicada ao pensamento de Fazang,
na qual a metafora da Rede de Indra € mobilizada para explicitar a interpenetracao
dindmica de todos os fendbmenos. Argumentamos que esse modelo ontoldgico oferece

uma formulacdo particularmente potente da relacionalidade radical pressuposta pelo
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enativismo, agora explicitada para além do plano funcional.

Por fim, na segao 2.5, examina-se a reelaboracdao desses elementos no
pensamento de Nishida Kitard, cuja filosofia opera como uma mediacado conceitual
decisiva entre a ontologia relacional do Budismo Mahayana e o vocabulario da filosofia
moderna. Demonstra-se de que modo a Ldgica do Lugar (basho) e a nogédo de
experiéncia pura permitem conceber o sujeito ndo como substancia ou instancia
interior, mas como um processo dinamico de autorrealizagdo enativa, superando a
nogao de natureza propria criticada por Nagarjuna. Essa mediagao estabelece o solo
conceitual a partir do qual Keiji Nishitani podera, nos capitulos seguintes, radicalizar
essa loégica no horizonte da Vacuidade absoluta, enfrentando de modo consequente

as lacunas ontoldgicas identificadas no enativismo.

Sustenta-se, assim, que o percurso desenvolvido neste capitulo nao
constitui um desvio erudito nem um acréscimo externo a problematica da ciéncia
cognitiva, mas uma resposta sistematica as exigéncias ontoloégicas abertas pela
propria critica enativista ao cognitivismo. Ao integrar explicitamente a nao
substancialidade do eu e a coemergéncia entre individuo e mundo, a filosofia da
Escola de Kyoto fornece a mediagao conceitual necessaria para articular o enativismo
com a tradicdo budista, abrindo caminho para uma ontologia relacional capaz de
superar, de modo rigoroso, as dicotomias modernas entre mente e mundo, sujeito e

realidade.
2.1: INDIVIDUO ATOMICO E INDIVIDUO INTER-RELACIONAL

A critica enativista ao modelo ocidental de subjetividade, ao desconstruir a
ideia do sujeito como uma entidade autbnoma, autoidéntica e previamente constituida,
nao apenas fragiliza os pressupostos centrais do cognitivismo, mas também torna
explicita a necessidade de repensar ontologicamente a nogao de individuo. Ao colocar
em questdo o modelo do sujeito substancial, o enativismo abre um horizonte
comparativo que ultrapassa a autocritica interna da tradigdo ocidental, exigindo o
confronto com outras matrizes ontolégicas de individuagdo. E nesse contexto que se
insere o presente topico, cujo objetivo consiste em explicitar os pressupostos
ontolégicos do individuo moderno por meio de um recorte comparativo

conceitualmente delimitado, preparando o terreno para a radicalizagdo ontoldgica
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desenvolvida no capitulo seguinte.

O recorte adotado neste topico nao se organiza em torno de uma oposigao
genérica entre “Ocidente” e “Oriente”, mas de uma contraposi¢do entre a tradicao
metafisica ocidental e a ontologia relacional desenvolvida no @mbito do pensamento
chinés, particularmente em suas formulagdes taoistas, confucionistas e budistas
Mahayana. A escolha da China como eixo ontolégico da analise justifica-se pelo fato
de que é nesse contexto que a relacionalidade ndo emerge como resultado de uma
critica posterior ao substancialismo, mas como ponto de partida ontolégico. A filosofia
da Escola de Kyoto — especialmente em Nishida Kitaro — € mobilizada como
mediagao conceitual moderna, responsavel por traduzir essas estruturas ontoldgicas
em um vocabulario capaz de dialogar com a filosofia ocidental e com o enativismo.
Essa mediacao é decisiva para que, no Capitulo 3, a filosofia de Nishitani possa levar
as ultimas consequéncias a nogao de vacuidade, ndo apenas como principio critico,
mas como solo ontolégico absoluto a partir do qual a circularidade entre sujeito e

mundo pode ser plenamente compreendida.

A luz da critica enativista ao sujeito substancial — segundo a qual a
cognicdo nao pode ser adequadamente compreendida a partir de uma instancia
autoidéntica e previamente constituida — torna-se possivel explicitar duas matrizes
ontologicas contrastantes de individuagdo, cuja oposi¢gao estrutura o debate
desenvolvido neste capitulo. Essas matrizes ndo se distinguem apenas por diferengas
culturais, mas por pressupostos ontolégicos incompativeis quanto ao estatuto do

individuo e de sua relagdo com o mundo.

De um lado, encontra-se a figura do individuo atémico, caracteristica da
tradicdo metafisica ocidental, concebido como uma unidade autossubsistente, dotada
de identidade propria e ontologicamente anterior as relagdes que estabelece. Esse
modelo fornece o suporte ontoldgico para o paradigma representacional da cognigao,
ao pressupor um sujeito interior que se relaciona com um mundo exterior previamente
dado. Como observa Richard Bernstein, trata-se de uma concepcéao frequentemente
tomada como evidente no interior da modernidade, mas que, sob uma perspectiva

intercultural, revela-se profundamente singular:

A concepcgao ocidental da pessoa como um universo motivacional e cognitivo
limitado, Unico, mais ou menos integrado, um centro dindmico de consciéncia,
emocgao, julgamento e agdo organizado em um todo distinto [...] €, por mais
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incorrigivel que nos parecga, uma ideia bastante peculiar dentro do contexto
das culturas do mundo (Bernstein, 1983, p. 229).

E precisamente essa caracterizacdo do individuo atémico que se tornara
decisiva, adiante, para compreender por que Nishitani identifica no sujeito moderno
uma das raizes existenciais do niilismo e por que o enativismo, ao permanecer
parcialmente vinculado a essa heranca, encontra dificuldades para dissolver

plenamente o problema do fundamento.

De outro lado, delineia-se a figura do individuo inter-relacional,
caracteristica do pensamento chinés — em particular de suas tradigbes budista e
daoista —, cuja constituigdo ndo é pensada como anterior as relagées, mas como
emergente das redes de interdependéncia nas quais o vivente esta desde sempre
implicado. Diferentemente das criticas ocidentais a subjetividade substancial, que
operam sobretudo por via de uma desconstrugao interna dos pressupostos modernos,
essa matriz relacional parte, desde o inicio, de uma ontologia da copertenca entre
individuo, mundo e histéria. Nessa perspectiva, a singularidade pessoal nédo se
constitui por um movimento de introspec¢ao ou por uma auto-objetivacédo isolada
(Nishida, 2024, p. 134), mas € despertada e sustentada na relagdo concreta com o
outro. E o “tu” que possibilita ao “eu” ultrapassar sua finitude imediata e inserir-se na

continuidade do mundo historico compartilhado (Nishida, 2024, p. 151).

A centralidade dessa distingao torna-se ainda mais evidente quando se
reconhece que a proépria ideia de modernidade — frequentemente apresentada como
um projeto de alcance universal — encontra-se fundada em uma concepgao
historicamente situada de individuo. Longe de constituir um dado antropolégico
neutro, o individuo moderno emerge como resultado de um processo especifico de
construgéao filosdéfica, politica e cultural. Nesse sentido, como sustenta Neto, “[...] a
analise da formagéao do individuo moderno €, a meu ver, o elemento central do debate
sobre o carater universal do projeto da modernidade, apresentado como a grande

solugao para todos os ‘males’ de todos os povos da Terra” (Neto, 2019, p. 1113).

Essa pretensao universalizante implica, necessariamente, a substituicao
das multiplas concepg¢des de individuacao historicamente elaboradas fora do Ocidente

por um unico modelo normativo de sujeito. Nesse sentido, como define Neto,

S6 é possivel discutir a questdo da modernidade como projeto universal se
considerarmos sua construgéo historico-filoséfica, uma vez que tal projeto
pressupde necessariamente a substituicdo de todos os tipos e concepgdes



69

de individuos, presentes fora do mundo ocidental, por um Unico modelo de
individuo (Neto, 2019, p. 1113).

O que esta em jogo nessa formulagdo n&o é apenas a difusdo global de
valores institucionais, cientificos ou econdmicos, mas a universalizacdo de uma
concepgao ontologica especifica de sujeito, historicamente constituida no interior da
tradicdo ocidental e elevada a condigcdo de referéncia normativa geral. Trata-se,
portanto, de um processo no qual uma forma particular de individuagao € naturalizada
como medida do humano em geral, obscurecendo a legitimidade de outras ontologias

do individuo.

E precisamente nesse ponto que as diferencas entre as tradigdes ocidental
e chinesa se tornam decisivas. Como observa Tsai, enquanto o individuo no
pensamento ocidental assume um estatuto metafisico — entendido como entidade
dotada de identidade propria e anterior as relagdes —, no pensamento chinés ele é
compreendido de modo essencialmente relacional, constituindo-se a partir de redes
de interdependéncia (Tsai, 2025, p. 25). A nogéo de individuo, longe de configurar um
dado antropoldgico universal, revela-se, assim, o resultado de diferentes modos

historico-filoséficos de compreender a relagao entre sujeito, mundo e alteridade.

Essa contraposicdo ultrapassa o plano estritamente tedrico, na medida em
que informa diretamente os impasses produzidos pelos processos de modernizagao
e pelas tentativas de universalizagao de categorias normativas oriundas do Ocidente.
A dificuldade de assimilacdo desses valores no contexto chinés nao pode ser
adequadamente compreendida sem a elucidagdo das concepgdes subjacentes de
subjetividade e de agéncia que lhes dao suporte. A hipétese que orienta esta analise
€ que tais impasses nao decorrem de resisténcias culturais contingentes ou de
supostos déficits civilizacionais, mas de divergéncias filoséficas estruturais quanto ao

estatuto do individuo.

Nesse sentido, Neto define que a compreensio histérico-filosofica do
projeto de constru¢do da modernidade e de seu fundamento — o individuo atémico
ocidental —, em contraste com um projeto ainda em elaboracdo, baseado na
concepcado do individuo relacional no contexto oriental chinés, constitui a chave
interpretativa para compreender o intenso debate contemporaneo sobre a
modernidade na China e suas possiveis consequéncias (Neto, 2019, p. 1114). A

questao central diz respeito, portanto, as implicagbes ontoldgicas, politicas e
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existenciais de uma eventual assimilagéo incondicional do projeto moderno ocidental

por parte da China.

Esclarecer as diferencas entre o individuo atdémico e o individuo inter-
relacional torna-se, assim, uma condi¢do necessaria nao apenas para compreender
as assimetrias conceituais que atravessam o dialogo intercultural contemporaneo,
mas também para fundamentar, em um nivel mais profundo, a critica enativista ao
paradigma subjetivista moderno. Como observa o proprio Neto, trata-se de pensar o
que caracteriza as tradicdes ocidental e oriental e de refletir sobre a relagdo entre
modernidade e tradicdo na China contemporanea, sem desconsiderar — mas também
sem reduzir a — o debate ja consolidado em torno dessa problematica (Neto, 2019,
p. 1112).

Essa formulagao delimita com precisao o problema filosdéfico que orienta a
presente investigacdo. Nao se trata de contrapor superficialmente culturas ou
sistemas de valores, mas de explicitar os pressupostos ontolégicos e antropologicos
que estruturam, de maneira distinta, as concepg¢des de sujeito, mundo e racionalidade

nas tradi¢cdes ocidental e oriental.

No contexto do pensamento chinés contemporaneo, a concepcido de
individuo inter-relacional é articulada a partir da ideia de dependéncia reciproca. Como
formula Tsai, individuo e individualidade coexistem de modo mutuamente
determinante: “do individuo surge a individualidade, sem ele ndo ha individualidade,
e, por sua vez, da individualidade surge o individuo, sem ela ndo ha individuo” (Tsai,
2025, p. 70). Tal concepcéao recusa explicitamente a no¢gdo de um individuo auto-
subsistente e afirma a primazia ontoldgica das relagdes constitutivas, nas quais

identidade e agéncia emergem apenas no interior de um campo interdependente.

Embora desprovida do carater soterioldgico préprio do budismo, essa
ontologia relacional ndo desemboca no niilismo, precisamente porque afirma a
interdependéncia total de todas as coisas (Tsai, 2025, p. 71). Tal interdependéncia
funda-se no principio da mutua determinacao, o qual n&o se limita a relagcao entre dois
polos isolados, mas abrange o conjunto de relagdes diretas e indiretas que, em sua
totalidade dinamica, constituem a realidade. Assim, nada possui identidade ou

consisténcia propria fora da rede relacional que o torna possivel (Tsai, 2025, p. 71).

E nesse ponto que a légica relacional encontra um de seus fundamentos
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decisivos na critica antimetafisica elaborada por Nagarjuna, a qual se mostrara
posteriormente fundamental para a compreensdo da filosofia de Nishitani. Ao
desmontar sistematicamente a nogcéo de substancia e de natureza propria (svabhava),
Nagarjuna estabelece o principio da mutua determinacdo como eixo ontoldgico
central, a partir do qual se torna possivel pensar o individuo ndo como uma entidade
auto-subsistente, mas como um processo relacional emergente. Essa critica a
substancialidade constitui, assim, um dos alicerces conceituais para o
desenvolvimento da nog¢ao de individuo inter-relacional no pensamento chinés,

conforme interpretado por Tsai (2025, p. 71).

Quando lida a luz da critica enativista ao modelo moderno de subjetividade,
essa discussao adquire um alcance mais amplo, na medida em que evidencia que a
propria ideia de modernidade repousa sobre uma concepgao especifica — e
historicamente situada — de individuo. Torna-se, assim, fundamental explicitar as
barreiras filoséficas profundas que separam as concepgdes ocidental e chinesa de
subjetividade, ndo apenas para compreender os limites de uma eventual assimilagao
da modernidade ocidental pela China, mas também para situar o solo ontolégico

comum a partir do qual se desenvolve a filosofia da Escola de Kyoto.

Ao operar desde o inicio a partir de uma ontologia relacional e de uma
concepgdo nao substancial do individuo, a filosofia chinesa fornece o horizonte
conceitual que torna possivel a mediacao filosofica moderna proposta por Nishida e
prepara a radicalizagdo ontoldgica desenvolvida por Keiji Nishitani, examinada no
capitulo seguinte. E a partir desse pano de fundo ontolégico que a analise comparativa
entre o individuo atdbmico e o individuo inter-relacional adquire pleno sentido, ndo
desempenhando apenas um papel introdutério, mas constituindo um procedimento
metodoldgico decisivo para avaliar as consequéncias ontoldgicas, epistemologicas e
existenciais implicadas na adocédo das categorias fundamentais da modernidade

ocidental.

No interior do projeto moderno, a concepgao de individuo que sustenta sua
pretensao universal pode ser designada como individuo atémico: um individuo que
subsiste em si mesmo, concebido como unidade autoidéntica e ontologicamente
anterior as relagdes. Tal concepgdo ndo emerge de forma contingente, mas é
delineada ao longo de um percurso estruturante da tradigao filoséfica ocidental, cujas

referéncias fundamentais vao de Aristételes a Hegel, passando por Descartes, Locke,
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Voltaire e John Stuart Mill (Neto, 2019, p. 1114). Em vista disso, a formagao da logica
de predicados no mundo ocidental antigo encontra-se diretamente vinculada a
elaboragdao dessa concepcgdo especifica de eu e de subjetividade, culminando na
figura de um individuo compreendido como substancia autoidéntica e portadora de
predicados (Neto, 2019, p. 1134).

O individuo atébmico nao constitui uma criagao contingente ou isolada de
sua época, mas a consumagao de um longo projeto historico-filosofico, inseparavel da
prépria tradicdo metafisica ocidental (Neto, 2019, p. 1134—1135). Sua inteligibilidade
depende, portanto, da rede conceitual que sustenta essa metafisica desde suas
formulacdes classicas, na qual identidade, substancialidade e autonomia do sujeito

operam como pressupostos fundamentais da racionalidade moderna.

Em continuidade a critica enativista ao modelo moderno de subjetividade e
a contraposicao entre individuo atébmico e individuo inter-relacional, este capitulo
sustenta a tese de que a incorporagao dos chamados “valores” ocidentais pela China,
frequentemente concebida como consequéncia inevitavel de sua integragdo a
economia de mercado, implica necessariamente uma reconfiguragcdo ontoldgica
profunda da concepgéo de individuo. Tal incorporagdo ndo se reduz a um ajuste
institucional, juridico ou econémico, mas envolve a substituicio de um modo
historicamente consolidado de compreender o individuo, o mundo e a relagéo entre

ambos.

Ao deslocar a anadlise para esse nivel mais fundamental, torna-se evidente
que o principal ponto de tensdo entre modernidade e tradicdo nao se situa
prioritariamente nos dominios econdémico ou politico, mas na prépria nogdo de
individuo que estrutura cada horizonte civilizatério. As multiplas expressdes da
modernidade ocidental — cientifica, tecnoldgica, econdmica, filoséfica e politica —
nao constituem um conjunto contingente de transformacbdes, mas um sistema
articulado de subprojetos unificados por pressupostos ontolégicos comuns, dentre os

quais se destaca a concepgao substancial e autoidéntica do suijeito.

E precisamente nesse ponto que a critica enativista se mostra decisiva. Ao
recusar tanto o fundacionalismo quanto o substancialismo que estruturam o modelo
moderno de sujeito, o enativismo desloca a cogni¢ao para o dominio da coemergéncia
entre organismo e ambiente, enfraquecendo a crenga em um self fixo, unitario e

permanente. Abre-se, assim, o espago para uma concepgéao alternativa de individuo,
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compreendido ndo como entidade isolada ou previamente constituida, mas como

processo relacional emergente.

Com base no percurso argumentativo até aqui delineado, torna-se
indispensavel explicitar, de modo sistematico, a contraposi¢cdo entre as duas
concepgdes fundamentais de individuagao aqui examinadas. Longe de constituir uma
distincdo meramente tipoldgica ou descritiva, essa oposicdo expressa diferengas
profundas nas bases logicas e ontolégicas que sustentam a nogéo de subjetividade

em cada tradic¢ao filosdfica.

No horizonte ocidental, o individuo atdmico ocupa a posi¢ao de elemento
ontoldgico primario, cuja inteligibilidade repousa na légica predicativa e no principio
aristotélico de ndo contradigao, responsaveis por garantir a estabilidade, a identidade
e a auto-subsisténcia do ser. E precisamente essa matriz ontoldgica que o enativismo
coloca em questdao ao substituir o paradigma da representagao pelo da enacéo,
deslocando a compreensao da cognicdo e da subjetividade para um campo

processual, dinamico e radicalmente n&o substancialista.

A partir desse ponto, a investigagdo avanga para a nogao de individuo inter-
relacional, examinando, no interior da tradicdo budista, de que modo os conceitos de
vacuidade (S$dnyata) e de originacdo codependente (pratityasamutpada), tal como
formulados por Nagarjuna, fundamentam uma concepgédo radicalmente anti-
substancialista do eu. Mostra-se, assim, como essas noc¢des fornecem a base

ontoldgica necessaria para o aprofundamento e a radicalizagao do projeto enativista.

2.2: VACUIDADE, ORIGINAGAO CODEPENDENTE E ANTI-SUBSTANCIALISMO DO EU EM
NAGARJUNA

A critica mais profunda e sistematica a metafisica substancialista na
filosofia indiana antiga encontra-se na obra de Nagarjuna (séc. Ill d.C.), pensador
budista e fundador da escola Madhyamaka. Em seus Versos Fundamentais do
Caminho do Meio (Mdlamadhyamakakarika)'®, Nagarjuna desenvolve um projeto
filoséfico cuja radicalidade impde uma revisdo das formas habituais de conceber a
relacdo entre linguagem, realidade e existéncia. Diferentemente das tradicbes

metafisicas orientadas a identificacdo de fundamentos ultimos, esséncias ou

19 A partir desse ponto utilizaremos a sigla MMK para identificar o referido texto.
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principios ontologicamente autossubsistentes, o Madhyamaka caracteriza-se
precisamente pela recusa sistematica de qualquer forma de essencialismo, tanto no

plano ontolégico quanto no plano epistemologico.

Nesse sentido, como observa Neto, o objetivo central das MMK n&o
consiste na substituicdo de uma metafisica por outra, mas na demonstragéo rigorosa
da impossibilidade de se postular qualquer substancia ultima capaz de fundamentar a
realidade. Trata-se, portanto, de uma critica que nao visa instaurar um novo principio
ontolégico, mas expor o carater insustentavel de toda pretensdo essencialista. Como

sintetiza o autor:

Versos Fundamentais sobre o Caminho do Meio visa demonstrar que nao é
possivel encontrar nada que possa ser definido como a substancia ultima, ou
natureza prépria (svabhava), que garanta qualquer tipo de independéncia

permanente a qualquer entidade ou conceito. (Neto, 2019, p. 1127).
Essa formulag&o explicita o nucleo antimetafisico do projeto madhyamaka:
a recusa sistematica da ideia de natureza prépria (svabhava) ?° como fundamento
ontoldgico ultimo. Ao mostrar que nenhuma entidade — seja ela fisica, conceitual ou
experiencial — pode reivindicar existéncia independente, Nagarjuna desloca a
investigacao filosofica do plano da busca por esséncias para a analise das condigdes

relacionais e dependentes de surgimento dos fendbmenos.

O alvo privilegiado dessa critica, a nogao de svabhava, € um termo técnico
da filosofia indiana que designa aquilo que existe por si mesmo, independentemente
de causas, condicdes ou relagcdes. Conforme sintetiza Cepeda, svabhava refere-se a
um “[...] existente (bhava) que nao depende de nada além de si mesmo para ser o que

€, surgindo de si mesmo (sva)” (Cepeda, 2024, p. 118).

Ferraro complementa essa definicdo ao observar que a no¢ao de natureza

20 Na tradigdo Madhyamaka, o termo svabhava néo é empregado em sentido afirmativo ou ontolégico,
mas como um conceito técnico cuja funcdo é eminentemente critica. Ele designa a suposi¢do metafisica
de uma natureza prépria, intrinseca, independente e auto-subsistente dos fendmenos — suposic¢ao
que, segundo Nagarjuna, constitui o fundamento do erro cognitivo que sustenta a existéncia sofredora
(duhkha). A critica nagarjuniana nao visa negar a existéncia convencional dos entes, mas demonstrar
a impossibilidade légica e ontoldgica de qualquer entidade possuir svabhdva sem incorrer em
contradigdo com os principios da causalidade, da impermanéncia e da cooriginagdo dependente
(pratityasamutpada). Nesse sentido, a nocdo de vacuidade (S$dnyata) deve ser compreendida
precisamente como auséncia de natureza propria (svabhavasinyata), e ndao como negagao absoluta
do existir. Tal esclarecimento é desenvolvido de modo sistematico no capitulo XV da
Malamadhyamakakarika, tradicionalmente intitulado Svabhava-pariksa (“Exame da natureza propria”),
no qual Nagarjuna mostra que aquilo que fosse dotado de svabhava nado poderia surgir, cessar ou
transformar-se, tornando a propria experiéncia fenoménica incoerente. (cf. Loundo, 2015).
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propria implica uma dupla autonomia — ontoldgica e conceitual —, isto €, a ideia de
um ente cujo ser nao remete a nenhum contexto relacional e cuja inteligibilidade nao
depende de qualquer outro ente (Ferraro, 2011, p. 100). Trata-se, portanto, da
formulac&o paradigmatica de uma ontologia substancialista, na qual a identidade do

existente é concebida como autoidéntica, autossuficiente e anterior a toda relacio.

Essa concepgdao desempenhou um papel central nas metafisicas das
escolas do Abhidharma?, inclusive no interior do proprio budismo. Em particular,
tradicbes como a Sarvastivada sustentavam que, embora os fenbmenos compostos
fossem condicionados e impermanentes, os dharmas elementares — concebidos
como os componentes ultimos da realidade — possuiriam svabhava e, por isso,
existiiam de modo substancial e ultimo (dravya-sat). Nagarjuna identifica nessa
posicdo uma tensao profunda com os principios fundamentais do ensinamento do
Buda, sobretudo com a doutrina da cooriginagdo dependente (pratityasamutpada) e
com a impermanéncia (anitya). O esforco especulativo de postular tais entidades
ultimas conduz, segundo ele, a contradigcbes conceituais insoluveis e a uma
proliferacido discursiva obsessiva, denominada praparica, isto €, a tentativa incessante

de determinar o que as coisas sao em si mesmas por meio do pensamento conceitual.

A refutacdo do svabhava constitui, assim, o nucleo da filosofia de
Nagarjuna. No capitulo XV das MMK, dedicado explicitamente ao exame da nog¢ao de
natureza prépria, o autor argumenta que € logicamente inadmissivel conceber o
surgimento de uma esséncia intrinseca a partir de causas e condigdes, uma vez que
aquilo que possui natureza propria, por definicdo, ndo pode ser produzido nem
depender de outra coisa. Se algo surge condicionado, ndo pode ser autoexistente; se
€ autoexistente, ndo pode surgir condicionado. Nagarjuna formula essa critica de

modo explicito ao afirmar:

21 As escolas abhidharmicas referem-se a tradigdo escolastica do budismo que buscou organizar os
ensinamentos do Buda em um sistema que expressasse o seu sentido ultimo através da identificagdo
das categorias basicas da experiéncia e da mente. O ponto central dessa abordagem é a reducéo de
todos os fendbmenos da experiéncia ordinaria aos seus componentes minimos, indivisiveis e
inanalisaveis, denominados dharmas. Para essas escolas, enquanto os fenédmenos comuns s&o meras
agregagdes convencionais e secundarias (prajiapti-sat), os dharmas s&o considerados existentes
primarios (dravya-sat) por possuirem uma natureza propria (svabhava) ou esséncia intrinseca que os
define e os distingue de todos os outros. No contexto da filosofia indiana, a escola Sarvastivada-
Vaibhasika destaca-se como o principal alvo da critica de Nagarjuna, por consolidar a tendéncia de
atribuir substancialidade a esses fatores elementares, sustentando inclusive que os dharmas existem
nas trés dimensdes temporais: passado, presente e futuro. Assim, nessas escolas, o conceito de
svabhava é utilizado de forma positiva e apologética para designar a autonomia ontologica e a
identidade estavel de cada componente da realidade.
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E inadmissivel o surgimento de uma natureza prépria a partir de causas e
condi¢gdes. Como pode uma natureza propria ser algo produzido? [...] Pois
uma natureza propria nao é algo fabricado e ndo depende de nenhuma outra
coisa. (MMK, XV.1-2).

O argumento evidencia uma incompatibilidade estrutural entre a nogao de
natureza prépria e a doutrina da cooriginagdo dependente: admitir svabhava implica
negar a dependéncia causal; admitir a dependéncia causal implica negar svabhava.
Com isso, Nagarjuna nao substitui uma ontologia por outra, mas dissolve a prépria
pretensao de fundamentar a realidade em esséncias intrinsecas, deslocando a analise

para o plano das relagdes condicionadas e da vacuidade.

Ferraro observa que esse argumento ndo se limita a uma negagao empirica
contingente, mas constitui uma refutagao conceitual rigorosa. Se algo fosse dotado de
svabhava, deveria existir de modo independente de quaisquer relagbes causais ou
condicionantes; como nada se apresenta dessa forma na experiéncia, a conclusao
necessaria € a inexisténcia de natureza prépria (Ferraro, 2011, p. 102). Ademais, tudo
aquilo que possuisse svabhava deveria ser imutavel, uma vez que a mudanca
implicaria dependéncia e perda de identidade; como todos os entes estdo sujeitos a

transformacgao, segue-se que nada possui natureza propria (Ferraro, 2011, p. 54-56).

O argumento evidencia, assim, que a nogao de svabhava é incompativel
tanto com a dependéncia causal quanto com a impermanéncia, dois tragos
fundamentais da experiéncia e da doutrina da cooriginagdo dependente. Com isso, a
critica madhyamaka dissolve a possibilidade de uma ontologia fundada em esséncias
estaveis, abrindo caminho para uma compreensao relacional e ndo substancial da

realidade.

A mesma estratégia critica € desenvolvida no capitulo | das MMK, dedicado
ao exame da causalidade (Pratyaya-pariksa). Nesse contexto, Nagarjuna analisa as
quatro possibilidades logicamente exaustivas de produg¢do causal — a partir de si
mesmo, de outro, de ambos ou sem causa — e demonstra que nenhuma delas é
sustentavel quando se pressupde a existéncia de natureza prépria (svabhava): “Nao
se pode afirmar que algo surja de si mesmo, de outro, de ambos ou sem causa.”
(MMK, 1.1).

O ponto decisivo dessa analise ndo consiste em negar a funcionalidade
empirica da causalidade, mas em explicitar a aporia que emerge quando se atribui as

causas e condi¢gdes uma identidade intrinseca. Como observa Cepeda, o erro reside
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na suposi¢cao de que as condi¢gdes possuam natureza propria enquanto condigoes,
isto é, que existam como tais antes e independentemente do efeito (Cepeda, 2024, p.
122). Tal pressuposi¢ao conduz a contradicbes conceituais irresoliveis e obscurece
o sentido genuino da originacdo dependente, que nao descreve entidades
autoexistentes em relagdo causal, mas processos coemergentes sem fundamento

intrinseco.

A superacgao dessa aporia exige, portanto, o abandono do pressuposto de
svabhava. Quando se reconhece que os conceitos de “condicao” e “efeito” séo
correlativos e s6 adquirem sentido no interior de uma relacdo de dependéncia mutua,
torna-se possivel compreender a causalidade de modo ndo substancialista. E a esse
modo de existéncia relacional que Nagarjuna da o nome de Sinyata (vacuidade), nao
como um nada negativo, mas como a auséncia de natureza propria em tudo o que

surge dependentemente.

Como sintetiza Neto: “A demonstracdo da inexisténcia de qualquer
independéncia permanente possivel Nagarjuna denomina suanyata, vacuidade, que
por sua vez também é sindnimo de pratityasamutpada, cooriginagdo dependente”
(Neto, 2019, p. 1127). Essa identificagdo entre vacuidade e originagdo dependente
evidencia que Sdnyatd nao constitui uma tese ontolégica adicional, mas o
esclarecimento do estatuto relacional de todos os fendmenos: existir & existir
dependente, e reconhecer essa dependéncia é dissolver a pretensao de fundamentos

intrinsecos.

Ser vazio, portanto, nao significa inexistir, mas ser desprovido de natureza
prépria (svabhava). A vacuidade ndo nega a existéncia dos entes, mas a sua
pretensao de existéncia independente, autoidéntica ou fundada em si mesma. Trata-
se, assim, de uma determinacdo ontolégica negativa que visa dissolver o
essencialismo, e ndo de uma tese ontoldgica positiva acerca do ndo-ser. Essa
distingdo é reiterada de modo explicito por Nagarjuna na Vigrahavyavartani??,
conforme explica Ferraro ao afirmar que: “[...] a natureza prépria de todos os entes
nao se encontra em lugar nenhum — nem na causa, nem nas condi¢cbes, nem em

ambas, nem separadamente — Nagarjuna estabelece que todos os entes sao

22 A partir daqui utilizaremos a sigla VV para nos referirmos a Vigrahavyavartant (Dissolugdo das
controvérsias).
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desprovidos de natureza propria e, por isso mesmo, vazios” (Ferraro, 2021, p. 48)%3.

A passagem esclarece que a vacuidade nao decorre de uma negagao
empirica da existéncia dos entes, mas da impossibilidade légica de localizar uma
natureza propria em qualquer polo da relagdo causal. Com isso, Sunyata se afirma
como a negagao sistematica do svabhava, preservando a inteligibilidade dos
fendmenos enquanto surgimentos dependentes e dissolvendo a pretensdao de

fundamentos intrinsecos.

Essa compreensao encontra sua formulacdo mais sintética e decisiva em
uma das estrofes mais estudadas de toda a obra de Nagarjuna. No verso XXIV.18 do
Mulamadhyamakakarika, o autor condensa o nucleo de sua ontologia ndo fundacional

ao afirmar:

“Isto que é a cooriginagdo dependente

nés denominamos vacuidade;

ela é uma designagao dependente;

ela mesma é o caminho do meio.”

(Nagarjuna, MMK, XXIV.18).

A estrofe explicita a identificacdo rigorosa entre pratityasamutpada e

Sanyata, afastando simultaneamente tanto o essencialismo quanto o niilismo. Ao
caracterizar a vacuidade como “designacéo dependente”, Nagarjuna indica que ela
nao constitui uma entidade nem um fundamento oculto, mas o esclarecimento do
estatuto relacional de tudo o que surge. Nesse sentido, o “caminho do meio” nao
corresponde a uma posicao intermediaria entre ser e ndo-ser, mas a superacao da
propria alternativa metafisica que opde substdncia e inexisténcia, abrindo um
horizonte ontoldgico no qual a auséncia de fundamento ndo implica negagao do
sentido. E precisamente essa formulacdo que se tornara decisiva para compreensao
da hipétese de nossa tese, pois ela permite a Nishitani compreender a falta de
fundamento como condigao ontoldgica para uma transformacgao radical da existéncia
— dimensao que o enativismo apenas tangencia ao permanecer predominantemente

no plano funcional da cognigao.

A identidade entre vacuidade (Sdnyatd) e cooriginagcdo dependente

23 Embora a citagdo remeta diretamente a VV, ela € aqui mobilizada por meio da leitura e da
sistematizacao proposta por Ferraro. A referéncia, portanto, ndo tem a fungéo de substituir a fonte
primaria, mas de explicitar seu alcance conceitual no interior da interpretacdo contemporanea da critica
madhyamaka a no¢édo de svabhava. Tal mediagdo interpretativa permite esclarecer o sentido filoséfico
da vacuidade como auséncia de natureza prépria, evitando leituras niilistas ou meramente negativas
do conceito.
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(pratityasamutpada) indica que os entes existem apenas na medida em que surgem
em dependéncia reciproca de causas, condicbes e contrapartes conceituais. A
vacuidade, portanto, ndo equivale ao niilismo nem a inexisténcia absoluta, mas
designa a auséncia de natureza prépria em tudo aquilo que existe de modo
condicionado. Nesse sentido, negar a substancialidade n&o implica negar a existéncia
enquanto tal, mas apenas rejeitar a ideia de uma existéncia autoidéntica,
independente e fundada em si mesma. Como esclarece Neto (2019, p. 1129): “A
afirmacado de que ndo ha substancia ultima ndo permite que se conclua que algo n&o
existe de forma alguma, a menos que se tome a substancialidade como critério

existencial”.

Essa distincdo é decisiva para compreender o alcance ontoldégico do
Madhyamaka: ao deslocar o critério de existéncia da substancia para a relagao,
Nagarjuna preserva a inteligibilidade do mundo fenoménico sem recorrer a
fundamentos ultimos, oferecendo uma concepgao de realidade simultaneamente nao

fundacional e plenamente significativa.

E justamente nesse ponto que Nagarjuna se distancia explicitamente de
qualquer leitura niilista de sua filosofia. A recusa do svabhava nao implica a negagéao
do mundo fenoménico, da eficacia causal ou da validade pragmatica da experiéncia
cotidiana, mas apenas a rejeigdo da substancialidade como critério ontologico ultimo.
O que esta em jogo né&o € a eliminagao do aparecer dos fenbmenos, mas a critica a
pretensdo metafisica de funda-los em esséncias autoexistentes. Como sintetiza Neto
(2019, p. 1129): “Ao demonstrar a inexisténcia de svabhava e a consequente
relacionalidade de tudo, Nagarjuna n&o postula algum tipo de niilismo, mas apenas a

recusa da substancialidade como critério ontologico”.

Dessa forma, a vacuidade nao dissolve a realidade empirica, mas redefine
seu estatuto ontolégico: os entes existem e operam funcionalmente, porém apenas
enquanto eventos relacionais, dependentes e contingentes. A critica nagarjuniana
preserva, assim, tanto a inteligibilidade do mundo quanto a possibilidade da pratica,

ao mesmo tempo em que impede a reificacdo metafisica da experiéncia.

Para evitar tanto o substancialismo metafisico quanto o niilismo, Nagarjuna
articula sua posigdo por meio da doutrina das Duas Verdades (satya-dvaya): a
verdade convencional (samvrti-satya) e a verdade suprema (paramartha-satya). Essa

distingdo nao institui dois niveis ontoldgicos independentes, mas dois modos
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correlativos de compreenséo da realidade. No plano convencional, a linguagem, os
conceitos e as praticas mantém plena validade pragmatica, desde que nao sejam
reificados como descricbes de esséncias ultimas. Ja a verdade suprema consiste
precisamente no reconhecimento da vacuidade de todas as determinagdes
conceituais quando tomadas como fundacionais. Nesse sentido, a doutrina das Duas
Verdades opera como um dispositivo critico que preserva a funcionalidade do discurso

sem absolutiza-lo.
Como afirma o proprio Nagarjuna:

Sem recorrer a verdade convencional,

a verdade suprema nao pode ser ensinada;

e sem a realizagao da verdade suprema,

o nirvana ndo pode ser alcang¢ado. (Nagarjuna, MMK, XXIV.10).

Essa formulagdo deixa claro que a vacuidade n&o implica a negagao da
linguagem, da causalidade ou da experiéncia cotidiana, mas a recusa de sua elevacéo
a fundamentos ultimos. A verdade convencional ndo é descartada, mas reinscrita em
seu estatuto dependente; a verdade suprema, por sua vez, ndo € um dominio
metafisico separado, mas a compreensao critica da vacuidade de todas as pretensdes
substancialistas. Assim, Nagarjuna evita tanto a reificagdo ontoldégica quanto o
colapso niilista do sentido, preservando simultaneamente a possibilidade do

conhecimento, da pratica e da libertag&o.

As consequéncias dessa ontologia relacional manifestam-se de modo
decisivo na compreensao do eu. Embora a doutrina do ndo-eu (anatman) ja estivesse
presente no budismo primitivo, diversas escolas posteriores continuaram a sustentar,
de maneira explicita ou implicita, a existéncia substancial dos dharmas®* que
comporiam a pessoa. Nagarjuna radicaliza essa critica ao estender a vacuidade
(8tnyata) a todos os dharmas, negando, assim, qualquer fundamento ultimo tanto da

realidade objetiva quanto da subjetividade (Cepeda, 2024, p. 119).

Se os dharmas carecem de natureza propria, 0 eu — enquanto mera

24 O termo dharma (ou dhamma, em pali) possui uma polissemia complexa, mas, no contexto técnico-
filosofico das escolas Abhidharma, designa os componentes minimos, indivisiveis e irredutiveis da
realidade fenoménica. Estes sdo compreendidos como os fatores ultimos da experiéncia e da mente,
funcionando como unidades "atémicas" que constituem a subjetividade e o mundo. Enquanto a
escolastica budista classica (como a escola Sarvastivada) os definia como existentes primarios (dravya-
sat) dotados de natureza propria (svabhava), a critica de Nagarjuna sustenta que mesmo esses fatores
elementares séo vazios (Slnya) e carecem de esséncia independente, existindo apenas em regime de
cooriginacgédo dependente. (cf. Vieira, 2016)



81

designacgéo convencional fundada na agregagao contingente dos cinco skandhas?® —
nao pode possuir svabhava. O sujeito nao €&, portanto, uma entidade ontologicamente
autdbnoma, mas um constructo relacional dependente de condi¢des, linguagem e
praticas, o que implica a rejeicdo de qualquer concepgao substancial do self (Ferraro,
2011, p. 105).

O anti-substancialismo do eu possui, assim, uma fungdo eminentemente
pragmatica e soteriolégica. A crenca em uma identidade fixa e auto-fundada constitui
a raiz da praparica, isto €, da proliferagdo conceitual reificante que sustenta o apego
e, em ultima instancia, o sofrimento. Ao dissolver essa crenca, a compreensao da
vacuidade n&o conduz a negagao do mundo nem da experiéncia, mas a desativagao

dos pressupostos ontolégicos que absolutizam o eu e os entes.

Como sintetiza Ferraro, a critica a natureza propria nao visa instaurar uma
nova metafisica alternativa, mas interromper a compulsdo metafisica que sustenta o
sofrimento humano (Ferraro, 2011, p. 112). O projeto filos6fico de Nagarjuna culmina,
assim, na afirmagcdo do Caminho do Meio como uma via que evita tanto o
substancialismo quanto o niilismo, preservando a validade funcional do mundo

convencional sem atribuir-lhe qualquer fundamento ontoldgico ultimo.

Para dar continuidade ao percurso argumentativo até aqui desenvolvido —
orientado pela busca de uma fundamentagédo ontolégica ndo substancial capaz de
sustentar a nogédo enativista de coemergéncia — torna-se necessario deslocar a
analise do horizonte especificamente indiano do Madhyamaka para o contexto mais
amplo da filosofia chinesa. Esse deslocamento ndo implica abandono da critica
madhyamaka, mas responde a exigéncia de examinar como a recusa da
substancialidade se articula positivamente em uma ontologia relacional, e ndo apenas
de forma critico-negativa. Se, em Nagarjuna, a critica ao svabhava conduz a

formulacédo da vacuidade como expressao rigorosa da cooriginagdo dependente, na

25 Os cinco skandhas (ou agregados) constituem o complexo psicofisico que compde a personalidade
(pudgala) e cada momento da experiéncia humana. Eles sao classificados em: 1. Formas (rupa), que
englobam o corpo e o ambiente fisico através dos sentidos; 2. Sensacgdes (vedana), o tom afetivo de
prazer, dor ou neutralidade; 3. Percepgbes ou discernimentos (samjfia), o reconhecimento de objetos
distintos e impulsos para a agao; 4. Formagdes disposicionais (samskara), que sdo os padrbes
habituais de pensamento e vontade; e 5. Consciéncias (vijiana), que surgem do contato dualistico entre
os sentidos e seus objetos. No pensamento budista, esses elementos sdo denominados agregados de
apego, pois o individuo tende a construir neles a ilusdo de um "eu" sélido e permanente, quando, na
verdade, sdo processos impermanentes, mutaveis e vazios de uma natureza prépria (svabhava). (cf.
Varela, Thompson; Rosch, 2017, p. 64-68).
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tradicdo chinesa essa mesma intuicdo anti-substancialista € desenvolvida como uma
ontologia da inter-relacionalidade, estruturada pela polaridade complementar e pela
copertenca dinamica entre os fenémenos. E esse deslocamento — do desmonte do
fundamento a explicitacdo de uma ldgica relacional do real — que prepara o terreno
conceitual para as formulagdes posteriores do Budismo Huayan e para sua

reelaboracao filosofica na Escola de Kyoto.

Nesse novo horizonte — aberto a partir dos limites da critica madhyamaka
ao fundamento —, o problema do eu e do mundo deixa de ser formulado
prioritariamente em termos de negacao conceitual ou refutagéo dialética e passa a ser
pensado a partir da afirmagdo de uma dinamica constitutiva, na qual os entes se
definem mutuamente em redes de correlagdo. A passagem para a filosofia chinesa
permite, assim, ampliar a compreenséo da auséncia de fundamento, mostrando como
a relacionalidade radical pode ser concebida ndo apenas como critica a substancia,
mas como estrutura positiva da realidade. E esse deslocamento ontolégico que
prepara o terreno conceitual para a analise das formulagdes do Budismo Huayan e,

posteriormente, para sua reelaboragao filosofica na filosofia da Escola de Kyoto.

Esse deslocamento do registro critico-negativo para uma ontologia
relacional positiva sera decisivo para que Nishitani, mais adiante, possa reinscrever a
vacuidade no plano da existéncia concreta, evitando tanto o niilismo quanto uma
ontologia meramente descritiva da cognicdo. Ao deslocar a auséncia de fundamento
do plano exclusivamente critico para o da experiéncia existencial, torna-se possivel
compreender a vacuidade como condi¢gao ontolégica de transformacao da propria

relagéo entre eu e mundo, e n&do como simples negacgao de sentido.

E nesse contexto que a transigdo para a filosofia chinesa se torna decisiva.
Ao radicalizar a compreensao da relacionalidade como estrutura constitutiva da
realidade, o pensamento chinés desenvolve categorias ontolégicas nas quais a
relagdo precede os termos e a diferenga se manifesta como polaridade dinamica, e
nao como oposicao excludente. A nogéo de inter-relacionalidade articulada em termos
de complementaridade permitira explicitar de que modo a auséncia de fundamento
pode ser pensada como ordem relacional imanente, abrindo o campo conceitual no
qual se inscreve o proximo topico: a analise da inter-relacionalidade e da polaridade

complementar na filosofia chinesa.
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2.3: INTER-RELACIONALIDADE E POLARIDADE COMPLEMENTAR NA FILOSOFIA CHINESA

A analise das bases formativas da subjetividade no Ocidente e na China
revela distingdes filoséficas fundamentais que se articulam em torno de concepgodes
contrastantes de individuo e de realidade. Enquanto a tradigdo ocidental moderna se
estrutura a partir do que se convencionou denominar individuo atémico —
compreendido como uma unidade autossubsistente, dotada de identidade prépria e
ontologicamente anterior as relagées —, a tradicdo chinesa elabora uma concepgéo
de subjetividade fundada no individuo inter-relacional, cuja constituicdo ndo precede,
mas emerge das redes de relacdes nas quais esta continuamente inserido. E no
interior dessa ontologia relacional que se desenvolvem, de modo sistematico, as
nogdes de inter-relacionalidade e de polaridade complementar, que estruturam a
compreensao chinesa da realidade como um processo dindmico de copertenga entre

os fenbmenos.

Essa concepcao relacional da realidade constitui o pano de fundo
ontologico sem o qual ndo se pode compreender nem a mediagao filosofica operada
por Nishida, nem a radicalizagao existencial da vacuidade levada a cabo por Nishitani
no enfrentamento do niilismo moderno. Tal concepgao nédo pode ser reduzida a um
traco cultural contingente ou a uma mera diferenga antropolégica, pois encontra-se
intrinsecamente vinculada a matriz lo6gico-filoséfica do pensamento chinés,
caracterizada pela primazia da inter-relacionalidade e pela logica da polaridade
complementar, que substitui a oposicao substancial entre termos por uma dindmica

de co-determinacdo mutua (Neto, 2019).

A questdo central que emerge desse contraste — particularmente no
contexto da modernidade chinesa — consiste em saber se é possivel assimilar
determinados elementos estruturais da modernidade ocidental, como a economia de
mercado e formas institucionais especificas, sem que isso implique a abdicagao do
nucleo ontoldgico da tradigao filoséfica chinesa: a compreensao do individuo como
nao isolado, essencialmente relacional e situado em uma rede dindmica de
interdependéncias. O problema nao diz respeito, portanto, a uma simples
compatibilidade funcional entre modelos econémicos ou politicos, mas a possibilidade
de preservar uma concepgéao relacional de subjetividade diante da incorporacéo de

categorias historicamente vinculadas ao individualismo moderno.
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O fundamento conceitual dessa ontologia relacional encontra-se na logica
da polaridade complementar, cujo eixo classico é o conceito de yin—yang. Longe de
operar como um esquema dualista de oposi¢cdes excludentes, yin e yang designam
forgas correlativas e interdependentes cuja interagdo continua constitui a propria
dindmica do real. Desde o Yijing até formulagdes filoséficas posteriores, essa légica
atravessa o pensamento chinés como um principio estruturante que substitui a

identidade fixa pela transformagao relacional.

Como esclarece Robin Wang, uma compreenséo superficial tende a reificar
yin e yang como entidades estaticas ou substéncias opostas, quando, na realidade,
eles funcionam como operadores relacionais, sensiveis ao contexto, que permitem
analisar padrées de mudanca, equilibrio e diferenciacdo sem recorrer a esséncias
fixas (Wang, 2012, p. 22). Nesse sentido, yin—yang?® expressa “ideias ou aspectos
opostos, mas mutuamente dependentes”, cuja interagao nao elimina a diferenga, mas
a integra em um processo dindmico de co-determinagao que sustenta a harmonia do

universo (Wang, 2012, p. 19).

Nesse sentido, yin e yang configuram um padréo de totalidade dindmica no
qual nenhum dos polos possui existéncia independente ou autonomia ontolégica.
Cada polo implica virtualmente o seu oposto, em uma relagdo de interdependéncia
(xiangyi) e de mutua implicagéo (huhu), o que exclui qualquer leitura substancialista,
essencialista ou fixista desses termos. Nao se trata, portanto, de entidades opostas
justapostas, mas de momentos correlativos de um mesmo processo relacional em
constante transformacao. Conforme sintetiza Neto, yin e yang “designam o carater
complementar de tudo e de todas as coisas e, ao extremo, uma relacionalidade
absoluta presente em todos os niveis de uma rede composta por elementos basicos

que reproduzem o mesmo modelo” (2019, p. 1130-1131).

Essa compreensdo relacional da realidade articula-se de modo
indissociavel a nogdo de Dao. Longe de ser concebido como um principio
transcendente ou como uma substancia originaria, o Dao é compreendido como um

processo imanente que estrutura a totalidade do real enquanto dinédmica relacional.

26 Diferentemente do dualismo ocidental, que frequentemente postula a existéncia de duas entidades
ou substancias absolutamente independentes e opostas, o yinyang n&o é dualista nesse sentido.
Enquanto o pensamento ocidental tende a enfatizar a transcendéncia, o atomismo e principios eternos
e imutaveis, o paradigma do yinyang foca na interconexao, na imanéncia e em mudangas ciclicas. (Cf.
Wang, 2012).
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Como descreve Wang:

O Dao conecta o céu, a terra e os seres humanos, todos gerados a partir do
Dao, que também modela suas capacidades espontaneas e geradoras. O
mundo nao é construido de partes individuais, mas € um todo indivisivel que
tem padroes e processos de inter-relacionalidade como estrutura
fundamental. (Wang, 2012, p. 61).

Essa formulacdo é decisiva porque desloca o Dao de qualquer estatuto
substancial ou metafisico, compreendendo-o como principio de articulagao relacional
imanente. O que estd em jogo ndo é a unidade como identidade simples ou
fundamento ultimo, mas como coeréncia dindmica que emerge da interagao continua
entre multiplos dominios da realidade. Nesse sentido, o Dao designa o préprio fluxo
relacional no qual os entes se constituem e se transformam mutuamente. Como
observa Tsai, “0 Dao nédo tem nem inicio nem fim porque é um fluxo relacional, a
expressdo do proprio movimento relacional, da interdependéncia vista sob a
perspectiva da mudanga” (Tsai, 2025, p. 90). Trata-se, portanto, de um principio que
nao opera segundo uma causalidade linear, mas segundo uma loégica de correlagao,

ressonancia e coemergéncia (Tsai, 2025, p. 80).

A apreensdo dessa estrutura de polaridade complementar exige o
abandono do paradigma da substéancia e da légica de predicados que historicamente
fundamentaram o pensamento ocidental. Desde Aristdteles, a metafisica ocidental
organizou-se em torno da busca por uma substancia ultima, identificavel por meio do
principio da ndo contradigdo e expressa linguisticamente na forma sujeito—predicado
(S é P). Essa estrutura légica pressupde a separagao ontologica entre sujeito e
predicado e sustenta a ideia de um fundamento imével — um principio que permanece

idéntico a si mesmo enquanto explica 0 movimento e a mudanga dos entes.

Em contraste, a légica relacional chinesa, estruturada a partir do yinyang,
parte do pressuposto da ndo substancialidade do real. Nessa orientacao, a realidade
nao € compreendida a partir de entidades autoidénticas dotadas de propriedades
fixas, mas como um campo dindmico de relagbes, fungdes e transformagdes

continuas. Como observa Wang, nos usos mais antigos do conceito,

yin e yang ndo sdo compreendidos como substancias, mas como fung¢des
inseparaveis de relagdes e contextos determinados, razado pela qual qualquer
tentativa de defini-los de modo fixo conduz a interpretagbes ontologicamente
problematicas (Wang, 2012, p. 39).

A filosofia chinesa, nesse sentido, ndo se orienta pela investigagdo de

esséncias Uultimas ou fundamentos imutaveis, mas pela analise das correlagdes



86

funcionais e dos processos de transformacao que constituem a realidade. Yin e yang
nao designam “coisas” ou principios substanciais, mas modos relacionais que so
adquirem sentido no interior de contextos especificos. Essa légica funcional e
processual exclui, desde sua base, a possibilidade de uma ontologia fundada na
substancia e prepara o terreno para uma concepgao do real como inter-
relacionalidade dindmica, na qual identidade e diferenga, estabilidade e mudanca, s6

podem ser pensadas de modo correlativo.

Essa ontologia relacional encontra uma formulacédo paradigmatica no Dao
De Jing, especialmente no capitulo 11, no qual Laozi®’ recorre as imagens da roda,
do jarro e da casa para ilustrar a relagao intrinseca entre vazio (wu) e plenitude (you).
Nesse capitulo, a funcionalidade dos entes € explicitamente atribuida ndo ao que se
apresenta como forma ou substancia, mas ao vazio que possibilita seu uso. Tal

concepgao é expressa de modo exemplar no seguinte trecho:

Trinta raios convergem para o meio
mas é o vazio do centro
que faz avancar o carro.

Molda-se a argila para fazer vasos,
mas é do vazio interno
que depende 0 seu uso.

Uma casa é fendida por portas e janelas,
€ ainda o vazio
que a torna habitavel.

O Ser da possibilidades,
mas é pelo nao ser que as utilizamos.
(Laozi, 1989, p. 23).

A passagem evidencia que o vazio (wu) nao é concebido como negagao do
ser, mas como condi¢cao ontologica de possibilidade da eficacia (yong). A plenitude
(you) fornece a forma, mas é o vazio que permite a operagdo, o0 movimento e 0 uso.
Desse modo, o pensamento de Laozi exclui qualquer leitura niilista do n&o-ser e
fundamenta uma ontologia relacional na qual vazio e forma se implicam mutuamente.
O vazio nao representa uma auséncia passiva, mas uma dimensado operante e

positiva, sem a qual nenhum ente poderia cumprir sua fungdo no mundo.

Nessas metaforas, aquilo que torna possivel a funcionalidade dos entes

27 As variagbes de grafia encontradas ao longo deste trabalho, como Laozi, Lao Tse, Lao-tsé ou Lao
Tseu, referem-se a8 mesma figura histérica e filoséfica, sendo resultado da aplicacéo de diferentes
sistemas de romanizagéo do chinés para linguas ocidentais. O nome em si funciona como um titulo
honorifico, significando literalmente "Velho Mestre".
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nao € o que se apresenta como forma ou matéria, mas precisamente o vazio que

viabiliza o uso e a eficacia. Essa légica é sintetizada por Wang nos seguintes termos:

Dao nao pode ser percebido ou isolado na experiéncia. Esta caracteristica de
nao-presenca ou vazio é o que permite a eficacia do Dao. O Dao final é a
fonte de tudo; no entanto, também é vazio ou oco. A nao-presenca é o

comeco de toda a existéncia. (Wang, 2012, p. 69-70).
A centralidade dessa formulagao reside no reconhecimento de que o vazio
(wu) opera como principio ontolégico positivo, e ndo como simples negagao do ser.
Trata-se de um vazio operante, cuja positividade relacional inviabiliza qualquer
interpretacdo meramente negativa da ndo-presencga. A utilidade (yong) dos entes ndo
se funda naquilo que é plenamente manifesto, mas na abertura que possibilita sua
funcao: o espaco vazio no centro da roda permite o0 movimento; o interior oco do jarro
torna possivel o uso. Assim compreendido, 0 vazio ndo se opde ao ser como
inexisténcia, mas constitui a condicdo dindmica a partir da qual o que é pode

efetivamente operar e manifestar-se.

Essa compreensdo do vazio como dimensao funcional e relacional da
realidade estabelece uma afinidade estrutural com a critica budista a
substancialidade, sistematizada por Nagarjuna no ambito do Budismo Mahayana. Ao
demonstrar a inexisténcia de uma natureza prépria (svabhava) capaz de garantir
independéncia ontolégica as coisas, Nagarjuna formula a nocdo de vacuidade
(Stnyata) como sinbnimo de cooriginagdo dependente (pratityasamutpada): nada
existe por si mesmo, mas apenas em dependéncia relacional. Tal perspectiva ndao
apenas converge com, mas também radicaliza, o anti-substancialismo ja presente na

cosmologia chinesa, conferindo-lhe uma elaboragao filoséfica sistematica.

A partir dessas bases légico-ontologicas ndo substanciais, a filosofia
chinesa desenvolve uma concepgéo de subjetividade fundada na interdependéncia,
culminando na nocado de individuo relacional em rede. Como sintetiza Neto, o
contraste entre o individuo atdbmico — que fundamenta o projeto moderno ocidental
— e o individuo relacional, caracteristico da tradicdo oriental, constitui a chave
interpretativa para compreender os impasses da modernidade no contexto chinés
(Neto, 2019). Diferentemente do individuo atémico moderno, cuja identidade
autoidéntica sustenta categorias como propriedade privada, autonomia juridica e
democracia representativa, o individuo chinés é compreendido primordialmente a

partir de suas relacdes, posicdes e fungdes no interior de uma rede social, familiar e
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cosmologica. Trata-se, portanto, de uma concepg¢ao de subjetividade que nao precede
as relagdes, mas emerge delas, em plena consonancia com uma ontologia relacional

e nao fundacional.

A presenga constante do yinyang e da inter-relacionalidade manifesta-se
ainda em praticas concretas da cultura chinesa. Na medicina tradicional chinesa, o
corpo € concebido como um sistema dinamico de correlagbes energéticas, no qual
saude e doenga dependem do equilibrio relacional entre yin e yang. Do mesmo modo,
o fengshui opera com base na interagao entre qi, vento (feng) e agua (shui), buscando

harmonizar a relagao entre céu, terra e seres humanos.

Em sintese, a filosofia chinesa, por meio dos conceitos de inter-
relacionalidade e polaridade complementar, oferece uma visdo de mundo dinamica,
processual e ndo substancial. A realidade ndo é composta por unidades isoladas, mas
por forcas em constante interagdo, cuja harmonia emerge da complementaridade
entre opostos. Essa matriz ontoldégica sustenta uma concepgao de subjetividade
relacional que torna problematica a assimilagcdo acritica dos valores modernos
ocidentais, sem uma reconfiguragao profunda das bases filosoéficas que estruturam a

propria nocéo de individuo.

A elaboracdo chinesa da inter-relacionalidade e da polaridade
complementar, tal como articulada nos conceitos de yinyang, Dao e vazio operante
(wu), fornece uma ontologia rigorosamente ndo substancial, na qual a realidade se
constitui como um campo dindmico de correlagdes, transformagdes e coemergéncias.
Nessa perspectiva, nenhum ente possui identidade auto-fundada ou existéncia
independente; ao contrario, cada elemento adquire inteligibilidade exclusivamente em
funcdo de sua posigéo relacional no conjunto do real. Essa matriz ontolégica néo
apenas sustenta uma cosmologia processual e relacional, mas também prepara o
terreno conceitual para uma compreensao igualmente n&o substancial da
subjetividade. O eu deixa, assim, de ser concebido como um nucleo fixo, autoidéntico
ou substancial e passa a ser compreendido como um ponto de articulacédo funcional
— um no relacional — no interior de uma rede dindmica de interdependéncias em

constante transformacao.

E precisamente nesse ponto que se insere a contribuigdo do pensamento
Huayan, particularmente na obra de Fazang. Ao desenvolver a célebre metafora da

Rede de Indra, Fazang radicaliza e sistematiza a intuicdo relacional ja presente na
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filosofia chinesa classica, oferecendo uma formulagdo ontolégica na qual a
interpenetracdo total dos fendmenos torna insustentavel qualquer concepgao
substancial do eu. A Rede de Indra ndo se limita a ilustrar a cooriginagao universal
dos entes, mas explicita, em termos filosoficos rigorosos, a nédo-dualidade entre
unidade e multiplicidade, identidade e diferenca, todo e parte. Nessa perspectiva, cada
ente existe apenas enquanto expressao singular de uma totalidade relacional que se
reflete integralmente em cada um de seus momentos. A analise dessa concepgao
permitira compreender de que modo a nao-substancialidade do eu emerge como
consequéncia direta de uma ontologia relacional plena, aprofundando e esclarecendo

0s pressupostos ja delineados nas tradi¢gées do yinyang e do Dao.

2.4: FAzANG: A REDE DE INDRA E A NAO-SUBSTANCIALIDADE DO EU

A escola Huayan do Budismo, que floresceu na China durante a dinastia
T’ang, elegeu a imagem da Rede de Indra como metafora privilegiada para expressar
sua compreensao ontologica da realidade. Longe de operar como um simples recurso
ilustrativo, essa imagem desempenha uma fungdo conceitual decisiva, pois permite
articular uma ontologia radicalmente relacional, segundo a qual “cada individuo €, ao

mesmo tempo, causa do todo e causado pelo todo” (Cook, 1977, p. 3).

A imagem da Rede de Indra simboliza um cosmos de inter-relacionalidade
plena, no qual a mutua reflexdo dos fendmenos constitui uma totalidade dinamica
destituida de eixo ontologico privilegiado ou de fundamento ultimo. Nessa estrutura
processual, a unidade ndo € imposta por uma base fixa ou substancial, mas emerge
da propria teia de relagdes que conecta todos os entes. Como observa Cook, “o
universo Hua-yen [...] ndo possui hierarquia. Nao ha centro ou, talvez se houver um,

ele esta em toda parte.” (Cook, 1977, p. 4).

Essa concepcao é figurada pela metafora de uma rede infinita de joias, na
qual cada joia reflete todas as demais e, simultaneamente, contém em si os reflexos
de todas as outras, instaurando um processo ilimitado de espelhamento reciproco.

Cook descreve a metafora nos seguintes termos:

Longe, na morada celestial do grande deus Indra, ha uma rede maravilhosa
que foi pendurada por algum artifice astuto de tal maneira que se estende
infinitamente em todas as dire¢des. De acordo com os gostos extravagantes
das divindades, o artifice pendurou uma Unica joia brilhante em cada ‘olho’
da rede e, como a propria rede € infinita em dimenséo, as joias s&o infinitas
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em numero. [...] Se agora selecionarmos arbitrariamente uma dessas joias
para inspec¢ao e olharmos de perto para ela, descobriremos que em sua
superficie polida estéo refletidas todas as outras joias da rede, infinitas em
numero. Nao apenas isso, mas cada uma das joias refletidas nesta Unica joia
também esta refletindo todas as outras joias, de modo que ocorre um
processo de reflexao infinito. (Cook, 1977, p. 2).

A forga filoséfica dessa metéafora reside no fato de que cada elemento
singular manifesta a totalidade do cosmos sem que isso implique fuséo, identidade
substancial ou hierarquia ontoldgica. A totalidade n&o se encontra acima ou além dos
entes, mas se expressa integralmente em cada um deles por meio de relagbes de
coemergéncia e mutua implicagdo. Unidade e multiplicidade, parte e todo, identidade
e diferengca ndo se excluem, mas se determinam reciprocamente em um campo

relacional sem centro privilegiado.

Como sintetiza Bouso, a Rede de Indra representa “[...] o cosmos no qual
todas as coisas estdo inter-relacionadas ou se refletem mutuamente: uma rede de
joias que se refletem umas nas outras, e os reflexos de cada joia contém, por sua vez,
os reflexos de todas as joias, sem limite [...]"” (2022, p. 241, nota 11). Essa ontologia
da interpenetracado total ultrapassa o plano meramente descritivo e oferece um

verdadeiro modelo metafisico da realidade.

Dado que a rede é€ infinita em extensdo, as joias sdo igualmente infinitas
em numero, o que exclui qualquer prioridade causal absoluta ou forma de
hierarquizacao ontolégica. Nesse contexto, como observa Kopf, o principio universal
e o fendbmeno particular ndo constituem esséncias mutuamente excludentes, mas
interpenetram-se de modo integral (Kopf, 2022, p. 29). Como destaca ltabashi, essa
concepgao implica um esclarecimento radical, segundo o qual nada possui um
fundamento ultimo ou auto-subsistente, explicitando o carater ndo fundacional da

ontologia relacional propria da doutrina Huayan (ltabashi, 2012, p. 62).

Ao mesmo tempo, essa configuragao ontologica € caracterizada como uma
relagdo simultanea de identidade mutua e intercausalidade reciproca, na qual cada

ente participa constitutivamente da totalidade ao mesmo tempo em que dela depende.

Como descreve Cook:

[...] cada individuo €, ao mesmo tempo, a causa para o todo e é causado pelo
todo, e 0 que se chama existéncia € um vasto corpo composto por uma
infinidade de individuos, todos sustentando-se mutuamente e definindo-se
uns aos outros. O cosmos é, em suma, um organismo que se autocria, se
automantém e se autodefine. Huayan chama tal universo de dharma-dhatu,
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que podemos traduzir como ‘cosmos’ ou ‘universo’ [...] o universo Huayan de
identidade e interdependéncia (Cook, 1977, p. 3).

Nessa formulagédo, o dharma-dhatu ndo designa um substrato metafisico
ou uma substancia subjacente a multiplicidade dos fenbmenos, mas o préprio campo
relacional no qual cada fendbmeno é simultaneamente condigao e condicionado, causa
e efeito, expresséao singular e manifestagéo da totalidade. A identidade de cada ente
nao se funda em uma esséncia propria, mas na posigao relacional que ocupa na rede
infinita de interpenetragcdes que constitui o real. Trata-se, assim, de uma ontologia
radicalmente ndo substancial, na qual a existéncia se define como coemergéncia

dinamica e interdependéncia absoluta.

E precisamente essa ontologia da interdependéncia radical que fornecera
o0 modelo conceitual a partir do qual Nishida podera reformular filosoficamente a nao-
substancialidade budista e, posteriormente, Nishitani podera enfrentar o niilismo como

experiéncia do colapso de todo fundamento.

No plano cosmolégico, essa ontologia da interdependéncia radical é
sistematizada por Fazang na tradigdo Huayan. A cosmologia huayan concebe o
universo como um vasto corpo organico constituido por uma multiplicidade infinita de
individuos que se sustentam e se definem mutuamente. Nessa perspectiva, a
existéncia deixa de ser compreendida a partir de entidades isoladas ou
autossubsistentes e passa a ser pensada como uma totalidade dinédmica de inter-
relagcdes, na qual cada ato singular envolve e expressa o todo. Como sintetiza Itabashi,
“todas as existéncias estdo incluidas em cada um de nossos atos” (2012, p. 44), o que
implica que nenhuma acgao, entidade ou evento pode ser entendido fora da rede

relacional que o constitui.

O cosmos, assim entendido, ndo corresponde a uma simples soma de
partes independentes, mas a uma unidade organica na qual identidade e diferenga,
parte e todo, se coimplicam continuamente. A identidade de cada ente ndo decorre de
uma esséncia propria ou de um nucleo substancial independente, mas da posi¢cao
relacional que ocupa na totalidade dinamica do real. Esse modelo ontolégico consolida
um nao-substancialismo radical, caracterizado pela recusa de qualquer substancia
que exista de modo independente ou desvinculado das relagdes que a constituem,
configurando aquilo que Itabashi define como um “nao-substancialismo que néao

reconhece a existéncia de uma substancia que exista de forma independente e sem
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relagdo com o outro” (2012, p. 44).

Essa concepgado contrasta de maneira decisiva com a perspectiva
metafisica ocidental tradicional, que historicamente tendeu a compreender a
existéncia por meio de substancias que “existem de maneira a ndo necessitarem de
nenhuma outra coisa para existir’ (Rentmeester, 2014, p. 41, tradugéo nossa). Ao
erigir fronteiras rigidas entre as coisas, tal perspectiva favoreceu sua manipulagéao
intelectual e tecnoldgica, mas ao custo de obscurecer os vinculos relacionais que
constituem o proprio tecido do real, ignorando que os “seres ndo constituem sistemas
fechados a la ménadas leibnizianas” (Bouso, 2022, p. 239). O enfoque ecoldgico da
filosofia Huayan — entendido aqui em um sentido ontolégico e ndo meramente
biolégico — exige, ao contrario, uma reavaliagdo radical do modo de ser dos entes,
fundada no esclarecimento de que “nada possui um fundamento” (ltabashi, 2012, p.
62).

O nucleo conceitual da metafora da Rede de Indra e da filosofia Huayan
consiste na negacédo de que qualquer entidade possua existéncia independente ou
substancialidade proépria, caracterizando um “ndo-substancialismo que ndo reconhece
a existéncia de uma substancia que exista de forma independente e sem relagdo com
o outro” (Itabashi, 2012, p. 44). No interior do Budismo, essa compreensao do modo
de ser das coisas € expressa pelo conceito de vacuidade ($dnyata), que indica a

auséncia absoluta de autoesséncia (svabhava).

Como explica Cook:

O Budismo afirma que as coisas sao vazias no sentido de que lhes falta
absolutamente uma autoesséncia (svabhava) em virtude da qual as coisas
teriam uma existéncia independente. Na realidade, sua existéncia deriva
estritamente da interdependéncia. Se as coisas possuissem esséncias ou
substancias de natureza metafisica, entdo haveria diferencas reais e finais
entre as coisas (Cook, 1977, p. 15).

A vacuidade designa, assim, a impossibilidade de que algo exista de
maneira autofundada ou ontologicamente independente. Nada existe por si mesmo,
mas apenas em relagcdo a tudo o mais, de tal modo que a identidade dos entes &
sempre relacionalmente constituida. E esse ponto que os mestres Huayan enfatizam
ao afirmar que “nada existe verdadeiramente em e por si mesmo, mas requer tudo o

mais para ser o que €” (Cook, 1977, p. 9).

A formalizagdo doutrinal dessa interdependéncia radical encontra-se na

doutrina do surgimento interdependente (pratityasamutpada), que opera como uma
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alternativa conceitual a qualquer visdao baseada em entidades substanciais que
sofreriam modificagcbes ao longo do tempo. Como observa Cook, trata-se de uma
verdadeira “substituicdo para uma visdo de entidades reais passando por
modificagdes.” (Cook, 1977, p. 41).

Ja no século VII, Fazang e outros mestres Huayan afirmavam que “existir
em qualquer sentido significa existir em dependéncia do outro, que é infinito em
namero” (Cook, 1977, p. 9). Desse modo, o mundo material é dito “ilusério” apenas na
medida em que oculta sua constituicao relacional, pois a vacuidade ndo implica o ndo-
ser, mas descreve a dindmica de uma realidade sem fundamento ultimo ou base
substancial fixa (Itabashi, 2012, p. 62).

O ponto decisivo desse ensinamento € que as coisas existem precisamente
porque sdo vazias. E nessa chave que deve ser compreendida a conhecida férmula
segundo a qual forma é vacuidade, e vacuidade é forma, cuja radicalidade ontolégica
€ amplamente explorada pela tradicao Huayan. Como observa Chang, em passagem

citada por Bouso:

As numerosas declaragbes fantasticas de Huayan, tais como: atirar o
passado para o futuro, trazer o futuro para o passado; colocar todo o universo
num atomo, e assim por diante — sao também corolarios naturais do
ensinamento basico de que ‘a forma é Vacuidade e a Vacuidade é forma’
(Chang, 1971, p. 114 apud Bouso, 2022, p. 241).

A vacuidade, portanto, ndo equivale ao nada nem a uma negacédo da
realidade, mas opera como um absoluto relacional que “transcende a contradicdo
entre 0 ser e 0 nada e possui um aspecto de cada um deles” (Itabashi, 2012, p. 57).
Ensinada com a finalidade de suspender todas as distingdes rigidas, ela funciona
como um instrumento eminentemente dialético. Nesse sentido, Cook ressalta que a
“vacuidade € um dispositivo cujo objetivo é criticar todas as visbes e todas as
filosofias” (Cook, 1977, p. 38). Nao se trata, portanto, de uma entidade metafisica nem
de uma esséncia ultima, mas de um termo pertencente a um meta-sistema descritivo,
cujo alcance critico visa desativar qualquer pretensdo fundacional. E nesse quadro
que se compreende a identificagcao entre surgimento condicionado e vacuidade, de tal
modo que “o surgimento por condi¢des e a vacuidade sao, portanto, sinbnimos” (Cook,
1977, p. 42).

Como consequéncia direta dessa compreensé&o, no interior da ontologia

Huayan, universalidade e particularidade ndo se opdem, mas se implicam
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mutuamente. Como sintetiza Bouso:

A universalidade € particularidade, e a particularidade é universalidade. Isto
€, em vez de oposi¢ao, pode-se falar de correlagao, pois se correspondem e
uma nao existe sem a outra. Desde este ponto de vista baseado na
correspondéncia mutua, todas as coisas de uma entidade sdo ndo-duais ou
completamente idénticas. (Bouso, 2022, p. 240).

Ao postular a vacuidade como modo de ser de todas as entidades
(dharmas), a doutrina Huayan estende essa compreensao diretamente a constituicao
do eu, que nao escapa a mesma logica relacional que estrutura o cosmos como um
todo. Nesse contexto, o autodespertar ndo se refere a um conhecimento objetivador
que tomaria o si mesmo como fundamento ou substancia, mas a uma transformacéao
da perspectiva existencial” (Itabashi, 2012, p. 47). O conceito budista de n&o-eu
(anatman) é, assim, plenamente incorporado por essa tradigdo. O eu individual ndo é
concebido como uma entidade autbnoma, mas como um né dinamico e relacional na
Rede de Indra, no interior da qual identidade e alteridade se interpenetram

continuamente.

Essa compreensdao decorre diretamente da énfase huayan na
interdependéncia e na interpenetracdo reciproca de todos os fenbmenos, tal como
ilustrado pela metafora da Rede de Indra: “uma vez que todas as coisas se
interpenetram com todas as demais, apreender uma coisa equivale a apreender o
todo” (Bouso, 2022, p. 242). O eu, portanto, ndo se define por uma esséncia interna
ou por uma identidade autoidéntica, mas pelo entrelagamento de relagdes que o

constitui no seio da totalidade dindmica do real.

Tal perspectiva contrasta de modo radical com a concepgao metafisica
ocidental tradicional do self, na qual a consciéncia comum tende a manter uma “fé
profunda em substancias solidas” e a supor que sentimentos, ideias e até o préprio
corpo “pertencem a, ou inerem em, uma substancia misteriosa, mas aparentemente
irrefutavel, chamada de eu” (Cook, 1977, p. 4). O Budismo Huayan rejeita essa
compreensao substancialista e particularista da existéncia e adota uma ontologia
relacional e totalistica, segundo a qual o eu ndo ocupa um centro ontologicamente

privilegiado, mas se manifesta como expressao singular do todo.

Desse modo, o eu, enquanto fendmeno, é desprovido de svabhava, pois as
coisas sao vazias no sentido de que “lhes falta absolutamente uma autoesséncia

(svabhava) em virtude da qual as coisas teriam uma existéncia independente” (Cook,
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1977, p. 15). A existéncia individual ndo constitui uma entidade autossuficiente, mas
uma atividade processual determinada pela inter-relagdo com a totalidade, de tal
forma que “o individuo é ‘determinado’ pelo mundo e pelos outros que o habitam e

que também o expressam” (Kopf, 2022, p. 33).

A adesdo dogmatica a conceitos — como o de um eu substancial — é
identificada, no contexto da ontologia Huayan, como uma das principais fontes de
sofrimento, uma vez que o0 apego a tais significados produz uma dinamica continua
de desejo e aversado, fazendo com que “o coragdo se encha de desejo e averséo,
tornando a vida um inferno incessante de turbuléncia (duhkha)” (Cook, 1977, p. 15).
A libertacdo (moksa) nado consiste, portanto, na afirmagdo de uma identidade
verdadeira ou ultima, mas na superacdo desse habito divisivo e reificante. Como
sintetiza Cook, “a liberacdo, moksa, € alcangada por meio da erradicacao deste habito

divisivo, categorizador e avaliativo” (Cook, 1977, p. 105).

Essa superacao encontra sua formalizagao conceitual, no pensamento de
Fazang, por meio do principio de identidade e interdependéncia entre parte e todo.
Para explicitar essa relagdo, Fazang recorre ao exemplo de uma casa (o universal) e
de seus elementos constitutivos — o caibro, as tabuas e as telhas (o particular).
Conforme expde Bouso, se a casa é idéntica ao caibro, isto é, se ha identidade entre
parte e todo, entdo as partes também sao idénticas entre si: o caibro em relagéo as
demais tabuas, telhas e elementos estruturais. Em outros termos, “se nao ha parte,
nao ha todo. O todo compde-se de partes, e uma parte s6 pode existir em relagao ao
todo” (Bouso, 2022, p. 240). A identidade, nesse contexto, nao implica

homogeneizag&o, mas interdependéncia estrutural absoluta.

Tal identidade, contudo, so é possivel porque se funda na vacuidade mutua
dos fendmenos. Assim, por exemplo, “0 fogo e o gelo podem ser considerados
idénticos porque ambos sao vazios, isto €, ambos sdo produtos de condigbes e nao
possuem autoexisténcia® (Cook, 1977, p. 63). A identidade ndo decorre de uma
esséncia compartilhada, mas precisamente da auséncia de esséncia propria

(svabhava), que torna possivel a interpenetragao de todos os entes.

O conceito de Poder Causal Total representa o ponto mais elaborado dessa
concepgao de intercausalidade. Nessa formulagdo, as categorias tradicionais de
causa e efeito, suporte e suportado, perdem sua rigidez ontoldégica e tornam-se

completamente fluidas e intercambiaveis. Como observa Cook, “a categoria de



96

suporte e suportado, ou causa e resultado, € completamente fluida e intercambiavel,
tornando-se uma ou outra a medida que o ponto de vista muda” (Cook, 1977, p. 13).
Assim, o que obscurece o estatuto real dos individuos nao € a estrutura da realidade
em si, mas a fixagdo em perspectivas parciais. Os entes sdo simultaneamente causa
e resultado, suporte e sustentado, pois é precisamente essa dinamica relacional da

existéncia que a filosofia Huayan busca descrever.

Essa mesma estrutura ontolégica é explicitada pelas Seis Caracteristicas
da Interpenetracdo Perfeita, que articulam a simultaneidade de unidade e
multiplicidade por meio de pares conceituais correlativos — “universalidade e
particularidade, identidade e diferenga, integracao e desintegracéo” (Bouso, 2022, p.
239). Longe de constituirem uma classificagcdo meramente légica, tais caracteristicas
expressam uma ontologia relacional na qual cada aspecto da realidade existe apenas
em interdependéncia com todos os demais, aprofundando, em termos sistematicos, a

intuicdo do Poder Causal Total.

A identidade entre vacuidade (sUnyata) e tathagatagarbha exprime a
convergéncia indissociavel entre ontologia e soteriologia no pensamento Huayan.
Como observa Cook, no cerne dessa doutrina encontra-se a tese de que a realizacao
nao se distribui de modo progressivo ou fragmentado, mas ocorre de forma integral e

simultanea:

No fundamento da doutrina da vacuidade tal como ensinada por Huayan [...]
se uma perfeigdo € realizada, todas sao realizadas, e mesmo nos estagios
iniciais da pratica do Bodhisattva, a iluminagéo perfeita final €, ao menos em
algum sentido, uma realidade (Cook, 1977, p. 112).

Essa concepgéo € simbolicamente condensada na figura de Vairocana?®,
que ocupa um lugar central na cosmologia Huayan ao representar a lei da originagéo
interdependente enquanto totalidade viva. Vairocana nao designa uma entidade
transcendente ou um principio exterior a0 mundo, mas o nome atribuido a “um

organismo vivo de partes idénticas e interdependentes” (Cook, 1977, p. 73). A

28 No contexto do budismo Hua-yen, Vairocana ¢ o Buda Césmico (o "Buda da Grande lluminagao"),
cujo corpo € identificado com o proprio universo infinito e cuja vida é infinitamente longa. Ele nao
representa uma divindade criadora no sentido teista, mas é o nome dado a lei da origem
interdependente (pratityasamutpada), sendo descrito como a "imutabilidade da mutabilidade" — a lei
eterna e invariavel que determina que cada particula da realidade mude constantemente em virtude de
sua rede de condigdes. Assim, o universo de identidade e interpenetragao simbolizado pela Rede de
Indra é visto como o corpo de Vairocana, onde cada fenémeno, por ser vazio de esséncia independente,
manifesta a presenga e a iluminagdo desse Buda. A compreensao técnica de como a vacuidade e a
interdependéncia se fundem nesta visao budica sera abordada com mais rigor em segbes posteriores
deste trabalho. (Cf. Cook, 1977)
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realizagao dessa estrutura relacional ndo se da por via meramente conceitual, mas
por meio da prajia, inseparavel da pratica meditativa, entendida como um saber
incorporado e experiencial — comparavel a um “mapa rodoviario desenhado por

alguém que fez a jornada, observou o terreno e retornou” (Cook, 1977, p. 33).

A nao-substancialidade que fundamenta essa ontologia relacional sustenta
igualmente a ética do Bodhisattva. A pratica ética ndo é concebida como obediéncia
a normas externas, mas como uma transformagao perceptiva radical, pela qual o
egocentrismo é dissolvido em favor de uma apreensao ndo obstrutiva da realidade.
Como sintetiza Kopf, a pratica “transforma o egocentrismo em uma percep¢ao da ndo
obstrugcao entre o individuo e a totalidade” (2022, p. 41). Nesse horizonte, a compaixao
(karuna) nado constitui um acréscimo moral a sabedoria, mas sua expressao
necessaria, de modo que “esta simpatia nada mais é do que a manifestagao social

dinamica da prajfia, a intuicdo em ag¢ao” (Cook, 1977, p. 121).

Em ultima instancia, essa compreensao nao-substancial do eu encontra
sua formulagcédo cosmoldgica na imagem da Rede de Indra, que expressa uma mesma
estrutura ontolégica fundamental. Se todos os entes se interpenetram de maneira
absoluta, nenhuma agéo, transformagéo ou ignorancia pode permanecer confinada a

um individuo isolado.

Como afirma Cook de modo eloquente:

Se a visao de ser de Huayan contiver qualquer validade, entdo o que toca
uma parte desse corpo deve tocar o corpo inteiro. [...] Por esta mesma razao,
qualquer luz que ilumina e transforma a existéncia de uma pessoa também
ajuda a iluminar e transformar a vida de um esquimé no norte do Alasca e,
pelo mesmo token, minha prépria ignoréncia € também a ignorancia do
némade no Deserto do Kalahari (Cook, 1977, p. 117).

Essa ontologia relacional radical ndo apenas dissolve a nogao de um eu
substancial, como também redefine o estatuto da experiéncia, da acdo e da
responsabilidade, deslocando o problema da subjetividade para além dos limites do
individualismo moderno. E precisamente essa heranca conceitual do Budismo Huayan
— compreendida nao como doutrina religiosa, mas como matriz ontolégica — que
sera retomada e reinterpretada no pensamento de Nishida. No capitulo seguinte,
examinaremos de que modo o filésofo japonés reinscreve essas intuigcdes no interior
de uma filosofia da experiéncia, formulando uma critica sistematica ao sujeito
moderno e oferecendo uma mediacao decisiva entre a ontologia relacional budista e

a problematica filoséfica contemporanea, tal como articulada no Enativismo e
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aprofundada na filosofia de Nishitani.

2.5: O PENSAMENTO DO BUDISMO HUAYEN NOS TEXTOS DE NISHIDA

A investigacao do pensamento do Budismo Huayan na obra de Nishida
Kitaro exige uma analise conceitual rigorosa de seus fundamentos filoséficos centrais,
em especial do conceito de Légica do Lugar (basho) e da nogao de autoidentidade do
contraditério absoluto. Ambas se sustentam na tese segundo a qual “o verdadeiro
nada deve ser algo que engloba tanto o ser quanto o nada; deve ser o lugar onde o
ser e o nada sdo estabelecidos” (Nishida, 2024, p. 23). Embora Nishida tenha
inicialmente silenciado acerca das raizes budistas de sua légica, em sua fase tardia
passou a reivindicar explicitamente a tradigao budista como dimensao constitutiva de
seu pensamento, integrando conceitos oriundos do Huayan para ilustrar e aprofundar

seu sistema ndo dualista (Kopf, 2005).

Esses elementos foram mobilizados no esfor¢co de formular uma base
metafisica compativel com o Budismo Mahayana que, em contraste com os
pressupostos substancialistas da tradicao ocidental, fosse capaz de sustentar um
arcabouco conceitual que nao incorresse “nem no lado do universalismo nem no lado
do individualismo, nem no lado do absolutismo nem no lado do relativismo” (Kopf,
2005, p. 317). Embora as referéncias explicitas de Nishida a escola Huayan (Kegon)
sejam relativamente escassas, conceitos centrais dessa tradigdo — como a nogéo de
“ndo-obstrucao entre fenbmenos” (jijimuge) — desempenham um papel decisivo na

articulacao de sua filosofia da interconectividade.

Os principios estruturantes do pensamento nishidiano, em especial a
dialética entre o Uno e o Multiplo, revelam afinidade direta com a ontologia Huayan.
De modo significativo, Nishida silenciou por longo periodo acerca da origem budista
do motivo do “um-e-ainda-muitos”, atribuindo-o inicialmente a filosofia de Hermann
Cohen, antes de reconhecer, em seus escritos tardios, sua filiagdo mais profunda ao
pensamento oriental (Kopf, 2005, p. 315). Esse siléncio, contudo, ndo indica auséncia
conceitual, mas antes um processo gradual de maturacéo filosoéfica, no qual Nishida
passa a reelaborar categorias do Huayan para formular um sistema nao dualista

coerente com a nogao de autoidentidade do contraditério.

Essa estrutura manifesta-se na concepgéo segundo a qual o mundo real se
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estabelece precisamente no ponto em que determinagdes mutuamente excludentes
— como tempo e espago — se identificam sem se anular (Nishida, 2024, p. 23). De
modo analogo a metafora da Rede de Indra, apresentada anteriormente como
expressdo paradigmatica de um cosmos de inter-relagdo infinita, a realidade é
concebida como um campo de reflexdes mutuas, no qual cada determinagao singular

exprime a totalidade. O préprio Nishida explicita esse nucleo estrutural ao afirmar:

Por minha parte penso que o ‘uno € multiplo’ e o ‘multiplo € uno’, mas este é
um pensamento oriental. Também no Oriente, especialmente no budismo, ha
uma dialética. E o pensamento de que o ‘uno & mdltiplo’ e o ‘mdltiplo & uno’
(Nishida, 1938, p. 93).

Desse modo, o mundo real ndo pode ser compreendido a partir de uma
l6gica de objetos estaticos ou de identidades autoidénticas, mas como um processo
dindmico de autoidentidade do contraditorio, que se move do “formado ao formando”.
Nessa perspectiva, o individuo — enquanto mdnada expressiva — nao existe como
entidade isolada, mas se constitui ao expressar a totalidade do mundo em seu proprio
lugar (basho), reiterando, em chave filoséfica moderna, a intuicdo central do
pensamento Huayan segundo a qual parte e todo se coimplicam sem qualquer

hierarquia ontoldgica.

O projeto filosdéfico de Nishida Kitard consiste, portanto, na elaboragao de
um novo pensamento fundamental capaz de ultrapassar os limites da légica ocidental
tradicional, historicamente fundada na primazia do objeto. Tal I6gica pressupde a
separagao entre sujeito e objeto e concebe o ser a partir de entidades previamente
constituidas, dotadas de identidade propria e estabilidade ontolégica. Em contraste
com esse modelo, a Logica do Lugar propde compreender a realidade a partir de um
campo ontolégico mais originario, anterior a cisdo sujeito—objeto, expressando o
esforco de Nishida em formular um arcabougo conceitual que nao recaia nos polos
excludentes do universalismo e do individualismo, bem como do absolutismo e do
relativismo (Kopf, 2005, p. 317).

Nesse contexto, a aproximagao com a tradicdo Huayan n&o desempenha
um papel meramente ilustrativo, mas ontologicamente decisivo. A metafora da Rede
de Indra ndo opera como simples recurso didatico, mas como principio ontolégico
estruturante: o todo ndo precede as partes nem resulta delas como mera soma,
manifestando-se exclusivamente na dindmica de sua interpenetracdo reciproca.

Como observa Bouso ao analisar a formulagao de Fazang, a tradicdo Huayan sustenta
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que “todas as coisas ou fendbmenos representam a manifestacdo completa e direta da
esséncia”, o que implica a recusa de qualquer hierarquia ontolégica fixa entre

universal e particular (Bouso, 2022, p. 239).

Desse modo, o mundo da realidade atual deve ser compreendido como
autoidentidade do contraditério. Tempo e espaco, embora em tensao mutua, ndo se
excluem, mas se determinam reciprocamente em um movimento imanente de
autodeterminacgdo. A realidade ndo se apresenta, assim, como um conjunto estatico
de substéancias, mas como um processo dinamico de constituicdo relacional continua.
Essa concepgao converge diretamente com a critica huayan a nogao de natureza
prépria (svabhava) e a compreensao substancialista do real, reforcando a tese de que

nada possui existéncia auto-fundada.

No centro dessa estrutura ontoldgica encontra-se o conceito de Nada
Absoluto, que Nishida descreve ao afirmar que “o verdadeiro nada deve ser algo que
engloba tanto o ser quanto o nada; deve ser o lugar onde o0 ser e o nada sao
estabelecidos” (Nishida, 2024, p. 23). Esse nada nao deve ser confundido com uma
simples auséncia ou com um principio meramente negativo. Trata-se, antes, do
campo ontolégico originario no qual tanto o ser quanto o nada se tornam possiveis,
transcendendo a oposicao rigida entre ambos. O Nada Absoluto funciona, assim,
como o fundo ontolégico que possibilita as formas logicas da determinagdo do
existente, desempenhando um papel estruturalmente analogo ao da vacuidade
(8tnyata) no Budismo Mahayana e, de modo especifico, na tradigdo Huayan, como

se observa na formulacédo de Fazang:

Todos os dharmas, sem excegao, sao caracterizados pelo vazio. [...] Eles sao
mutuamente causativos e surgem para a existéncia desta maneira. No seu
nascimento, eles nao existem na realidade, e por isso sdo vazios. [...]
Portanto, diz-se que sédo sem nascimento. [...] As Madhyamika-karikas dizem:
‘Todos os dharmas sao formados como resultado da existéncia e do vazio’
(Fazang apud Cook, 1977, p. 103).

Essa correspondéncia evidencia que, para Nishida, o “lugar” (basho) néao é
um receptaculo estatico, mas a matriz dinamica de interdependéncia na qual a
realidade se autodetermina no eterno agora. Ao integrar a logica de Nagarjuna e a
ontologia relacional da escola Huayan, Nishida evita explicitamente qualquer recaida
no niilismo: o vazio nao significa inexisténcia, mas a auséncia de uma natureza prépria

isolada (svabhava), condicdo mesma da existéncia relacional de todas as coisas.

O Nada Absoluto pode, assim, ser compreendido como o campo ultimo da
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realidade — aquilo que sustenta e possibilita o aparecimento de tudo o que é. Nesse
sentido, 0 campo da consciéncia, que abrange todos os objetos da cogni¢ao sem se
identificar com nenhum deles, pode ser interpretado como uma de suas expressoes,
desde que nao seja reduzido a uma instancia subjetiva. A Iégica do absoluto formulada
por Nishida Kitardo €, portanto, essencialmente paradoxal, em consonancia com a
dialética budista do “é” e “néo é” (soku hi). Como afirma o proprio filésofo, “uma légica
verdadeira deve exibir adequadamente a autoexpressao do absoluto. Portanto, deve
ser paradoxal” (Nishida, 1987, p. 75). Trata-se de uma estrutura I6gica amplamente
mobilizada na literatura da Prajiaparamitd e assumida de modo sistematico pela

escola Huayan.

O absoluto deve conter em si a negagao absoluta, pois € precisamente
enquanto nulidade radical que pode ser compreendido como ser absoluto. Essa
coincidéncia entre nulidade e ser n&do constitui uma contradicdo a ser resolvida, mas
o proprio modo de ser do absoluto. Tal concepgéo permite compreender a realidade
ultima ndo como um fundamento fixo ou substancial, mas como um campo de
interpenetragcéo dindmica, no qual cada determinacgao singular reflete o todo — em
consonancia com o principio huayan segundo o qual um unico fenémeno contém, sem

resto, todos os demais.

A dialética nishidiana, nesse ponto, ndo se confunde com o modelo
hegeliano. Trata-se de uma dialética de matriz oriental, na qual o Uno é multiplo e o
multiplo € Uno. No horizonte do Nada Absoluto, o universal ndo subsiste como uma
abstracdo separada, mas se individualiza, tornando-se ele proprio o principio da
individuacdo, pois, como sustenta Nishida Kitard, “o verdadeiro universal deve

individualizar-se a si; deve ser o principio de individuagao” (Nishida, 2024, p. 177).

O particular, por sua vez, nao € um mero efeito derivado do universal, mas
participa ativamente de sua propria determinagado, instaurando uma relagéo de
implicagao reciproca que ecoa diretamente a ontologia huayan. Universal e particular
nao se encontram, assim, em uma relagao hierarquica, mas se co-determinam de
modo dindmico: o universal sé se realiza ao individualizar-se, enquanto o particular s6

¢ inteligivel como expressao concreta do todo.

A realidade concreta, identificada por Nishida como o mundo histoérico-
humano, constitui o dominio no qual essa estrutura contraditéria se manifesta de modo

mais pleno. Nesse mundo, o tempo corresponde a ordem da duragao e da sucesséo,
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enquanto o espacgo corresponde a ordem da coexisténcia simultanea. Contudo, tempo
€ espacgo nao se articulam de maneira harménica no sentido classico, mas se negam
mutuamente. O mundo historico consiste precisamente na identidade dindmica dessa
negacgao reciproca, sendo compreendido ndo como uma sequéncia linear de
acontecimentos, mas como um processo relacional que se move por si mesmo,
definido como o “mundo humano-histérico que existe e se move através de si mesmo

como sua propria matriz transformacional” (Nishida, 1987, p. 57).

No interior dessa estrutura, o tempo verdadeiro € concebido como a
autodeterminagéo do eterno agora (eien no ima), conforme a formulagédo madura da
l6gica nishidiana. Para Nishida Kitard, o tempo nao consiste em uma linha infinita de
instantes que surgem e desaparecem, mas em um processo no qual a realidade se
expressa e se constitui continuamente. Essa concepgdo culmina na seguinte
definicéo:

O tempo deve ser compreendido como a autodeterminagéo do eterno agora,
onde o presente determina a si mesmo. Essa determinagéo significa a
autodeterminagao de um circulo sem circunferéncia cujo centro esta em todos
os lugares; e significa a determinagao do universal dos universais. Nos, que
somos considerados circulos infinitos dentro desse circulo, somos

determinados pelo universal dos universais, em que o presente determina a
si mesmo infinitamente (Nishida, 2024, p. 110).

O eterno agora nao designa, portanto, um instante isolado, mas o ponto no
qual passado e futuro coexistem simultaneamente. O presente nao é fixo nem estatico;
ele se autodetermina incessantemente, movendo-se por meio de um processo que
Nishida descreve como um “nascer ao morrer’. O tempo deve, assim, ser
compreendido como continuidade da descontinuidade (danzoku no renzoku),
rompendo com a concepg¢ao linear classica e aproximando-se de uma temporalidade
circular e interpenetrante, compativel com a cosmologia huayan e com a nogao
budista de intercausalidade, na qual o “agora” opera como matriz transformacional

que envolve, de modo nao dual, o passado eterno e o futuro eterno.

A vida humana, compreendida como autodeterminacéo do eterno agora,
constitui-se por um movimento dialético de determinacdo mutua entre individuo e
ambiente. A acdo humana, a cultura e a histéria emergem dessa dinamica criativa do
presente. O presente historico ndo se reduz a um ponto temporal isolado, mas
configura-se como um campo de intuigdo atuante no qual a negacéo desempenha um
papel constitutivo. A vida historica €, assim, essencialmente criativa e se move do feito

ao fazer, expressando a autotransformacdo continua do mundo enquanto
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autoidentidade do Uno e do Multiplo, definida como o “mundo humano-histérico que
existe e se move através de si mesmo como sua propria matriz transformacional”
(Nishida, 1987, p. 57).

Dessa forma, o absoluto revela-se precisamente por meio de sua
autonegacao, e o eu individual existe inscrito nesse mesmo paradoxo. O eu constitui-
se como negacgao da dimensao puramente espacial do mundo na medida em que se
afirma como vetor temporal. A consciéncia da nulidade do eu — frequentemente
descrita por Nishida como sua “morte eterna” — corresponde ao reconhecimento de
sua singularidade absoluta diante do infinito. A religido, nesse contexto, ndo emerge
primariamente de uma preocupagao moral ou normativa, mas de uma contradigao
existencial radical, que exige uma conversao profunda da base mesma da

personalidade. Sobre essa dindmica fundamental da autonegacgéo, Nishida afirma:

Deve haver a autonegacao do absoluto no préprio fundamento da existéncia
de nossos eus individuais, nossos eus pessoais. O verdadeiro absoluto nao
transcende apenas sua propria relatividade. Ele se determina como uma
identidade absoluta de negacgao e afirmagéo ao incluir a autonegagéo dentro
de si mesmo e ao estar em relagdo com a forma de sua propria autonegagao
absoluta. O mundo do eu, o mundo humano, estd fundamentado neste
paradoxo do absoluto (Nishida, 1987, p. 78).

Essa estrutura dialética evidencia que o “lugar” (basho) no qual o eu se
descobre ndo é um vazio estatico ou abstrato, mas a matriz historico-existencial na
qual o absoluto se expressa na finitude do individuo. A morte do eu em relagdo ao seu
egoismo e sua simultdnea afirmacdo no absoluto constituem, assim, o nucleo da
experiéncia religiosa em Nishida, espelhando a logica da interpenetracdo mutua

anteriormente elucidada por meio da metafora da Rede de Indra.

As tradi¢des budistas ilustram de modos distintos essa mesma légica da
autoidentidade do contraditério. No Zen, a autoconsciéncia da nulidade absoluta
implica penetrar nas raizes do proprio eu, realizando a iluminag&o no ordinario e no
cotidiano, em consonancia com a maxima segundo a qual “a mente ordinaria € o
Caminho”. O despertar, nessa perspectiva, ndo consiste em um estado mistico
transcendente, mas na realizagdo de que o eu existe como autonegacao do absoluto.
Ja na tradicdo da Terra Pura, a salvacédo é compreendida como efeito do “outro-poder”
(tariki), e ndo do esforgo egoico, de tal modo que o reconhecimento da propria finitude

e insuficiéncia torna-se, paradoxalmente, a condi¢do para a manifestagdo do amor
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absoluto de Buddha Amida®°.

Em ambos os casos, a compaixao infinita emerge como principio ético
fundamental, entendida como uma forma de amor que nao apenas transcende a
moralidade legalista, mas que acolhe ativamente aquilo que lhe é contraditorio. Essa
entrega ao absoluto por meio da consciéncia do préprio limite encontra expressao

exemplar na célebre formulagao de Shinran, citada por Nishida:

Se mesmo o0 homem bom alcanga a salvagao, quanto mais o homem mau.
No mundo humano, que ¢é essencialmente autocontraditério, as
oportunidades que nos levam a religido existem em toda parte.
(Shinran apud Nishida, 1987, p. 79).

A partir dessa perspectiva, Nishida sustenta que a verdadeira religiosidade
nao nasce de um progresso ético linear ou cumulativo, mas de uma ruptura existencial
decisiva, na qual o individuo, ao reconhecer a sua “morte eterna”, descobre-se
acolhido pela compaixao absoluta. Enfrentar a propria nulidade diante do absoluto ndo
conduz, portanto, ao niilismo, mas a revelagao de uma subjetividade mais profunda,
que participa da vida eterna precisamente por meio da autonegacgao. A fé nao se
reduz, assim, a uma crenga subjetiva ou psicolégica, mas deve ser compreendida

como a autodeterminacao do proprio absoluto no fundo da alma humana.

O principio dialético que sustenta essa compreenséo religiosa manifesta-
se, por fim, na interpenetragao entre individuo e universal. O eu é simultaneamente
singular e expressdo do mundo, refletindo a totalidade em sua irrepetibilidade
concreta. Na visao totalista do Budismo Huayan, todas as coisas estao contidas em
cada individuo, de tal modo que o conhecimento de um unico fendmeno torna
inteligivel a totalidade da realidade. Essa interpenetragdo exprime uma ontologia na
qual cada particular sustenta o todo e, ao mesmo tempo, € por ele determinado,
constituindo um organismo relacional em que os multiplos ndo se opéem como

entidades isoladas, mas se definem mutuamente em uma totalidade dinamica.

A consequéncia causal dessa ontologia é explicitada pela escola Huayan

2% O Buda Amida (Amitabha ou Amito) é a figura central das escolas do Budismo da Terra Pura (como
0 Jodo Shinshi), personificando a compaixao infinita e a unidade fundamental entre o Buda e todos os
seres. Diferente das tradi¢gdes que enfatizam o esforgo individual (“poder préprio”), esta vertente foca
no "Poder do Outro" (tariki), fundamentado no Voto Original de Amida: uma promessa de salvar todos
0s seres sencientes, sem excegao, acolhendo-os em sua Terra Pura mediante a confianga e a recitacao
de seu nome. Na filosofia da Escola de Kyoto, o Buda Amida representa o absoluto que se nega a si
mesmo para abragar a humanidade em suas profundezas, transformando o desespero do karma em
um modo de vida pautado pela gratiddo e pelo respeito incondicional a todas as coisas. (Cf. Nishitani,
1999, p. 25-28)
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por meio da nogcdo de poder causal total. Conforme a sistematizagao classica de
Fazang, a eficacia causal de qualquer elemento singular € inseparavel da totalidade a
qual pertence: nenhuma parte exerce apenas um poder parcial sobre o todo. Ao
contrario, cada condicdo opera com poder causal total, de modo que a remocgao de
um unico elemento inviabiliza a prépria constituicdo do conjunto. Como formula
Fazang, se cada parte exercesse apenas um poder parcial, o todo jamais se
constituiria, o que demonstra que o conjunto ndo € produzido por somas
fragmentarias, mas pela atuagéo integral de cada condigéo (Fazang apud Cook, 1977,
p. 12).

Essa estrutura evidencia que a realidade ndo é composta por entidades
isoladas, mas por um nexo de intercausalidade no qual o Um & o Multiplo. No
pensamento de Nishida Kitard, essa intuigdo central do Budismo Mahayana adquire
rigor l6gico ao ser formulada como a tese da autoidentidade do contraditério, pela qual
o mundo historico € compreendido como a identidade dinamica entre unidade e
multiplicidade. Cada ato consciente, ao expressar o mundo, constitui-se como um
centro irradiante de uma esfera infinita, na qual o absoluto se autonega precisamente

para tornar possivel a existéncia da liberdade individual.

A filosofia de Nishida culmina, assim, em uma reflexdo sobre a cultura
mundial como desdobramento historico dessa ontologia relacional. A cultura japonesa,
caracterizada por sua flexibilidade histérica e capacidade de assimilacdo, é
interpretada como expressao exemplar da autoidentidade do contraditério, na medida
em que integra elementos heterogéneos sem reduzi-los a uma sintese abstrata. O
destino da cultura mundial consistiria, para Nishida, em transcender a oposigéo entre
Oriente e Ocidente, reencontrando uma raiz mais profunda na qual ambos se unificam
como “dois galhos de uma mesma arvore” (Nishida, 2024, p. 92). Essa cultura integral
funda-se na légica do eterno agora, entendido como a autodeterminacdo de um
presente que engloba passado e futuro em sua unidade dinamica (Nishida, 1987, p.
58).

Ao resolver a contradigao no proprio fundamento do ser, Nishida oferece,
assim, uma base filosofica rigorosa para os insights centrais do Budismo Mahayana
e, ainda que de modo implicito, para a ontologia relacional da escola Huayan. Essa
ontologia ndo encontra sua realizagdo ultima na abstragdo conceitual, mas na vida

histérica concreta e na experiéncia cotidiana. E precisamente essa passagem — da
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l6gica metafisica da interpenetragdo a analise da crise existencial do sujeito moderno
— que fornecera o ponto de apoio decisivo para a obra de Keiji Nishitani, ao conduzir

o “lugar do nada” nishidiano ao enfrentamento direto com o niilismo europeu.

Diante do itinerario argumentativo desenvolvido neste capitulo, torna-se
possivel sustentar que a ontologia relacional do Budismo Huayan, tal como
reelaborada filosoficamente por Nishida, fornece os recursos conceituais necessarios
para pensar a superagdo sistematica do dualismo moderno sem recorrer a
fundamentos substanciais. A nog¢ao de interpenetracao total, a identidade dinamica
entre unidade e multiplicidade e a légica da autoidentidade do contraditério permitem
compreender eu € mundo como momentos coemergentes de um mesmo processo
relacional, deslocando a subjetividade do eixo da interioridade isolada para o campo
histéorico da experiéncia vivida. Nessa perspectiva, Nishida n&do deve ser
compreendido como ponto de chegada do percurso aqui desenvolvido, mas como
uma mediagado conceitual indispensavel entre a ontologia relacional do Budismo
Mahayana e a problematizacao existencial do niilismo, que sera assumida de modo

explicito por Nishitani.

Embora a filosofia de Nishida ofere¢ca uma arquitetura ontoldégica capaz de
sustentar esse deslocamento em direcdo a uma ontologia relacional nao
substancialista, a questdo da perda de sentido e da auséncia de fundamento
permanece, em grande medida, apenas implicitamente tematizada em seus escritos.
A critica a substancialidade e a formulagdo do Nada Absoluto operam
predominantemente no plano légico-ontolégico, sem enfrentar de modo direto o
impacto dessa auséncia de fundamento sobre a existéncia concreta do sujeito
moderno. Desse modo, a superacido do dualismo permanece, em Nishida, sobretudo
como um problema estrutural do pensamento, ainda néo plenamente reconduzido ao

nivel da experiéncia vivida.

E precisamente nesse ponto que a filosofia de Keiji Nishitani assume
centralidade, ao radicalizar a nogéo de vacuidade e reinscrevé-la no plano existencial.
O capitulo seguinte examinara, portanto, de que maneira, no pensamento de Nishitani,
se torna possivel articular enativismo, vacuidade e niilismo, mostrando como a
experiéncia da auséncia de fundamento — longe de conduzir ao colapso do sentido
— pode ser transfigurada em um caminho nao dual que integra cognigao, existéncia

e mundo. Com isso, busca-se explicitar como a radicalizagao existencial da ontologia
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relacional permite responder, em um nivel mais profundo, as lacunas ontolégicas

identificadas no projeto enativista.
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CAPIiTULO 3: A FILOSOFIA DE NISHITANI E A SUPERAGAO DO DUALISMO: ENATIVISMO,
VACUIDADE E 0 PROBLEMA DO NIILISMO

A crise do dualismo mente—mundo permanece como o ponto nevralgico do
debate contemporaneo sobre a cognigdo. Conforme apresentado no Capitulo 1, o
enativismo constitui uma alternativa consistente ao cognitivismo ao reconceber a
cognicdo como uma circularidade fundamental entre organismo e ambiente. Ao
deslocar o eixo explicativo da representagcdo para a enagéo, essa abordagem rompe
com a concepcao da mente como uma instancia interna, autbnoma e isolada.
Sustentamos, contudo, que, apesar de sua forca critica, o enativismo ainda preserva
tensdes ontoldgicas que dificultam a superagao plena do dualismo, n&o por carecer
de um fundamento no sentido substancial ou fundacionalista que ele proprio rejeita,
mas por nao explicitar de modo sistematico a ontologia da ndo-substancialidade capaz

de sustentar positivamente a experiéncia como processo de coemergéncia.

E precisamente diante dessa lacuna que se impds o aprofundamento
sistematico desenvolvido no Capitulo 2, no qual se explicitam os pressupostos
ontoldgicos implicados na critica enativista a exigéncia de um fundamento ultimo do
conhecimento e da subjetividade. Cumpre notar que a proposta original de TEM ja se
constitui sob forte influéncia do pensamento budista, mobilizado como um ponto de
convergéncia deliberado para sustentar a tese de que o conhecimento carece de um
fundamento absoluto. No entanto, como se mostrou ao longo dos capitulos anteriores,
essa articulagado permanece pontual e assimétrica, ndo sendo levada as suas ultimas

consequéncias conceituais no plano ontoldgico.

Embora os autores reconhecam a auséncia de fundamento, sustentamos
que a execugdo desse didlogo ontolégico nédo atingiu a plenitude pretendida,
permanecendo limitada por certas estratégias argumentativas e por uma espécie de
“imperialismo corporal” da ciéncia sobre a experiéncia. Por “imperialismo corporal”
entendemos aqui a tendéncia de assimilar conceitos oriundos de tradi¢gdes
contemplativas e ndo dualistas exclusivamente como instrumentos heuristicos ou
ilustrativos no interior de um quadro cientifico previamente estabilizado, sem que haja
uma transformacao ontolégica reciproca dos pressupostos que orientam a
investigac&o cognitiva. Trata-se, portanto, ndo de uma critica a centralidade do corpo

ou da experiéncia incorporada, mas a manutencao implicita de um enquadramento
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ontoldgico funcionalista que neutraliza o potencial transformador dessas nogdes. O
problema nao € a corporeidade, mas sua subordinagao silenciosa a pressupostos

ontoldgicos nao questionados.

Diante disso, no Capitulo 2 recorreu-se ao Budismo Mahayana — em
especial a tradicdo Huayan e a filosofia da Escola de Kyoto — n&o como apoio
meramente retdrico, mas como fonte dos recursos tedricos necessarios a formulacao
de uma ontologia relacional rigorosa. Essas tradicbes nao apenas recusam a
substancialidade do eu e do mundo, mas elaboram positivamente um campo de
interdependéncia no qual sujeito e realidade se cooriginam de modo ndo dual, sem

recorrer a fundamentos ultimos ou a entidades autoidénticas.

Assim, a filosofia de Keiji Nishitani adquire relevancia decisiva. Sua analise
do niilismo mostra que a desvalorizagdo da realidade e o isolamento do eu nao
constituem fenbmenos contingentes da modernidade, mas expressodes estruturais da
l6gica dualista que sustenta tanto a metafisica ocidental quanto o paradigma
representacional da cogni¢cdo. Para Nishitani, a superacdo desse impasse nao pode
ocorrer no plano meramente tedrico, uma vez que o proprio pensamento conceitual

permanece enredado nas dicotomias que engendram o problema.

A dissolucdo do dualismo exige, portanto, uma transformacgao existencial
capaz de desfazer a clivagem entre sujeito e objeto em sua raiz, conduzindo a
consciéncia ao confronto com a nulidade absoluta — momento em que o eu se
converte em um “ponto de interrogacédo” em sua relagdo com o ser. Desse modo, o
recurso a Nishitani ndo visa apenas a um aprofundamento tedrico do enativismo, mas
a explicitacao de que a superacao do dualismo implica uma transformacgao do préprio
modo de ser do sujeito cognoscente, e ndo apenas uma revisdo de seus modelos

explicativos.

Nesse percurso, o conceito de $linyata (vacuidade) emerge como o eixo
ontoldgico central. Diferentemente da niilidadeniilidade, que ainda opera no registro
negativo da negagdo do ser, a vacuidade designa o campo originario de
interdependéncia no qual os fenbmenos se cooriginam sem recorrer a qualquer
fundamento substancial. Longe de suprimir a realidade, esse campo constitui a prépria
condicdo de possibilidade de sua manifestacdo relacional. E nesse horizonte —
caracterizado por Nishitani como interpenetracdo circumincessional — que ser e

conhecer se revelam como dimensdes inseparaveis e fundamentalmente nao
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substanciais.

O mundo, nessa perspectiva, ndo se apresenta “diante” de um sujeito
previamente constituido; ele se realiza em um processo continuo de coemergéncia
com a vida concreta. Ao radicalizar essa compreensao, Nishitani conduz a nocéo de
circularidade fundamental a seu limite ontoldgico, oferecendo a base fenomenologica
e existencial que o enativismo exige, mas que ainda nao formula de modo plenamente

explicito.

Este capitulo tem, portanto, como objetivo mostrar que a filosofia de Keiji
Nishitani oferece uma possivel via de fundamentagao ontolégica ndo substancialista
indispensavel para radicalizar a critica ao dualismo persistente na cogni¢cao
contemporanea, preenchendo as lacunas deixadas por abordagens que ainda nao

atravessaram plenamente a experiéncia da niilidadeniilidade.
Para tanto, o capitulo organiza-se segundo o seguinte itinerario:

Na Secao 3.1 o niilismo é analisado ndo como um fendmeno meramente
histérico ou cultural, mas como a manifestagdo ontologica dos limites internos do
dualismo metafisico, evidenciando como a perda do fundamento ultimo dissolve a
unidade entre ser e sentido e se traduz em uma crise radical do eu e do mundo, na
qual a subjetividade moderna se vé privada de um horizonte ontoloégico capaz de

sustentar seu proprio modo de existir.

Na Secdo 3.2, examinam-se as propostas contemporaneas de superagao
do dualismo no interior das ciéncias cognitivas, com foco no enativismo, mostrando
como essa abordagem rompe de modo decisivo com o paradigma representacional
ao conceber a cognigdo como coemergéncia entre organismo e ambiente, ao mesmo
tempo em que se evidenciam seus limites ontoldgicos, decorrentes da preservagéo

implicita de formas residuais de autonomia e de polos ontologicamente estaveis.

A Secao 3.3 investiga a matriz ontolégica da exigéncia moderna de
fundamento a partir da analise da ansiedade cartesiana, mostrando como a
constituicdo reflexiva da subjetividade moderna — marcada pela interiorizagéo
defensiva do eu — engendra a experiéncia da niilidadeniilidade, e por que a superagao
efetiva desse impasse nao pode ser alcangada no plano meramente tedrico, exigindo

uma conversao mais radical do ponto de vista existencial.

Na Secédo 3.4, desenvolve a nocao de Vacuidade (Sunyata) tal como
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elaborada por Keiji Nishitani, distinguindo-a rigorosamente da experiéncia da
niilidadeniilidade e mostrando como ela opera a dissolugao dos dualismos ontolégicos
ao instaurar um campo relacional originario, no qual ser, eu € mundo se cooriginam

de modo nao substancial e ndo oposicional.

Por fim, a Secéo 3.5 demonstra como a Vacuidade pode ser compreendida
como o solo ontologico da cognigao enativa, mostrando de que modo essa ontologia
nao substancial permite radicalizar a nogdo de circularidade fundamental ao
reconceber o eu e o conhecer como processos inter-relacionais cooriginarios, nos
quais a auséncia de fundamento deixa de ser vivida como déficit ontologico e passa a

ser afirmada como condi¢ao positiva da manifestagcao do real.

Dessa forma, este capitulo consolida a tese central do trabalho: a
superacao efetiva do dualismo e a reconfiguracdo radical da cogni¢cdo s6 se tornam
possiveis quando a circularidade fundamental € compreendida ndo apenas como
exigéncia epistemoldgica ou descritiva, mas como expressao ontolégica da
Vacuidade. E nesse campo — e ndo em instancias subjetivas ou objetivas isoladas —
que sujeito e mundo deixam de figurar como polos independentes e se revelam como
uma coemergéncia dinamica, relacional e ndo substancial da prépria estrutura da

realidade.
3.1: O DuALIsMO METAFisICO E A CRISE DO NIILISMO

A discusséo sobre o niilismo revela-se imperativa no contexto da filosofia
de Nishitani e do enativismo porque nao se trata de um tema meramente intelectual,
mas de um problema fundamental do si-mesmo, que emerge quando a propria
exigéncia de fundamento da existéncia se torna problematica. Considerada em sua
dimensao mais radical, essa questdo ndo pode ser compreendida apenas como um
fendmeno historico circunscrito a determinados autores ou periodos, pois o niilismo
designa uma crise que atravessa o tempo e 0 espaco e se enraiza na propria condigao
humana. Como observa Nishitani, trata-se de um problema que incide diretamente
sobre 0 modo como o ser humano compreende a si mesmo e ao mundo, afetando o

solo espiritual a partir do qual a existéncia se sustenta (Nishitani, 1990, p. 3).

Ainda que sua tematizagao sistematica tenha adquirido centralidade na

filosofia europeia moderna, o niilismo nédo se reduz a um episodio intelectual da
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histéria das ideias. Ele manifesta-se, antes, como uma crise ontolégica que atinge o
fundamento da existéncia humana, na medida em que priva a vida de sentido e expde
a existéncia a experiéncia da niilidade®. Nessas condigbes, a existéncia apresenta-
se “despida”, confrontando-se consigo mesma como um ponto de interrogacgao radical,
ao passo que o proprio mundo se converte em problema tanto para o pensamento

quanto para a vida (Nishitani, 1990, p. 4).

O niilismo emerge, assim, quando o ser humano passa a desconfiar nao
apenas de valores particulares, mas da prépria possibilidade de que haja um
fundamento ultimo capaz de sustentar o ser, o agir e o conhecer. Nao se trata,
portanto, de um aumento quantitativo do sofrimento ou do desprazer diante da vida,
mas de uma ruptura estrutural entre ser e sentido. Sob essas condigbes, 0 mundo
deixa de apresentar-se como um todo inteligivel e significativo, revelando-se como um
campo destituido de finalidade, no qual a existéncia humana parece flutuar

provisoriamente em um universo ilimitado e indiferente (Nishitani, 1965, p. 79).

Essa experiéncia pode ser descrita, conforme sugere Volpi, como a
situagdo de um andarilho que, apdés caminhar por longo tempo sobre um solo
aparentemente firme, percebe subitamente que o chao sob seus pés comeca a se
romper, expondo a precariedade daquilo que parecia seguro (Volpi, 1999, p. 7).
Privada de seu arrimo metafisico, a existéncia passa entdo a experimentar aquilo que
Nietzsche caracterizou como a depreciagao dos valores supremos, momento em que

a0

o “porqué” essencial deixa de encontrar resposta.

A raiz dessa crise encontra-se intimamente ligada a heranga metafisica que
estruturou o pensamento ocidental a partir de uma série de cisdes fundamentais, tais

como aquelas entre sujeito e objeto, interior e exterior, fundamento e fenbmeno. Essa

30 Toda a analise detalhada acerca do embate entre a filosofia de Keiji Nishitani e a res cogitans de
René Descartes encontra-se desenvolvida na tese de PRAZERES, Amanda Sayonara Fernandes. El
yo transontolégico: La respuesta de Nishitani Keiji a la subjetividad cartesiana (2019). A autora
argumenta que a subjetividade moderna, ao estabelecer o cogito como fundamento inabalavel da
certeza, instaurou o que denomina 'ontologia cinza', onde o mundo é reduzido a objeto de
representacéo e o eu se isola em uma autonomia iluséria. Nesse cenario, o Enativismo surge como
uma resposta cientifica que, ao descrever a cognigao como 'agéo incorporada’, busca curar a ferida do
dualismo ao tratar mente e mundo como polos coemergentes. Amanda Prazeres demonstra que
Nishitani leva essa desconstrugdo ao plano transontolégico: enquanto o enativismo oferece uma via
média funcional para a experiéncia, Nishitani identifica que a superagao da 'ansiedade cartesiana' exige
a travessia da niilidade para a Vacuidade, onde o eu deixa de ser uma substancia autocentrada e se
realiza como um processo relacional puro. Assim, a discussao proposta pela autora elucida como a
critica ao sujeito cartesiano € o passo necessario para que a 'circularidade fundamental' enativa
encontre seu solo ontoldgico na interdependéncia radical."
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configuragcdo dualista instaura um campo da consciéncia no qual o eu se separa
estruturalmente das coisas, tornando impossivel um fazer-se presente auténtico da
realidade enquanto tal (Nishitani, 1999, p. 11). Quando esse arcabougo metafisico
entra em colapso, ndo € apenas um conjunto de crengas ou valores particulares que
se perde, mas o proprio chdo existencial sobre o qual a vida se sustentava, dando
lugar aquilo que Nishitani descreve como a “demolicao da casa” e da “caverna do
espirito” (Nishitani, 1965, p. 85).

Nesse sentido, o niilismo nao se limita @ negacéo de conteudos especificos
— sejam eles religiosos, morais ou metafisicos —, mas exprime a experiéncia mais
radical de que ja nao ha um “porqué” ultimo capaz de justificar a existéncia. Com a
destruicdo irreversivel da base espiritual da qual emergiram os sistemas teleologicos
da religido e da filosofia, o ser humano vé-se privado de qualquer apoio transcendente
ou metafisico a partir do qual pudesse orientar sua vida e conferir sentido a totalidade
do real (Nishitani, 1965, p. 85).

E sob essa perspectiva que o niilismo se revela como um problema
eminentemente existencial. Ele deixa de ser um objeto de investigacdo meramente
historiografica para converter-se em uma crise da prépria subjetividade, manifestando-
se no momento em que o eu deixa de encontrar respaldo em qualquer instancia ultima
e se confronta diretamente com a nulidade que habita o fundo de sua propria
existéncia. Nesse limiar, a vida transforma-se em um ponto de interrogacéo radical,
no qual ja nao é possivel apoiar-se nem na tradicdo, nem na razao, nem na religiao,

tal como estas eram anteriormente compreendidas (Nishitani, 1990, p. 2).

A experiéncia niilista caracteriza-se, assim, por uma sensagao de vacuo
ontoldgico e pela dissolugao das referéncias metafisicas que outrora organizavam a
existéncia. O mundo permanece em sua facticidade, mas ja ndo se apresenta como

um “lar’; o agir humano prossegue, porém, privado de uma finalidade ultima. A
existéncia passa entdo a desdobrar-se sem um principio que a sustente, incapaz de

encontrar em si mesma ou fora de si qualquer instancia ultima de fundamentacéo.

Compreender o niilismo apenas como um fenémeno social, cultural ou
histérico significa, contudo, esvaziar sua radicalidade. Quando o problema é
deslocado para fora do eu, ele perde precisamente aquilo que o distingue de outras
crises: sua implicagdo direta com o cerne da subjetividade. O niilismo s6 se torna um

problema auténtico quando o proprio eu se torna problematico para si mesmo,
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exigindo uma confrontagcao existencial que nao pode ser substituida por analises

objetivas ou meramente tedricas (Nishitani, 1990, p. 1-2).

Dessa forma, o niilismo deve ser compreendido como a expressao extrema
dos limites do pensamento metafisico dualista. Enquanto a realidade for concebida a
partir de oposigdes rigidas — como ser e nada, sujeito e objeto, fundamento e
fenbmeno —, a experiéncia da nulidade aparecera inevitavelmente como negacéao
absoluta e como vazio destituido de sentido. Como observa Nishitani, o niilismo nasce
do préprio platonismo que cinde o ser em dois mundos, instaurando uma dicotomia
que, levada as suas ultimas consequéncias, conduz ao colapso do sentido (Nishitani,
1990, p. 56).

A crise do niilismo revela, portanto, a necessidade de uma reconfiguragao
mais radical do modo de compreender o ser, 0 eu € 0 mundo. Nao se trata de restaurar
fundamentos perdidos, mas de reconhecer que a superagdo do niilismo exige a
travessia da propria niilidadeniilidade, deslocando o pensamento para um campo
inteiramente novo. E nesse movimento que a reflexdo de Nishitani se torna decisiva,
ao indicar que a superacao do dualismo e do niilismo ndo pode ocorrer no interior da
consciéncia reflexiva, mas requer uma conversao mais profunda do ponto de vista

existencial.

Essa exigéncia conduz diretamente a investigagdo das tentativas
contemporaneas de superagao do dualismo, entre as quais o enativismo ocupa um
lugar central. Embora essa abordagem oferecga instrumentos decisivos para a critica
ao paradigma representacional da cognicédo, permanece em aberto a questao de seu
alcance ontologico. Torna-se necessario, portanto, examinar se tais propostas s&o
capazes de radicalizar efetivamente a critica ao dualismo ou se ainda pressupdem,
de modo implicito, um horizonte metafisico ndo plenamente tematizado. A secéo
seguinte dedica-se a essa investigacao, preparando o terreno para a articulagao entre

0 enativismo e o fundamento nishitaniano.

3.2: ENATIVISMO E O0S LIMITES DA SUPERAGAO DO DuUALISMO: A NECESSIDADE DO
FUNDAMENTO NISHITANIANO.

A partir do diagnéstico desenvolvido no capitulo anterior, torna-se possivel

compreender por que a critica ao dualismo metafisico ndo pode permanecer restrita
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ao interior da tradigao filoséfica moderna. Se o niilismo revelou o esgotamento das
categorias que sustentavam a separagao entre sujeito e mundo, impde-se examinar
propostas contemporaneas que buscam reformular, em bases ndo dualistas, a
compreensdo da mente e da cognicdo. E nesse contexto que o enativismo, no &mbito
das ciéncias cognitivas incorporadas, adquire relevancia filoséfica ao recusar o
representacionalismo e conceber a cognicdo como um processo de coemergéncia
entre organismo e ambiente. As limitacbes dessa proposta sdo retomadas aqui nao
com finalidade recapitulativa, mas para situar o ponto a partir do qual se torna

necessario interrogar seu alcance ontolégico.

Do ponto de vista das ciéncias cognitivas, o enativismo identifica no
paradigma representacional o equivoco estrutural que sustenta o dualismo mente—
mundo. Ao tratar a mente como um processador interno de informagdes, esse
paradigma pressupde uma separagao ontoldgica entre interioridade e exterioridade,
que nao encontra respaldo na dinamica concreta da vida. Em oposi¢ao a essa
concepgao, o enativismo descreve 0s organismos vivos como sistemas dinamicos e
autébnomos, cuja identidade ndo é dada previamente, mas se constitui na propria

atividade autopoiética e em seu acoplamento estrutural com o ambiente.

Essa perspectiva recusa a redugdo do vivente a uma maquina
computacional. Como afirma MacKenzie, seres humanos, enquanto sistemas
dindmicos, caracterizam-se por um elevado grau de autonomia auto-organizadora
(MacKenzie, 2010, p. 76). A cognigéo nao pode, assim, ser compreendida como uma
operacao interna de representagcdo, mas como um modo de engajamento ativo no

qual sentido e realidade emergem conjuntamente.

Assim, a cogni¢cdo enativa pode, portanto, ser caracterizada como agao

situada e incorporada3®'. Ward e Stapleton a definem como um processo atuado,

31 Para uma compreens&o pormenorizada da fenomenologia da agéo situada, € possivel destacar
alguns de seus eixos conceituais fundamentais. Em primeiro lugar, a distingdo fenomenoldgica entre o
corpo objetivo (Kérper) e o corpo vivido (Leib), segundo a qual o corpo ndo é um objeto entre outros no
espago, mas o ponto zero da experiéncia, isto €, o “aqui” a partir do qual toda espacialidade e
significacao se desdobram. Em segundo lugar, a inseparabilidade entre percepgéo e agdo, uma vez
que perceber ndo consiste em um processamento passivo de estimulos, mas em uma atividade
sensorio-motora pela qual o organismo contribui ativamente para a constituicdo do campo perceptivo,
conforme enfatizado por Merleau-Ponty. Em terceiro lugar, a compreensdo do mundo como um nicho
relacional (Umwelt), que emerge da mutua especificagdo entre organismo e meio, de modo que os
elementos do ambiente adquirem sentido apenas em relagao as estruturas e necessidades do vivente.
Por fim, a cognicdo é concebida prioritariamente como um saber-como contextual, isto €, como uma
competéncia pratica e historicamente sedimentada, que se manifesta na transparéncia das atividades
cotidianas, nas quais o corpo tende a se apagar para que a tarefa ocupe o centro da experiéncia. Em
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incorporado, situado, afetivo e estendido (Ward; Stapleton, 2012, p. 89). Se a vida s6
existe como abertura ao mundo, e se 0 mundo s6 se torna mundo na medida em que
€ vivido, entdo ndo ha fundamento ontolégico para uma clivagem rigida entre
interioridade e exterioridade. Como afirma Nishitani, essa barreira dissolve-se na
experiéncia corporal, na qual sujeito e ambiente tornam-se transparentes um ao outro,

sem linhas limitrofes fixas (Nishitani, 1999, p. 362).

Essa formulagdo permite compreender a nogdo de circularidade
fundamental da cognigdo, na qual, conhecer ndo € um ato que se acrescenta
posteriormente a uma realidade ja constituida, mas pertence ao mesmo processo que
torna possiveis tanto o sujeito quanto os objetos cognosciveis. Como observa
Nishitani, a identidade entre ser e conhecer é mais primordial do que a metafisica

tradicional reconhece (Nishitani, 1999, p. 211).

A partir dessa compreensao da circularidade, a critica de Keiji Nishitani ao
dualismo metafisico converge, de modo significativo, com o programa enativista. Em
ambos o0s casos, rejeita-se a concep¢ao da mente como insténcia isolada e
autocentrada, em favor de uma compreensao na qual sujeito e mundo se copertencem
originariamente. Essa convergéncia nao € fortuita: como observa Cepeda, ela decorre
de uma busca comum por uma forma de subjetividade que néo se separe do mundo,
permitindo reconhecer afinidades estruturais entre o enativismo e a filosofia
nishitaniana (Cepeda, 2019, p. 216).

No entanto, Nishitani radicaliza essa critica ao mostrar que a autonomia do
eu e a suposta independéncia do mundo nao constituem dados originarios da
experiéncia, mas efeitos tardios da consciéncia reflexiva. A autoconsciéncia moderna
configura, assim, um “eu encerrado em si mesmo” que, ao tentar compreender a
realidade exclusivamente a partir de sua interioridade, acaba atado a si préprio e
incapaz de libertar-se dessa autorreferencialidade (Nishitani, 1999, p. 49). O existir
originario, ao contrario, ndo se da no plano da oposi¢éo entre dois polos previamente

constituidos, mas em um campo pré-dual no qual mente e realidade se copertencem.

Nesse campo, a experiéncia nao se apresenta como construgdo mental

mediada por representagdes, mas como contato direto com o real. Nishitani descreve

conjunto, esses elementos sustentam a concepg¢éo de conhecimento como um processo dindmico de
produgdo de sentido (sense-making), no qual sujeito e mundo coemergem de maneira indissociavel.
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esse modo de relagdo como um “conhecer sem conhecer”, isto €, uma posi¢cao
absolutamente direta na qual a coisa é realizada em sua talidade (tathata) (Nishitani,
1999, p. 155). O sentido nao se encontra nem “dentro” da mente nem “fora” no objeto,

mas emerge na inter-relagdo viva entre corpo e mundo (Nishitani, 1999, p. 185).

Essa compreensdo do conhecer implica, de modo correlato, uma
transformacao do préprio sentido da acdo. E nesse contexto que a nogao nishitaniana
de “acdo sem acdo” (musa no sa), oriunda das tradicbes zen, exprime esse
engajamento imediato com o real. Trata-se de uma agéo que, embora realizada pelo
eu, ndo pode ser atribuida a vontade livre de um sujeito isolado, pois brota da propria
din@mica das coisas (Nishitani, 1999, p. 421). O eu deixa, assim, de funcionar como

agente soberano para tornar-se o lugar no qual o real se manifesta.

No paradigma enativista, o conhecimento ndo é um espelho de uma
realidade externa, mas uma atuagao que emerge do acoplamento entre organismo e
meio. O mundo n&o é simplesmente dado, mas vivido como coemergente no fluxo da
atividade incorporada. Tal convergéncia também se manifesta em perspectivas afins,
como a psicologia ecoldgica, que compreende a percepgdo como acesso direto as

possibilidades de agao inscritas no ambiente (McKinney, 2020, p. 65).

E importante ressaltar que a convergéncia entre o enativismo
contemporaneo e o pensamento de Nishitani ndo deve ser interpretada como uma
validagdo mutua e simétrica. Embora o enativismo procure superar o dualismo
cartesiano ao enfatizar a mente incorporada e sua coemergéncia com o mundo,
subsiste o risco de uma relagéo assimétrica entre as tradicbes envolvidas, na qual
uma delas se apropria da outra sem permitir que sua propria base ontolégica seja

efetivamente transformada.

Essa tendéncia a assimetria manifesta-se no que Rosch (2017) denominou
“imperialismo corporal”’, ja mencionado anteriormente. Nesse cenario, o corpo € a
experiéncia vivida sdo reduzidos a mecanismos de processamento de informacgao ou
a modelos de sense-making que, embora sofisticados, permanecem confinados a uma
base ontoldgica funcionalista e centrada no sujeito. Conforme a adverténcia critica de
Rosch, tal movimento instrumentaliza elementos do budismo sem que a ciéncia

cognitiva coloque efetivamente em questao seus préprios pressupostos fundamentais.

Para que o enativismo ndo recaia nessas armadilhas, torna-se necessario
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permitir que sua base ontologica seja efetivamente desestabilizada pela nogao de
vacuidade (Slnyata). Na filosofia de Nishitani, a vacuidade ndo é um conceito tedrico
destinado a preencher lacunas explicativas da ciéncia, mas um campo de relatividade
absoluta no qual o tempo e o vir-a-ser sdo compreendidos como o0 autovaziamento da
realidade (Nishitani, 1999, p. 195).

Entretanto, Nishitani vai além desse ponto de convergéncia ao mostrar que
a coemergéncia mente—mundo ndo pode apoiar-se na suposi¢cdo de dois termos
ontologicamente estaveis que apenas entram em relagdo. No campo da vacuidade, o
modo de ser das coisas e do eu ja ndo pode ser descrito segundo a oposicao entre
sujeito e objeto (Nishitani, 1999, p. 121). A crenga em substancias isoladas — o eu, a
mente, o mundo exterior — é desestabilizada em favor de uma ontologia relacional
radical, na qual o sentido emerge no “entre” que constitui corpo e mundo (Nishitani,
1999, p. 147).

E nesse ponto que se torna visivel o limite do enativismo. Embora descreva
com precisdo a coemergéncia entre organismo e ambiente, ele tende a preservar,
ainda que implicitamente, polos ontoldégicos minimamente estaveis, sobretudo ao
enfatizar a autonomia do agente. Como observa McKinney, tal énfase nem sempre
acomoda plenamente a inseparabilidade radical dos sistemas agente—ambiente
(McKinney, 2020, p. 94). A superagao definitiva do dualismo exige, portanto, mais do

que uma reformulacdo funcional da cognigao.

Para Nishitani, essa passagem nao se realiza por meio de uma conclusao
tedrica, mas por uma conversao existencial radical, descrita como a “Grande Morte”
do ego. Somente ao atravessar a niilidade o sujeito deixa de posicionar-se como
observador externo e passa a realizar a realidade em sua talidade originaria (Nishitani,
1999, p. 40). Essa conversao nao implica o abandono da investigagao cientifica, mas
a reconfiguragdo do estatuto do observador, deslocando-o de uma posi¢cao de
exterioridade representacional para uma implicagdo originaria no campo da

experiéncia.

A elucidagao da matriz ontolégica que sustenta a exigéncia moderna de
fundamento requer, portanto, um recuo adicional, conduzindo a analise da ansiedade
cartesiana e, posteriormente, a investigacao da vacuidade como solo ontoldgico capaz
de consumar a superacdo do dualismo. E precisamente aqui que se torna visivel a

diferengca de alcance entre o enativismo e a filosofia de Nishitani. Enquanto o
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enativismo descreve com precisdo a coemergéncia entre organismo e ambiente em
termos funcionais e dinamicos, ele nao explicita o campo ontoldégico no qual a propria
distingdo entre agente e meio se dissolve. A contribuigdo nishitaniana nao consiste
em corrigir o enativismo, mas em fornecer o solo ontolégico que ele pressupde sem

tematizar plenamente.

Diante desse limite, torna-se necessario um recuo mais radical, que nao se
restrinja a critica funcional da cogni¢do, mas investigue a matriz ontolégica que
sustenta a prépria exigéncia moderna de fundamento. Tal exigéncia ndo emerge de
modo contingente, mas esta enraizada na constituicdo da subjetividade moderna, cuja
tentativa de assegurar a realidade a partir de si mesma culmina naquilo que Nishitani
denomina ansiedade cartesiana. E somente ao explicitar esse solo — no qual a busca
por fundamento se converte em angustia ontoléogica — que se torna possivel
compreender por que a superacao efetiva do dualismo ndo pode ocorrer no interior da
consciéncia reflexiva, mas exige a travessia da niilidade e a abertura para o campo da
Vacuidade como solo ontoloégico originario. Essa investigagado constitui o eixo do

topico seguinte.

3.3: DA ANSIEDADE CARTESIANA AO SOLO DA VACUIDADE: DIAGNOSTICO ONTOLOGICO E
SUPERAGAO EXISTENCIAL

A modernidade ocidental, inaugurada pelo dualismo cartesiano, legou ao
pensamento contemporaneo aquilo que se convencionou chamar de “ansiedade
cartesiana”. o medo metafisico de que, sem um fundamento sdlido e fixo para o
conhecimento, a realidade e a prépria existéncia se dissolvam em um caos sem
sentido. Ao excluir a teleologia do mundo natural, a ciéncia moderna desferiu um golpe
decisivo na visdo tradicional segundo a qual o universo constituia um “lar” para o ser

humano.

Como observa Nishitani, “[...] sob 0 campo do ser-no-mundo do homem e
da possibilidade desse ser, abriu-se 0 campo da impossibilidade desse ser. [...] Nossa
vida humana revela-se estabelecida na base do abismo da morte” (Nishitani, 1965, p.
80). Convém esclarecer que esta retomada do problema do niilismo nao constitui uma
repeticdo do diagndstico anterior, mas um deslocamento de nivel. Se a analise

precedente descreveu o niilismo em sua manifestagcao historico-existencial, o que se
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segue investiga o solo ontoldgico que torna essa experiéncia possivel.

E nesse contexto que se torna possivel identificar o ndcleo ontolégico da
ansiedade cartesiana. No centro dessa transformacdo encontra-se o cogito
cartesiano, concebido como tentativa de assegurar a realidade a partir de uma
autoconsciéncia reflexiva que se reafirma continuamente. Ao estabelecer o eu como
ponto de partida indubitavel, esse gesto inaugura um modo de ser encerrado em si
mesmo, no qual a certeza da subjetividade é obtida a custa da separagao radical entre
sujeito e mundo. Essa estrutura engendra um eu progressivamente autocentrado,
para o qual a busca por fundamento assume a forma de uma ansiedade estrutural: o
receio permanente de que, sem um ponto fixo, tanto o conhecimento quanto a prépria

existéncia se desfagam no vazio.

Essa exigéncia de fundamento ndo €& apenas epistemoldgica, mas
ontoldgica. O cogito funciona como um dispositivo de estabilizagao da existéncia, por
meio do qual a subjetividade tenta ancorar-se em si mesma para neutralizar a
indeterminacdo radical do real. Nesse movimento, instala-se uma ldégica de
autoapego, na qual a consciéncia se converte em espelhamento autorreferencial,
isolando o sujeito do fluxo vivo da realidade e mantendo-o prisioneiro daquilo que

Nishitani descreve como a “caverna do eu” (Nishitani, 1999, p. 19).

Quando essa estratégia se exaure, emerge a experiéncia da niilidade.
Contudo, como enfatiza Nishitani, essa niilidade ainda permanece presa ao horizonte
dualista, pois 0 nada € concebido como algo exterior ao ser, um déficit ontolégico
diante do qual o sujeito continua a se posicionar. Trata-se de uma “niilidade relativa”,
na qual o vazio aparece como mera auséncia, mantendo intacta a oposigao entre ser
e nada (Nishitani, 1999, p. 147). A niilidade, nesse sentido, ndo supera o niilismo, mas

0 consuma, levando a metafisica da substancia ao seu ponto maximo de saturagao.

E precisamente nesse contexto que a critica enativista ao
representacionalismo adquire relevancia. Ao recusar a separagéo rigida entre sujeito
e mundo, o enativismo rompe com a imagem da mente como instancia interna e
autocentrada. Para essa perspectiva, o eu ndo € uma substancia, mas uma
‘identidade virtual”: um padrdo global coerente que emerge da atividade de
componentes locais simples, aparentando centralidade sem jamais localizar-se

efetivamente (Varela, 1999, p. 53).
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Entretanto, embora o enativismo identifique corretamente a auséncia de um
fundamento substancial do eu, ele corre o risco de permanecer confinado a uma forma
de niilidade relativa. Conforme aponta MacKenzie, ao caracterizar o eu como
meramente virtual ou ficcional, Varela acaba por reificar niveis inferiores de
organizagao relativamente estaveis, ao mesmo tempo em que nega a realidade
convencional do todo emergente (MacKenzie, 2009, p. 89). Desse modo, a critica a
substancialidade do eu ndo €& acompanhada por uma elaboragdo ontoldgica
sistematica da vacuidade, preservando-se, ainda que implicitamente, uma unidade

funcional residual.

Esse limite revela-se decisivo. Enquanto a duvida metddica cartesiana
preserva o sujeito que duvida como instancia inquestionavel, a superagao efetiva da
ansiedade cartesiana exige aquilo que Nishitani denomina a “Grande Duvida”.
Diferentemente do artificio tedrico cartesiano, a Grande Duvida nédo se limita a
questionar os conteudos do pensamento, mas consome a propria distingao entre
aquele que duvida e aquilo que € duvidado. O sujeito ndo observa o abismo da falta
de fundamento; ele se torna esse abismo. Essa exigéncia ndo introduz um elemento
extrafilosofico ou soterioldgico no argumento, mas nomeia uma condigao ontolégica
de possibilidade. Sem essa conversdao do ponto de vista, a critica conceitual ao

dualismo permanece interna ao mesmo horizonte que pretende superar.

Essa experiéncia é descrita, na tradicdo Zen integrada por Nishitani, como
a “Grande Morte”™. ndo uma aniquilagdo fisica, mas o colapso da consciéncia
egocéntrica que pretendia funcionar como fundamento ultimo da realidade. Somente
por meio dessa travessia a realidade pode ser efetivamente atualizada, pois, como
observa Nishitani, o cogito cartesiano s6 pode assegurar sua verdade quando o
proprio campo da autoconsciéncia se desagrega, abrindo espago para um campo

mais originario do si-mesmo (Nishitani, 1999, p. 55).

Nesse processo, a niilidade deixa de ser um objeto de representagéo e
torna-se uma experiéncia existencial vivida. O eu deixa de posicionar-se exteriormente
diante do nada e passa a reconhecer que a niilidade constitui o proprio lugar de sua
existéncia. Todavia, enquanto esse nada for concebido como algo oposto ao ser, o
niilismo nao € efetivamente superado. Por isso, Nishitani insiste que a verdadeira
vacuidade sO é vacuidade quando se esvazia inclusive do ponto de vista que a

representa como algo vazio. Em sua forma originaria, a $inyata é autoesvaziamento,
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isto €, a unidade originaria na qual ser e nada se identificam sem se anularem
mutuamente (Nishitani, 1999, p. 99).

O campo da vacuidade emerge, assim, como o solo ontoloégico no qual a
ansiedade moderna por fundamento é finalmente desarmada. A vacuidade deixa de
figurar como o abismo aterrador do niilismo e passa a manifestar-se como a clareira
originaria (Lichtung) do real: o campo de abertura absoluta no qual as coisas podem
aparecer em sua talidade (tathata), livres do autoapego do sujeito. Como afirma
Nishitani, trata-se de um “depdsito inesgotavel que ndo contém nada’, isto €, de uma
possibilidade infinita que permite que cada ente seja exatamente o que é (Nishitani,
1999, p. 231).

Dessa forma, a “falta de fundamento” — central tanto para o enativismo
quanto para a teoria da autopoiese — deixa de ser fonte de angustia para tornar-se a
propria liberdade relacional do real. A existéncia revela-se como um “ser-em-o-fazer”
(samskrta), no qual o ndo-fundamento (Ungrund) ndo é um déficit, mas a condigao
positiva da verdadeira autonomia. Como sintetiza MacKenzie, essa abordagem
permite conceber um eu “dependentemente originado e vazio, mas, ndo obstante,
real”’, superando simultaneamente o reducionismo materialista e a ansiedade do vazio
subjetivo (MacKenzie, 2010).

A anadlise da ansiedade cartesiana evidencia, assim, que o0 impasse
moderno nao pode ser resolvido nem pela fixagdo de um fundamento subjetivo, nem
pela mera recusa funcional da substancialidade. Trata-se de um problema ontolégico
que exige uma conversao radical do modo de compreender o ser, 0 eu € 0 mundo. Ao
mostrar que a niilidade emerge como consequéncia direta da interiorizacdo defensiva
do eu, essa analise prepara o deslocamento decisivo para um campo ontologico que

nao apenas reconhece a auséncia de fundamento, mas a assume positivamente.

E nesse contexto que a nocado de vacuidade ($inyata) se torna central: ndo
como negagao do real ou intensificagcdo do niilismo, mas como o solo no qual a
dissolucédo efetiva dos dualismos pode finalmente ser pensada e vivida. A secao
seguinte desenvolvera essa passagem, mostrando de que modo a vacuidade permite
ultrapassar o impasse moderno ao reconceber, em bases nao substanciais, a relacao
entre ser, eu e mundo, iluminando simultaneamente os limites persistentes de
modelos  cognitivos contemporaneos que, mesmo ao rejeitarem 0

representacionalismo classico, preservam a exigéncia implicita de um polo
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organizador central da experiéncia.
3.4: SUNYATA (VACUIDADE) E A DISSOLUGAO DOS DUALISMOS

Embora o enativismo tenha avangado significativamente ao descrever o
sense-making como um processo no qual organismo e ambiente se co-determinam,
essa perspectiva corre o risco de permanecer confinada a um limite funcionalista.
Nessa abordagem, a produgao de sentido tende a ser compreendida prioritariamente
como um mecanismo biolégico de compensagao voltado a manutengéo da viabilidade
sistémica. Tal descricdo, embora empiricamente fecunda, revela-se ontologicamente
insuficiente, pois ndo explicita o campo ultimo no qual a emergéncia de sentido se
torna possivel. Para ultrapassar essa limitagdo, torna-se necessario deslocar a

investigagao para o campo da Vacuidade ($dnyata).

Na ontologia desenvolvida por Nishitani, a realidade ndo é um dado estatico
a ser processado por um sujeito cognoscente, mas um desdobramento dindmico que
exige uma conversao radical do olhar. Essa conversao implica a passagem do “campo
da anulagao” (Nichtung), no qual a niilidadeniilidade ameaga dissolver todo sentido,
para o “‘campo do fazer-ser” (Ichtung), onde a realidade pode ser afirmada em sua

plenitude. Como esclarece o fildsofo:

A vacuidade pode ser denominada o campo do ‘fazer-ser (/chtung) em
oposigéo a niilidade, que é o campo da ‘anulagdo’ (Nichtung). Em termos
nietzschianos, esse campo do fazer-ser é o da ‘grande afirmacgéo’, no qual
podemos dizer sim a todas as coisas (Nishitani, 1999, p. 185).

Essa distingdo permite compreender que a Vacuidade nao constitui um
vacuo inerte ou uma negacdo do ser, mas o solo afirmativo que possibilita a
manifestacdo de cada ente em sua radical singularidade. Ao contrario da anulagao
niilista, que esvazia o mundo de valor e sentido, a Vacuidade restitui as coisas a sua
talidade (tathata), isto €, ao seu modo de ser originario, inacessivel a apreensao

meramente representacional.

A partir desse diagnostico genealdgico, Nishitani desloca a investigagao
filosofica do plano da critica da metafisica moderna para o da elucidagdo ontolégica
do campo no qual o niilismo pode ser efetivamente superado. Ao analisar o niilismo
como expressdao do esgotamento da metafisica dualista, torna-se claro que sua
superac¢ao néo pode ocorrer no interior da mesma logica que o engendrou. Para o

filbsofo, € necessario admitir que o fundamento espiritual da existéncia moderna,
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sustentado por sistemas teleoldgicos tradicionais, “foi completamente destruido, de

uma vez por todas” (Nishitani, 1965, p. 84).

O dualismo metafisico funda-se na suposicao de substancias autbnomas:
de um lado, uma subjetividade concebida como interioridade autocentrada; de outro,
um mundo reduzido a objeto exterior disponivel a representacdo. Essa cisao,
inaugurada pela modernidade, cristalizou-se no “dualismo de res cogitans e res
extensa’ (Nishitani, 1965, p. 83). Quando essa estrutura se exaure, a existéncia
descobre-se sem fundamento, e a experiéncia do nada assume a forma da niilidade:
um vazio no qual o mundo e o eu se tornam problemas insoluveis para si mesmos.
Como descreve Nishitani: “A existéncia € privada de sentido; ela se coloca diante da
niilidade como tendo sido despida, um ponto de interrogagéo para si mesma. [...] Do
fundo do si-mesmo, o mundo e o si-mesmo tornam-se, juntos, uma questao” (Nishitani,
1990, p. 4).

Entretanto, Nishitani insiste que essa niilidade ainda permanece presa ao
horizonte dualista, pois o0 nada € concebido como algo exterior a existéncia, um objeto
negativo diante do qual o eu continua a se posicionar. Trata-se de um nada apenas
pensado, néo vivido — um “nada relativo”, situado em oposi¢cdo ao ser (Nishitani,
1999, p. 147). Sob essa perspectiva, a niilidade nao supera o niilismo, mas o consuma,

conduzindo a existéncia ao seu ponto maximo de saturagao.

A funcéo filosofica da niilidade consiste, assim, em levar a metafisica da
substancia ao seu limite extremo, exaurindo a confianga nos conceitos e na ideia de
um fundamento estavel. Por isso, o ponto de vista da niilidade ndo é um lugar no qual
se possa permanecer: ele deve ser atravessado. Como afirma Nishitani, trata-se de
um ponto essencialmente transitorio, cuja negatividade radical prepara o salto para

um campo ontolégico inteiramente novo (Nishitani, 1999, p. 131).

E apenas para além desse atravessamento que se abre o campo da
Vacuidade (Sunyata). Diferentemente da niilidade, a Vacuidade ndo se define como
negacado do ser. Conforme a tradicdo budista integrada pela Escola de Kyoto, a
Snyata nao € o nao-ser, mas aquilo que precede o ser e o torna possivel. Longe de
suprimir o ser, ela o liberta da rigidez conceitual que o converteu em objeto diante de
uma consciéncia isolada. Como observa Nishitani, sdo precisamente as palavras e os

conceitos que criaram a necessidade da ideia de substancia (Nishitani, 1999, p. 119).
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Por essa razdo, a superagao efetiva dos dualismos nao pode ocorrer
enquanto a Vacuidade for concebida como algo oposto ao ser. A Sinyata s6 é
verdadeiramente vacuidade quando se esvazia inclusive da posi¢cdo que a representa
como algo vazio. Em sua forma originaria, ela é autovaziamento, realizando-se como
identidade entre ser e nada, e ndo como um terceiro termo mediador (Nishitani, 1999,
p. 128). Nesse campo, “toda entidade que existe se manifesta como aquilo que é em
si” (Nishitani, 1999, p. 121).

Consequentemente, ndo ha entidades autbnomas que existam por si
mesmas. Cada fendbmeno é o que é apenas na medida em que coorigina com todos
os outros. Como observa MacKenzie, o pensamento budista revela que o eu carece
de existéncia inerente, desafiando diretamente a premissa de substancialidade que
sustenta o dualismo cartesiano (MacKenzie, 2010, p. 93). Nishitani descreve essa
estrutura como um “nexo causal ilimitado”, no qual a autodeterminagao de cada ente

€ inseparavel de sua relagdo com a totalidade (Nishitani, 1999, p. 237).

Nesse horizonte, a realidade ndo se afirma contra o nada, mas a partir da
abertura que a Vacuidade é: uma abertura que deixa ser. O campo da $dnyata
manifesta-se como abertura absoluta, o Unico lugar em que as coisas podem aparecer
em sua talidade originaria, para além da oposicado entre sujeito e objeto (Nishitani,
1999, p. 147).

E nesse sentido que Nishitani distingue entre o nada negativo da anulacéo
(Nichtung) e o nada positivo do fazer-ser (Ichtung). Enquanto a niilidade dissolve o
sentido e reduz tudo a impermanéncia sem horizonte afirmativo, a Vacuidade restitui
cada ente a sua virtude propria (virtus), isto é, a capacidade singular de existir como

expressao da totalidade.

Como afirma o filésofo:

Toda coisa que é recupera novamente o seu poder de concentragdo para
recolher-se em si mesma. Tudo retorna a possibilidade da existéncia. Cada
coisa é restaurada, mais uma vez, a sua propria virtus (virtude), isto é, a
capacidade individual que cada coisa possui enquanto desdobramento de
sua propria possibilidade de existir. O pinheiro retorna a virtus do pinheiro, o
bambu a virtus do bambu, o homem a virtus de sua humanidade. (Nishitani,
1999, p. 148).

Essa ontologia relacional dissolve a necessidade de um sujeito
representacional encarregado de garantir a verdade do mundo. A consciéncia

moderna, estruturada segundo a légica da interioridade, funciona como uma “caverna
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do eu”, separando o observador da coisa observada. No campo da Vacuidade,
contudo, as coisas ndo dependem de um observador externo para existir ou adquirir
sentido: elas se manifestam a partir de seu préprio centro, em uma interpenetracao
circumincessional na qual cada ente se torna centro absoluto do real (Nishitani, 1999,
p. 150).

Nessas condi¢gdes, conhecer ja nao significa representar, mas permitir que
a realidade se realize. Nishitani denomina esse modo de existir como samadhi: um
ver que nao se separa do visto, um agir que ndo se separa da agado, um viver que néo
se separa da vida. Trata-se ndo de um estado psicoldgico extraordinario, mas da

prépria base ontoldgica da realidade. Nesse sentido ele afirma:

O modo de ser de uma coisa em sua mesmidade consiste no fato de que as
coisas adotam um ponto de vista fundamentado em si mesmas e se afirmam
nessa posi¢gao. Centram-se em si mesmas e nao se dispersam. [...] Podemos
chamar a esse modo de ser “um ser-samadhi’. A forma das coisas como sdo
em seu proprio terreno é similar a aparéncia das coisas em samadhi
(Nishitani, 1999, p. 138—-139).

E nesse ponto que se consuma a superacao do dualismo. A Vacuidade n&o
opera como mediagao entre sujeito e mundo, mas elimina o préprio solo que tornava
possivel concebé-los como polos independentes. O representacionalismo revela-se,
assim, um equivoco de perspectiva; o eu substancial, uma ficcdo produzida pela
consciéncia reflexiva; e 0 mundo, ndo um objeto diante de um sujeito previamente

constituido, mas o campo originario do qual o proprio sujeito emerge.

Nesse horizonte, torna-se evidente que a Vacuidade fornece o fundamento
ontolégico que o enativismo apenas anuncia, mas ndo tematiza plenamente.
Enquanto o enativismo descreve a coemergéncia entre organismo € ambiente em
termos funcionais, a filosofia de Nishitani explicita o campo ontolégico no qual essa
coemergéncia se torna possivel: o0 campo em que vida, mundo e cognigdo se
engendram mutuamente. Superar o niilismo, nesse sentido, ndo significa restaurar
fundamentos perdidos, mas afirmar a realidade tal como ela €, no autovaziamento que

permite a plena realizacao da circularidade fundamental.

Até aqui, a Vacuidade foi tematizada como solugdo ontologica para o
impasse do niilismo e do dualismo metafisico. O passo seguinte consiste em mostrar
como esse campo ontoldgico se traduz, de modo rigoroso, em uma compreensao nao

substancial da cognigéo e do eu, radicalizando o programa enativista.
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3.5: A VACUIDADE COMO SOLO ONTOLOGICO PARA A COGNIGAO ENATIVA

Para compreender o “Eu” fora das amarras da substancialidade, é
necessario recorrer ao conceito de ahamkara — o processo de “fazer o eu” —
reinterpretado sob uma perspectiva budista-enativista. O eu ndo € uma entidade
dotada de autonomia propria, mas um processo dinamico e relacional que se constitui
no proprio movimento de autovaziamento. A identidade n&o precede a experiéncia;
ela emerge como atividade continua de apropriagao e dissolugdo dos agregados que

compdem a vida consciente.

A relagéo entre o agente e o mundo pode ser descrita, nesse sentido, pela
metafora da danga: Como dois parceiros em uma danca que trazem a tona o
movimento um do outro, organismo e ambiente 'enactam' um ao outro através de seu
acoplamento estrutural" (Thompson, 2007, p. 204). Nessa dinamica, o ato e o agente
sdo ontologicamente inseparaveis. Como observa MacKenzie, o processo emergente
de “fazer o eu” encontra-se fundamentado em processos recursivos que caracterizam
a experiéncia vivida — autopoiese no nivel bioldgico, temporalizag&o e autorreferéncia

no nivel da experiéncia consciente (MacKenzie, 2010, p. 73).

Ao adotar essa perspectiva, o eu deixa de ser concebido como uma
unidade cognitiva fixa e passa a ser compreendido como uma pratica relacional pura.
A autonomia n&o designa mais uma propriedade privada do agente, mas a liberdade
relacional do real enquanto tal. A existéncia ndo consiste em possuir um eu, mas em
ser-no-fazer, em um fluxo no qual o “Eu” se realiza precisamente ao abdicar de sua

pretensao de substancia.

Essa compreensdo radicaliza a nocdo de circularidade fundamental
proposta pela autopoiese e pelo enativismo. Tal circularidade ndo descreve apenas o
funcionamento de um organismo isolado, mas o modo como o préprio mundo se
realiza. Na metafisica da Escola de Kyoto, essa interdependéncia absoluta é
compreendida como interpenetracio circumincesional: cada ente sé se constitui como
centro ao abrir-se integralmente a totalidade. Nao ha autonomia sem subordinagao

radical ao todo, nem singularidade que n&o recolha o universo em si.

Nesse horizonte, o sense-making deixa de ser uma fungao privada de um
agente e passa a ser o préprio evento no qual o mundo “mundifica” através de cada

ponto de existéncia. Como afirma Nishitani, a forca do mundo manifesta-se na forca
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singular de cada coisa, de tal modo que, em seu ser, 0 mundo “mundea” (Nishitani,
1999, p. 231). O real nao se apresenta como objeto diante de um sujeito, mas como

talidade que se afirma no préprio acontecer das coisas.

Dessa forma, a auséncia de fundamento biolégico ndo deve ser
interpretada como caréncia, mas como condicdo de possibilidade da liberdade
relacional do real. A vacuidade, ao desmoronar as categorias de substancia e sujeito,
revela-se como o campo no qual ser e conhecer coincidem na transparéncia de um

mundo que se cria e se afirma a cada instante.

A partir da ontologia da vacuidade desenvolvida por Nishitani, torna-se
possivel reavaliar o alcance filoséfico do enativismo ndo apenas como uma teoria
alternativa da cognigdo, mas como uma proposta que exige um solo ontolégico
explicitamente ndo fundacional. O dualismo moderno, inaugurado pela virada
cartesiana, conforme mencionamos anteriormente, instituiu uma separagao entre o
sujeito cognoscente e o0 mundo concebido como objeto de representacdo. Para
Nishitani, essa cisdo desloca o ser humano de seu “lar’ no universo, uma vez que a
visdo mecanicista reduz a natureza a um dominio inerte e 0 eu a um espectador
isolado (Nishitani, 1999, p. 102).

Sustenta-se, portanto, que, sem a explicitagdo desse solo ontolégico da
vacuidade, o enativismo permanece vulneravel a reintrodug¢ao implicita do dualismo,
ainda que sob formas funcionalmente sofisticadas. A subjetividade moderna, ao
assumir-se como fundamento ultimo, converte-se progressivamente em objeto de si
mesma, culminando no niilismo quando esse solo artificial inevitavelmente colapsa.
Como observa Nishitani, o niilismo emerge precisamente quando falta uma finalidade
ultima para o existir, conduzindo a desvalorizagao dos valores supremos (Nishitani,
1990, p. 3).

Quando apreendida a partir da razdo analitica ocidental, a nulidade
manifesta-se como simples negacao do ser, isto €, como déficit ontoldgico incapaz de
oferecer qualquer horizonte afirmativo. Essa compreensdo conduz a uma niilidade
oca, na qual a razado, ao tentar capturar o nada como objeto, apenas reforca a

experiéncia de vazio que assombra a existéncia (Volpi, 1999, p. 8).

E nesse ponto que o enativismo formula um diagndstico decisivo ao

reconhecer a auséncia de um fundamento substancial da cogni¢cdo. No paradigma
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enativo, o Eu deixa de ser concebido como substancia e passa a ser compreendido
como uma identidade virtual — um padrao global coerente que emerge da interagao
de componentes locais sem jamais localizar-se como centro efetivo (Varela, 1999;
MacKenzie, 2009). Contudo, ao caracterizar essa identidade como “virtual”, corre-se
o risco de preservar uma assimetria ontolégica entre niveis, reificando os
componentes inferiores como “reais” e esvaziando a realidade convencional do todo

emergente (MacKenzie, 2010, p. 89-90).

7

Essa tensdo indica que a auséncia de fundamento é reconhecida pelo
enativismo em nivel critico e funcional, mas ndo plenamente atravessada em seu
alcance ontoldgico ultimo. Para Nishitani, essa insuficiéncia é decisiva. Enquanto o
enativismo pode permanecer em uma forma de niilidade relativa, a filosofia
nishitaniana exige a travessia da “Grande Morte” do ego, condicdo para que a
vacuidade deixe de ser um vazio conceitual e se torne o solo afirmativo da talidade
(Nishitani, 1999, p. 55).

No campo da Sdnyatd, a negacado coincide paradoxalmente com a
afirmacgao mais radical. O autovaziamento do eu nao dissolve o real, mas permite que
cada ente se manifeste em sua singularidade como expressédo de uma rede relacional
ilimitada. E nesse ponto que a filosofia de Nishitani oferece ao enativismo o horizonte
ontologico que lhe falta: a auséncia de fundamento ndo € constatada como déficit,
mas afirmada como condi¢do positiva da cooriginagdo ndo dual entre organismo e
mundo (Nishitani, 1999, p. 238).

Sob essa ética, a identidade do agente ndo é uma substancia previamente
dada, o que radicaliza a critica de Nagarjuna a nogao de svabhava. A identidade
emerge como um processo dindmico no qual parte e todo coemergem e se
especificam mutuamente, segundo a ldogica da interdependéncia absoluta
(pratityasamutpada). Como formula Thompson, em sistemas auténomos o todo nao
apenas surge das partes, mas as proprias partes emergem do todo, ndo existindo
previamente como entidades independentes (Thompson, 2007, p. 65). Essa dinamica
expressa, em termos ontologicos, é a circularidade fundamental que sustenta a

cognicao e o proprio mundo.

Assim, conhecer deixa de ser representacao e torna-se sintonia concreta
com a realidade das coisas. A cognigao realiza-se como “realizagao real da realidade”,

na qual o real se atualiza na existéncia daquele que conhece. Como sugere a intuigao
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poética de Basho, comentada por Nishitani, conhecer o pinheiro exige “aprender do
pinheiro”, isto &, situar-se no mesmo lugar (basho) de ser da coisa conhecida. Tal
movimento implica o abandono da exterioridade objetivante em favor da nao

obstrucao entre fendbmenos (jijimuge), na qual o mundo efetivamente “mundifica”.

Desse modo, a superagao do dualismo mente—-mundo ndo se apresenta
como um objetivo externo a teoria da cogni¢géo, mas como condigdo de sua coeréncia
ontolégica mais profunda. A vacuidade revela-se como o solo afirmativo que permite
ao enativismo consumar sua critica ao representacionalismo, convertendo a falta de

fundamento em condig¢ao positiva da manifestacéo da vida.

O percurso desenvolvido neste capitulo demonstra que a integragao da
filosofia de Nishitani ao nucleo do enativismo ndo opera como adorno comparativo,
mas como lastro ontologico indispensavel para que o projeto original de Varela,
Thompson e Rosch realize plenamente sua vocagao nao dualista. A cognigao deixa,
assim, de ser compreendida como um problema a ser resolvido por modelos internos
mais sofisticados e passa a ser reconhecida como uma dimensdo ontolégica da

propria realidade em processo.

Ao final, a vacuidade revela-se ndo como déficit de ser, mas como o solo
afirmativo da talidade (tathata), transformando a falta de fundamento biolégica em
condicdo positiva de manifestagdo do real. Sustenta-se, portanto, que a circularidade
fundamental descrita pela biologia da autonomia €, em sua raiz, um evento ontolégico
de mundificagdo, no qual o mundo se realiza na singularidade de cada ente, e a mente
deixa de estar “na cabeca” para coincidir com o fluxo insubstancial da propria

realidade.
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CONCLUSAO

A presente tese dedicou-se a fundamentar uma interlocugao rigorosa entre
a ciéncia cognitiva contemporanea, sob a égide do enativismo, e a filosofia da Escola
de Kyoto, com especial ateng&o a obra de Keiji Nishitani. Seu objetivo central consistiu
em demonstrar que a nog¢ao de Circularidade Fundamental, embora represente um
avanco decisivo na critica ao paradigma representacionalista e ao dualismo mente—
corpo, exige o lastro ontolégico da Vacuidade (Stnyata) para consumar plenamente
sua vocacao nao dualista e responder, em profundidade, a crise de sentido e ao

impasse niilista herdados da modernidade.

Ao longo da investigagcao, mostrou-se que o paradigma cognitivista classico
opera a partir de uma cisédo ontologica fundamental, ao conceber a mente como um
processador interno de representacdes de um mundo exterior pré-dado. Esse modelo,
conforme analisado no primeiro capitulo, herda o que Richard Bernstein denominou
ansiedade cartesiana: o temor metafisico de que, sem um fundamento sdlido e fixo —
seja o cogito, seja o objeto empirico —, o conhecimento e a prépria realidade se
dissolvam no relativismo ou no caos. O enativismo emergiu como uma alternativa
robusta a esse impasse, ao definir a cognigdo como sense-making, enraizada na

autonomia biolégica e na agao incorporada.

Contudo, a analise critica desenvolvida no Capitulo 1 e aprofundada no
Capitulo 3 evidenciou que a formulagdo original do enativismo permanece
atravessada por tensdes ontoldgicas significativas. Argumentou-se que a proposta de
Varela, Thompson e Rosch, apesar de sua forga critica, conserva resquicios de uma
unidade cognitiva residual e tende a reconhecer a auséncia de fundamento apenas
em nivel funcional ou descritivo. Nesses termos, o enativismo inicial permanece no
registro do que Nishitani caracteriza como niilidade relativa: a falta de fundamento é
admitida, mas ainda observada “de fora”, como um déficit a ser administrado por

modelos sistémicos, e ndo como condi¢do ontoldgica positiva da existéncia.

Foi precisamente para enfrentar essa lacuna que o Capitulo 2 recorreu as
tradicdes do pensamento oriental, em especial ao Budismo Mahayana e a Escola de
Kyoto. A critica de Nagarjuna a nogao de natureza propria (svabhava) mostrou que a
independéncia ontoldgica € uma ficgao légica: nada existe por si mesmo, mas apenas

em cooriginagdo dependente (pratityasamutpada). Esse deslocamento permitiu
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reconceber a auséncia de fundamento ndo mais como negacgao niilista, mas como
expressao de uma ontologia relacional e dindmica. A metafora da Rede de Indra,
sistematizada pela tradicdo Huayan, forneceu o modelo para pensar a
interdependéncia absoluta, mostrando que a autonomia ndo implica isolamento
substancial, mas uma interpenetragdo total na qual cada singularidade reflete e

constitui a totalidade.

No Capitulo 3 — nucleo desta tese — a filosofia de Keiji Nishitani levou
esse deslocamento ao seu grau maximo de radicalidade. A integracdo entre
enativismo e vacuidade exigiu, inicialmente, o enfrentamento do que Eleanor Rosch
denominou “imperialismo corporal” da ciéncia cognitiva: a tendéncia a instrumentalizar
conceitos orientais sem permitir que a propria base ontoldgica da investigagao seja
transformada. A alternativa proposta consistiu na exigéncia de uma conversédo do
proprio modo de ser do pesquisador, substituindo a duvida metdédica pela Grande

Duvida existencial.

Nesse percurso, a superagao do dualismo mostrou-se inseparavel da
travessia da niilidade em direcdo a Vacuidade Absoluta. Nishitani demonstrou que a
vacuidade n&o é um nada privativo, mas o campo afirmativo do “fazer-ser” (Ichtung),
no qual cada ente é restituido a sua talidade (tathata). A circularidade fundamental da
cognigao deixa, assim, de ser compreendida apenas como um mecanismo biolégico
de autopreservagdo e passa a revelar-se como a prépria estrutura ontolégica da
realidade: o mundo “mundifica” na singularidade de cada ente, e a mente deixa de
figurar como uma substancia “na cabega” para coincidir com o fluxo insubstancial da

experiéncia vivida.

Os resultados desta tese podem ser sintetizados em trés niveis. No plano
epistemoldgico, confirmou-se a circularidade fundamental como o modelo mais
consistente para a superagdo do representacionalismo, desde que se evite a
reificacdo funcional do organismo. No plano ontolégico, demonstrou-se que a
vacuidade fornece o solo nao substancial que sustenta a auséncia de fundamento nao
como desamparo, mas como liberdade relacional do real. No plano existencial,
radicalizou-se a critica ao sujeito moderno ao conceber o eu ndo como entidade fixa,

mas como um processo continuo de “fazer-o-eu” (ahamkara).

A metafora da danca permitiu sintetizar esse resultado: assim como nao ha

danca separada do dancar, ndo ha sujeito separado do mundo. O eu emergente
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realiza-se como um processo de autovaziamento que se afirma precisamente ao
abdicar de sua pretensao de substancia. Essa compreensao afasta o enativismo de
um niilismo passivo e o aproxima de um pensamento verdadeiramente planetario,

capaz de articular o rigor da biologia com a profundidade da sabedoria oriental.

A dissolucao do eu substancial e a afirmacéo da vacuidade nao conduzem
ao relativismo, mas fundamentam uma ética da responsabilidade e da compaixao.
Reconhecer-se como um né na Rede de Indra implica compreender que toda agao
cognitiva ressoa na totalidade do real. A “Grande Morte” do ego egocéntrico revela-
se, paradoxalmente, como o nascimento de uma subjetividade aberta a talidade do

mundo.

Em sintese, esta tese sustenta que o enativismo alcanca sua maturidade
filosofica quando reconhece que a auséncia de solo firme (groundlessness) ndo € uma
caréncia a ser superada, mas a propria condicdo de possibilidade da manifestacéo da
vida. Circularidade Fundamental e Vacuidade revelam-se, ao final deste percurso,
como dois nomes para a mesma estrutura da realidade: um campo de
interdependéncia absoluta no qual mente, vida e mundo coemergem

incessantemente.

O desafio que permanece para investigacdes futuras consiste em transpor
essa realizacdo do plano conceitual para a pratica da existéncia e da ciéncia
experimental, vivendo a cognicdo como o ato de “langcar um caminho ao caminhar”.
Na clareira da vacuidade, a auséncia de chao deixa de ser ameaca niilista e se revela
como a condi¢ao do passo mais livre, mais lucido e mais profundamente integrado a

totalidade do que é.
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