UNIVERSIDADE DO VALE DO RIO DOS SINOS - UNISINOS
UNIDADE ACADEMICA DE PESQUISA E POS-GRADUACAO
PROGRAMA DE POS-GRADUACAO EM FILOSOFIA
NiVEL MESTRADO

ANA LUCIA GUTERRES DIAS

A FILOSOFIA COMO FORMA DE VIDA: A PRAXIS E A MISTICA EM
SIMONE WEIL

Sao Leopoldo

2022



ANA LUCIA GUTERRES DIAS

A FILOSOFIA COMO FORMA DE VIDA: A PRAXIS E A MISTICA EM
SIMONE WEIL

Dissertagdo apresentada como requisito parcial
para obtencao do titulo de Mestre em Filosofia,
pelo Programa de Pds-Graduacao em Filosofia
da Universidade do Vale do Rio dos Sinos
(UNISINOS).

Orientador: Prof. Dr. Castor Mari Martin Bartolomé Ruiz

Sao Leopoldo
2022



D541f Dias, Ana Lucia Guterres.
A filosofia como forma de vida: a préxis e a mistica em
Simone Weil / Ana Lucia Guterres Dias. — 2022.
238 f. :il. ; 30 cm.

Dissertagdo (mestrado) — Universidade do Vale do Rio
dos Sinos, Programa de P6s-Graduagao em Filosofia, 2022.
“Orientador: Prof. Dr. Castor Mari Martin Bartolomé Ruiz.”

1. Weil, Simone, 1909-1943. 2. Filosofia como forma de
vida. 3. Praxis. 4. Mistica. 1. Titulo.
CDU 1

Dados Internacionais de Catalogagao na Publicagao (CIP)
(Bibliotecaria: Amanda Schuster — CRB 10/2517)




ANA LUCIA GUTERRES DIAS

A FILOSOFIA COMO FORMA DE VIDA: A PRAXIS E A MISTICA EM
SIMONE WEIL

Dissertacdo apresentada como requisito parcial
para obtencao do titulo de Mestre em Filosofia,
pelo Programa de Pos-Graduagdo em Filosofia
da Universidade do Vale do Rio dos Sinos
(UNISINOS).

Aprovado em 24 de margo de 2022.

BANCA EXAMINADORA

Prof. Dr. Castor Mari Martin Bartolomé Ruiz — Orientador — Universidade do Vale do Rio
dos Sinos — UNISINOS

Prof. Dr. Fernando Eduardo de Barros Rey Puente — UFMG

Prof. Dr. Luiz Carlos Sureki — FAJE



AGRADECIMENTOS A CAPES

O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenacdo de Aperfeigoamento de
Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Codigo de Financiamento 001.
Agradego a CAPES pela bolsa CAPES/PROSUC modalidade II — bolsa/taxa, que

possibilitou a realizagdo deste trabalho.



Para meus pais, Aristides (In memoriam) e Delcina.



AGRADECIMENTOS

Agradeco ao meu orientador, professor Castor M. M. Bartolomé Ruiz, por ter me
possibilitado adentrar na filosofia de Simone Weil; agradeco pela maestria e descomplicagao
na arte de ensinar, de filosofar, de orientar; agradeco pela sua paciéncia, confianca e a forma
com a qual me conduziu nesta travessia; agradeco pela generosidade em me orientar, mesmo
antes do mestrado oficialmente iniciar; agradeco pelo incentivo e desafios; agradeco por ter
conseguido se fazer presenca mesmo na distdncia, nestes dois anos de tantas auséncias
impostas pela pandemia de COVID-19. Serei eternamente grata por té-lo como meu
orientador e por ter me aberto os caminhos da tematica da filosofia como forma de vida.

Agradeco a mim mesma, por cada desafio vencido nesta experiéncia, por honrar o meu
sonho de realizar o mestrado, e pela construgdo pessoal atrelada a construcao deste processo
filosofico.

Agradeco a minha familia pelo aconchego e afeto, nutrientes essenciais nestes tempos.

Agradeco a minhas amigas e amigos, de perto e de longe, pelo apoio e preciosa
amizade.

Agradeco aos professores da banca, Prof. Dr. Fernando Eduardo de Barros Rey Puente
e Prof. Dr. Luiz Carlos Sureki, pelo aceite do convite e pelos estudos em Simone Weil, que
tanto contribuiram para o meu préprio estudo.

Aos professores do PPG de Filosofia da UNISINOS, e de modo especial ao Prof.
Alfredo Santiago Culleton, que desde a graduagdo, em outra universidade, ¢ uma presenca
significativa em meu processo filosofico.

Agradeco a propria UNISINOS pela oportunidade de ampliar meus estudos e pelo
espaco dedicado a pesquisa filosofica.

Agradeco a linha de pesquisa do PPG de Filosofia da UNISINOS, Filosofia Social e
Politica, por ser espaco fecundo e necessario de pensamento critico, especialmente neste
momento em que vivemos.

Agradeco a quem veio antes de mim, abrindo caminhos por onde posso transitar agora.
Homens e mulheres que, incomodados e desacomodados com as injustigas nas suas mais
variadas faces, nao se calaram, mas lutaram e resistiram da forma que lhes foi possivel.

Agradeco as mulheres filosofas de todos os tempos e do tempo de agora... as que sdo
lembradas, e as que foram apagadas da historia.

Agradego a minha paixao pela filosofia, que me conduziu até aqui, que da sentido, cor

e sabor a pesquisa ¢ a producdo filoséfica, e que ha de continuar me conduzindo.



6

Minha gratiddao também a Simone Weil, presenga que atravessa o tempo, que neste

escrito, além de um tema filosofico, ¢ também presenca misteriosa, significativa e instigante.



Sem duvida, isso ndo passa de uma utopia. Mas descrever mesmo que
sumariamente um estado de coisas que seria melhor do que aquele que
existe, € sempre construir uma utopia; contudo, nada é mais necessario a
vida do que descricdes semelhantes... (WEIL, 2001b, p. 132).



RESUMO

O tema da filosofia como forma de vida encontra em Simone Weil uma filosofa que o
viveu enquanto experiéncia para além da especulagdo teorica. Esta dissertacdo tem como
objetivo pesquisar como, em Simone Weil, a filosofia se tornou uma forma de vida. A fim de
perseguir este objetivo buscamos relacionar a filosofia, a prdxis e a mistica em seu
pensamento filosofico e no seu modo de viver e de ser. Analisaremos aspectos da sua vida e
pensamento filos6fico como a prdaxis e a mistica, investigando como eles se conectam um ao
outro estabelecendo o nexo que constitui a sua filosofia e vida enquanto experiéncia Unica e
insepardvel. Primeiramente sdo analisados alguns pressupostos antropoldgicos da filosofa,
incluindo aspectos biograficos e conceitos basilares em seu pensamento que possibilitam uma
melhor visdo da sua compreensao de ser humano. Em um segundo momento abordamos a
filosofia politica enquanto prdxis em Simone Weil, analisando conceitos politicos
desenvolvidos e vividos por ela. Por fim examinamos a filosofia e a mistica em Simone Weil
a partir da conexdo entre ambas e do estudo de alguns conceitos misticos pensados e
experienciados pela filésofa, considerando que em Simone Weil o seu pensamento filoséfico
€ a sua mistica ndo ficaram restritos a area da teoria, mas ambos se realizaram na forma de
experiéncia concreta a partir dos problemas do mundo. Concluimos, a partir do estudo
realizado, que em Simone Weil a filosofia se tornou uma forma de viver, e que, a0 mesmo

tempo, a sua forma de viver se tornou a sua filosofia.

Palavras-chave: Simone Weil; filosofia como forma de vida; prdxis; mistica.



ABSTRACT

The theme of philosophy as a way of life finds in Simone Weil a philosopher that lived
this theme as experience beyond the theoretical speculation.This dissertation has as a goal to
research how, in Simone Weil, the philosophy became a way of life. In order to chase this
goal we seek to relate the philosophy, the praxis, and the mystique in her philosophical
thought and her way of living and of being. We will analyze aspects of her life and
philosophical thought as the praxis and the mystique, investigating as they connect to each
other establishing the nexus that constitutes her philosophy and life as unique experience and
inseparable. Firstly some of the philosopher anthropological assumptions are analyzed,
including biographical aspects and foundational concepts in her thought that makes possible a
better view from her understanding of the human being. In a second moment we approach the
political philosophy as praxis in Simone Weil, analyzing political concepts developed and
lived by her. Finally, we examine the philosophy and the mystique in Simone Weil from the
connections between both of them and from the study of some mystique concepts thought and
experienced by the philosopher, considering that in Simone Weil her philosophycal thought
and mystique did not stay restricted to the theoretical area, but both of them came true in the
form of concrete experience starting from the problems of the world. We conclude, from the
study carried out, that in Simone Weil the philosophy has become a way of living, and at the

same time, her way of living has become her philosophy.

Key-words: Simone Weil; philosophy as a way of life; praxis; mystique.
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INTRODUCAO

Pensar um tema de pesquisa ¢ revolucionar dentro de si e em torno de si conceitos em
verdadeira integragdo com a vida mesma, em sua realidade. Desenvolver um tema de pesquisa
¢ acreditar que o que se pensa, diz, escreve, apoiado nos que vieram antes de nds, servira
também de semente para os que virdo depois de nds, e que da mesma forma acreditardo que
uma revolucdo fundamentada no amor ¢ a saida para a realidade de opressdo e cegueira na
qual nos encontramos.

Esta ¢ a revolucao proposta por Simone Weil, a partir de sua vida e filosofia, uma
revolu¢do que aconteca por meio da forma de nos relacionarmos. O nexo que orienta as
relacdes, ¢ ele que Simone Weil desconstroi e constrdi enquanto desenvolve suas nogdes
filosoficas e suas criticas também. Uma revolugdo enquanto transformagao de injustigas para
uma convivéncia harménica na qual a dignidade do ser humano seja reconhecida, respeitada e
oriente as agdes.

Estudar Simone Weil talvez seja tarefa que ndo caiba em uma vida. Tao rapida foi a
sua existéncia, ¢ tdo numerosas e diversas sdo as suas investigacdes, escritos, que querer
contemplar o todo de seu pensamento e vida corre o risco de guardar um qué de presuncao.
Por mais que a leiamos e a investiguemos, ficard sempre uma pergunta latente: conseguimos,
de fato, alcangar o que ela propos?

Algumas vezes na tentativa de abarcar o seu pensamento, a fragmentamos, a filésofa, e
sua filosofia. Mas um ser humano ndo pode ser fragmentado, um pensamento filosofico
desenvolvido ao longo de uma vida, ndo pode ser fatiado em compartimentos, pelo risco de
perder a esséncia que o constituiu. Simone Weil, de forma integral, é que precisa ser
considerada. A maturagdo de suas teorias, as transformagdes pelas quais passou e evoluiu, nao
¢ motivo para que seja fragmentada em compartimentos isolados. O processo ¢ um so, a
histéria € uma sé, o ser humano ¢ um s6. A evolugao ndo nos faz deixarmos pedacos nossos
pelo caminho, mas nos faz seguir caminhando, com todas as experiéncias que teceram cada
fio de nossa existéncia. Assim ¢ Simone Weil, e de forma integral procuraremos investigar o
modo como a sua vida foi a sua filosofia, e como a sua filosofia foi a sua vida. Conforme

Fernando Rey Puente,

Nao devemos, de modo algum, dividir a vida de Weil como se ela tivesse ocorrido
em etapas sucessivas completamente distintas. A sua existéncia foi marcada
especialmente pela necessidade de mediar posi¢des tedricas aparentemente distantes
e até mesmo supostamente incompativeis, de modo que as reflexdes sobre
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espiritualidade cristd e grega tém de ser analisadas no contexto mesmo de suas
reflexdes sociais e politicas. (PUENTE, 2020, p. 58).

A nossa pesquisa tem por objetivo analisar como aspectos da sua vida e pensamento
filoso6fico que a conduziram, como a praxis € a mistica, se conectam um ao outro
estabelecendo o nexo que forja a filosofia e a vida de Simone Weil enquanto experiéncia
unica e insepardvel. No primeiro capitulo, buscaremos resgatar alguns conceitos vividos e
desenvolvidos por Simone Weil, que nos oferecem uma melhor visdo da sua compreensao de
ser humano. E necessario olhar mais de perto algumas nog¢des determinantes em sua filosofia,
sejam elas componentes de sua visao antropoldgica, ou objetos de sua critica, de ambas as
formas estes elementos sdo indispensaveis para adentrarmos com mais lucidez no pensamento
de nossa filésofa.

Veremos como as nog¢des de obrigacdo, necessidade, liberdade, iluminam e sdo
fundamentais para que de fato as relagdes sejam vividas de forma mais ética, onde o respeito
para com o outro, a partir do reconhecimento que se tem para com este outro, seja chave para
uma outra forma de viver que a filosofa pensa e propde em sua filosofia. Veremos também
como a interpelacao, o sofrimento e a injustica do outro sao experiéncias concretas na vida de
Simone Weil, e como conectados, nos permitem compreender o significado da injustica vista
como a interpelagdo maior, que nos provoca a acordarmos para o reconhecimento do outro.

Neste trajeto tentaremos contribuir para a compreensdo das nogdes, conceitos,
realidades, que como basicos da antropologia de Simone Weil, necessitam ser revisitados e
examinados, visto a sua pertinéncia para a realidade atual de nossa sociedade. Enfim, a nossa
pesquisa visa ser um estudo que revele, a partir dos tdpicos elencados em nosso primeiro
capitulo, inicialmente, como a filosofia de Simone Weil foi vivida enquanto a sua forma de
vida, e como a sua forma de viver foi a sua propria filosofia.

No segundo capitulo abordaremos a “Filosofia politica enquanto praxis em Simone
Weil”. A partir do ser humano visto como sagrado, de acordo com a no¢ao de sagrado que
Simone Weil tem, poderemos identificar que o ser humano concebido a partir da compreensao
da filosofa, poderia e deveria viver fazendo e recebendo o bem, onde as realidades que fazem
mal e causam injusti¢as ndo seriam permitidas nem possiveis. E verificando os motivos das
criticas de Simone Weil ao direito e a no¢do de pessoa, procuraremos compreender porque
algumas nog¢des ndo servem totalmente para designar quem somos, em nossa complexidade,
de acordo com Simone Weil. Pretendemos analisar também algumas categorias politicas da

autora, como por exemplo, enraizamento ¢ desenraizamento, ¢ alguns temas importantes em
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sua filosofia, como o trabalho operario, a sua critica aos partidos politicos, a realidade da
guerra, procurando compreender como a filésofa concebe a filosofia e a politica como praxis.
Queremos investigar, na obra de Simone Weil, conectada com a sua vida, o sentido da praxis
e como esta produz nao sé uma transformagao social, mas uma transformagdo na forma de
vida da pessoa que a realiza.

A filosofia enquanto préaxis, vivida e desenvolvida por Simone Weil, se apresenta
como possibilidade real de pensar criticamente a realidade e agir, transformando-a e
transformando-se. Ao realizar este processo, a propria Simone Weil torna evidente como a
filosofia pode se tornar uma forma de vida. Pretendemos investigar como em Simone Weil a
filosofia se tornou uma forma de viver, € a0 mesmo tempo como a sua forma de viver se
tornou a sua filosofia.

Nosso terceiro capitulo sera sobre “A filosofia e a mistica em Simone Weil”, e aqui
temos por objetivo fazer a costura final que nos permita compreender como em Simone Weil
a filosofia e a mistica conectadas, fizeram da sua filosofia o seu modo de ser. Neste momento
final de nosso percurso, concluiremos que para Simone Weil filosofia e mistica interligadas,
eram uma experiéncia filosofica de viver. Abordaremos algumas categorias da filosofa, como
o impessoal, a atencdo e o eterno, por exemplo, que nos conduzirdo no estudo sobre a sua
filosofia compreendida como uma forma mistica de experienciar a vida.

Esta pesquisa tenciona colaborar nos estudos sobre a filosofia como forma de vida,
em particular aqui, a partir de Simone Weil, a0 mesmo tempo também pensa poder ser util na
abertura de novos caminhos para investigarmos como a mistica iluminando a praxis politica
na luta contra a injustica, pode transformar o modo de vida. Essa transformacdo pode ocorrer
justamente quando a filosofia vai se tornando uma forma de vida, e quando a propria vida vai
se tornando um modo de fazer filosofia.

Consideramos relevante investigar hoje, como fazer da filosofia, para além do
discurso, uma forma de vida, no sentido de uma outra forma de viver que tenha por base
relacdes mais éticas e justas, que possam contribuir no processo de uma reconexdo da
humanidade consigo mesma, visto que o sistema onde reina o capitalismo, o individualismo, o
ter em detrimento do ser, parece estar em colapso. Os tempos atuais sinalizam este cenario,
que ja ndo se sustenta mais, e que, a0 que parece, esta aos poucos ruindo. E necessario
construir uma outra forma de vida, em contraponto a que se desintegra mundialmente. Simone
Weil nos aponta luzes, pequenas luzes capazes de indicar uma dire¢ao. Uma filosofia que ¢
vivida como uma forma mistica de experienciar a vida, como foi para Simone Weil, ndo tem

por objetivo causar danos a ninguém, nem agir praticando a violéncia e a injustica, mas sim
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reconhece o ser humano como outro, o respeita, e se responsabiliza por ele, e pela vida, em

todas as suas manifestagdes.
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1 PRESSUPOSTOS ANTROPOLOGICOS EM SIMONE WEIL

Indagar pelo que nos constitui enquanto seres humanos continua sendo de extrema
necessidade e relevancia. Talvez uma tarefa infinita... certamente sem respostas definitivas.
Indagar pelo que constitui um ser humano, o que leva a matar-nos uns aos outros, ou a amar-
nos uns aos outros, ¢ interrogagdo complexa demais.

As dores que assolam o mundo, a fome, a injustica, marcam com brasa um nimero
imensamente grande de pessoas pelo planeta. Alguns marcados pela tragédia que lhes roubou
algo de si ou algo em si seguem seu curso infligindo o mal a outros tantos também. O que faz
romper um ciclo de infortunios, de guerras, de flagelos? Como reintegrar ao humano a
humanidade que lhe constitui? Para muitos, tal humanidade se tornou estranha, e talvez nem
haja recordacao de algum dia té-la tido como parte de si.

O humano dividido enquanto espécie humana por abismos de desigualdades, parece
ter perdido o rosto, o comum que torna a todos iguais enquanto humanos que somos,
independente de cultura, pais, religido, situagdo econdmica. As lutas e guerras inteiras,
violéncias incontaveis que fragilizam nossos vinculos mais fraternos, e até¢ fazem duvidar que
eles existam, no final de tudo ndo terdo nenhum sentido. Elas s3o a propria falta de sentido. A
violéncia de uns contra outros, movida pela vontade de dominagao, pelo desejo de poder, nao
¢ garantia de vida, de vida plena enquanto garantia de respeito ao ser humano, seja quem for,
seja da forma que for.

Uma forma de vida que repense a propria condigdo humana, baseada na concepgao
sagrada de cada ser humano, ¢ tdo urgente, a fim de que se possa reconhecer a condigdo
primeira que nos constituiu, € que nos significa enquanto seres humanos que somos,
conectados entre si, enlacados pelo reconhecimento e responsabilidade devida a cada um.
Neste sentido a filosofia de Simone Weil como uma forma de vida, nos desafia por meio das
nogdes e categorias pensadas e vividas pela filosofa, a repensarmos a propria filosofia
enquanto uma forma de vida, e atrelado a este desafio, repensarmos o proprio ser humano, € a

forma por meio da qual nos relacionamos.
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1.1 A filosofia como forma de vida em Simone Weil

Antes de darmos seguimento, adentrando em alguns aspectos biograficos de Simone
Weil, consideramos necessario fazer uma breve reflexdo sobre o que se compreende por
filosofia como forma de vida. Observamos ao mesmo tempo que ndo ¢ objetivo de nossa
pesquisa desenvolver um estudo sobre a tematica da filosofia como forma de vida, mas sim
relacionar esta tematica com Simone Weil e sua filosofia.

A filosofia como forma de vida resgata e atualiza o problema da coeréncia entre o
discurso filosofico e a pratica filosofica. A filosofia como forma de vida deve ser
compreendida no sentido de uma vida filoso6fica, e ndo meramente um discurso desvinculado
da préatica. A filosofia como forma de vida implica na experiéncia de uma vida filoséfica, que
compromete e responsabiliza o fildsofo no sentido de alinhar o seu discurso ao modo de viver.
A teoria esta atrelada a pratica, por isso na filosofia como forma de vida o viver do filésofo ¢é
um viver filoséfico. As verdades que defende e proclama sdo vividas pelo sujeito que as
defende, sdo experienciadas por ele em seu cotidiano, em um processo constante onde o
filosofo desenvolve a teoria, € a teoria, por sua vez, constréi o modo de ser do filésofo. O
filosofo enquanto ser humano que vive o seu discurso estd em processo de
autodesenvolvimento, evoluindo. Ele ¢ transformado pelo proprio discurso.

Voltando nosso olhar para as origens da filosofia, temos o exemplo de Sécrates, que
tinha por objetivo viver filosoficamente, e nao discursar pela simples teoria. O seu discurso
estava conectado com a sua vida. Ao mesmo tempo em que discursava, se transformava a si
mesmo, e provocava a reflexdo e transformag¢do nos seus interlocutores também. Na
sequéncia da histdria da filosofia, as diversas escolas filosoficas antigas conservaram o modo

socratico da filosofia como uma forma de vida.

Conhecer sem praticar uma forma de vida era a negacdo da filosofia. Ninguém
poderia se considerar filésofo sé porque conhecia contetdos. Os conteudos
filosoficos deveriam conduzir a uma forma de vida sem a qual ninguém poderia ser
denominado de fil6sofo. (RUIZ, 2015Db, p. 30).

Havia uma conexao, um elo profundo entre a filosofia e a forma de vida dos sujeitos.
A coeréncia entre o discurso e a pratica era fundamental para que se fosse reconhecido como
filésofo, no entanto, com o passar dos séculos o compromisso do filésofo com uma forma de
vida coerente com o seu discurso filosofico, ficou a margem da propria filosofia. Ela acabou

em muitos casos, perdendo esse carater de ser uma forma de vida, e ficou apenas o seu
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elemento meramente especulativo. No entanto esta questdo ndo se exauriu, ela permaneceu
timidamente presente no decorrer dos séculos, nos ambitos da filosofia, como um problema
que ainda necessita de aten¢do, de pesquisa, de esclarecimento. Assim, esta problematica
ressurgiu e ressurge em filosofos que se dedicaram e se dedicam a retomar a reflexdo da

filosofia como uma forma de vida, e ndo apenas como discurso tedrico.

Vérios autores contemporaneos voltaram parte de suas pesquisas para esta
problematica da filosofia como forma de vida, entre eles: Pierre Hadot, Michel
Foucault, Giorgio Agamben. Cada um dirigiu seu olhar por um motivo diferente e
com um objetivo especifico, mas todos eles identificam na filosofia um saber que
tem a potencialidade de constituir formas de vida para os sujeitos. (RUIZ, 2015b, p.
28).

Destacamos que esta problemadtica esteve presente na historia da filosofia por meio de
outros filésofos, no entanto ndo era um tema ao qual fosse dada uma relevancia maior.
Contemporaneamente ¢ que a filosofia como forma de vida voltou a ter maior espago nos
debates filosoéficos (RUIZ, 2015a, p. 12), principalmente alavancados pelos filésofos citados
acima. Este ¢ um debate fecundo, e que ainda precisa continuar amadurecendo em nossa
atualidade para que mais estudos se realizem e possamos manter viva uma certa auto critica
da filosofia.

O olhar critico proprio da filosofia ¢ necessario ser realizado por ela, para com ela
mesma, a fim de que, por meio de uma pratica filos6fica comprometida e responsavel para
além do discurso, ela possa se realizar coerentemente e comprometidamente no cenario atual
em que vivemos. Diante da crise €tica contemporanea, mundial podemos dizer, que prioriza o
individualismo e nega o outro (ser humano e¢ demais formas de vida) como proximo, a
filosofia como forma de vida se apresenta como uma possibilidade de repensarmos o nosso
fazer filosofico, ndo como uma tentativa de repetir o viver filosofico das escolas antigas, mas
como uma necessidade de provocar debates transformadores quanto a forma com a qual
vivemos hoje e nos relacionamos. Em sua obra Ejercicios espirituales y filosofia antigua

(2006), Pierre Hadot afirma que:

A filosofia consistia em um método de progressdo espiritual que exigia uma
completa conversdo, uma transformacdo radical da forma de ser. A filosofia era,
pois, uma forma de vida, e sua tarefa e pratica visavam a alcancar a sabedoria,
embora ja o fosse em seu objetivo, sabedoria em si mesma. Pois a sabedoria ndo
proporciona sé conhecimento; ela faz “ser” de outra maneira. (HADOT, 2006, p.
236).
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Pierre Hadot realizou um amplo estudo sobre a filosofia antiga, dedicando atencdo
para o resgate da problematica sobre a filosofia como forma de vida. Dentre suas obras sobre
esta tematica destacamos ;Qué es la filosofia antigua? (1998), Ejercicios espirituales y
filosofia antigua (2006), La filosofia como forma de vida (2009), La Ciudadela interior
(2013), entre outras.

Outro filésofo que destacamos ¢ Michel Foucault, que também desenvolveu estudos
voltados a refletir e resgatar este carater da filosofia, ainda que com outros objetivos, mas
“dedicou varios cursos do Collége da France a pesquisar a genealogia do epimeleia heautou

(cuidado de si) na filosofia antiga junto com a parresia (dizer franco).” (RUIZ, 2015c, p. 11).

Foucault destacou em suas pesquisas sobre a filosofia antiga a importancia do termo
epiméleia heautoii (cuidado de si) como eixo central da pratica filoséfica da forma
de vida na filosofia antiga. Epiméleia heautoii é um termo amplamente utilizado
pelos diversos filésofos gregos e romanos desde Socrates até Santo Agostinho. O
termo designa uma pratica especifica do sujeito sobre sua subjetividade que lhe
permite constituir uma forma propria de existéncia. (RUIZ, 2015b, p. 29).

Dentre alguns cursos que Michel Foucault proferiu e que foram publicados,
destacamos A hermenéutica do sujeito (2004), O governo de si e dos outros (2010), e A
coragem da verdade (2011), que sdo referéncias sobre seus estudos dedicados ao tema em
questdo. O curso A coragem da verdade foi o seu ultimo, vindo o filésofo a falecer poucos
meses depois. Neste curso Foucault se dedica ao tema da parresia, o dizer franco, e se
interessa de forma particular pelos cinicos', que se preocupavam em primeiro lugar em viver a
sua verdade, e ndo em discursa-la sem a pratica. Os cinicos praticavam a filosofia como uma
forma de vida, e Foucault vé neles uma referéncia, tendo em vista justamente a radicalidade
com a qual eles praticavam a sua filosofia.

A parresia vivida radicalmente ¢ caracteristica do filosofo que vive a sua filosofia
como uma forma de vida. O parresiasta ndo se omite, ndo se corrompe, mas age
coerentemente com a verdade. E dessa relagdo da verdade com o sujeito que se constitui a
parresia. O sujeito sabe que tem que agir, que deve falar de acordo com a sua verdade, e
aceita as consequéncias que esta escolha possa ter. O seu falar condiz com a verdade que o
constitui, ele € auténtico e assume os riscos que o seu falar franco auténtico possa ter.

Um terceiro filésofo, que contemporaneamente tem se interessado por esta tematica ¢é

Giorgio Agamben. De forma particular, em trés de suas obras Agamben dedica parte de seus

1 Uma referéncia importante do cinismo ¢ Didgenes de Sinope, conhecido pela sua forma de vida filosofica
vivida com radicalidade. Conta-se que vivia em um barril, no total despojamento, na coeréncia de si com a sua
verdade, provocando escandalos pela sua filosofia vivida radicalmente como uma forma de vida.
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escritos aos estudos sobre a forma-de-vida. Em Meios Sem Fim, Notas sobre a politica, em
Altissima pobreza: Regras monasticas e forma de vida, além de também em O Uso dos
Corpos.

O sintagma forma-de-vida, segundo Giorgio Agamben, diz respeito a vida vivida sem
fragmentagdes, sem divisdes, na forma integral, ou seja, diz respeito a um modo de viver a
vida, a uma maneira onde o ser humano vai se constituindo a medida em que vai vivendo,
pela forma-de-vida que vive. (AGAMBEN, 2017, p. 251). O ser humano ¢ o seu proprio
surgir, ¢ um processo permanente de tornar-se humano. (AGAMBEN, 2017, p. 234). Para
Agamben, por forma-de-vida compreende-se uma vida que ndo pode separar-se de sua forma.
(AGAMBEN, 2015, p. 10). A vida na sua integralidade, inseparabilidade, enquanto forma-de-
vida, ¢ uma vida na qual ha coeréncia entre o viver e o fazer. Esta critica e esta reorientacao
quanto & forma de vida é que Agamben nos propde. E necessario alinhar eticamente as
dimensdes do ser humano a fim de que as praticas da vida sejam realizadas de forma
responsavel. Agamben propde esta reaproximagao entre a forma e a vida.

Em tempos de adversidade como os que estamos vivendo (nos ambitos politico, social,
econdmico, ético, ecoldgico...), € decisivo o papel da filosofia enquanto espaco de reflexao
critica e novas propostas que contribuam para um melhor bem viver, e conviver. A filosofia
carrega em si, como parte constitutiva de si (apesar de esquecida ou renegada), a caracteristica
de ser uma forma de vida, a responsabilidade ética de propiciar ao ser humano o
conhecimento e a pratica que considerem a vida em todas as suas manifestacoes.

Apresentamos algumas referéncias que formam wuma pequena bibliografia
contemporanea que tem contribuido consideravelmente para reavivar o debate sobre a
filosofia compreendida enquanto uma forma de vida, e a0 mesmo tempo em que o debate ¢
retomado, ele proprio nos convoca para uma reflexdo critica que deve ser transformadora.
Esse olhar da filosofia sobre si mesma, sobre como esta sendo realizado o fazer filoséfico,
sobre como o modo de fazer filosofia deve estar atrelado ao modo de viver filosoficamente,
pode equilibrar o discurso tedrico a pratica vivida pelos sujeitos, tendo como objetivo uma
ética que considere o outro, por meio da qual cada ser humano busque desenvolver-se
enquanto ser humano, respeitando a existéncia de outras vidas.

Consideramos relevante realizar este breve resgate sobre o que se entende por filosofia
como forma de vida, pelo fato de que esta pesquisa estd diretamente relacionada com a
problematica da filosofia como forma de vida, e inclusive esperamos, possa ela contribuir
posteriormente nos debates acerca deste tema. De modo particular abordamos a filosofia de

Simone Weil com a tematica citada, por compreendermos nesta filésofa o exemplo de uma
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filésofa que viveu de fato o seu discurso teorico radicalmente alinhado com a sua pratica. Ela
manteve sempre uma coeréncia e um nexo inseparavel entre a sua teoria filoséfica e a sua
pratica. Este estudo sobre a filosofia de Simone Weil procura analisar como a sua filosofia
pode ser considerada uma referéncia para se pensar o problema da filosofia como forma de
vida em nossa contemporaneidade, ndo pelo fato de ela ter sido uma filésofa que se dedicou a
pesquisar este tema, mas pelo fato de que esta pensadora viveu a sua existéncia de forma
filosofica e fez do viver filos6fico uma forma de existéncia.

Em tempos sombrios, onde os discursos vazios de verdade nos rondam, cabe a
filosofia tomar posse de seu lugar e fazer uso do discurso parresidstico enquanto um modo
ético de se pronunciar, denunciar e construir outras possibilidades de convivéncia onde a
verdade, a justica e o bem possam ser diretrizes a nos conduzir. Neste sentido nos
debrucaremos sobre a filosofia de Simone Weil nesta pesquisa, onde analisaremos aspectos de
sua filosofia e a conexdo dos mesmos com a sua forma de vida. Embora quase um século nos
separe da obra de Simone Weil, € possivel perceber que sua filosofia enquanto forma de viver
pode nos apontar algumas saidas, caminhos que possibilitem uma melhor compreensao sobre
como a filosofia pode ser vivida como uma forma de vida. A filosofia de Simone Weil e sua
profunda preocupacdo para com o outro, este posicionamento ético sempre entrelacando seu
pensar € seu agir, nos sugere um outro modo de viver, uma outra forma de ser, em que a
filosofia se realiza para além do discurso, como uma forma de vida. Acentuamos uma vez
mais que nossa pesquisa se insere na problematica da filosofia como forma de vida na medida
em que investigamos a partir de nossa filésofa, como ela fez da sua filosofia uma forma de
vida, e da sua vida um modo de existéncia filosofica. Bartomeu Estelrich sobre Simone Weil,

afirma que:

Seu pensamento é a prova de que a filosofia, mesmo no século XX, pode ser
compreendida, depois dos insights de Hadot, como um modo de vida, como um
verdadeiro exercicio espiritual, ¢ sua vida é a prova de que, mesmo em
circunstancias adversas, € possivel exercer uma existéncia filosofica. (ESTELRICH
in: BINGEMER, 2009, p. 57).

A filosofia como forma de vida ndo estd restrita aos filosofos da antiguidade, mas
continua tao atual como 14, naqueles pensadores e pensadoras que reconhecem no sentido da
filosofia um comprometimento que estd além da especulagdo tedrica. No entanto, a exemplo

de Simone Weil, hé que se ter coragem para tal.

Simone Weil, filésofa francesa que viveu de 1909 a 1943, teve uma existéncia fisica

muito breve, mas deixou um legado filos6fico muito vasto. Ela viveu um profundo
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engajamento, comprometimento com as questdes politicas, sociais, humanas de seu tempo. A
sua filosofia construiu-se por meio de uma inseparavel relacdo entre sua teoria e sua agao no
mundo. A partir de experiéncias vividas, seu pensamento fundamentou-se e desenvolveu-se.

Sempre uma costura estreita entre a sua vida e a sua filosofia.

A preocupacdo de Simone Weil com os que viviam a realidade das desigualdades
sociais e os sofrimentos que causavam o aniquilamento da dignidade humana, tem espago em
seus estudos. A compaixdo sentida ao se deparar com os infortinios vividos por outras
pessoas, move sua filosofia. O seu pensamento ¢ fortemente entrelacado com a realidade da
opressdo, da injustica e da violéncia. O sentimento de compaix@o, que desde a infancia ¢
presenca constante em Simone Weil, adquirird cada vez mais espago em sua vida e filosofia
(BINGEMER, 2007, p.24-25). A necessidade de estar proxima aqueles que vivem algum tipo
de sofrimento sera constante, e se realizara unida a sua atividade intelectual. A atitude de
responsabilidade ética para com as outras pessoas conduzird o seu pensamento e caracterizara
a sua vida. O comprometimento com as questdes de seu tempo fard de sua filosofia uma

forma de vida, concretizando o seu pensamento pela sua acao.

Um ponto marcante da personalidade de Simone reside no fato de que ela nao se
satisfez s6 com o pensamento, mas sente impelente a necessidade de experimenta-lo
na vida. Para ela, pensamento e agdo devem conjugar-se: o pensamento encontrando
sua verificagdo na a¢do e a a¢@o concretizando o pensamento. Para Simone, filosofar
significa orientar a vida para a verdade e, antes de tudo, pratica-la: é-lhe impossivel
cindir a filosofia da vida. (BORDIN in: NICOLA; BINGEMER, 2005, p.94).

A sua filosofia era um exercicio constante ndo apenas de procurar transformar as
realidades politicas, sociais ao seu entorno, mas era também e inclusive um exercicio de

transformar a si mesma. Bartomeu Estelrich Barcel6 afirma que:

Em Simone Weil, temos um exemplo de que filosofia e vida podem se unir. Sua
vida era o testemunho da veracidade de sua filosofia, € sua filosofia era o
testemunho da autenticidade de sua vida. Para ela, viver era um treinamento
incessante para a verdade, beleza, justiga, pureza e bem; ¢ filosofar era um exercicio
continuo para esclarecer e alcangar esses mesmos objetivos. Sua filosofia € a prova
de que a filosofia, mesmo no século XX, pode ser entendida como um modo de vida,
e sua vida ¢ a prova de que, mesmo em circunstancias adversas, alguém pode
praticar uma existéncia filosofica.? (ESTELRICH, 2007, p. 16).

2 Cf. texto original: “In Simone Weil we have an example that philosophy and life can come together. Her life
was the testimony of the veracity of her philosophy, and her philosophy was the testimony of the authenticity of
her life. For her, to live was an incessant training for truth, beauty, justice, purity, and good; and to philosophize
was a continuous exercise for clarifying and achieving those same goals. Her philosophy is the proof that
philosophy, even in the twentieth century, can be understood as a way of life, and her life is the proof that, even
in adverse circumstances, somebody can practice a philosophical existence”. (traducdo nossa).
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A sua vida e a sua filosofia eram o mesmo. Nesta filosofa ndo ¢ possivel distinguir
uma dimensdo da outra. O seu pensamento filos6fico enquanto teoria ndo lhe bastava. A
chama interna que lhe impulsionava a realizar-se para além do discurso lhe tornava
insuportavel a ideia de permanecer somente nele. Conforme verificamos nesta citagdo de

Bingemer,

Uma das caracteristicas mais evidentes da personalidade de Simone Weil ¢ a
negativa decidida de ficar de fora, ou por tras de qualquer situagdo importante,
sobretudo quando essa situagdo envolve alguma dor, algum sofrimento humano,
algum perigo. Sua profunda sensibilidade e sua genial intui¢do sempre lhe
mostraram que a busca da Verdade exige ndo apenas conhecer as coisas e as
experiéncias de longe, a distdncia, mas mergulhar dentro delas para vivé-las e senti-
las em sua propria carne. SO assim, segundo ela, a palavra que se diz sobre tal
experiéncia ¢ autorizada e digna de alguma credibilidade.

(..)
O trabalho intelectual ndo lhe traz as respostas que procura enquanto permanecer
distante da vida concreta. (BINGEMER, 2007, p. 272-273).

Uma filosofia como forma de vida, ndo como conceito filoséfico sobre o qual ela
tenha se dedicado a investigar, mas enquanto tematica que foi vivida por ela, por meio de seu
comprometimento com as questdes que a circundam, lucida de sua propria historia, atenta ao
seu presente € com a sua praxis voltada para o futuro, pode ser compreendida como uma
filosofia enraizada. O conceito de enraizamento ¢ desenvolvido e inseparavel da filosofia de
Weil, e podemos afirmar a partir de sua vida, que uma filosofia como forma de vida, para se
realizar, precisa lancgar raizes no chao da vida, assim como o ser humano, que para ser inteiro
e ter sentido, precisa ter esta necessidade da alma saciada. Precisa ser enraizado. Do
contrario, desenraizado, se torna mais passivel de sofrer os controles e opressdes dos sistemas
que o cercam.

Neste inicio de nosso estudo faremos memoria de alguns fatos biograficos de Simone
Weil, e o faremos por trés motivos: Em primeiro lugar, porque a filésofa de nosso estudo, a
exemplo de um nuimero incontavel de mulheres filésofas, ainda esta, de certa forma, em
alguns paises, e no nosso em particular, do lado de fora dos muros de muitas academias (ndo
todas, mas muitas academias). Apesar da existéncia de seu pensamento ndo estar
condicionada a tais muros, consideramos que o espago universitario ¢ o terreno fecundo onde
a investigacao filosofica pode e consegue se desenvolver, com seriedade e responsabilidade.
Dentro desse espaco queremos trazer presente além de seu pensamento, o ser humano, a
mulher Simone Weil, os aspectos historicos de sua humanidade. Fazer memoria da vida de

alguém ¢ resgatar, trazer presente, celebrar o ser humano enquanto existéncia vivida, e com
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relacdo a Simone Weil, com a grandeza de sua filosofia, mas ao mesmo tempo com a
humanidade de sua vida.

Em segundo lugar porque ¢ necessario destacar alguns tragos de sua biografia devido
ao tema central de nosso estudo, “A filosofia como forma de vida”. A nossa pesquisa nao visa
ser uma extensiva narrativa da vida de Simone Weil, mas, ao mesmo tempo, ndo poderemos
deixar de realizar uma costura discreta e expressiva entre a sua filosofia e a sua vida. Afinal,
tecer tal conexdo é o desafio que nos propomos. E evidente, no entanto, que além das
experiéncias inicialmente abordadas, este desafio devera se realizar ao longo de nossa escrita.

Em terceiro lugar porque, em se tratando de Simone Weil, tentar separar sua teoria de
sua pratica, ¢ uma tarefa va. Cada experiéncia vivida tem por fundamento o seu pensamento
filosofico, que a orienta desde cedo; e da mesma forma, a sua filosofia tem por fundamento
as experiéncias vividas por ela. A filosofia para ela ndo fica restrita a investigagao teorica, tao
necessaria e imprescindivel. Simone Weil d4 um passo além, como outros (raros) exemplos na
historia da filosofia. Para contribuir na reflexdo de como a filosofia de Simone Weil foi ao
mesmo tempo uma forma de vida, faremos referéncia a alguns aspectos de sua biografia, visto
que as experiéncias praticas vividas pela filosofa foram determinantes para o desenvolvimento
de seu pensamento. Em seu desassossego constante escreveu nos cadernos que carregou, nas
ruas por onde andou, e nas pessoas com as quais encontrou (independente se viveram com ela,
antes dela, ou depois dela). Ha encontros que independem do tempo e do espago. Seu
pensamento e vida, entrelacados, a eternizaram.

Simone Adolphine Weil, nascida em Paris no dia 3 de fevereiro de 1909 ¢ uma das
mais importantes filésofas do século XX. Em sua breve vida, vivenciou as duas
Grandes Guerras. Ela faleceu aos 34 anos, no dia 24 de agosto de 1943 na cidade de

Ashford (Reino Unido), sem ter podido presenciar a derrocada do nazismo e a
libertacdo da Franga do jugo da Alemanha hitlerista. (PUENTE, 2020, p. 55).

O pai de Simone Weil era o Dr. Bernard Weil, e sua mae, Selma Weil. Os dois eram
judeus ndo praticantes. Os dois filhos do casal foram Simone Weil e André Weil, que se
tornou um célebre matematico. O ambiente familiar respirava cultura, os dois irmaos
estudavam em casa com diversos professores particulares, e ndo tiveram nenhuma formagao
religiosa. “Nao podiam frequentar a escola porque o pai, médico, por causa da guerra franco-
prussiana, era obrigado a se mudar — e com ele toda a familia — segundo as necessidades do
servico nos hospitais militares.” (NICOLA; DANESE, 2003, p. 27). Mesmo sem poder
frequentar a escola regularmente, esta situagdo ndo aparece como um problema, mas sim

como oportunidade para acesso a conhecimentos e saberes mais amplos e diversos. A
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formag¢ao de Simone Weil abrangeu o latim e o grego, de modo que ela se tornou uma
profunda leitora da tradi¢ao grega.

Ja aos 5 anos ela sentia em si 0 impeto com relagdo a compaixdo para o sofrimento
alheio. Em 1914, durante a Primeira Guerra Mundial, ela se torna madrinha de um soldado e
abre mao do agucar que recebesse para envid-lo ao militar, j4 que os soldados sofriam
privacdo de acucar. Foi uma forma que Simone Weil, ainda menina, encontrou de solidarizar-
se para com aqueles que sofrem.

Aos 16 anos, em 1925, Simone Weil foi aceita no Liceu Henri IV, prestigioso em
Paris, e escolhe a area da filosofia para a sua formacao. Ali estudou com Alain, “pseudonimo
de Emile-Auguste Chartier (1868-1951), professor de filosofia que marcou indelevelmente
diversos intelectuais franceses que foram seus alunos antes de ingressarem nas grandes
Escolas ou na Sorbonne.” (PUENTE, 2020, p. 56). E com Alain que ela se prepara para entrar
na Escola Normal Superior, e este mestre que se tornaria também seu amigo, ¢ uma influéncia
de extrema importancia na filosofia de Simone Weil. Conforme Bingemer, se referindo a
amiga e bidgrafa de Simone Weil, Simone Pétrement, “Pétrement sustenta que ai se da, na
vida de Simone Weil, uma ruptura ¢ um novo nascimento. E na classe de Alain que comega,
segundo ela, a filosofia de Simone.” (BINGEMER, 2007, p. 18). O trabalho de Simone Weil
para Alain, como conclusdo de curso foi sobre o tema do trabalho. Este foi um tema de
interesse nos seus jovens anos de estudos filoséficos, e ao mesmo tempo foi o
amadurecimento de seu desejo de estar cada vez mais perto dos trabalhadores para assim
poder experimentar as mesmas experiéncias que eles. Aqui se pode perceber sinais do que
posteriormente veio a se concretizar na sua decisdo de trabalhar na fabrica.

Em seu encontro célebre com a filésofa Simone De Beauvoir, nos patios da Sorbonne,
onde aconteciam os exames de admissao a Escola Normal Superior, da-se um didlogo nao
muito afetuoso entre ambas, que sublinhard as linhas distintas pelas quais cada uma seguira
em seus percursos filosoficos, e que também serve para destacar o interesse apaixonado de
Simone Weil para os temas relacionados as injusti¢gas do mundo e do ser humano.

Quando Simone De Beauvoir consegue se aproximar de Simone Weil, ouve-a dizer
que “uma so coisa conta hoje na terra: a revolucdo que dara de comer a todo o
mundo”. Diante da resposta de Simone De Beauvoir, que considerava mais
importante encontrar um sentido para a existéncia dos homens, Simone Weil

sentencia: “Bem se v€ que a senhora jamais passou fome.”, fazendo-a parecer uma
‘pequeno-burguesa espiritualista.

(..)

As comparagdes ndo servem para aproximar além do plano histérico duas
personalidades que continuam notavelmente diferentes, mesmo em relagdo ao
sucesso, contemporaneo para Simone De Beauvoir ¢ — cada vez mais crescente —
post mortem para Simone Weil. (NICOLA; DANESE, 2003, p. 37-38).
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As duas filésofas foram umas das primeiras mulheres a terem oportunidade de fazer
parte do corpo de professores, ja que esta oportunidade se deu as mulheres somente em 1927.
As duas estdo na mesma lista de 1927 para o exame de filosofia geral e 16gica. Simone De
Beauvoir tirou o segundo lugar, e Simone Weil, o primeiro. Elas concorreram em igualdade
de condi¢des com os homens, tendo assim recusado fazerem os exames que eram destinados
somente para as mogas. Simone De Beauvoir fard parte do corpo de professores a partir de
1929, e Simone Weil, a partir de 1931. (NICOLA; DANESE, 2003, p. 35).

No verdo de 1929 Simone Weil se juntou aos camponeses, onde trabalhou com eles,
durante dez horas por dia arrancava batatas da terra, ¢ em meio aos trabalhos bragcais,
conversava e fazia amizade com as pessoas da localidade, Jura francés, onde morava uma de
suas tias. Em setembro de 1931 ela ¢ nomeada professora de filosofia em Le Puy. Separa
parte de seu salario para ajudar os grevistas, sindicalistas, militantes. E nessa época que ela
conhece o casal Thévenon, militantes sindicais, € em novembro ja comeca a organizar com
eles um curso para os mineiros de Saint-Etienne, que ficava a trés horas de Puy. Simone Weil
tinha o sonho de “criar a base de uma universidade operaria.” (BOSI, 1996, p. 29).

Neste meio tempo Simone Weil participa das manifestacdes dos mineiros, apoia a
manifestagdo de trabalhadores desempregados e suas reivindicagdes, junto a Prefeitura de Le
Puy. Por este motivo sofre ataques da imprensa local, da dire¢do de ensino da sua regido, que
quer a sua transferéncia, além de enfrentar também idas a policia e reprimendas devido ao seu
envolvimento politico e social. Ela entrou para o sindicato nacional dos professores, ¢ ali
organizava reunides de militantes de varias frentes, onde lutava pela unidade sindical.
Colaborava no periddico L ’Effort, de Alain, redigia artigos para os boletins dos sindicatos,
desta forma, vivendo as suas atividades, cada vez mais de uma forma intensa e febril.
(BINGEMER, 2007, p. 27). O ensino e o compromisso politico se apresentam como
prioridades para ela. “Simone redobra seu empenho em favor dos grevistas e dos
desempregados. Realmente, tem a ambicdo de unir seu trabalho intelectual a experiéncia
concreta de participagdo na vida operaria.” (NICOLA; DANESE, 2003, p. 38).

Instigava Simone Weil o didlogo, a troca, o ensino as pessoas sem tantas condigdes de
terem acesso ao estudo, como foi a sua experiéncia dando aulas para os mineiros. Sao
trabalhadores que desejam as aulas de Simone Weil, ao mesmo tempo em que a ela também
apraz a oportunidade de estar com eles e possibilitar que a reflexdo sobre a propria pratica
deles, inclusive, pudesse ser feita a partir das suas aulas. A sua filosofia encontrou sentido na
vida concreta de seres humanos com os quais encontrou, ¢ o fato de poder dar aulas a tantas

pessoas sem acesso ao ensino formal, demonstra a caracteristica de sua filosofia em possuir
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raizes naquilo de concreto que a vida ¢é. Estar dentro da academia talvez lhe tivesse trazido
mais notoriedade, amplo conhecimento, como ¢ o caso de filosofos e filosofas do século XX
consagrados pelo seu pensamento reconhecido. E ambos os aspectos sdo relevantes e
necessarios. No entanto, o que queremos sublinhar, ¢ que justamente esta caracteristica de
Simone Weil em ndo se conformar com a sua dedicagdo filos6fica puramente tedrica, € o que
a torna singular dentre o coletivo que conhecemos. Ndo estamos dizendo que seja a Unica,
mas esta entre um numero reduzido de filosofos que conseguem fazer com que haja uma
danga constante ¢ harmoniosa entre sua pratica e sua teoria.

Ensinando Marx, por exemplo, para os trabalhadores de Saint-Etienne, o processo
desencadeado ¢ o sonho, talvez, de muitos professores de filosofia, qual seja, que suas aulas
sejam a porta que possa dar acesso a conscientizagdo (como dizia Paulo Freire), levando a
consciéncia de sua a¢ao, e assim, a uma libertagao interior. Libertagdao no sentido de descobrir
quem ¢, o que estd realmente fazendo em seu trabalho, porque estd ali, o que hé por tras de
toda a engrenagem na qual ele estd envolvido... No momento em que as névoas da ilusdo e do
nao saber vao se dissipando nos alunos e alunas, ¢ 0 momento do espanto. O espanto, tdo caro
a filosofia. O dar-se conta, poder ver com clareza e nao sob a tirania que manipula os olhares,
as vontades, os movimentos, ¢ o0 apice para quem labuta no ambito da filosofia. E Simone
Weil viveu essa travessia, em muitas madrugadas e noites, que tantas vezes eram 0s Unicos
momentos possiveis. O cansago ndo lhe impedia de fazer isso, pois a necessidade interna que
ela sentia de poder realizar isso era superior. A importancia que a filosofa dava para estes
momentos, ndo podemos deixar passar em branco, visto que foram estes momentos, dentre
tantas outras experiéncias diversas da sua pratica filos6fica, enquanto um exercicio constante
de elo entre a vida e a filosofia, que a construiram enquanto Simone Weil.

No ano de 1931 Simone Weil partilha de uma outra experi€ncia junto aos pescadores,
alguns a chamavam de comunista, ndo a queriam com eles, ja outros a aceitavam e dividiam
com ela os trabalhos penosos de algumas noites junto ao mar, ¢ a eles ela se irmanava, na
coragem diante das tempestades, na auséncia de medo perante o mar.

As aliangas de Simone Weil sdo cada vez mais fortes com a esquerda, inclusive a
esquerda radical, era simpatica do anarquismo e critica contundente do capitalismo, no
entanto ¢ muito licida quanto as contradigdes e limites existentes dentro das ideologias.
(BINGEMER, 2007, p. 28).

Em 1932 a filésofa decide ver com seus proprios olhos a situacao atual da Alemanha.
Viaja a Berlim, pois “quer analisar as bases politicas do partido nazista, em pleno

crescimento, e compreender por que aberragdo o proletariado alemdo, um dos mais educados
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e organizados da Europa, se deixa seduzir por Hitler.” (BINGEMER, 2007, p. 29). A filésofa
encontra em Berlim uma cidade tranquila, mas ¢ uma tranquilidade aparente, ela se abate
sobre o povo quando a tirania comega a mostrar sinistramente os dentes.
... pesava sobre todos um tipo de expectativa e impoténcia em que a ideologia
nazista era espantosamente contagiante. Ndo era a coragem que faltava aos

militantes, mas as oportunidades de lutar que ndo se apresentavam. A calma de
Berlim tinha algo de terrivel. (BOSI, 1996, p. 35).

O que Simone Weil vé nos militantes de valor que ela encontrava em toda parte, em
Berlim, “ndo ¢ a apatia (...) mas uma gravidade de quem estd consciente de seu destino
tragico.” (BOSI, 1996, p. 36).

Nestes dias de estadia na Alemanha, Simone Weil continua concretizando seu
pensamento filoséfico em meio a sombria situacao que se avizinha cada vez mais. Ela “Visita
fabricas, sindicatos, conversa com os lideres de varias tendéncias, fala a centenas de alemaes
nas ruas e cafés. E nessa ocasifio que estabelece uma amizade com o filho de Trotski, Leon
Sedov, a pedido de um amigo trotskista.” (BINGEMER, 2007, p. 29). As impressdes dessa
viagem foram registradas em alguns artigos escritos entre 1932 e 1933, nos seus Escritos
Historicos e Politicos, que compde suas Obras Completas. Depois desta viagem, de volta a
Franca, Simone Weil num compromisso com refugiados alemaes, os acolhia em sua casa e de
seus pais, ajudando-os da forma como podia. Os fugitivos do nazismo em sua casa as vezes
eram tantos, que sua casa mais parecia um albergue. O proprio Trotsky foi acolhido
clandestinamente na casa dos Weil, alguns dias, durante o final do ano de 1933. A injustiga ¢
o sofrimento alheios a interpelam sempre, sendo uma marca permanente de sua acdo no
mundo, assim como de sua producao filoséfica.

Simone Weil segue também desenvolvendo seu papel de professora em Auxerre, uma
pequena cidade da Francga, para onde foi designada apos retornar da Alemanha, (1932-1933),
e depois em Roanne (1933-1934), onde conciliava os compromissos publicos com as aulas
gratuitas aos mineiros em Saint- Etienne. (NICOLA; DANESE, 2003, p. 44). Em Roanne ela
continua participando de movimentos politicos. O seu texto Aulas de Filosofia nasce do
encontro dela com uma aluna de Roanne, Anne Guérithault e das notas que havia feito.
(HERRANDO, 2016).

As suas participagdes em prol das transformagdes sociais e politicas se estendem por
diferentes momentos de sua vida, o seu engajamento ¢ parte viva de sua filosofia. “Weil

participou das lutas sindicais de sua época enquanto ministrava cursos de Filosofia para as
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filhas de operarios nos Liceus de Puy (1931-32), Auxerre (1932-33), Roanne (1933-34),
Bourges (1935-1936) e Saint-Quentin (1937-38).” (PUENTE, 2020, p. 56).

Em margo de 1934 ela tem sua satde abalada por um abscesso na garganta, e nesta
fase ela comeca a afastar-se da pratica politico-partidaria. Contudo ndo deixa o seu
compromisso com os mais necessitados, segue participando de greves e movimentos, €
acolhendo os refugiados alemaes na casa de seus pais. As Notas sobre a supressdo dos
partidos politicos foram escritas em 1940, como uma ideia amadurecida sobre a sua visao
com relagdo & logica dos partidos politicos. E naquele inicio de 1934 que vai crescendo cada
vez mais em Simone Weil o seu “grande projeto que a marcard para sempre: conhecer por
dentro o mundo da pobreza e da opressdo, trabalhando como operaria numa fabrica.”
(BINGEMER, 2007, p. 34).

E em seus ultimos meses em Roanne que Simone Weil escreve um de seus mais
famosos textos, as Reflexoes sobre as causas da liberdade e da opressdo social. Segundo ela,
esta era a sua “grande obra”, seu “testamento”.

Simone Weil pede licenga do ensino por um ano, € em 04 de dezembro de 1934 inicia
sua experiéncia na fabrica de Alsthom, onde viveria o cotidiano junto aos operarios. Ela
queria pensar sobre a realidade das condi¢des de trabalho do proletariado, mas acreditava que
ndo poderia falar sobre essa realidade vivida por eles, se ela propria ndo conhecesse na pratica
tal realidade. Conhecer, no entanto, ndo como carater investigativo apenas, para saber da
realidade dos operarios; mas este gesto de conhecer era no sentido de entrar, mergulhar na
vida, nos sofrimentos dos operarios, para compreender a partir dai. Conhecer, fazer a
experiéncia dos operarios, movida pela compaix@o. Simone viveu a compaixao que sentia, €
isto no sentido literal da palavra; ela queria viver o sofrimento com, queria tomar parte na dor
alheia. Era necessario reunir elementos para compor sua teoria, € para isto ela transformou
radicalmente sua vida. Foi aos extremos, foi além do seu proprio discurso filosofico ao optar
por viver na pratica aquilo sobre o qual escreve.

Na fabrica, sente em si o sofrimento dos homens e¢ mulheres de entdo. Vive a
exploragdo, massificagdo, opressao ¢ desumanizagdo que os operarios de entdo viviam. Esta
experiéncia ¢ fundamental em sua vida e filosofia. Verificamos isto em uma passagem do

livro Simone Weil: a condigdo operdria e outros estudos sobre a opressao (1996):

Quando sua amiga Héléne Honnorat, vendo que ela empregava os anos da juventude
nos mais duros trabalhos, perguntou: - Mas afinal, Simone, por que faz isso, com
aquilo que traz em vocé€, com aquilo que vocé tem a dizer? —ela responde: -Ha coisas
que eu ndo teria podido dizer se eu ndo tivesse feito isso. (BOSI, 1996, p.64).
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Assim Simone Weil realiza a sua filosofia, pois ao abandonar a Catedra e colocar-se
ao lado dos operarios nas fabricas, ela constrdi, a partir do cotidiano, o seu pensamento.
Estando ao lado dos oprimidos da época, ela propria se torna uma, sentindo e vivendo o
mesmo que eles. Simone Weil escreve o Didrio da Fabrica, onde relata os fatos e as
impressdes vividas. No Didrio verifica-se o registro de reflexdes sobre as humilhacdes e
opressdes que Weil e seus colegas sofriam por parte de quem detinha o poder. A forma como
as relagdes e as condi¢des de trabalho aconteciam, realizava um efeito de opressdao de tal
forma na pessoa, que ela se acostumava a tal condicao.

Mediante a sua experiéncia nas fabricas, a sua praxis molda a sua filosofia, pois seus
estudos a partir de tais vivéncias lhe possibilitardo diversos escritos, € em seu ultimo ano de
vida, a producao de sua obra intitulada O Enraizamento, na qual desenvolvera também o seu
pensamento sobre o desenraizamento que afeta os operdrios. Segundo a filoésofa, seres
desenraizados tem dois comportamentos possiveis: caem em uma inércia da alma, ou tentam
desenraizar os outros (WEIL, 2001a, p.46). Nesta mesma obra Simone Weil diz que ¢ urgente
pensar a constru¢ao de uma nova condi¢ao operaria, ¢ faz um esbogo de um plano a partir do
qual poderia ocorrer um reenraizamento operario (WEIL, 2001a, p. 69).

Simone Weil amadurece a sua filosofia durante e a partir de sua experiéncia nas
fabricas, no entanto, no tempo em que trabalha ali, escrever, realizar a sua producao teérica no
pouco tempo que lhe restava, era extenuante. Ela se percebe esgotada fisicamente e
intelectualmente. Assim, ela compreende o que ocorre com os operarios, que em uma situagao
de opressdo como a que viviam, pensar sobre si mesmos e as suas questdes humanas, sociais,
politicas, se torna tarefa desafiadora (BOSI, 1996, p. 96-97).

Em sua Autobiografia espiritual, escrita em Marselha, em 1942, publicada na Espera
de Deus (2019), Simone Weil expressa o que a experiéncia na fabrica causou em seu ser.
Vivenciar de perto a desgraga, a desesperanca, a injustiga, ver e sentir em si propria foi uma
experiéncia que a feriu na alma e no corpo, € que por isto mesmo permaneceu para além da
propria experiéncia, sendo viva em sua lembranca e sendo fermento em sua filosofia. Diz

Simone Weil:

Minha alma e meu corpo estavam, de algum modo, em pedagos. Esse contato com o
infortinio tinha matado minha juventude. Até entdo, eu ndo tinha tido a experiéncia
da infelicidade, sendo a minha prépria que, sendo minha, parecia-me de pouca
importancia e que, alids, ndo passava de um meio infortunio, sendo bioldgico, e ndo
social. Eu sabia que havia muita infelicidade no mundo, estava obcecada pelo
assunto, mas jamais havia constatado isso através de um contato prolongado.
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Estando na fabrica, confundida aos olhos de todos e aos meus proprios olhos com a
massa andnima, a infelicidade dos outros entrou na minha carne e na minha alma.
Nada me separava, pois eu tinha realmente esquecido meu passado e ndo esperava
nenhum futuro, podendo dificilmente imaginar a possibilidade de sobreviver a essas
fatigas. O que eu suportei ali me marcou de maneira tdo duradoura, que ainda hoje,
quando um ser humano, ndo importa quem seja, em qualquer circunstancia, me fala
sem brutalidade, eu ndo posso deixar de ter a impressdo que deve haver ali algum
erro e que o erro vai, sem duvida, infelizmente se dissipar. Recebi ali, para sempre, a
marca da escravidao... (WEIL, 2019, p. 34).

Simone Weil vinha de uma familia que tinha boas condi¢des financeiras, no entanto
ela se despojou de toda e qualquer ajuda que pudesse ter dos pais. Alugou um quartinho perto
de onde trabalhava e se alimentava com o pouco que ganhava, ja que o saldrio era de acordo
com a produg¢do na fabrica, e a producao de Simone Weil era muito lenta, ndo tinha habilidade
para os trabalhos manuais. Ela se alimentava mal, e seu desgaste fisico e emocional s6 se
intensificava. Além de tudo, sofria de crises agudas de enxaqueca, o que fazia o trabalho na
fabrica tornar-se ainda mais um flagelo.

Depois de Alsthom Simone Weil fica um més em outra fabrica, e depois vai para a
Renault. Nesse meio tempo, ao sair de uma fabrica, desempregada, a procura de trabalho, ela
chega a passar fome, pois nao recebia dinheiro algum e também nao pedia aos pais. Segundo
ela, a fome ¢ constante. (BINGEMER, 2007, p. 42). Sua experiéncia na Renault ¢ vivida em
meio ao medo, ao sofrimento, inseguranga pelo que ela ja havia vivido antes. Ela se vé como
os outros que trabalham ao seu lado, como vitimas de toda a situagdo na qual estavam
mergulhados. Os sofrimentos fisicos sao grandes.

O calor do forno, as labaredas, o barulho terrivel da caldeiraria causam-lhe dores de
cabeca ¢ acidentes: um corte feio na mao, queimaduras, o dente que se vai num

segundo de distragdo, um abscesso que resultou de um ferimento na fresadora...
(BOSI, 1996, p. 44).

Ao mesmo tempo em que vive essa experiéncia, Simone Weil ainda consegue
elaborar, com exaustdo, as suas reflexdes sobre a pratica que vive e pensar a condi¢do do

trabalho, vista, por ela, a partir de dentro.

Simone observa que os tedricos da Revolugdo nunca trabalharam numa fabrica.
Como compreenderiam que mesmo num regime socialista a escraviddo continuaria
se continuassem as mesmas condi¢des no trabalho fabril? (BOSI, 1996, p. 44).

Ao realizar esta experiéncia, Simone Weil conclui que no trabalho na fabrica, sob o
jugo da opressao, as pessoas acabam se acostumando, se resignando a injustica, chegam a

esquecer que tém direitos, ela se surpreende ao dar-se conta de que ao invés de tal opressao



31

causar uma revolta, o que ela via era uma docilidade e submissdo nos operarios com os quais
ela convivia. Inclusive sobre ela propria, ela diz ter sentido algo que ela menos esperava que
pudesse sentir, a docilidade de uma besta de carga resignada, diante da opressao.

(BINGEMER, 2007, p. 45).

A partir daquele momento, ela soube o que a violéncia podia fazer com o ser
humano e como sua vida seria dedicada a lutar para que o homem pudesse encontrar
oportunidades de viver de maneira mais digna e fraterna. (BINGEMER, 2007, p.
45).

Em 1935, apos encerrar sua trajetoria na fabrica, Simone Weil estd com a satde muito
debilitada, além do esgotamento que a exauriu de forma integral, e viaja com os pais para a
Espanha, depois a Portugal, onde ela tem a sua primeira experiéncia mistica, que sera
significativa em sua trajetéria espiritual. Ela diz ter entrado em um vilarejo portugués, e ali,
vendo as mulheres dos pescadores entoando canticos de uma tristeza profunda, ela vive uma
experiéncia mistica, que a fard referir-se ao cristianismo como a religido dos escravos, sendo
ela uma, entre eles. (WEIL, 2019, p. 34-35).

Em 1935 ela retoma o ensino de filosofia, na cidade de Bourges. Ela queria também
conhecer o trabalho no campo, e faz essa experiéncia nas férias, junto aos camponeses. Em
1936 vive outra experiéncia marcante, a Guerra Civil Espanhola. Mesmo sendo para ela a
guerra, o pior dos males, ¢ estando certa de que se deve fazer todo esfor¢o para evitd-la, ao
mesmo tempo quando ndo ha mais nada o que fazer para evita-la, deve-se assumir sua parte
junto com os outros. (BINGEMER, 2007, p. 50). Ela ndo suportava a ideia de ficar de fora,
sem contribuir. Durante a guerra ela chega a andar de fuzil em maos, mas sem nunca usa-lo.
Ela vé olhos nos olhos a prépria violéncia, o perigo, a morte espreitando por todos os lados.
Em um terrivel acidente, ela enfia o pé em um balde de 6leo fervendo, usado para acender o
fogo. E hospitalizada em estado grave. Os pais a buscam. A encontram em um hospital
militar, maltratada, s6 nao teve a perna amputada porque seu pai que ¢ médico intervém e
consegue retira-la do hospital. (BINGEMER, 2007, p. 51).

Em 1937 viaja para tratar de sua satide, muito fragilizada. Vai a Suiga e a Italia. Nesta
época esta com 28 anos, e vive momentos especiais de felicidade durante seus dias na Italia.
Mais uma experiéncia mistica acontece, e Simone Weil vive o intraduzivel, que sera mais um
marco em sua vida pessoal, e que repercutird como experiéncia mistica, em sua propria

filosofia.
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Em 1937 passei dois dias maravilhosos em Assis. Ali, estando sozinha na pequena
capela romana do século XII, de Santa Maria dos Anjos, incomparavel maravilha de
pureza, onde Sdo Francisco orou freqiientemente, algo de mais forte do que eu me
obrigou, pela primeira vez na minha vida, a me colocar de joelhos. (WEIL, 2019, p.
35).

Em outubro de 1937 d4 aulas em Saint Quentin, cidade préxima a Paris. Participa do
grupo Vigilancia, de intelectuais antifascistas. Em 1938 ela passa dez dias em Solesmes, com

a mae, durante a Pascoa, e vive mais uma de suas experiéncias misticas.

Em 1938, passei dez dias em Soslesmes, do Domingo de Ramos a Terga-feira de
Péscoa, seguindo todos os oficios. Tive dores de cabega intensas; cada som me doia
como se fosse um golpe; um extremo esforco de atencdo me permitiu sair desta
carne miseravel, deixando-a sofrer sozinha, recolhida em seu canto, e encontrar uma
alegria pura e perfeita na beleza inusitada dos cantos e das palavras. Essa
experiéncia me permitiu por analogia melhor compreender a possibilidade de amar o
amor divino através do infortanio. (WEIL, 2019, p. 35).

Neste periodo em Solesmes ela encontra um jovem inglés catdlico, que lhe d4 um
poema intitulado Love. Ela diz té-lo decorado e que o recitava com toda a sua atengdo,
durante as suas crises violentas de dor de cabega. E um relato importante na filosofia de
Simone Weil, pois como ela mesma diz, Deus nunca foi para ela objeto de suas investigacoes
e nem de suas crengas, no entanto com tais experiéncias esta relacdo vai se transformando. E
a espiritualidade toma espago em sua vida, ndo como objeto de estudo, mas como experiéncia

de verdadeira mistica. Diz ela:

Eu acreditava que o recitava apenas como um belo poema, mas, & minha revelia,
essa recitagdo teve a virtude de uma orag@o. Foi durante uma dessas recitagdes que,
como lhe escrevi, o proprio Cristo desceu e tomou conta de mim.

Em minhas racionaliza¢cdes sobre a insolubilidade do problema de Deus, eu ndo
havia previsto essa possibilidade de um contato real, de pessoa a pessoa, aqui em
baixo, entre um ser humano e Deus. Eu tinha vagamente ouvido falar de coisas desse
tipo, mas jamais acreditara. (WEIL, 2019, p. 36).

Ambas experiéncias vividas por Simone Weil estdo relatadas em sua Autobiografia
Espiritual, escrita ao Pe. Perrin, e constituem uma transformacao gradual em sua forma de
pensar, de escrever e de olhar a realidade do mundo e de agir perante as situagdes que se
apresentaram, ou diante dos grandes temas que a conduziram. Seu engajamento permaneceu 0

mesmo no sentido da responsabilidade que sentia pelo outro, por todos os outros. Sua atitude
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de compaixdo nao se esgota, pelo contrario, a impulsiona sempre mais na dire¢do dos mais
sofridos e injusticados.

Simone Weil dedica-se a leituras sobre a historia das religides, € 1€ o Livro dos
Mortos, dos egipcios, o Bhagavad Gita, A epopéia de Gilgamesh, a Biblia. Nos meses que
antecedem a guerra 1€ também alguns textos classicos gregos e livros de historiadores antigos,
a fim de compreender o tempo que se aproxima.

Ao mesmo tempo em que Simone Weil identifica-se com o cristianismo, ela possui
uma abertura a todas as tradigdes espirituais, demonstrando assim uma atitude que estd muito

a frente de seu tempo.

A isso se associa igualmente uma abertura inconteste em relacdo a outras
espiritualidades, em um claro dialogo inter-religioso, especialmente para aquelas
vertentes espirituais oriundas da India, antecipando o dialogo entre as religides
defendido pelo Concilio Vaticano 1. (PUENTE, 2020, p. 58).

Em marco de 1939 Hitler invade Praga. Simone Weil “de pacifista que tinha sido, (...)
chega a insultar o pacifismo, que considera agora uma traicdo aos oprimidos.” (NICOLA;
DANESE, 2003, p. 64). O conflito se torna inevitavel. Simone Weil segue ajudando os
refugiados, e ainda esperando que uma resisténcia militar ocorra, a qual ela poderia se
dedicar. Neste periodo, entre 1940 e inicio de 1941 ela inicia a elaboracdo de um projeto no
qual ela saltaria de para-quedas sobre a Tchecoslovaquia, em uma resisténcia contra Hitler, e
com o intuito de socorrer os prisioneiros. Este projeto sofre mudangas e se torna o projeto das
Enfermeiras de Primeira Linha, mas tal projeto nao recebe muita atengdo, devido aos riscos
imensos que correriam as enfermeiras e ela inclusive, na linha de frente de batalha. Mas até ai
a coragem e ousadia de Simone Weil se evidenciam. Era insuportdvel para ela saber do
conflito e de suas vitimas na guerra, e ela sem poder ajudar. “Este projeto ¢ fruto do seu
sofrimento ao pensar nos feridos nos campos de batalha, para quem a rapidez dos socorros era
essencial.” (BINGEMER, 2007, p. 59). Talvez loucura para alguns, mas para ela, certamente,
era o sentido de responsabilidade que sempre a moveu.

Em junho de 1940, quando Paris foi declarada cidade aberta, ¢ que Simone Weil aceita
fugir com seus pais. Inicia-se entdo um periodo de exilios, para os quais a filésofa vai com os
pais ja que sem ela eles se negam a partir, mas sentindo-se sempre incompleta e em
sofrimento por ndo estar na resisténcia com seus companheiros. Ela parte, pensando logo
voltar ¢ combater contra o nazismo, no entanto este retorno a sua Paris, nunca mais

aconteceria.
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Superada a posi¢do pacifista, Weil engajou-se ativamente no movimento de
resisténcia. Na Franca, mais precisamente em Marselha aonde chegou com os pais
em setembro de 1940, até o embarque dos Weil para Nova lorque em maio de 1942,
Simone Weil contribuiu para a resisténcia distribuindo uma das mais importantes
revistas clandestinas da zona livre, os Cahiers du Témoignage Chrétien.
Paralelamente, conheceu duas pessoas fundamentais para a sua vida: o padre
dominicano Joseph-Marie Perrin e, por meio dele, Gustave Thibon, agricultor e
escritor. (PUENTE, 2020, p. 59).

Pe. Perrin era um padre dominicano que ajudava os refugiados, € vem a se tornar seu
amigo e confessor. Neste meio tempo Simone Weil deseja trabalhar no campo, e Pe. Perrin
lhe apresenta Gustave Thibon, que se tornou também um grande amigo. E a eles, além de Joe
Bousquet e outros amigos que ela distribui os seus textos e escritos, antes de partir para a

América.

Em seus ultimos meses em Marselha, depois da Pascoa de 1942, Simone produziu
textos s comparaveis em volume aos de seu tempo em Londres. Parecia haver nela
um pressentimento de que lhe restava pouco tempo. (BINGEMER, 2007, p. 64).

Simone Weil esteve em Casablanca, durante um periodo, em um campo de refugiados,
em condi¢des muito precarias, juntamente com seus pais. Depois, em julho de 1942 ela chega
a Nova York, e segue seu projeto das Enfermeiras, no desejo de voltar a Europa. Escreve para
varias pessoas influentes na tentativa de que possam ajuda-la neste retorno. Em novembro
parte para a Inglaterra, separando-se ai de seus pais, que ndo chegaria a encontrar novamente.
Chega em Londres em dezembro e ai trabalha em um escritorio onde “todos se ocupavam em
elaborar projetos para a reorganizagao da Franga apds a guerra.” (BINGEMER, 2007, p. 68).
Ainda que muito decepcionada por ndo estar nos conflitos, lutando ao lado de seus
companheiros, mas ali, trancada em um escritério, mesmo assim seu trabalho se desenvolvia
com magnificéncia. A sua producao tedrica, neste periodo em Londres foi extensa e profunda.

E deste periodo uma de suas mais importantes obras, O Enraizamento.

Simone ndo abandona jamais, no decurso de sua vida, o compromisso pessoal de
aliviar as penas de quem sofre, e vai dividir o alimento com os mais pobres. Sua
saude piora dia a dia. (...) Até o fim continua a por ordem em suas cartas, que
compreendem, alids, uma cole¢do manuscrita de tradug¢des e notas do sanscrito. No
dia 15 de abril ¢ encontrada desmaiada em seu quarto. (NICOLA; DANESE, 2003,
p- 92).

Ao ser levada ao hospital, ¢ diagnosticada com uma tuberculose pulmonar. Simone
Weil precisaria se alimentar, mas ela come pouco. Dizia que nao podia se alimentar, sabendo

que seu povo sofria. Transferida para o sanatério de Grosvenor, em Ashford, ja ndo tem muita
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esperanca de cura. Encerrou a sua trajetoria de vida durante a noite do dia 24 de agosto de
1943, com 34 anos. Nestes seus ultimos dias em Londres, em grande sofrimento por ndo
conseguir regressar a Franca ocupada e lutar com seus compatriotas, Simone Weil encontra
uma forma de unir-se a eles, que sofriam de fome. Ela reduz drasticamente a sua alimentagao,
em um gesto profundo de compaixao, de amor ao proéximo. Simone Weil redige o seu ultimo
escrito filoséfico sobre o amor ao proximo com a sua propria morte. O seu percurso
existencial e a sua propria morte sdo a expressao concreta do que podemos chamar de uma
filosofia como forma de vida. “A sua morte ¢ a simbolica do conjunto da sua vida. (...) Uma
morte que ndo era a caricatura, mas a metafora do amor a vida, do amor a vida dos outros.”
(NICOLA; BINGEMER, 2005, p. 47)

Apo6s este olhar resumido sobre alguns aspectos da vida de nossa filosofa, que se
tornou uma filosofia vivida, seguiremos nosso escrito entrando em contato com alguns
conceitos e nogdes fundamentais em Simone Weil, a fim de compreender os estreitos nexos
da filosofia com sua forma de vida. Conforme os dados relatados sobre a vida de Simone
Weil, ¢ possivel perceber o comprometimento e responsabilidade com os quais a fildsofa
dedicou-se ao proximo, e também ao desenvolvimento de sua filosofia atenta aos sofrimentos
e injusticas. Neste sentido Simone Weil viveu a sua pratica cotidiana pautada na
responsabilidade para com o outro, e desenvolveu originalmente, a partir de sua pratica, o
tema da obrigacdo, alicercando filosoficamente um terreno onde a ética passa a reger as

relacdes.

1.2 A nociao de obrigacao

O tema da obrigacao ¢ central no pensamento de Simone Weil, e o abordaremos como
uma base necessaria para a compreensao dos demais conceitos desenvolvidos ao longo deste
estudo. A noc¢do de obrigagdo ¢ importante para compreender a forma que Simone Weil
percebe o ser humano, a realidade das necessidades da alma e o posicionamento que segundo
ela se deve ter diante de tais necessidades. A nog¢ao de obrigacdo estd posta como um eixo
central no que diz respeito as relagdes, pois podemos considera-lo como um norte € a0 mesmo
tempo um esqueleto e uma espinha dorsal.

Como um norte, porque o conceito de obrigagdo pensado pela filésofa conduz as
relagdes, visto que na sua realizagdo prevalece o sentido de responsabilidade para com o
outro, independente de quem seja. E uma orientacdo, ou seja, a obrigagdo de acordo com a

filosofia de Simone Weil, ¢ uma bussola que indica o caminho ¢ a forma de trilhar este
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caminho. A obriga¢do também pode ser compreendida como um esqueleto e uma espinha
dorsal tendo-se em vista a necessidade de solidificar uma forma ética de se relacionar que
sustente uma outra realidade, uma outra forma na qual a responsabilidade para com o outro
seja o impulso que possibilite ao ser humano sentir-se e saber-se impelido a agir fazendo o
bem para outra pessoa. Neste sentido a compreensdo da nocdo de obrigagdo enquanto uma
espinha dorsal na filosofia de Simone Weil ¢ imprescindivel para uma compreensdo mais
ampla de como a filésofa percebe o ser humano e como pensa que deva ser o tratamento, a
relagdo entre cada um. Esse eixo central, essa espinha dorsal alinhard coerentemente a
filosofia de Simone Weil a sua praxis, equilibrando a sua produgdo teoérica a sua experiéncia
de vida. O seu pensamento filosofico sera transpassado do inicio ao fim pela nog¢ao de
obrigacado, a partir da sua concepgao de ser humano enquanto sagrado, eterno.  Ainda que a
filosofia de Simone Weil ndo seja uma producgdo filosofica sistemadtica, ainda que o seu
pensamento tenha sido interrompido abruptamente aos seus 34 anos, em plena efervescéncia
de sua filosofia, ¢ importante considerar a linha coerente que norteou e deu forma a sua
filosofia. A nogao de obrigagdo mesmo que nao mencionada em tantos escritos anteriores
seus, foi amadurecendo ao longo do tempo nela e € o alicerce invisivel que sustenta, alinha e
fornece subsidios aos temas dos quais Simone Weil se ocupa, e as experiéncias por meio das
quais Simone Weil se constroi.

Na primeira parte de sua ultima obra, O Enraizamento, escrita durante seu ultimo ano
de vida, em 1943, Simone Weil aborda a nocao de obrigacao, afirmando que ela nao repousa
sobre nenhuma convencgao, ela ¢ eterna e incondicionada. (WEIL, 2001a, p. 9). “Ela se coloca
numa area que esta acima de todas as condigdes, porque esta acima deste mundo.”(WEIL,
2001a, p. 8). A obrigagdo esta na area das coisas que sdo eternas, universais. Simone Weil usa
a expressao “acima deste mundo” com relagao ao ser humano enquanto eterno, com relagao
ao elemento do sagrado, que possui relevancia na sua filosofia e vida, em particular devido a
experiéncia da mistica, que compods seu pensamento e pratica. O fato de que um ser humano
tem um destino eterno impde uma obriga¢do que € o respeito. (WEIL, 2001a). A nocao de
obrigacao esta atrelada ao respeito. A obrigagao ¢ cumprida quando o respeito € expresso.

O tema da obrigagdo posto no cenario das relacdes humanas, politicas, sociais, de
acordo com o pensamento de Simone Weil, pretende tracar uma outra forma de vida onde
uma ética politica se estabeleca a partir do respeito e da responsabilidade, aspectos estes da
obrigacdo. O respeito salvaguarda a vida em todas as suas dimensdes, impossibilita que a
dignidade de outra pessoa seja aviltada, maculada. Cada ser humano ¢ responsavel pelo outro,

e possui obrigagdes para com este outro. Para isto ndo existem condicdes.



37

O objeto da obrigacdo, na area das coisas humanas, ¢ sempre o ser humano como tal.
Ha obrigagdo para com todo ser humano, pelo simples fato de ele ser um ser
humano, sem que nenhuma outra condigdo precise intervir, mesmo que ele ndo
reconhecesse nenhuma. (WEIL, 2001a, p. 9).

Simone Weil inaugura e propde uma outra forma de relagdo ética a partir da sua nogao
de obrigacdo. Ela foi testemunha, em sua infancia, do tempo sombrio da Primeira Guerra
Mundial, e em seus ultimos anos novamente ¢ testemunha de uma outra barbarie que se
aproximou e se concretizou, a Segunda Guerra Mundial. Imersa nesse cenario catastréfico no
qual a humanidade da sinais de que se perdeu de seus valores humanos, ¢ que Simone Weil
propde um pensamento que oriente a cada um a reencontrar a sua propria humanidade e agir
de tal forma que tais atrocidades ndo sejam mais permitidas.“A ideia de reconstru¢do moral e
social da Europa depois da devastagdo nazista a mantém ocupada em torno da nocao de
obrigacdo...” (NICOLA; DANESE, 2003, p. 91) A obrigacao enquanto responsabilidade para
com o outro carrega a semente de uma transformacdo pensada por Simone Weil, que
possibilite a todos viver de forma plena a sua dignidade.

Esse conceito de grande relevancia na filosofia de Simone Weil demanda um
aprofundamento e desdobramento que faremos a seguir, abordando a sua relagdo com outras

categorias de destaque para a filosofa.

1.3 — Direito e obrigacao

Simone Weil trouxe a superficie da filosofia algumas criticas a conceitos, nogdes
estabelecidas ao longo da historia, e que tiveram destaque pela pertinéncia das interrogagdes
que provocaram. Esses estudos seus possuem o carater de ser um legado singular que nos
convoca a aprofundar as questoes levantadas pela filosofa. Uma destas criticas realizadas por
ela foi referente a nocao de direito.

Em seu texto 4 pessoa e o sagrado, publicado na obra Pela supressdo dos partidos
politicos (2016d), verificamos a sua critica a nogdo de direito, que segundo ela ¢ ligada a
noc¢ao de “partilha, de troca, de quantidade. Ela carrega algo comercial. Evoca por si mesma o
processo judicial, a defesa de uma causa. O direito demanda um tom de reivindicag@o para se
sustentar;...” ( WEIL, 2016d, p. 73) Esse tom de reivindicagdo pressupde a forca. “O direito &,
por natureza, dependente da forca.” (WEIL, 2016d, p. 74). A forca é uma categoria que para
Simone Weil, “constitui a chave que permite ler os fendmenos sociais.” (WEIL, 2001b, p.

177). Ela desenvolve esta ideia em seu texto Meditacdo sobre a obediéncia e a liberdade, e
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afirma que ¢ por meio da for¢a que uns subjugam os outros, € o que surpreende ¢ que uma
minoria domina uma maioria. A nogdo de forga estd relacionada a violéncia, pois a forga
usada como forma de imposi¢ao, autoritarismo, silencia o outro o fazendo sentir-se como uma
coisa, um algo que perdeu sua dignidade pela violéncia imposta, pela for¢a usada em prol de
interesses particulares e que de forma alguma visa o bem do outro.

Fazendo referéncia a origem da nogdo de direito, que nos veio de Roma, sobre o uso

da forca que estava respaldado no direito, Simone Weil diz que:

Incensar a Roma antiga por nos ter legado a nogdo de direito ¢ absolutamente
escandaloso. Pois se queremos examinar o que era essa no¢do em seu bergo, a fim
de definir seus contornos, vemos que a propriedade era definida naquele tempo pelo
direito de usar e abusar. Na verdade, a maioria das coisas de que um proprietario
tinha o direito de usar e abusar eram seres humanos. (WEIL, 20164, p. 75).

A nogado de direito a qual Simone Weil critica estd intimamente ligada a nogao de
pessoa. Nogdo esta que também recebe uma critica importante por parte da filésofa, e que
abordaremos mais adiante neste estudo. Na citagdo acima a filésofa se refere a realidade da
for¢ca, embutida no direito, e que se concretizava na sua aplicacdo com relacdo as pessoas.
Tendo-se em vista que nem todos os seres humanos eram considerados em sua humanidade,
mas alguns como coisas, € que enquanto coisas eram propriedade de outros, o direito
possibilitava a atitude de usar e abusar daquilo que era posse. Em sua obra As pessoas e as
coisas, Roberto Esposito afirma que: “E pessoa, em Roma, quem possui, entre outras coisas,
seres humanos...” (ESPOSITO, 2003, p. 5). O proprio Esposito cita varias vezes a Simone
Weil nesta obra, assinalando a influéncia dos estudos desta pensadora nos seus proprios:
“Como destaca Simone Weil em uma das mais agudas criticas sobre a no¢do de Pessoa em
Roma ‘A propriedade era estabelecida a partir do direito de usar e abusar. E, com efeito, a
maior parte das coisas cujo dono tinha o direito de abusar eram seres humanos” (ESPOSITO,
2003, p. 25).

A nogdo de direito, escavada nas suas origens revela um sentido que Simone Weil
questiona, revira do avesso e langa luz. O direito, a partir do olhar da filésofa, estd em um
campo no qual o uso da for¢a predomina e pode oprimir o ser humano. O uso da forga nao
promove a dignidade do ser humano, a sua liberdade, o seu desenvolvimento nas mais
diferentes areas da vida, mas ao contrario, macula a integridade do ser humano. Em seu texto
sobre o poema de Homero, A Iliada, intitulado L ‘iliade ou Le poeme de la force, Simone Weil

investiga profundamente a no¢ao de for¢a enquanto capaz de fazer do ser humano uma coisa.
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“A forga ¢ aquilo que transforma quem quer que lhe seja submetido em uma coisa”.? (WEIL,
2004b, p. 2)

O direito e a sua relacdo estreita com a forga enquanto mola propulsora que o torna
possivel, ndo consegue garantir o exercicio, a ocorréncia dos valores necessarios para o bem
viver, onde a humanidade de cada pessoa seja respeitada e promovida, onde o que ¢ referente
ao universal, ao eterno, ocorra. Ao contrario, o direito por si s0, e fazendo uso da forca, tem a
capacidade de tratar o outro como coisa. Desta forma, para Simone Weil, ha um espago
deixado pela nogdo de direito que precisa ser preenchido. E necessario algo que desempenhe
com eficacia a funcdo que o direito deixa escapar.

Simone Weil propde uma solugdo a este problema. Neste sentido, Eric Springsted, em
seu artigo Direito e Obrigacao (SPRINGSTED in: VALLS, 2007, p. 227) resgata este tema da
critica a nocao de direito que Simone Weil realiza, situando essa realidade do direito natural
que nao conseguindo responder de forma universal aos valores que norteiam nossas agoes,

deixa uma lacuna que precisa ser preenchida.

Desde a Constitui¢do dos Estados Unidos e a Declara¢do dos Direitos do Homem da
Revolugdo Francesa, até os acordos de Helsinki, as nagdes e os individuos foram
chamados a reconhecer direitos que supostamente pertencem de forma natural a
pessoa humana. (SPRINGSTED in: VALLS, 2007, p. 227).

Na sequéncia de seu texto, na interrogagdo por alguma noc¢do que consiga garantir
aquilo que o direito ndo consegue responder completamente, ele pergunta: “qual pode ser a
pedra angular de uma teoria moral?” (SPRINGSTED in: VALLS, 2007, p. 228-229). Esta
questdo merece nossa atencao devido a sua relevancia e provocagao filosofica, e por este
motivo retornaremos a ela posteriormente, respondendo-a.

Simone Weil nos conduz em seu texto 4 pessoa e o sagrado por caminhos que sao aos
poucos iluminados pela sua argumentacao, buscando justificar a sua critica a noc¢ao de direito.
Em contraponto resgata os gregos, referéncia importante para sua filosofia, e observa que para
0s gregos, nao havia a nogao de direito. Nao possuiam palavras que expressassem essa nogao.
A filésofa busca na personagem de Antigona, sublinhar a distingdo presente entre a lei e a
justica, os valores anteriores a lei, que estdo em uma outra categoria, alheia as imposi¢des
juridicas e que diz respeito a condutas anteriores que regem a relagao dos seres humanos na
sociedade.

Creonte, em sua veemente convicgdo e imposi¢do quanto a execucao da lei, esta em

um polo oposto & Antigona, que representa o campo relativo as questdes da dignidade

3 Cf. texto original: “La force, c'est ce qui fait de quiconque lui est soumis une chose.” (tradugdo nossa).
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humana. Na inconformidade de Antigona perante a pura exigéncia da aplicagdo da lei como
valor supremo para Creonte, estd a luta pela justica que a movimenta. A luta de Antigona pela
justica esta relacionada aquilo que Simone Weil chama de realidades que estdo “acima deste
mundo.”(WEIL, 2001a, p. 8). A lei, que movia Creonte, provém do Estado e nesse sentido
ndo consegue garantir o que em um ser humano esta além das criagdes do Estado. A lei por si
s6 ndo considera a subjetividade, a singularidade, o particular, e o que ¢ eterno, universal no
ser humano. Em contraposicao, a justica para Simone Weil, assim como para os gregos, ¢ um
bem supremo, ela garante que se cumpra o que dignifica, € ndo o que infringe a propria
humanidade de alguém. “Os gregos ndo tinham nog¢ao de direito. Eles ndo possuiam palavras
para expressa-la. Contentavam-se com o conceito de justica.” (WEIL, 2016d, p.75). Antigona
¢ impelida pelo senso de justi¢a, por um bem, um valor que ¢ universal e eterno. Enterrar o
proprio irmao, para Antigona, ¢ um ato de amor. O amor enquanto realidade que ndo pode ser
abarcada pela lei. Amor enquanto realidade que estd “acima deste mundo”. Essa realidade
antecede a lei.

Pois a lei ndo escrita a qual a jovem obedecia, bem longe de ter qualquer aspecto em

comum com o direito ou com o natural, era simplesmente o amor extremo, absurdo,

que empurrou o Cristo a cruz.

A justica, companheira das divindades do outro mundo, prescreve esse excesso de

amor. Nenhum direito o poderia fazer. O direito ndo tem ligagdo direta com o amor.
(WEIL, 20164, p. 77)

Por meio do resgate de Antigona, Simone Weil aprofunda o debate fazendo referéncia
ao amor enquanto realidade que orientou a jovem, e que ndo tem conexdo com o direito.
Simone Weil abre uma trilha com sua critica ao direito, uma trilha que tem sido percorrida,
mas que ainda pode ser percorrida melhor € com mais atengdo, a fim de compreendermos e
agirmos de acordo com a lei, mas antes disso, compreendermos e agirmos de acordo com as
realidades que antecedem a lei, que ndo sdo criadas pelo Estado, mas que pertencem a uma
realidade que nao estd condicionada a nada. Isto ndo significa que Simone Weil argumente
contra a lei. O que a filésofa pretende chamar atengao ¢ para o fato de que o direito por si s6
ndo da todas as respostas que se precisa. E resposta inclusive a questdo de Springsted, citada
anteriormente: “qual pode ser a pedra angular de uma teoria moral?” (SPRINGSTED in:

VALLS, 2007, p. 228-229).

Quando acrescenta que a lei que Antigona segue ndo tem absolutamente nada a ver
com os direitos mas somente com o0 amor, ¢ que os direitos sdo sempre afirmados
por um tom violento, pensamos que ela colocou o dedo sobre uma distingdo
importante e inclusive fundamental. (SPRINGSTED in VALLS, 2007, p. 230).
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A distingdo que Eric Springsted se refere ¢ a que Simone Weil fez entre direito e
obrigagdo. A obrigacdo tem destaque na filosofia de Simone Weil pois surge como aquela
resposta, aquela solucdo para as questdes que o direito nao responde, de acordo com a
filésofa.

Hé uma distin¢do e uma relacdo importantes entre direito e obrigacdo nos textos de
Simone Weil. A primeira frase de sua obra O Enraizamento, diz que: “A nogdo de obrigacao
ultrapassa a nocao de direito, que lhe ¢ subordinada e relativa.” (WEIL, 2001a, p. 7). Segundo
Simone Weil, um direito so ¢ eficaz pela obrigacao a qual corresponde, e essa eficacia ndo ¢

garantida pelo direito por si proprio.

Um direito ndo ¢ eficaz por si proprio, mas somente pela obrigacdo a qual
corresponde; a realizagdo efetiva de um direito provém nao daquele que o possui,
mas dos outros homens que se reconhecem obrigados a alguma coisa para com ele.
(WEIL, 2001a, p. 7).

Ela estabelece a relagdo entre direito e obrigagdo ao considerar que a realizagdo de um
direito nao provém de quem o tem, mas dos outros quando reconhecem suas obrigacdes para
com ele. E necessario que haja primeiramente o reconhecimento para com o outro, para ai
entdo o direito ser eficaz. Este reconhecimento para com o outro estd atrelado a concepcao de
ser humano que Simone Weil possui. Quando reconhecemos o outro como outro, respeitando-
o em sua integridade, em sua totalidade, sentimos a nog¢ao de obrigacdo para com o outro
acontecer de forma natural, sem a ideia de forga, que Simone Weil relaciona ao direito,

conforme vimos anteriormente.

Estas obrigacdes ndo sdo somente transcendentes; também sdo o que nos pertence
como agentes morais € ndo sdo exteriores a nd6s mesmos. Nisto Simone Weil parece
fazer vibrar a corda de nossa sensibilidade moral mais profunda. (SPRINGSTED in
VALLS, 2007, p.229).

De acordo com Simone Weil ndo ha sentido ao se dizer que algumas pessoas tém
direitos e outras tém deveres. A diferenca ¢ o ponto de vista, explica ela, pois o que um vé
como dever, o outro vé€ como direito. Um ser humano considerado somente € apenas enquanto
ele proprio, tem deveres, mas considerado do ponto de vista dos outros, passa a ter direitos.
Desta forma, o ser humano precisa do reconhecimento dos outros para que tenha direitos, mas
a obrigacdo existe por si s, antes e acima do direito, e ndo depende de reconhecimento. Ela

nao depende desta condigao.
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Esta obrigagdo ndo repousa sobre nenhuma situagdo de fato, nem sobre
jurisprudéncias, nem sobre os costumes, nem sobre a estrutura social, nem sobre as
relagdes de forca, nem sobre a heranca do passado, nem sobre a suposta orientagido
da historia. Pois nenhuma situacdo de fato pode suscitar uma obrigacdo. (WEIL,
2001a, p. 9).

Como exemplo ela faz referéncia ao fato de que se houvesse apenas uma pessoa no
universo, ela teria obrigagdes, mas ndo teria nenhum direito, pois ndo haveria ninguém que
reconhecesse ter obrigacdes para com ela. (WEIL, 2001a, p. 7) Para que o direito possa
realizar-se ¢ fundamental que o ser humano reconheca suas obrigagdes para com 0s outros.
Ao mesmo tempo assinalamos que o fato de um ser humano reconhecer as suas obrigacdes
para com o0s outros, ndo significa que a sua liberdade seja anulada. Ao contrario, a liberdade ¢
elencada por Simone Weil como uma das necessidades da alma humana, e que pode e deve
ser pensada no equilibrio com a propria obrigacao, além do equilibrio com outras categorias
como a obediéncia, conforme nos aprofundaremos mais adiante em nosso estudo, a fim de
melhor elucidarmos esta questdo e esta relacao.

E importante insistir no fato de que Simone Weil ao realizar a sua critica ao direito,
ndo significa que os elimine. Nao se trata de elimind-los, mas sim de relaciona-los com as
obrigacdes, antecedendo a obrigacdo ao direito e por isso sendo seu fundamento. Nao ¢ o
direito que cria obrigagdes, ¢ a obrigagdo que possibilita o direito. Como visto a partir da
critica @ noc¢ao de direito que Simone Weil desenvolve, ela encontrou nas obrigagdes o
preenchimento para aquela lacuna deixada pelo direito. O direito por si s6 sem a relacdo com

as obrigagoes, perde na sua eficécia.

Existe, pois, uma verdadeira disting@o entre os direitos e as obrigacdes. Enquanto os
direitos em si necessitam uma igualdade de forcas ja estabelecida para serem
eficazes e favorecer a personalidade contingente como meios e fins desta igualdade,
as obrigacdes realizam a verdadeira humanidade ao mesmo tempo no sujeito € no
objeto, visto que reconhecem a verdadeira igualdade ¢ a promovem, mesmo nos
casos em que a igualdade ndo seja reconhecida socialmente. Neste caso a pessoa que
age segundo suas obrigagdes para com o infeliz — isto é, quem respeita aquele que
caiu em desgraca apesar de que nada o impec¢a de afasta-lo de seu caminho -, o trata
como a um igual. Isto é verdadeiramente o bem para ambos. (SPRINGSTED in
VALLS, 237-238).

Agir a partir das obrigagdes para com o outro coloca o ser humano em uma condi¢ao
de respeito a dignidade alheia, de promogao da vida, ¢ tornar real o bem enquanto auséncia de

injusti¢a. O bem realizado mediante o respeito e cumprimento das obrigacdes, ¢ um bem com

relacdo ao outro e também para quem o realiza. As obrigagdes derivam das necessidades, e
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para cada necessidade ha uma obrigagio. E pela relagio da necessidade com a obrigagio que

o bem ¢ praticado.

1.4 - Necessidade e obrigacao

Quando Simone Weil escreveu O Enraizamento estava pensando nas bases que
deveriam servir para a reconstrucao de seu pais, visto que a barbarie do nazismo o reduzia a
ruinas (materiais € ndo materiais). Ela aponta um caminho baseado em uma ética da
responsabilidade para com o outro, ¢ detalha a forma de caminhar, apontando as agdes,
deveres necessarios, obrigacdes que precisam ser cumpridas para com todo e qualquer ser
humano, a partir da universalidade que as constitui. Considerando que a filosofia de Simone
Weil ¢ uma filosofia que transita naturalmente com a pratica da vida, sendo um exercicio
constante de vida na modificagdo de si mesma e produzindo uma provocagdo para a
transformagdo do modo de ser de qualquer ser humano, hd uma coeréncia nas ideias que a
filosofa desenvolve, no sentido dessa busca iluminar uma outra pratica que contemple a
eficiéncia da no¢do de obrigacdo. Nao podemos ficar indiferentes a atualidade de tal
pensamento, as respostas para as necessidades que ainda se fazem urgentes, que ainda nao se
cumpriram. O resgate nesse estudo das ideias elaboradas por Simone Weil procura retomar a
categoria da atencdo, tdo importante para a pensadora. Atencdo para o fato de que frente aos
dramas atuais de injusticas, desigualdades sociais, violéncias diversas que agridem a
dignidade humana, as nogdes de necessidade e obrigacdo t€ém uma contribuigdo importante.
“A realidade deste mundo ¢ a necessidade. A parte do homem ai localizada ¢ a parte
abandonada a necessidade e sujeita a miséria da necessidade.”* (WEIL, 1957, p. 69).

O egocentrismo continua gerando um individualismo que produz certa cegueira, certa
indiferenca quanto ao que diz respeito a realidade dos outros. A indiferenga isola e nos afasta
cada vez mais do senso de responsabilidade que de acordo com Simone Weil precisa orientar-
nos. A responsabilidade conduz o ser humano para uma forma de vida ética que tem por
caracteristica e consequéncia a conexao entre todos. Como uma grande teia, tudo e todos
estao interligados, mas ¢ necessario que haja consciéncia desta realidade. A consciéncia da
inter-relacdo move o ser humano no sentido de responsabilizar-se pelo outro. No momento em

que desperta a consciéncia das necessidades alheias e da responsabilidade que temos para com

4 Cf. texto original: “La réalité de ce monde est la nécessité. La partie de I'homme qui y est située est la partie
abandonnée a la nécessité et soumise a la misére du besoin.” (tradugdo nossa).
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elas, a obrigagdo ganha forma e se incorpora de um modo transformador na vida como um
todo.

Em seu texto Estudo para uma declaragdo das obriga¢oes para o ser humano, que
Simone Weil chamou de sua Profissao de fé, a filosofa apresenta as necessidades terrestres do
corpo e da alma como assim ela chama, e alinha com cada necessidade uma obrigacao. Existe
uma relagdo entre necessidade e obrigacdo, no sentido de que cada necessidade gera uma

obrigacdo. E cada obrigacao ¢ universal e incondicionada.

A possibilidade de expressdo indireta de respeito ao ser humano ¢ o fundamento da
obrigacdo. A obrigagdo tem como objeto as necessidades terrestres da alma e do
corpo dos seres humanos quem quer que sejam. A cada necessidade responde uma
obrigagdo. A cada obrigagdo corresponde uma necessidade.® (WEIL, 1957, p. 69)

Quando escreve este texto onde detalha as necessidades da alma, Simone Weil tem
presente em sua vida e pensamento a dimensdo da mistica (que abordaremos no terceiro
capitulo). Na sua antropologia ela considera a dimensao espiritual do ser humano, por isso
quando escreve sobre as necessidades, faz referéncias como “realidade estranha ao mundo”,
ou a realidade que esta “acima deste mundo”. Desta forma, para ela, aqueles que estdo
voltados a esta outra realidade, que direcionam sua atencdo e amor para as coisas que estao
acima deste mundo, esses seres humanos reconhecem a obrigagdo que tém para com aqueles
que estdo em necessidade, sofrendo privagdes da alma ou do corpo, independente de quem
estes sejam. (WEIL, 1957). Mas vale ressaltar que agir de acordo com a obriga¢gdo nio deve
ser atitude apenas destes, pois todos os seres humanos tém obrigagdes uns para com 0s outros.
(WEIL, 2001a).

A obrigagdo conecta, vincula os seres humanos, e ela s6 ¢ cumprida quando o respeito
¢ expresso. Ele s6 pode ser expresso “mediante as necessidades terrestres do homem”.
(WEIL, 2001a, p. 10). A necessidade da fome, essa chaga aberta que segue sangrando e
dizimando tantas vidas, ¢, para Simone Weil, a necessidade fisica que corresponde a
obrigacao mais evidente e que tem que servir de modelo para os outros deveres para com o ser
humano. Simone Weil elabora, a partir da necessidade fisica da fome, as necessidades da alma
(morais). Assim como ¢ uma obrigacdo ndo deixar um ser humano passar fome, também ¢
uma obrigacdo saciar neles as necessidades da alma. “E, portanto, uma obrigacdo eterna para

com o ser humano ndo o deixar passar fome, quando se tem ocasiao de socorré-lo.” (WEIL,

5 Cf texto original: “La possibilité d'expression indirecte du respect envers 1’étre humain est le fondement de
l'obligation. L'obligation a pour objet les besoins terrestres de 1'ame et du corps des étres humains quels qu'ils
soient. A chaque besoin répond une obligation. A chaque obligation correspond un besoin”. (traducao nossa).
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2001a, p. 10). Em relacao a lista das obrigagdes, ela deve estar alinhada a lista das
necessidades humanas. Simone Weil se refere as necessidades humanas que sdo vitais, a
exemplo da fome. Segundo ela, algumas necessidades sao fisicas e outras tém relacdo com a
vida moral. E facil detectar as necessidades fisicas, elas dizem respeito a “protecdo contra a
violéncia, moradia, roupas, calor, higiene, cuidados em caso de doenca.” (WEIL, 2001a,
p.11).

As necessidades da vida moral também sdo terrestres, € assim sendo, “se ndo forem
satisfeitas, o homem cai pouco a pouco num estado mais ou menos andlogo a morte, mais ou
menos proximo de uma vida puramente vegetativa.” (WEIL, 2001la, p. 11). Essas
necessidades relativas a vida moral, diferentemente das necessidades fisicas, sdo muito
dificeis de reconhecer e enumerar. “Mas todo o mundo reconhece que existem. (...) Todo o
mundo tem consciéncia de que hé crueldades que atingem a vida do homem sem atingir seu
corpo. S@o as que privam o homem de um certo alimento necessario a vida da alma.” (WEIL,
2001a, p. 11). Todas as obrigagdes tém sua origem nas necessidades vitais do ser humano. A
filosofa chama atencao para o fato de que as necessidades da alma ndo podem ser confundidas
“com os desejos, caprichos, fantasias, vicios.” (WEIL, 2001a, p. 13). Ha uma distingao
importante entre o que ¢ essencial e o que ¢ acidental, que deve ser observada.

Simone Weil elabora quatorze necessidades da alma, para, a partir delas, conceber as
obrigagdes que os seres humanos tém para com cada necessidade. Sdo elas, a ordem, a
liberdade, a obediéncia, a responsabilidade, a igualdade, a hierarquia, a honra, o castigo, a
liberdade de opinido, a segurancga, o risco, a propriedade privada, a propriedade coletiva e a
verdade.

A primeira necessidade da alma ¢ a ordem, “um tecido de relagdes sociais tal que
ninguém seja coagido a violar obrigacdes rigorosas para executar outras obrigacoes.” (WEIL,
2001a, p. 13-14). O sentimento das obrigacdes vem de um desejo do bem, que existe em todos
os homens. Ela cita como exemplo a beleza da ordem do universo e a beleza de uma obra de
arte, e diz que a contemplacdo de tais realidades “pode manter-nos no esforco de pensar
continuamente na ordem humana que deve ser nosso primeiro objeto.” (WEIL, 2001a, p. 15).
Poderemos ter esperanca, se ‘“mantivermos incessantemente presente no espirito o
pensamento de uma ordem humana verdadeira.” (WEIL, 2001a, p. 15).

As necessidades sao diferentes dos desejos, vicios e fantasias, em primeiro lugar, por
que sao limitadas. Os alimentos do corpo ou da alma, diz ela, em determinado momento
saciam. Em segundo lugar, as necessidades se diferenciam dos desejos porque elas se

organizam ‘“‘em pares de contrarios, e devem combinar-se num equilibrio.” (WEIL, 2001a, p.
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16). As necessidades da alma precisam de intervalo, e nesse intervalo ocorre o equilibrio,
como no exemplo citado, que se refere ao fato de que sobre a necessidade do alimento ¢é
preciso intervalo entre uma refei¢ao e outra. Sobre as necessidades da alma, também. As
necessidades contrarias se satisfazem, gerando assim o equilibrio. Uma complementa a outra.

Assim, a necessidade da ordem estd acima das outras no sentido de importancia,
porque ¢ ela que determina o equilibrio nas relagdes entre os seres humanos.

Sobre a liberdade, Simone Weil diz que ela “consiste numa possibilidade de escolha.”
(WEIL, 2001a, p. 16). Uma possibilidade real. Devido as regras que regem a vida coletiva, as
escolhas ficam limitadas. Sendo assim € necessario que as regras sejam razoaveis € simples
para que se compreenda sua utilidade e as necessidades que as demandaram. E necessério
também que as regras emanem de uma autoridade que seja amada, e que elas sejam estaveis,
sejam poucas ¢ sejam gerais. (WEIL, 2001a, p. 16 ). Desta forma, a liberdade ¢ total na
consciéncia, ainda que limitada nos fatos, pois se as regras se incorporam a pessoa, ela ndo
tende a ficar refletindo sobre as possibilidades proibidas, e nem precisa rejeita-las. No
entanto, ndo se desfruta da liberdade quando existem muitas possibilidades de escolha, de
forma a prejudicar a utilidade coletiva.

A préxima necessidade, alimento necessario a alma citado por Simone Weil ¢ a
obediéncia. O carater descrito sobre a obediéncia ndo tem relagdo com uma primeira ideia que
possa ocorrer, carregada de um sentido de submissdo. A obediéncia descrita pela filosofa s6
pode existir mediante o consentimento. Se nao houver consentimento, ela se transforma em
escravidao. Existe obediéncia com relagdo a regras, e obediéncia a seres humanos que sejam
vistos como chefes. E importante ter consciéncia e principalmente aos chefes reconhecerem
que o consentimento ¢ a mola propulsora da obediéncia, ¢ ndo o medo do castigo, ou
promessas de recompensas. Assim a obediéncia escapa do cerco da submissdo, da servilidade.
Quem comanda também obedece, diz Simone Weil, pois a hierarquia ndo faz de um maior e
de outro menor. E a quem esta a frente da organizagao social, diz ela, é preciso que seja mais
do que um chefe; seja um simbolo. Precisam de limites em sua liberdade, mais ainda do que
as outras pessoas. O chefe teria pessoas acima dele também, por isso também obedece. Nesse
modelo, ndo ha tirania, mas uma relacao de equilibrio entre todos, sem desigualdades que
oprimam alguns e coloquem outros em situa¢ao de ditadores.

Um povo submetido a tirania de seu opressor fica privado da liberdade e da
obediéncia, visto que ndo podem mais escolher dar o seu consentimento interno a quem o

governa com injustica e crueldade.
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A obediéncia consentida é aquela que se da a uma autoridade porque se considera
que ela ¢é legitima. Ndo ¢é possivel em relagdo a um poder politico estabelecido
mediante conquista ou golpe de Estado, nem em relagdo a um poder econémico
fundado sobre o dinheiro.® (WEIL, 1957, p. 73).

O consentimento ¢ gratuito, ¢ interno, ndo pode ser forcado, vendido por meio de
promessas que suponham algum ganho. Quando nao ¢ possivel haver o consentimento, ndo ha
também a obediéncia, apenas uma realidade doentia, resultado dessa fome de obediéncia nao
saciada. “Mil sinais mostram que os homens de nossa época tinham, ha muito tempo, fome de
obediéncia. Mas aproveitou-se disso para lhes dar a escravidao.” (WEIL, 2001a, p. 18). A
realidade do governo tiranico de Hitler ¢ um exemplo do que Simone Weil descreve.
Vemos nestas duas necessidades da alma, um par de contrarios que se complementam
e equilibram. A obediéncia consentida e a liberdade sdo necessarias a alma humana, de igual
forma, sem que nenhuma se sobreponha a outra.
A responsabilidade ¢ outra necessidade que a alma humana tem, bem como o
sentimento de ser util. Simone Weil usa como exemplo o desempregado, como alguém que
sofre dessa privagao. Mesmo que receba ajuda para se sustentar, hd uma falta interior € maior
que os socorros externos de solidariedade ndo podem comportar, porque no que tange a vida
econdmica, ele se percebe como invisivel, um ninguém. A todo ser humano deve ser ofertado
esse alimento para a alma, que compreende uma realizagdo interior ao poder contribuir com
decisoes, resolver situacdes, sentir-se comprometido com algo. A filésofa acrescenta também
uma observagao referente a quem tem uma “personalidade um pouco forte”, que a estes a
necessidade de iniciativa para ser saciada, pode chegar a necessidade de comando, no sentido
de que esses seres humanos tem uma tendéncia inclinada ao comando, uma capacidade
agucada para estar a frente de alguns grupos, movimentos, e conduzi-los. E preciso que haja
ocasido a eles de saciar esta necessidade.
A igualdade, outra necessidade vital da alma humana, segundo Simone Weil,
Consiste no reconhecimento publico, geral, efetivo, expresso realmente pelas
instituicdes e costumes, de que a mesma quantidade de respeito e de atengdes ¢é
devida a todo ser humano, porque o respeito ¢ devido ao ser humano como tal e ndo
tem graus. (WEIL, 2001a, p. 20).

De acordo com a concepgao de ser humano de Simone Weil, o respeito deve ser o

mesmo para todos, pelo fato de ele ser um ser humano. Isto basta, € nenhuma condi¢ao ou

¢ Cf texto original: “L'obéissance consentie est celle qu'on accorde a une autorité parce qu'on estime qu'elle est
légitime. Elle n'est pas possible a 1'égard d'un pouvoir politique établi par conquéte ou coup d'Etat, ni a I'égard
d'un pouvoir économique fondé sur l'argent.” (traducdo nossa).
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diferenga sdo suficientes para nivelar o respeito ao ser humano em graus diferentes. Existem
diferengas que sdo inevitaveis entre os seres humanos como, por exemplo, a fungdo
profissional. No entanto essa diferenca e toda e qualquer outra diferenga que possa existir, nao
¢ relativa ao grau de respeito, que deve ser o mesmo para todos. A igualdade quanto ao
respeito devido a todo ser humano ¢ uma necessidade da alma que jamais pode ser ignorada,
pois se isto ocorrer, a desigualdade toma grande propor¢do desajustando, desequilibrando as
relacdes sociais.

Se houver igualdade de possibilidades, havera esperanca de forma igual para todos.
Esperanca de desenvolver alguma func¢do a qual aspire, esperanca de desenvolver-se por meio
do acesso a educacdo oferecida de forma igual a todas as criancas, ndo importando sua
nacionalidade, sua origem, sua etnia. As diferengas reais que sao imutaveis nao podem ser
motivo de discriminagdo e opressao, nem as condi¢des mutaveis, como a condigdo social.

Simone Weil, atenta as diferengas que existem na sociedade e no universo como um
todo, procura alguma forma de harmonizar a igualdade e a diferenca. Uma forma que ela
apresenta ¢ a propor¢ao, que ¢ definida como “a combinagdo da igualdade e da desigualdade”
(WEIL, 2001a, p. 21), e que ¢, no universo inteiro, o unico fator de equilibrio. A proporg¢ao
aplicada ao equilibrio social destinaria a cada ser humano as responsabilidades relativas ao
papel que desempenha socialmente, de acordo com o poder que cada um possui. Para um
patrdo e um operario que cometessem alguma falta (do operdrio para com o patrdo ou do
patrdo para com os operarios), a pena seria diferente, proporcional ao poder de cada um sobre
0 outro. Assim, a pena do patrao deve ser maior que a do operario. E aos demais operarios
este funcionamento deve ser conhecido, eles devem saber que ¢ assim. Simone Weil também
afirma que para isto ocorrer ¢ necessario que haja uma organizagdo que possibilite o desfecho
proposto por ela. Esta organizagdo diz respeito inclusive a elaboracao de leis que facam
cumprir as penalidades, os castigos proporcionais ao nivel social, que sera importante para
determinar a pena. Ela também afirma que para quem exerce altas fungdes publicas, o rigor
das penalidades deve ser muito maior.

Uma outra forma que ela encontra de tentar harmonizar a igualdade a diferenga, “¢
retirar as diferencas tanto quanto possivel todo carater quantitativo. Onde ha somente
diferenca de natureza, ndo de grau, ndo ha nenhuma desigualdade.” (WEIL, 2001a, p. 21)
Quando o dinheiro é usado como medida de todas as coisas, diz ela, o “veneno da
desigualdade” ¢ disseminado. Esta desigualdade ¢ exemplo de uma desigualdade movel, que
ndo ¢ inerente as pessoas, mas de qualquer forma ela precisa ser considerada, porque ¢ uma

presenca inegavel.
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Simone Weil, naquele periodo historico, quase meados da década de 1940, apresenta
um olhar que anos mais tarde veio a ganhar for¢ca e reconhecimento, que € o respeito as
diferencas, no que tange a diversidade, que nao diminui ninguém, nao exclui, ndo domina,
mas ao contrario, uma diversidade que valoriza a diferenga do outro enquanto subjetividade
que o caracteriza, e o faz ser quem ele €. Quando a diversidade do ser humano (profissional,
social, econdmica, étnica entre outras) ¢ reconhecida e respeitada, ao invés de ser motivo para

opressao, discriminagao e injustica, a igualdade pode se tornar uma realidade.

A igualdade ¢é tanto maior quanto as diferentes condigdes humanas sdo vistas como
sendo, ndo mais ou menos uma do que a outra, mas simplesmente outras. Que a
profissdo de mineiro e a de ministro sejam simplesmente duas vocacdes diferentes,
como as de poeta e matematico. Que as durezas materiais ligadas a condig@o de
mineiro sejam consideradas em honra dos que as sofrem. (WEIL, 2001a, p. 22)

Simone Weil cita o exemplo da guerra para descrever o equilibrio nas condigdes
sociais que surge se o exército tem o espirito que convém aquela situagdo, e o general, da
mesma forma, se orgulha da responsabilidade que possui. Soldado e general, ambos sao
felizes com a responsabilidade que tem, e ambos admiram-se mutuamente. Quando esse
equilibrio ocorre, as desigualdades sdo superadas pela igualdade. Fazendo uma analogia ao
exemplo dado por Simone Weil, podemos citar uma outra situagdo, especifica deste momento
historico de pandemia de COVID-19, que ¢ o cendrio vivido pelos profissionais de saude
(alusivo a guerra). Em emergéncias de hospitais com lotagdo de pessoas infectadas muito
superior ao que seria possivel, encontram-se “soldados” e “generais”, de forma igualitaria,
buscando preservar vidas. Enfermeiros, médicos, assistentes sociais juntamente com suas
chefias, estdo todos no “campo de batalha”, porque este é o espirito que convém a esta
situagdo, na qual a exaustdo ¢ real, mas o sentimento de responsabilidade ¢ maior. O
profissional da assisténcia social que antes via a sua chefia apenas em seu gabinete, agora a
encontra no mesmo “campo de batalha” em que atua diariamente, nas salas de emergéncia
lotadas. Apesar da desolagdo diante de tantas vidas que se perdem, ainda assim pode-se dizer
que ha felicidade e orgulho por parte do profissional que agora se percebe visto sob o prisma
da consideracdo. Um reconhece no outro o “espirito” maior que move a sua acdo, € este
reconhecimento produz um sentimento de companheirismo e irmandade. Esse sentimento
substitui 0 que antes vigorava, a opressao ¢ a submissdo, realidades que distanciam o elo
humano interno que vincula um e outro. Nesta nova perspectiva, sua chefia se orgulha dele e

ele se orgulha de sua chefia. Aqui vemos ocorrer o equilibrio de que Simone Weil fala. E



50

consequentemente, a igualdade. As diferengas hierarquicas nesse momento sdo suprimidas
pela igualdade. Nao seria inoportuno dizer que em tempos de tragédias humanitarias, muitas
vezes, o respeito, a atencdo, o reconhecimento € a consideragdao pelo outro inauguram (ou
podem inaugurar) uma outra forma menos desigual de se viver.

Outra necessidade vital da alma humana ¢ a hierarquia. Ao abordarmos a categoria da
hierarquia, inicialmente faz-se necessario observar que a hierarquia para Simone Weil ndo
carrega o sentido de submissao, de dominacao, conforme ideias construidas e alicergadas em
nossa sociedade. Pela lente do senso comum, nossa contemporaneidade pode relacionar
imediatamente hierarquia com submissdo, com seres humanos superiores a outros, com
relagdes de dominagdo; no entanto ndo ¢ este o sentido da categoria de hierarquia que Simone
Weil evoca e aborda como uma necessidade da alma humana. A noc¢do de hierarquia que
Simone Weil propde diz respeito ao reconhecimento que se tem para com outro ser humano.
A hierarquia est4 relacionada aos valores do outro; ¢ o reconhecimento de um valor moral
superior no outro, pelo qual o outro ¢ reconhecido e admirado como exemplo ou modelo a
seguir. Por exemplo, um aluno que reconhece o valor de seu professor, que o admira. A
hierarquia nao esta na submissao do aluno ao professor por uma obediéncia imposta, mas sim
no reconhecimento do aluno para com o professor, pelos valores morais que o professor
possui. O aluno valoriza, admira o mestre por que o reconhece enquanto professor que ¢, por
que o tem como referéncia. E neste sentido que Simone Weil refere-se a categoria da
hierarquia.

Esta elucidagdo ¢ necessdria para nao corrermos o risco de interpretar de forma
equivocada o sentido com o qual Simone Weil aborda a categoria da hierarquia.

De acordo com a filésofa, “A hierarquia ¢ a escala das responsabilidades.”” (WEIL,
1957, p. 72) A hierarquia se realiza por meio do desejo de se devotar a alguém superior. A
hierarquia fornece aqueles considerados superiores, um carater de simbolo. H4 certa devogao
a essas pessoas, mas isto ndo tem relagdo com o poder que exercem. A devogdo ndo ¢ para
com a pessoa, mas para com o simbolo que ela representa. Essa distingdo ¢ importante porque
se a devogao for para com a pessoa em si, a hierarquia perde seu significado e da lugar a um
sistema de opressao e dominacdo. A pessoa que possui essa especificidade de simbolo para
0s outros precisa ter consciéncia de sua fun¢do, saber que nao ¢ ela, mas o que ela representa

ali, que ¢ objeto de veneragdo. A hierarquia ¢ a necessidade que complementa a igualdade.

7 Cf texto original: “La hiérarchie est I'échelle des responsabilités.” (tradugdo nossa)
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Ambas formam um par de opostos, que se complementam e se equilibram, tornando
saudaveis as relacdes.

A alma humana também tem fome de honra, e essa necessidade ndo pode ser satisfeita
apenas por meio do respeito. Somente o respeito nao basta. “...a honra tem relagdo com um
ser humano considerado, ndo simplesmente como tal, mas em seu meio social.” (WEIL,
2001a, p. 23). H4, nesta necessidade, um aspecto relativo a memoria, as lembrangas, ao
reconhecimento da histéria que ja foi construida, e isto se da desde que haja uma coletividade
que realize tal reconhecimento. Simone Weil se reporta a realidade da opressao para explicar
a forma que a honra se torna auséncia na medida em que os oprimidos ndo obtém
reconhecimento da coletividade, se tornando assim invisiveis aos olhos da historia. “Toda
opressao cria uma penuria a respeito da necessidade de honra, pois as tradi¢des de grandeza
possuidas pelos oprimidos nao sao reconhecidas, por falta de prestigio social.” (WEIL, 2001a,
p.- 23). Segundo ela, esse ¢ o efeito da conquista. Aos povos conquistados lhes é negada a
satisfacdo da necessidade da honra. E um silenciamento imposto a quem sofre tal invasdo. Da
mesma forma age a opressao social. Quando a necessidade da honra ndo ¢ saciada, aqueles
que ndo conseguem ter este reconhecimento adoecem em sua alma, sua existéncia fica
desprovida de valorizacdo e consideracdo, e eles, tendo consciéncia de tal situacdo, sofrem a
desventura do desrespeito e da desconsideracao.

Simone Weil critica com acidez o legado da historia que temos, se considerarmos tao
somente os documentos histéricos. Os vencidos ficaram a margem dessa historia contada nos
documentos, assim como os povos oprimidos que foram submetidos. A memoria proveniente
dos documentos historicos perde pelo caminho muitos e muitos seres humanos que sdo dignos
de honra. Mas foram esquecidos. “A historia estd fundada sobre os documentos. (...) Ora pela
natureza das coisas, 0s documentos emanam dos poderosos, dos vencedores. Assim, a historia
ndo ¢ outra coisa sendo uma compilacdo dos depoimentos feitos pelos assassinos
relativamente a suas vitimas e a si mesmos.” (WEIL, 2001a, p. 203). Aos esquecidos da
historia, a necessidade da honra nao foi satisfeita.

Para Simone Weil s6 existe uma circunstancia na qual o ser humano deve ficar sem a
consideragdo social: o crime. Mas ainda assim, a pessoa pode ser reintegrada por meio do
castigo, que ¢ também uma necessidade da alma.

O castigo ¢ a necessidade da alma que se complementa com a honra. Existem duas
espécies de castigo, o disciplinar e o penal. O disciplinar tem a funcao de evitar o crime, € 0
penal € o mais necessario a alma. “Pelo crime um homem coloca a si proprio fora da rede de

obrigagdes eternas que vincula cada ser humano a todos os outros.” (WEIL, 2001a, p. 24).
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Desta forma o castigo tem uma funcdo de grande virtude, que ¢ reintegrar a pessoa que
cometeu o crime a lei, ao meio social. O castigo, segundo Simone Weil, ¢ uma forma de
demonstrar respeito para com aquele que infringiu a lei, visto que por meio do castigo a
pessoa tem a oportunidade de ser reconsiderada.

A filésofa alerta para o fato de que a satisfacdo dessa necessidade s6 pode ocorrer se o
codigo penal ndo for um processo de coer¢do, pelo terror, mas sim que ele deve ter um carater
solene e sagrado. (WEIL, 2001a, p. 24) O castigo deve ser aplicado respeitando o ser humano
como tal, com um propdsito edificante de restituir novamente a sua honra. O castigo precisa
ser visto ¢ executado como uma honra, ¢ jamais como uma humilhagdo. E uma forma de
educacdo oferecida aquele que cometeu um crime. Ela também afirma que o castigo
pressupde que haja um sofrimento acompanhado na lembranga, “por um sentimento de
justica.” (WEIL, 2001a, p. 25) Pelo castigo o sentimento de justica deve ser despertado
naquele que cometeu um delito, pois assim o castigo tem eficdcia real e transformadora no
interior do ser humano, devolvendo-lhe a honra que ele mesmo perdeu ao se colocar fora da
lei.

A proxima necessidade da alma elencada por Simone Weil ¢ a liberdade de opinido. A
necessidade de expressao, diz ela, para toda opinido, € uma necessidade para a inteligéncia, e
assim, para a alma. A liberdade de opinido, destaca a fildsofa, ¢ relativa ao ser humano, nao
ao local, espaco, onde o ser humano desempenha uma funcdo. “A liberdade de opinido ¢é
devida unicamente, e sob reservas, ao jornalista, ndo ao jornal: pois s6 o jornalista possui a
capacidade de formar uma opinido.” (WEIL, 2001a, p. 29). A liberdade ¢ uma necessidade da
inteligéncia, e esta diz respeito ao ser humano em sua singularidade, ndo a coletividade. Ela
diz que “a prote¢do da liberdade de pensar exige que seja proibido por lei a um grupo de
expressar uma opinido. Porque quando um grupo se poe a ter opinides, tende inevitavelmente
a impo-las a seus membros.” (WEIL, 2001a, p. 30). Para ela quando nao ¢ o “eu”, mas o
“nds” quem estd a frente da expressdo dos pensamentos, a inteligéncia tem fim, e
consequentemente o amor pelo bem também.

Simone Weil ao se posicionar de tal forma, sugere inclusive que os partidos politicos®
devam desaparecer, ja que representam justamente a opinido do coletivo em detrimento da

inteligéncia individual. Ela defende que as pessoas possam organizar-se em agrupamentos

8 Simone Weil escreveu um texto dedicado a este tema, que foi publicado recentemente no livro de mesmo
titulo, pela editora Ayiné: WEIL, Simone. Pela supressdo dos partidos politicos. Belo Horizonte: Editora Ayiné,
2016.
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para defender interesses, mas isto ndo deve ocorrer com relagdo a ideias, pois aqui ndo haveria
liberdade de opinido. “A liberdade ndo convém sendo ao ser humano.” (WEIL, 2001a, p. 35)

Outra necessidade da alma ¢ a segurancga. Por meio dela, a alma fica livre do medo e
do terror, que diz a filoésofa, sdo venenos quase mortais. (WEIL, 2001a, p. 35). Aquele que
vive sob o jugo do medo, seja qual for a causa, definha aos poucos, perde a vivacidade de seu
ser e oprimido adoece a alma. “E uma semiparalisia da alma.” (WEIL, 2001a, p. 36).

Em um contraponto a seguranga, Simone Weil apresenta o risco como outra
necessidade da alma. As duas se complementam, seguranga e risco. Ao mesmo tempo em que
€ necessario viver em seguranga, ¢ necessario também viver sob o risco, € assim como a falta
de seguranca leva a uma paralisia da alma, a falta de risco também provoca paralisia, de
forma diferente, ¢ certo, aqui uma paralisia causada pelo tédio. Nao se pode ignorar o risco
para se proteger do medo e do terror. Deve-se, isto sim, manter alguma por¢ao de risco para
conservar viva a coragem, € ndo sucumbir sob o peso do medo e outras opressoes.

Simone Weil argumenta que a alma humana precisa ter objetos que sejam como uma
extensdo de si. Nesse sentido, ela cita outra necessidade da alma, a propriedade privada.
Como exemplo usa a figura do jardineiro, que tendo trabalhado durante um tempo no jardim,
sente que ele ¢ seu. “Se a propriedade privada for reconhecida como uma necessidade, isso
implica para todos a possibilidade de possuir outra coisa além dos objetos de consumo
corrente.” (WEIL, 2001a, p. 37). Para ela ¢ importante que as pessoas sejam proprietarias de
suas casas, ainda que haja uma variacdo quanto as modalidades dessa necessidade, de acordo
com as circunstancias.

A propriedade coletiva também ¢ uma necessidade da alma de acordo com Simone
Weil. Ela diz que “Trata-se de um estado de espirito mais do que de uma disposicao juridica.
Onde ha verdadeiramente uma vida civica, cada qual se sente pessoalmente proprietario dos
monumentos publicos, dos jardins, ...” (WEIL, 2001a, p. 37). Todos devem ter acesso a esses
bens, e além do Estado, toda espécie de coletividade deve propiciar esta satisfacdo. Nao ha
vinculo entre a propriedade e o dinheiro. E de acordo com a filésofa, as leis relativas a
propriedade sdo sempre melhores na medida em que “tirarem partido das possibilidades
encerradas nos bens deste mundo para a satisfacdo da necessidade de propriedade comum a
todos os homens.” (WEIL, 2001a, p. 38). E preciso, diz ela, que haja uma transformagio em
nome do principio de propriedade, com relagdo a forma que ocorre a aquisi¢do e a possessao.

Outra necessidade da alma abordada por Simone Weil ¢ a verdade, que complementa
de forma a equilibrar, a liberdade de opinido. Essa necessidade, a verdade, de acordo com

Simone Weil, “é mais sagrada do que qualquer outra. No entanto, jamais ¢ mencionada.”
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(WEIL, 2001a, p. 38). Nao se pode oferecer a mentira aos homens, ao se escrever em jornais,
livros. Nao se pode dar-lhes de comer a falsidade, diz ela. (WEIL, 2001a). Segundo Simone
Weil, as pessoas desconfiam dos jornais, mas a desconfianga apenas ndo resolve a mentira
que por acaso esteja impressa ali. Se ha mentira, isto constitui um crime e deve ser punido.

A punicdo com relagdo a mentira, ao erro, contribui para que a necessidade da verdade
seja satisfeita. E aos juizes, aqueles que executardo tal julgamento, é necessario que sejam
imparciais, além de que necessitam receber nao uma educacao juridica, mas uma educagao
espiritual primeiramente, € depois intelectual. Para ela, eles precisam se acostumar a amar a
verdade. “Nao ha nenhuma possibilidade de satisfazer num povo a necessidade de verdade, se
ndo se puder achar para este fim homens que amem a verdade.” (WEIL, 2001a, p. 41).

Conforme Simone Weil, “O enraizamento’ ¢ talvez a necessidade mais importante e
mais desconhecida da alma humana. E uma das mais dificeis de definir.”(WEIL, 2001a, p.43).
Ela dedica ao conceito de enraizamento muita atengdo, inclusive ¢é este o titulo de sua ultima
obra. Para ela ¢ fundamental que o ser humano seja uma pessoa enraizada, tenha propriedade
sobre sua historia, sobre a historia ao seu redor, sobre a comunidade da qual faz parte. “Cada
ser humano precisa ter multiplas raizes. Precisa receber a quase totalidade de sua vida moral,
intelectual, espiritual, por intermédio dos meios dos quais faz parte naturalmente.” (WEIL,
2001a, p. 43). E justamente este “fazer parte”, considerar-se parte de algo, ou da historia, que
confere sentido a existéncia do sujeito. O contrario, no desenraizamento, o sujeito apenas
“esta”, mas nao “é¢”, ou seja, a pessoa perde a sua condicdo de sentir-se parte, de ter um
passado, memorias que construiram aquele sujeito. O sujeito € quem ¢ devido a historia
vivida, as suas memorias, as memorias dos que o cercaram, dos locais por onde esteve. O
sujeito ¢ uma complexidade de fatores que no fim o constituem, e que sdo justamente eles, as
raizes de seu ser. Um ser enraizado ¢ um ser que tem propriedade sobre si, sua historia, seu
povo, sua vida. E alguém que sabe de si, que se reconhece e é reconhecido pelos outros.

Emmanuel Gabellieri!® diz, em seu artigo “Enraizamento e encarnacdo: dimensdes do didlogo

® Dedicaremos maior atengdo ao estudo dos conceitos enraizamento € desenraizamento no segundo capitulo
deste escrito.

19 Cf. as obras: GABELLIERI, E. Etre et don. Simone Weil et la philosophie. Louvain, Paris : Peeters, 2003,
GABELLIERI, E. Penser le travail avec Simone Weil. Nouvelle cite, 2018. Cf também a resenha de Fernando
Rey Puente sobre a obra de Gabellieri, Etre et don. Simone Weil et la philosophie: “Emmanuel Gabellieri, Etre
et don. Simone Weil et la philosophie. Editions de I'Institut Supérieur de Philosophie Louvain-la-Neuve/Editions
Peeters: Louvain/Paris, 2003. 581p.” Kriterion: Revista de Filosofia, Belo Horizonte, n° 110, dez/2004. p. 365-
371.
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intercultural e inter-religioso em Simone Weil”, publicado na obra Simone Weil e o Encontro

Entre as Culturas (2009), organizada por Maria Clara Bingemer, que:

Assim, o enraizamento ndo significa a sacralizagdo de um lugar, mas o fato de
habitar no mundo a partir de um meio de vida original, e de ter necessidade desse
meio de existéncia, desse meio vital permitindo a vida ser protegida, se nutrir, se
construir, para se orientar no mundo. Ele designa a estrutura da existéncia encarnada
no sensivel, qualquer que seja o lugar de encarnagdo desta. (GABELLIERI in:

BINGEMER , 2009, p.109)
O conceito de desenraizamento desenvolvido por Simone Weil pode ser compreendido
com relacdo ao ser humano mediante situacdes e locais em que estd, mas também existe o
desenraizamento vivido pelas coletividades. O desenraizamento pode ocorrer devido a
conquistas militares, ao poder do dinheiro, a dominagdo econdmica, as relagdes sociais
(WEIL, 2001a, p.44). Weil fala mais detalhadamente sobre o desenraizamento operario, o
desenraizamento camponés, ¢ o desenraizamento relativo a na¢do. Em cada qual hd um
processo que descaracteriza o ser humano, que retira dele o que lhe era a raiz, o fundamento,

as suas bases. O desenraizamento provoca um corte, uma ruptura, uma desconexao do proprio

ser humano com a sua originalidade.

O desenraizamento ¢ de longe a doenca mais perigosa das sociedades humanas, pois
multiplica-se a si mesmo. Seres verdadeiramente desenraizados ndo tem sendo dois
comportamentos possiveis: ou caem numa inércia da alma quase equivalente a
morte, como a maior parte dos escravos no tempo do Império Romano, ou se jogam
numa atividade que tende sempre a desenraizar, frequentemente pelos métodos mais
violentos, aqueles que ainda ndo o estdo ou ndo o estdo sendo em parte. (WEIL,
2001a, pp. 46-47).

Esta necessidade da alma humana, o enraizamento, existe quando um ser humano tem
propriedade sobre sua vida, tem inteireza em seu existir. Em sua vida ha sentido, ha uma forga
interna que advém justamente de suas raizes, e que possibilita viver a condi¢do de poténcia
que se ¢, pelo fato de que a forca que o nutre torna possivel a sua realizagdo enquanto ser
humano no tempo presente e além, no tempo futuro. O ser enraizado gesta esperanca, carrega
em sua pratica didria o amanha que se constroéi a partir de seu viver e de seu ser. O
enraizamento ¢ condi¢do para uma vida digna, onde o ser humano seja inteiro em sua
humanidade, sem o sofrimento de qualquer situa¢do adversa que o avilte enquanto humano
que ¢, enquanto vida que é. O enraizamento fornece os alicerces necessarios para que a
estrutura da vida se realize plenamente, em todas as suas dimensoes.

Simone Weil fala que o bem e o mal de uma sociedade dependem do consentimento e

da rejeicdo da obrigagdo, ao mesmo tempo em que também depende da forma que se distribui
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o poder entre aqueles que consentem e aqueles que rejeitam tal comportamento. (WEIL,
1957). Alguns escolhem agir de acordo com esse modo de conduzir as suas atitudes, no
sentido de proceder responsavelmente para com as necessidades; ja outros rejeitam esse modo
de agir ético que ¢ a obrigagdo, e dai decorre todo tipo de injustica, violéncia, opressao. Numa
sociedade onde os seres humanos ndo aderem a esse modo de ser e agir, ndo ha equilibrio,
justica, equidade. Esta necessidade de agir em conformidade com as obrigagdes ¢
indispensavel aos governantes, ¢ a todos aqueles que exercem alguma funcgdo publica ou
privada, que tém em suas méos a coletividade. E um crime n3o cumprir com as obrigagdes
quando se tem o poder perante outras vidas humanas portadoras de necessidades. “Um
governo cujos membros cometem esse crime ou o autorizam ¢ traidor de sua fungdo.”!!
(WEIL, 1957, p. 71). Simone Weil, por meio de sua instigante parresia, aponta o dedo para
um crime que nao cessa de ser praticado, a exemplo de paises cujos governantes usando
indevidamente do poder que lhes foi confiado, ndo agem de acordo com uma conduta ética
que promova a dignidade do povo, satisfazendo-lhe as suas necessidades do corpo e da alma,
mas sim governam para interesses particulares. “Um pais ndo ¢ inocente desse crime se a
opinido publica, sendo livre de expressar-se, ndo culpa a existéncia de tal pratica...”'? (WEIL,
1957, p. 71). Simone Weil assinala a importdncia da opinido publica em denunciar tais
crimes, pois o siléncio nesse caso ¢ combustivel que aumenta e torna veloz cada vez mais o
descaso, a indiferenga e a negacdo das obrigacdes. Nos Escritos de Londres, em seus

Fragmentos e Notas, Simone Weil afirma:

E se perguntarmos: "Quem ¢ obrigado?” Devemos responder: “Cada homem,
segundo as possibilidades que lhe sdo dadas pela situagdo em que se encontra”. E se
perguntarmos: "Quem precisa?"Todos os homens. O que ndo ¢ universal em
esséncia, embora as formas possam ser varidveis, ndo ¢ uma necessidade. Esta
formula é absoluta como principio € flexivel como vida. 3(WEIL, 1957, p. 152).

Assim sendo, as nogdes de obrigagdo e necessidade delineadas por Simone Weil se
apresentam como pilares de singular relevancia para quando se quer pensar uma sociedade

que seja conduzida por uma outra forma de vida que priorize a ética da obrigagdo enquanto

I Cf. texto original: “Un gouvernement dont les membres commettent ce crime ou I'autorisent au-dessous d'eux
est traitre a sa fonction.” (tradug@o nossa).

12 Conferir texto original: “Un pays n'est pas innocent de ce crime si l'opinion publique, étant libre de s'y
exprimer, n'en blame pas la pratique courante...” (tradugdo nossa)

13 Conferir texto original: “Et si on demande : “Qui est obligé ?” il faut répondre : “Chaque homme, selon les
possibilités que Iui donne la situation ou il se trouve”.

Et si on demande : “Qui a besoin ?” Tous les hommes. Ce qui n'est pas universel par essence, bien que les
formes puissent étre variables, n'est pas un besoin. Cette formule est a la fois absolue comme un principe et
souple comme la vie. (tradug@o nossa).
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comprometimento, responsabilidade para com o outro, em detrimento de uma orientacao
baseada nos interesses individuais que nao conseguem assumir as necessidades terrestres
como obrigacao de cada um e cada uma. Essa outra sociedade, conduzida por esta outra forma

de vida, conforme pensou e se comprometeu Simone Weil, ainda estd em construcao.

1.5 — Obrigacio e liberdade

Tentaremos fazer uma relagao entre a nogao de obrigacao desenvolvida anteriormente,
com a no¢ao de liberdade em Simone Weil. Para isto primeiramente pesquisaremos em um
ensaio da filésofa, a sua compreensdo da liberdade, que ela desenvolve ao longo da sua
analise sobre a opressao social. Em seu ensaio intitulado Reflexoes sobre as causas da
liberdade e da opressdo social, escrito em 1934, publicado em sua obra Opressdo e
Liberdade (2001b), além de sua critica ao marxismo, Simone Weil faz uma andlise detalhada
dos mecanismos da opressdo, da forma que o poder age subjugando uns e possibilitando a
dominagdo por parte de outros. Ela afirma que a opressao se exerce pela forca, mas a forca e a
opressdo sdo duas. E necessario compreender, diz ela, a natureza da forga, “que determina se
ela ¢ ou ndo opressiva.” (WEIL, 2001b, p. 84). A opressdo procede, por um lado, da
existéncia de privilégios, mas eles ndo bastam para determinar a opressao. Um outro fator, de
acordo com Simone Weil que existe ¢ a luta pelo poder. “De uma maneira geral, entre seres
humanos, as relagdes de dominagdo e de submissao nao sendo jamais plenamente aceitaveis,
constituem sempre um desequilibrio sem remédio e que se agrava perpetuamente;” (WEIL,
2001b, p. 89). A filésofa busca, ao pensar a realidade da opressdo, bem como também o faz
com relacdo a outras realidades que infringem a dignidade humana, refletir e propor caminhos
onde haja equilibrio, e nao a desarmonia citada que surge sempre que uns dominam e outros
sao submissos. Simone Weil afirma que “A histéria humana ¢ a histdria da escravizacao que
faz dos homens, tanto opressores quanto oprimidos, simples joguetes dos instrumentos de
dominagdo que eles proprios fabricaram...” (WEIL, 2001b, p. 91). Ninguém escapa a este
processo desencadeado pela luta pelo poder, todos, oprimidos e dominadores sao de alguma
forma, participes desta realidade. “Uma vez que a sociedade esta dividida entre homens que
ordenam e homens que executam, toda vida social estd condenada pela luta pelo poder...”
(WEIL, 2001b, p. 93).

Segundo Simone Weil, o homem primitivo era escravo porque suas agdes nao eram
reguladas pelo seu proprio pensamento, “mas pelos costumes e caprichos igualmente

incompreensiveis de uma natureza que ele nao pode sendo adorar com uma submissiao
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cega.”(WEIL, 2001b, p. 102). Esse processo de submissdo se perpetua em nossos dias,
quando vemos no trabalho a atitude de tomar posse da natureza e manipuld-la a fim de se
satisfazer necessidades, ndo a partir de uma motivagdo e desejo internos, mas a partir de algo
externo, que o submete, a partir de um mecanismo de opressao. Esse movimento continua
ocorrendo no trabalhador moderno. O progresso soa como uma ilusdo, pois na luta pelo
poder, de forma particular nas relagdes de trabalho, a domina¢do e a submissao ndo foram
equilibradas possibilitando igualdade, mas encontraram novas formas de continuar existindo.
“Assim, a despeito do progresso, o homem nao saiu da condigao servil...” (WEIL, 2001b, p.
103). E ainda mais, Simone Weil afirma que “A impressao ¢ de que o homem nasce escravo e
de que a servidao ¢ sua condi¢do préopria.” (WEIL, 2001b, p. 107).

Mas, apesar da realidade de servidao na qual ainda nos encontramos, o fato de saber,
de ter consciéncia dessa realidade, de como ela ocorre, de quem somos nos dentro dessa
engrenagem, enfim, o fato de o individuo conseguir pensar por si proprio a sua condigdo,
mesmo que sendo tragica, ¢ uma janela que se abre dentro do carcere da escraviddo. E por
meio do pensamento que acessamos a liberdade. Dessa forma, ainda que Simone Weil afirme
a sua impressdao sobre a serviddo como condi¢do propria do ser humano, ela em seguida
argumenta que “E, no entanto, nada no mundo pode impedir o homem de se sentir nascido
para a liberdade. Jamais, o que quer que aconteca, ele pode aceitar a servidao; pois ele pensa.
Ele nunca deixou de sonhar uma liberdade sem limites... (...) ¢ tempo de renunciar a sonhar a
liberdade, e decidir-se a concebé-la.” (WEIL, 2001b, p. 107).

Em 1934 Simone Weil da aulas de filosofia em Roanne, no Lycée de Jeunes Filles,
uma escola de Ensino Médio para mogas. E 14 em Roanne, nos seus ultimos meses, que a
filésofa escreve o ensaio sobre o qual estamos fazendo referéncia, Reflexoes sobre as causas
da liberdade e da opressdo social. E nesse periodo também que ela toma a decisdo de fazer a
sua experiéncia na fabrica, para melhor compreender esse processo sobre o qual ela estd
escrevendo, mas que ela precisa ver “de dentro” como funciona. Esse mecanismo da opressao
que tolhe a liberdade dos operarios das fabricas, que os impde a realidade da servidao, Simone

Weil decide estudar a partir de sua propria experiéncia enquanto operaria também.

. ela buscava conciliar a organizagdo que exige a sociedade industrial com as
condi¢oes de trabalho e de vida que seriam as de um proletariado livre. Essa
questdo, ainda sem resposta, ela iria procura-la no calor infernal da fabrica ¢ na
proximidade do sofrimento dos operarios. (BINGEMER, 2007, p. 34).
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Em dezembro de 1934 Simone Weil termina de escrever o ensaio citado, € no dia 04
do mesmo més ela entra na fabrica. Pensamos ser importante contextualizar o momento em
que as ideias que compde o seu ensaio sao produzidas, para situarmos o momento histérico
vivido pela filésofa, com as suas indagacdes filosoficas de entdo, e inclusive porque no que
tange a Simone Weil, sua filosofia e sua vida estdo permanentemente e profundamente
conectadas. E uma costura impossivel de néo ser tecida, visto que o seu pensamento constroi a
sua agdo, € a sua agdo constroi o seu pensamento. A sua filosofia como forma de vida
manifesta-se e realiza-se constantemente em outras experiéncias como esta, conforme vimos
no inicio deste escrito.

Provavelmente devido a influéncia que o estoicismo teve em Simone Weil, ela observa
que a liberdade exige algum esfor¢o. O dominio, o controle de si vividos enquanto uma forma
de vida pelos estoicos, esta presente na filosofa. Os obstaculos exteriores servem para
contribuir no exercicio da disciplina, para fortalecer a capacidade de dominar a si mesmo, de
forma que a liberdade ndo tem relagcdo com uma satisfagdo cega de desejos ao comando dos
impulsos. De acordo com a filésofa, “... ndo ha dominio de si sem disciplina, e ndo ha outra
fonte de disciplina para o homem sendo o esfor¢co requerido pelos obstaculos exteriores.”
(WEIL, 2001b, p. 108). A liberdade estéa relacionada a certo esforgo. E diferente de obter o

que agrada, sem esforco algum.

A verdadeira liberdade ndo se define por uma relag@o entre o desejo e a satisfacdo,
mas por uma relagdo entre o pensamento e a acdo; (...) a dor e o fracasso podem
tornar o homem infeliz, mas ndo podem humilhd-lo enquanto ¢ ele mesmo que
dispde de sua propria faculdade de agir. (WEIL, 2001b, p. 109).

Esta relagao entre o pensamento e a agdo € o que confere a nogao real de liberdade,
segundo Simone Weil. Quando o pensamento esta desconectado da agdo, o ser humano nao ¢
livre, mas apenas age segundo o pensamento de outrem, sem consciéncia de seu fazer. Assim,
sua condicao de escravo, e ndo de homem livre.

Segundo a filoésofa, apesar da condi¢ao de oprimido, o ser humano pensa, € assim tem
a capacidade de escolher. Um homem ¢ escravo quando suas a¢des ndo procedem do seu
pensamento, mas de fontes exteriores a ele. (WEIL, 2001b, p. 110). “O homem teria, entdo,
constantemente em maos sua propria sorte; ele forjaria a cada momento as condigdes de sua
propria existéncia por um ato do pensamento.” (WEIL, 2001b, p. 111). Por meio de seu

pensamento, o ser humano, em sua liberdade, tem a prdopria existéncia sob seu controle,



60

podendo fazer de sua vida, conforme diz Simone Weil, “uma perpétua criacdo de si mesmo

por si mesmo.” (WEIL, 2001b, p. 111). Nada espera de fora, mas sim de si proprio.

O homem ¢ um ser limitado a quem ndo ¢ dado ser, como o Deus dos tedlogos, o
autor direto de sua propria existéncia; mas o homem possuiria o equivalente humano
desse poder divino se as condi¢des materiais que lhe permitem existir fossem
exclusivamente obra de seu pensamento dirigindo o esfor¢o de seus musculos. Tal
seria a verdadeira liberdade. (WEIL, 2001b, p. 111).

Simone Weil diz que essa liberdade ¢ um ideal, e ndo se pode encontra-la no real,
assim como ndo se pode conseguir fazer uma reta perfeita com um lapis. “Mas seria util
conceber esse ideal se pudermos perceber ao mesmo tempo o que nos separa dele, e que
circunstancias podem dele nos afastar ou aproximar.” (WEIL, 2001b, p. 111).

Simone Weil faz uma critica ao pensamento metddico, no sentido de que surgiria um
novo obstaculo a liberdade, se todos os trabalhos fossem submetidos ao pensamento
metodico, devido a diferenca entre a teoria e a agdo. (WEIL, 2001b, p. 115-116). O espirito
(pensamento) primeiramente deve resolver o problema teérico, e depois, por meio da agdo, a
solucdo ¢ realizada. Ela argumenta que nao se pode dizer, numa situagdo assim, que a acao
seja metodica. Ela €, sim, conforme o método. Eles sdao diferentes, pois “aquele que aplica o
método ndo tem necessidade de concebé-lo no momento em que o aplica.” (WEIL, 2001b, p.
116). Sendo assim, o que ¢ executado ndo ¢ um pensamento, mas sim “um esquema abstrato
indicando uma sequéncia de movimentos.” (WEIL, 2001b, p. 116). Simone Weil nos conduz,
desta forma, para uma melhor compreensdao com relagdo a distdncia que existe entre a
execucdo de um método e o pensamento que produziu o método. Aquele que executa o
método, o trabalhador, o operario, executa uma a¢cdo que nao foi determinada por ele proprio,
mas que foi produzida fora dele, por outra pessoa, outro pensamento que nao o seu. “
encontramo-nos diante de uma situacao paradoxal, ou seja, ha método nos movimentos do
trabalho, mas nd3o no pensamento do trabalhador.” (WEIL, 2001b, p. 117). Diante dessa
situacdo, como nao hd método no pensamento do trabalhador, mas nos movimentos do
trabalho, Simone Weil diz que houve uma transferéncia por parte do método, de sua sede do
espirito (pensamento) para a matéria. A imagem desse quadro verifica-se nas maquinas
automaticas, diz ela. O pensamento elaborou um método de agdo, mas quem executa o
método sdo as maquinas. Ela vé nessa situacdo um “espetaculo estranho”, porque o método se
solidificou tanto no metal, que parece, diz ela, “... que sdo elas que pensam, e os homens
ligados a seu servigo que estdio reduzidos a condigdo de autdmatos.” (WEIL, 2001b, p. 117). E

de fato uma realidade que foi e continua sendo objeto de estudo e debates, esta em que o ser
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humano se vé reduzido a uma por¢ao de metal, sendo transformado por meio da relagdo de
trabalho em coisa, e vendo a sua liberdade lhe escapar na medida em que a execucgdo de seu
trabalho se reduz a mera execu¢ao de um método que lhe ¢ estranho, incompreensivel e sem
sentido. Continua estranha esta inversao de papéis, em que parece que as maquinas pensam, €
o ser humano se vé€ como um prolongamento delas, mas que s6 executa. “... no ponto em que
o pensamento ndo domina tudo, necessariamente ele desempenha um papel subordinado.”
(WEIL, 2001b, p. 119).

Simone Weil aponta um caminho no qual afirma que “... o tnico modo de produgdo
plenamente livre seria aquele em que o pensamento metddico se encontrasse em a¢do durante
todo o trabalho.” (WEIL, 2001b, p. 120). Como em outros estudos seus, a filosofa nos chama
a atencdo para o fato de mesmo que realidades sonhadas como ideais nao sejam plenamente
possiveis de se realizar, ¢ necessario ainda assim serem pensadas, ndo como uma fuga ilusoria
da realidade, mas como forma de aos poucos transformarmos situagdes mais opressivas, por

exemplo, em realidades mais libertarias. Diz ela:

Certamente tal ideal jamais podera ser plenamente realizavel; ndo se pode evitar, na
pratica, de realizar acdes que seja impossivel de compreender no momento em que
as realizamos, (...) Mas ao menos se pode ampliar pouco a pouco o dominio do
trabalho lucido, e isso pode se dar indefinidamente. (WEIL, 2001b, p. 120).

Um outro fator de servidao que existe, segundo Simone Weil, “¢ a existéncia, para
cada um, dos outros homens. (...) esse ¢ mesmo o unico fator de servidao; s6 o homem pode
dominar o homem.” (WEIL, 2001b, p. 120-121). Quando a sorte de um depende de outros, a
sua vida escapa de suas maos e de sua inteligéncia, diz ela. “... a alma cai em abismos sem
fundo de desejo e de temor, pois ndo ha limites para as satisfacdes e para os sofrimentos que
um homem pode receber de outros homens.” (WEIL, 2001b, p. 121). Mas essa dependéncia
nao ¢ s6 dos oprimidos, ¢ também dos poderosos, embora ocorra de maneiras diferentes, ja
que “o homem poderoso ndo vive sendo de seus escravos,...” (WEIL, 2001b, p. 121). Existe

\

uma servidao pior ainda, que ¢ aquela relativa a situacdo do ser humano diante da

(13

coletividade. A coletividade, diz Simone Weil, é “... algo de absolutamente abstrato, de
absolutamente misterioso, de inacessivel aos sentidos e ao pensamento...” (WEIL, 2001b, p.
122). Diante da coletividade, a vontade humana individual desaparece. A coletividade
esmaga, apaga o ser humano na sua singularidade. Para o ser humano deixar de ser um
joguete das coletividades cegas, e ndo continuar vivendo de forma tdo passiva na sociedade

em que esta, “seria preciso que ele pudesse conhecé-la e agir sobre ela.” (WEIL, 2001b, p.

123).
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Apesar de aparentemente as forgas coletivas ultrapassarem as forcas individuais,
Simone Weil diz que existe uma exce¢do, € que esta excecao diz respeito ao pensamento. “No
que concerne ao pensamento, a relacdo € invertida; ai o individuo supera a coletividade mais
do que qualquer outra coisa, pois 0 pensamento s6 se forma num espirito que se encontra s
diante de si mesmo; as coletividades ndo pensam.” (WEIL, 2001b, p. 123). E preciso
considerar que o pensamento ndo ¢ uma forca por si mesmo, ja que ele pode julgar sem, no
entanto, transformar, diz a filésofa. Como todas as for¢as sdo materiais, assim também “o
pensamento sé pode ser uma for¢a na medida em que € materialmente indispensavel.” (WEIL,
2001b, p. 123). Para elucidar esta afirmagdo, ela argumenta que nada ¢ mais individual no ser
humano do que a sua faculdade de pensar, ¢ a sociedade da qual ele depende, também
depende ela do ser humano, quando precisa que ele pense. Assim, a faculdade de pensar
enquanto uma for¢a material por ser indispensavel, ¢ precisamente o instrumento que fornece
ao ser humano as chaves que lhe abrem os grilhdes. “Pois todo o resto pode ser imposto de
fora pela forga, inclusive os movimentos do corpo, mas nada no mundo pode obrigar um
homem a exercer sua capacidade de pensamento nem lhe retirar o controle de seu proprio
pensamento.” (WEIL, 2001b, p. 123-124). A fim de que o individuo ndo esteja mais
submetido a coletividade, mas sim a coletividade ao individuo, cada um deveria coordenar a
si proprio e aos outros, por meio de sua razdo, mas sem jamais exercer o poder sobre

ninguém, em uma forma de vida mais cooperativa.

...0 espetaculo da obra inacabada atrai o homem livre tdo poderosamente quanto o
acoite move o escravo. SO uma sociedade assim seria uma sociedade de homens
livres, iguais e irmdos. Os homens seriam na verdade ligados por lacos coletivos,
mas exclusivamente na sua qualidade de homens; eles ndo seriam jamais tratados
uns pelos outros como coisas. Cada um veria em cada companheiro de trabalho um
outro igual colocado num outro posto, e 0 amaria como o quer a maxima evangglica.
Assim se possuiria, além da liberdade, um bem mais precioso ainda; pois se nada é
mais odioso do que a humilhacdo e o aviltamento do homem pelo homem, nada é
tao belo e tdo doce como a amizade. (WEIL, 2001b, p. 125).

Novamente Simone Weil estd consciente do quanto ¢ dificil realizar este quadro
idealizado por ela, mas adverte que enquanto ideal, ele pode servir “de ponto de referéncia
para a analise e a apreciagdo das formas sociais reais.” (WEIL, 2001b, p. 125). Ela diz termos
aqui um novo método de andlise social que ndo ¢ o mesmo de Marx, mas parte também das
relagcdes de producdo. No entanto, diferente de Marx, aqui os modos de produgdo “seriam
analisados em fun¢do das relagdes entre o pensamento e a agdo.” (WEIL, 2001b, p. 126). Os
trabalhos sdo diferentes entre si, diz ela, mas nao ¢ no que se refere ao bem-estar, conforto, ou

seguranca, ¢ por alguma outra coisa que afeta a todos. Um pescador, mesmo vivendo todas as
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intempéries da natureza e cansacos fisicos devido a vida no mar, “tem uma sorte mais
invejavel do que o operario” de uma fébrica, porque o “seu trabalho se aproxima muito mais
do trabalho de um homem livre,...” (WEIL, 2001b, 126). Nesse sentido ela também se refere a
duas situagdes diversas, uma em que um contra-mestre vigia uma equipe de trabalhadores de
uma fabrica, e outra em que operarios da constru¢do buscam juntos, a0 mesmo tempo, pensar
alguma solucdo e resolver um problema, todos de forma igualitiria, ndo dependendo se um
deles tem ou nao autoridade sobre os demais. Esta ultima cena representa com exatidao uma
realidade de trabalhadores livres, onde ninguém tem sua liberdade tolhida pelos demais.
Simone Weil afirma que “Um método que permitisse obter visdes de conjunto concernindo as
diversas organizagdes sociais em fun¢do das nogdes de serviddo e de liberdade seria mais
precioso.” (WEIL, 2001b, p. 127).

Ela aborda “trés maneiras pelas quais o pensamento pode intervir na vida social; ele
pode elaborar especulagdes puramente teoricas, (...) pode se exercer na execugdo; pode se
exercer no comando e na dire¢do.” (WEIL, 2001b, p. 127). Em ambos os casos ¢ um exercicio
parcial do pensamento, mutilado, ja que o pensamento nao se realiza na sua totalidade como
poderia, livre de qualquer condi¢ao imposta, mas ainda assim tal exercicio “¢ o bastante para
que aqueles que sdo obrigados a pensar quando desempenham sua fun¢do social conservem
melhor que os outros sua forma humana.” (WEIL, 2001b, p. 127-128). Essa ¢ uma verdade
ndo s6 com relagdo aos oprimidos, mas com todos os outros na escala social. Oprimidos e

opressores estdo subjugados a cegueira da coletividade. A filésofa resume que:

. a sociedade menos ma ¢ aquela em que o comum dos homens se acha mais
frequentemente na obrigagdo de pensar agindo, tem as maiores possibilidades de
controle sobre o conjunto da vida coletiva e possui mais independéncia. De resto, as
condi¢cdes necessarias para diminuir o peso opressivo do mecanismo social se
contrariam umas as outras desde que alguns limites sdo ultrapassados; (WEIL,
2001b, p. 129).

Simone Weil diz que ¢ necessario, mesmo que dificil, encontrar um certo equilibrio
entre essas condi¢cdes. Poderia estar aqui, nas ideias desenvolvidas em 1934, por Simone
Weil, um advento do que ela viria em seu ultimo ano de vida a eleger como as quatorze
necessidades da alma, onde ela seguiu este pensamento da necessidade de equilibrio, e as
organizou de forma a buscar a harmonia, na realizacdo das obrigacdes para com as
necessidades elencadas por ela. Ndo seria uma suposi¢ao totalmente errdnea e ousada esta,
visto que o pensamento de Simone Weil, os temas que constituiram sua filosofia e vida nao

estao isolados em compartimentos separados, mas pelo contrario, considerando a sua vida de

forma integral, o seu pensamento foi desenvolvendo-se e amadurecendo, mas ndo se
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dividindo em setores historicamente afastados. H4 uma coeréncia interna que a conduz, e isto
nos leva a ponderar que seu pensamento ético, politico, mistico esta originalmente articulado

do inicio ao fim. De acordo com Luigi Bordin,

Sempre retorna nela as grandes questdes que a solicitaram: a questdo social, o
problema da guerra e da reconstrucdo européia, a questdo da técnica e da ciéncia,
além da questdo religiosa. Todas essas questdes, com as quais a consciéncia
contemporanea devia confrontar-se foram por ela pensadas e vividas como uma so.
E dessa perspectiva que devem ser lidas atitudes e escolhas de sua vida que, de outro
lado, apareceriam anormais, excessivas e até contraditorias. (BORDIN, 1995, p. 14).

Na reflexdo sobre a liberdade em contraponto com a opressdo social, Simone Weil
argumenta sobre a importancia de imaginarmos, projetarmos a civilizagdo que queremos,
independente do que isto pareca, e por mais distante que possa estar de uma realidade
possivel. “E indispensavel fazer-se ao menos uma representagio vaga da civilizagdo & qual se
deseja que a humanidade chegue; e pouco importa se essa representacdo se aproxima mais de
um simples devaneio do que de verdadeiro pensamento.” (WEIL, 2001b, p. 130). Mesmo que
pareca utopica, Simone Weil procura pavimentar o caminho que a humanidade estéd
percorrendo, oferecendo subsidios para pensarmos as situacdes de opressdo, e possibilidades

de libertagao.

As relagdes sociais seriam diretamente modeladas pela organizag¢do do trabalho; os
homens se agrupariam em pequenas coletividades trabalhadoras, onde a cooperagdo
seria a lei suprema, ¢ onde cada um poderia claramente compreender e controlar a
relagdo das regras as quais sua vida estaria submetida com o interesse geral. De
resto, cada momento da existéncia traria a cada um a oportunidade de compreender e
experimentar o quanto todos os homens sdo profundamente um,... (WEIL, 2001b, p.
132).

Nesta escrita nos concentramos na noc¢do de liberdade a partir do ensaio Reflexoes
sobre as causas da liberdade e da opressdo social, e nestas reflexdes sociais, politicas, de
Simone Weil, podemos refletir que a relagdo da liberdade com a nogao de obrigagao ocorre no
sentido em que o ser humano consciente de sua condicdo, de sua faculdade de pensar
vinculada a sua acdo, age por meio da noc¢do de obrigagdo, sabendo-se livre e
responsabilizando-se segundo a sua razao, com relagao as necessidades dos outros. O trabalho
verdadeiro faz o ser humano livre, e o faz submisso conscientemente as necessidades. (WEIL,
2001b, p. 133). A nogdo de obrigagdo, conforme visto inicialmente, ndo descaracteriza a
liberdade. A obrigagdo enquanto uma perspectiva ética que conduz as relagdes, precisa
encontrar eco na liberdade humana, pois uma liberdade desconectada da nogao de obrigacao

perde-se em si mesma, nao reconhecendo nos outros seres humanos as necessidades com as
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quais se tem deveres. A liberdade sem a nogdo de obrigacdo pode contribuir para que se
perpetue o cenario de opressdo social. Enquanto possibilidade de escolha, enquanto relacao
entre pensamento e agdo, a liberdade ¢ uma necessidade da alma, e precisa estar em sintonia
com a obrigacdo para que contribua de forma a harmonizar as relagdes humanas, sociais,
politicas, e ndo desequilibrar, em uma realidade de dominacao e poder de uns sobre os outros.

Ao mesmo tempo, considerando a liberdade enquanto necessidade da alma humana
compreende-se que € do campo das obrigacdes agir de tal forma que a liberdade do outro seja
real, possivel. A liberdade ¢ uma obrigacao para com todo ser humano. Por isto, conforme
visto anteriormente, quando se exerce a opressdo, negando a liberdade aos outros, como no
caso do operdrio que ndo consegue relacionar o seu pensamento com a sua a¢ao, mas apenas
executa agdes pensadas por outros e ordenadas por outros, temos ai um crime, segundo
Simone Weil, pois ndo estamos cumprindo nossa obrigacao em satisfazer essa necessidade da
alma humana, que ¢ a liberdade. Sempre que uma obriga¢do for abandonada ou negada, se

constitui um crime. (WEIL, 2001a, p. 8).

1.6 Interpelacio do sofrimento e injustica do outro

Neste topico de nosso estudo faremos uso da categoria da interpelagdo pelo fato de que
ela contempla estreitamente a ideia que queremos desenvolver. E importante, no entanto,
observarmos que tal categoria nao faz parte da filosofia de Simone Weil, ela ndo a utilizou. A
interpelacdo ¢ uma categoria que foi trazida a filosofia por Emmanuel Levinas'* (1906-1995),
juntamente com o tema da alteridade. A interpelagdo ética desenvolvida por ele inaugurou um
novo horizonte de pensamento dentro da filosofia e possibilitou novas formas de pensar a
¢tica, a justica, vendo no outro nao um objeto de estudo, mas sim o outro enquanto diferente,
e que em sua diferenga, convoca, interpela para uma responsabilidade. Nessa perspectiva ha
uma obediéncia com relagdo & interpelagio que o outro realiza. E uma obediéncia quanto a
responsabilidade que se tem face ao outro. (SIDEKUM, 2005).

Simone Weil ndo se utiliza da categoria da interpelagao em sua filosofia, mas a vive de
forma concreta e visceral na medida em que o tema da injustica e toda forma de sofrimento

alheio compuseram a sua teoria e dirigiram suas agdes durante toda a sua vida.

14 Ndo pretendemos realizar aqui um estudo mais detalhado sobre Emmanuel Levinas. Fizemos a referéncia
breve ao filésofo como forma de contextualizarmos a categoria da interpelagdo, desenvolvida por ele. Tal
categoria ¢ importante em nossa investigacdo porque atende de modo singular a forma com a qual Simone Weil
desenvolveu seu pensamento tedrico e o viveu.
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Desde a sua infancia o sofrimento do outro a afeta de tal maneira que Simone Weil se
sente mobilizada a agir perante tal realidade. Durante a Primeira Guerra Mundial (1914-
1918), a filosofa ainda crianga, “apadrinha” um soldado, e como forma de o ajudar, ela guarda
para ele seu aglcar e todos os doces que ganha. (BOSL 1996, p.22). E um gesto que ja
expressa em sua tenra idade o quanto o sofrimento do outro lhe afeta. Outros exemplos
semelhantes seguem ocorrendo em sua infancia e adolescéncia, e isto sinaliza como o tema da
injustica e sofrimento do outro estiveram sempre presentes em sua vida. Esta relacdo de
Simone Weil com o sofrimento do outro se intensifica e a constitui na medida em que ela se
desenvolve.

O tema do sofrimento encontrou tanto eco em Simone Weil, que a0 mesmo tempo em
que moveu as suas experiéncias, (e inclusive por isso), ele foi desenvolvido nas teorias
filosoficas da autora. Ela escreveu L'amour de Dieu et le malheur durante sua estadia em
Marselha, sul da Franga, onde esteve em 1941 e 1942. Esse texto consta na obra Pensées sans
ordre concernant l’amour de Dieu, publicado em 1962, ¢ nele Simone Weil faz uso da
palavra malheur para designar uma realidade dificil de ser aprisionada pelas palavras e dificil
de ser traduzida. Seria impossivel praticamente falarmos sobre o sofrimento na filosofia de
Simone Weil sem nos remetermos a palavra malheur, visto que este termo ¢ utilizado por ela
em diversos escritos seus para designar uma no¢ao que estd para além do sofrimento no que
se refere a extensao, profundidade, sentido, mas que contempla o sofrimento como parte de si.

Pe. Perrin, seu amigo e confessor, publica em 1949 Attente de Dieu (Espera de Deus,
2019), onde estao cartas, ensaios e a autobiografia espiritual de Simone Weil. Nesta obra, o
texto O amor de Deus e o infortunio (p. 82-100) corresponde ao texto citado anteriormente,
L'amour de Dieu et le malheur. No entanto, nesta obra que foi publicada em 1962 ha um
outro texto encontrado, que da sequéncia a reflexdo feita sobre o malheur (Pages retrouvées
faisant suite a l'amour de Dieu et le malheur). Os dois estdo em sequéncia na obra Pensées
sans ordre concernant I’amour de Dieu.

Na tradug¢do em portugués da Espera de Deus (2019), malheur esta traduzida como
infortinio. Também aparece como infelicidade (2019, p. 87, 99). Simone Weil difere
sofrimento de malheur, quando diz “La grande énigme de la vie humaine, ce n'est pas la
souffrance, c'est le malheur.”””(WEIL, 1962, p. 63) O sofrimento ¢ diferente do infortinio. Os

dois sdo inseparaveis, mas ao mesmo tempo sao distintos. E possivel também encontrarmos a

15 “0 grande enigma da vida humana néo é o sofrimento; é o infortinio.” (WEIL, 2019, p. 84)
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palavra desgraca em outros textos, traduzindo malheur. Segundo Fernando Rey Puente, em

sua obra Exercicios de ateng¢do. Simone Weil leitora dos gregos,

Simone Weil distingue claramente trés conceitos: malheur, souffrance e douleur, ou
seja, desgraca, sofrimento e dor. Apenas o primeiro desses termos nos acarreta
problemas de tradugdo, pois como traduzir exatamente malheur? Pensamos em
“miséria”, mas acreditamos que “desgraca”, talvez pela propria alusdo negativa a
graca, possa ser mais conveniente para os nossos propositos. (PUENTE, 2013, p.
220).

Desta forma, no decorrer de seu artigo, o autor optou por utilizar a palavra “desgraga”
para traduzir malheur. Mas antes disso faz referéncia ao impasse que existe sobre realizar uma
tradugdo exata a esta palavra tao cara a Simone Weil.

Em outro texto de Simone Weil, verificamos exatamente esta dificuldade sobre a qual
Rey Puente nos adverte. No texto 4 pessoa e o sagrado (2016d), malheur esta traduzida uma
vez como miséria (p. 91), outras como infortinio (p. 82, p. 87, p. 91, p. 92, p. 93, p. 94, p. 96
e p. 102), outras como malogro (p. 82, p. 85, p. 87, p. 91, p. 92, p. 93, p. 95, e p. 96), ¢ ainda
uma vez como desdita (p. 84). Em alguns casos, como nas paginas 91 ¢ 96, no mesmo
paragrafo, vemos trés traducdes diferentes para malheur. Este termo aparece em muitos outros
textos de Simone Weil, de diferentes momentos, e vai adquirindo e expressando um sentido
mais profundo para ela na medida em que a filésofa evolui o seu pensamento e a si mesma. A
referéncia as tradugdes de alguns textos especificos que fizemos pretende ser um pequeno
recorte para trazer alguns exemplos da complexidade existente em torno a traducgao da palavra
malheur. Em cada tentativa de traduzi-la, parece haver algo que escapa, que a0 mesmo tempo
em que tantas palavras tentam captar o que malheur para Simone Weil expressava, ha algo
que nao consegue ou nao se deixa aprisionar pelas diversas tradugdes.

Como vimos, de fato é uma palavra de dificil traducdo, ou de um consenso sobre uma
tradugdo Unica. Infortunio, malogro, miséria, desdita ou desgraca, malheur nos remete, como
diz Simone Weil, a um desenraizamento da vida, algo como a propria morte. (WEIL, 2019, p.
83). Um ser humano atingido pela desgraga, pelo infortinio, sofre o processo denominado por
Simone Weil de desenraizamento. E um estado em que estdo presentes em um grau
elevadissimo o sofrimento, que pode advir da dor fisica ou psicologica; e a dor, que se refere
mais especificamente a dor fisica. Mas estes sao apenas componentes do infortinio (malheur),
porque o infortinio em si € mais amplo e profundo. “S6 ha realmente infortinio se o
acontecimento que tomou conta de uma vida e a desenraizou atingir direta ou indiretamente

todas as suas partes: sociais, psicologicas, fisicas. O fator social ¢ essencial.” (WEIL, 2019, p.
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83-84). Aquele que vive um infortinio sente como se a propria alma lhe fosse arrancada, sua
seiva vital se esvai, tamanha ¢ a sensacao de desgraca que lhe acomete, tamanho ¢ o
sentimento de humilhagdo que lhe aflige. A desesperanga faz morada em seu ser e uma certa
apatia lhe corrdi os dias. “O malogro ¢ um mecanismo que tritura a alma; o homem que ¢
apanhado por ele é como um operario agarrado pelos dentes de uma maquina. Vira nada mais
do que uma coisa rasgada e sanguinolenta.” (WEIL, 2016d, p. 91-92).

O infortinio ¢ uma violéncia que abate o ser humano, e muitas vezes essa desgraga lhe
ocorre devido a injusti¢gas humanas, sociais, econdmicas, politicas, e inclusive em um nivel
mais planetario, podemos também dizer injusti¢as ambientais. Nao sdo, contudo, as injustigas
as unicas fontes do infortinio. No caso das injusticas praticadas, elas potencializam as
desigualdades sociais, vitimando e aviltando a dignidade do ser humano. Ao ser interpelado
pelo infortinio de outro ser humano, que pode ser um infortinio gerado pelo fato de lhe
estarem sendo negadas a satisfacdo das suas necessidades fisicas ou da alma, conforme
Simone Weil distingue, € preciso agir a partir das obrigacdes para com as necessidades dele.

Inimeros sao os exemplos de sofrimentos que compdem o mosaico sinistro do
infortinio. Um exemplo que ndo podemos deixar de citar ¢ a fome. A fome existente no
planeta como um todo, e de forma mais agressiva em alguns paises onde a desigualdade social
triunfa, ¢ uma ferida aberta que parece crescer cada vez mais diante do cendrio catastrofico
contemporaneo, de pandemia e politica que ndo se realiza enquanto politica publica, social,
assim ndo cumprindo a sua obrigagdo para com aqueles que sofrem a escassez e negligéncia
da satisfagdo de suas necessidades mais basicas, como a fome. Simone Weil estabelece a
fome como a obrigagdo principal que se tem para com os outros, € diz que € a partir dela que

as outras obrigagdes devem ser enumeradas.

E, portanto, uma obrigagio eterna para com o ser humano nio o deixar passar fome,
quando se tem ocasido de socorré-lo. Sendo esta obrigacdo a mais evidente, ela deve
servir de modelo para estabelecer a lista dos deveres eternos para com todo ser
humano. (WEIL, 2001a, p. 10).

A fome ¢ um exemplo das inimeras injusticas que sofre o ser humano. A falta de
acesso a educacdo ¢ outra violéncia por vezes silenciosa que condena criangas, adolescentes,
jovens, a ndo conseguirem romper o ciclo que se perpetua por geragdes nas familias que
vivem em situagdo de miséria. A oportunidade a educacdo que lhes ¢é negada
consequentemente repercutira nos futuros trabalhos que também lhe serdo negados, impondo-
lhes, como a seus pais, situacdes de exploracdo, opressao e aniquilamento da dignidade

humana. Diversas e tragicas sdo as formas de injusticas que se abatem sobre os seres
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humanos, como maquinas a lhes despedagar a alma, provocando a aflicio angustiante do
malheur de que Simone Weil nos fala.

A violéncia ¢ uma injustica que sufoca o corpo e a alma, seja ela por meio da forga
fisica, ou por meio de seus artificios silenciosos, ela ¢ uma realidade em situagdes familiares,
em locais de trabalho, nas ruas e espagos onde a convivéncia com 0 outro nem sempre ¢
pautada pelo respeito e reconhecimento deste outro como um ser humano ao qual se deve
somente fazer o bem.

A injustica que tortura e desenraiza ¢ a grande interpelacdo do outro que nos convoca.
A realidade da injustica nos chama a agir. Na desgraca alheia ha uma pergunta que pretende
desacomodar; ha uma interrogagdo no rosto desfigurado do outro, uma interrogacdo que
germina em quem o contempla. Ha uma pergunta que clama por resposta, esta pergunta anda
solta pelas cidades, ruelas, nas sarjetas que se tenta nao olhar, na riqueza da diversidade
humana (seja cultural, de género, religido...) que se insiste em nao respeitar, nas criangas que
se finge ndo existirem, nos jovens que se teima em matar... Esta pergunta ¢ mais potente do
que a indiferenga, pois ela irrompe do rosto da injustica € nos sacode por inteiro. A resposta ¢
a responsabilidade ética que possibilitara agir de acordo com as obrigagdes que se tem uns
para com os outros. O outro para Simone Weil, assim como para Levinas, “ndo ¢ cognoscivel
(ou seja, ndo ¢ mero objeto de conhecimento), mas questionamento e desafio para a
autocomplacéncia do ego, no desejo, na linguagem e na preocupagdo pela justica.”
(BINGEMER, 2007, p. 177).

Simone Weil se deparou com essa interrogacao de que falamos, em tantos rostos que
encontrou. A sua filosofia sobre o malheur tem como fundamento a sua propria experiéncia.
O seu filosofar ¢ a sua forma de vida, por isto que sdo justamente as suas experiéncias que
embasam o seu pensamento. Todas as experié€ncias de sofrimento vividas junto aos oprimidos.
Ali Simone Weil prova do sabor acre da injusti¢a. Suas experiéncias tornaram possivel o
desenvolvimento argumentativo com tanta propriedade sobre o infortinio (malheur), segundo
ela mesma nomeia. Sdo condi¢des de dores agudas a alma humana, que qualquer discurso nao
traduz. Inclusive até para quem sente as dores do infortinio ndo ¢ simples expressar. Sao

chagas de injusti¢as que atormentam o espirito, que segundo ela mesma, matam a alma.

Aqueles que vivenciaram um desses golpes que deixa o ser se debatendo sobre o
chdo como um verme meio esmagado, ndo tem palavras para expressar o que lhes
aconteceu. Dentre as pessoas que eles encontram, aqueles que, mesmo tendo sofrido
muito, jamais tiveram contato com o infortinio propriamente dito, ndo tem ideia
alguma do que seja. (WEIL, 2019, p.84-85).
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Simone Weil fala com propriedade sobre este tema que tem por caracteristica
justamente a dificuldade de ser expresso em palavras. E somente por meio da experiéncia do
infortinio que se consegue saber o que ele seja, sentir. No entanto, expressar-se verbalmente
nem sempre ¢ possivel, mesmo a quem dele prova, como diz a filésofa. Ainda assim de
acordo com Simone Weil, a no¢ao de obriga¢do nos coloca frente a frente com o outro, em
uma relacdo onde a injustica sofrida por ele nos interpela. Havendo uma resposta a essa
interpelacdo, havera também a possibilidade de uma conexao, de uma ligacdo com o outro
que sofre o flagelo do malheur. Diante do infortunio alheio, a atitude necessaria ¢ a de
respeito para com aquele que vive tal degradacdo. Esse respeito ndo ¢ abstrato, mas ele deve
ser realizado por meio da atengdo e da responsabilidade. A capacidade de dedicar atengdo ao
outro, gerando assim uma acdo de responsabilidade, ¢ a resposta a interpelacdo que o
sofrimento do outro nos faz.

Maria Clara Bingemer afirma, conforme o exposto, a interpelacdo do sofrimento do
outro enquanto forma de vida em Simone Weil. Nao s6 a sua vida, mas também a sua morte
foi a propria realizacao da interpelacao do sofrimento do outro, pois diante da injustica que se
abatia sobre os seus compatriotas em meio a Segunda Guerra, em 1943, Simone Weil ¢
radical em sua no¢do de obrigacdo e responsabilidade para com o outro. A injusti¢a lhe

questiona e obtém dela as respostas necessarias.

Sua morte, resultado a0 mesmo tempo do desgosto de ndo poder dar sua vida em
meio ao sofrimento que acontecia em seu pais e da crescente fraqueza fisica em que
ia mergulhando pelo fato de recusar-se a comer mais que a ragdo de guerra, ¢ a
propria concretizagdo da compaixdo que norteou sua vida. Refere-se ao que Levinas
entendera pela primordialidade do outro sobre mim. O Rosto do Outro como
interpelagdo acusadora que me faz responsavel e refém por sua vida, centro da
filosofia desse autor, foi vivido até as ultimas consequéncias por essa fildsofa
profunda e mistica ardente que a morte levou aos 34 anos.(BINGEMER, 2007, p.
225-226).

Ao concluirmos a ultima parte de nossa escrita, na qual abordamos A Interpelagao
do sofrimento e injustica do outro, é necessario dizer que ao nos concentrarmos em temas tao
singulares para a nossa autora, buscamos descortinar uma realidade que pode ser vislumbrada
ao percebermos o ser humano a partir da otica de Simone Weil, onde o que rege as relagdes
ndo esta submetido a no¢des que mascaram em si a possibilidade e a tolerancia da violéncia,
mas sim onde as relagdes sdo pautadas a partir da ética, sendo o respeito, a responsabilidade
para com o outro, diretrizes naturais que conduzem a forma do ser humano se relacionar. No
momento em que o outro for reconhecido como outro, enquanto ser sagrado, eterno,

impessoal, habitante da dimensdo do infinito, igual nessa perspectiva a todos os demais seres
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humanos, a ética nas relagdes pode ganhar espaco em detrimento a opressdo, a violéncia, a
injustica. O pensamento desenvolvido por Simone Weil nos oferece ferramentas para
repensarmos a nossa propria condi¢cao humana.

A forma com a qual Simone Weil viveu as suas experiéncias, sejam elas de professora,
militante, operaria, mistica, entre outras, foram vividas a partir da sua compreensao de ser
humano como alguém constituido e conectado com a realidade da transcendéncia, que faz
dele proprio um ser eterno, sagrado, penetrado pelo infinito, que o abre aos outros, a si mesmo

e a propria transcendéncia.
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2 FILOSOFIA POLITICA ENQUANTO PRAXIS EM SIMONE WEIL

Vimos no primeiro capitulo, alguns aspectos biograficos de Simone Weil, e como
estes estdo imbricados na constru¢ao de seu pensamento, para estabelecermos inicialmente
um primeiro contato com a filésofa e principalmente para afinarmos o nosso olhar para o
posterior encontro com o seu pensamento filoséfico, possibilitando assim uma compreensao
mais apurada para a filosofia de Simone Weil enquanto uma forma de vida. Posteriormente,
por meio de alguns pressupostos antropoldgicos fundamentais em sua filosofia, retomamos
alguns conceitos e nog¢des de grande relevancia para nossa fildsofa, que nos possibilitaram ver
melhor como Simone Weil compreende o ser humano. Vimos como as nog¢des de obrigacao,
necessidade e liberdade sdo determinantes para que relacdes mais éticas e justas sejam
construidas, no reconhecimento e respeito para com o outro. Também abordamos a
interpelacdo do sofrimento e injustica do outro, como realidade que nos convoca e que fez de
maneira pungente, da filosofia de Simone Weil, a sua forma de viver, ja que toda a sua breve
existéncia foi atravessada e orientada pela interpelacao do sofrimento e injusti¢a do outro.

Simone Weil tem uma caracteristica particular que a distingue de outras filésofas e de
inameros filosofos, que contribuiram de forma brilhante para a filosofia com teorias e
discursos os quais tornaram possivel a construcdo e existéncia da filosofia tal como a temos
hoje. No entanto, quando voltamos o olhar para a filosofia na sua origem, lembramos que ela
ndo nos convocava somente para o discurso, mas sim também e inclusive para uma forma de
viver que seja coerente com o discurso, para um viver filosofico enquanto transformacao de si
e da sua realidade social, politica, econdmica, ecologica, enfim, da realidade como um todo.
Um viver filos6fico que compromete de forma concreta o ser humano em uma estreita relagao
com o discurso realizado.

Na figura do préprio Socrates, que fez da filosofia o seu fazer e viver diarios, ficou-
nos o exemplo da filosofia vivida como uma missdo, onde por meio de sua maiéutica, ele
interpelava a cada um a conhecerem a si mesmos. Desta forma cumpre a missao recebida do
deus de Delfos, e honra seu dizer filoséfico, sua parresia, seu dizer-a-verdade sempre
coerente e corajoso, interligando a forma de viver com a propria filosofia. (FOUCAULT,
2011, p. 26). Nas escolas filosoficas antigas também ¢é explicita a nogdo de filosofia como
uma forma de vida', e ainda que ndo seja objetivo deste estudo o resgate deste aspecto da

filosofia antiga, compreendemos ser necessaria esta referéncia como modo de situar e

16 Sobre a filosofia como forma de vida, conferir no capitulo 1, item 1.1.
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fundamentar a filosofia de Simone Weil enquanto uma forma de vida, que ndo estd desconexa
nem estranha a filosofia, mas ao contrario, profundamente coerente e enraizada no
pensamento original de onde surgiu e se desenvolveu a filosofia. Neste sentido a filosofia para
Simone Weil era compreendida como praxis’’, de forma que a filosofia desenvolvida pela
autora deve ser vista como um modo organico de filosofar, como um modo de transformagao
social, mas também e inclusive como uma transforma¢@o na forma de vida da pessoa que a
realiza.

Os pressupostos antropoldgicos vistos no primeiro capitulo j& nos sinalizaram o
caminho que norteou a filosofia de Simone Weil, e a forma comprometida e coerente com a
qual a filosofa fez de seu viver filos6fico uma forma de ser. Desta forma, dando seguimento
ao nosso estudo, no segundo capitulo continuaremos nossa analise, agora por meio de alguns
conceitos politicos, tentando compreender a forma que ela concebe a filosofia e a politica
como praxis. Neste intento procuraremos seguir fiéis a espinha dorsal de nosso estudo, que
propde a investigagdo da filosofia de Simone Weil como uma forma de vida, considerando a
conexao entre aspectos como a praxis € a mistica, fundamentais em sua obra e vida,
compreendendo que ¢ na propria relacao inseparavel entre eles que esta a pintura final da
filosofia, enquanto experiéncia, em Simone Weil.

Inicialmente resgataremos duas necessidades da alma, segundo Simone Weil, a
obediéncia e a liberdade, e veremos como elas se relacionam integrando-se ¢ ndo se
excluindo, sendo no¢des por meio das quais o ser humano pode relacionar-se com 0s outros €
com a realidade social e politica, agindo e transformando (-se). Na sequéncia veremos que a
partir da compreensao de ser humano como sagrado, conforme Simone Weil, a forma de viver
se modifica transformando-se em um viver mais ético e justo, tornando possivel uma
realidade social mais equilibrada e menos desigual. Compreendendo o ser humano como
sagrado, enquanto uma constituicdo impessoal que nos iguala enquanto seres humanos,
nogOes basilares para relagdes mais éticas surgem, como o reconhecimento € o respeito.
Analisaremos a critica a no¢ao de pessoa, realizada por Simone Weil, buscando compreender
por que para a filosofa a no¢ao de pessoa ¢ insuficiente para designar o ser humano. A nogao
de pessoa, conforme a filésofa a compreende, abre possibilidades para abusos, injusticas e

violéncias, sendo assim ineficaz para designar o ser humano em sua totalidade.

17 “A filosofia da prdxis se caracteriza por considerar como problemas centrais para o homem os problemas
praticos de sua existéncia concreta: “Toda vida social ¢ essencialmente pratica. Todos os mistérios que dirigem a
teoria para o misticismo encontram sua solugdo na prdxis humana e na compreensdo dessa praxis.” (Marx,
Oitava tese sobre Feuerbach).” (JAPIASSU, MARCONDES, p. 219, 1996).
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A costura de nosso escrito vai sendo tecida ao percebermos que a critica ao conceito
de pessoa descortina uma categoria de extrema relevancia na filosofia de Simone Weil, a
categoria do impessoal, que veremos no terceiro capitulo, e que ¢ justamente a proposta da
filésofa a sua critica ao conceito de pessoa. Ao mesmo tempo a categoria do impessoal nos
remete a no¢do de obrigacdo, desenvolvida inicialmente, e esta costura nos faz ver o nexo da
nocao de obrigagdo com a compreensdo do ser humano enquanto sagrado, impessoal, que nos
interliga, nos conecta, e nos permite a possibilidade da consciéncia de nossa responsabilidade
¢ética de uns para com os outros. A filosofia e a politica alicercadas sobre essas compreensdes,
como foram desenvolvidas e vividas por Simone Weil, fundam uma prdxis comprometida e
ética.

Abordaremos também neste segundo capitulo os conceitos de enraizamento e
desenraizamento, a partir de sua obra O Enraizamento (2001a), e buscaremos compreender
porque, de acordo com Simone Weil, o enraizamento ¢ a necessidade mais importante da
alma humana. Também procuraremos em nosso estudo analisar a no¢ao do desenraizamento a
partir dos diferentes ambitos em que ele pode ocorrer, conforme a filosofa destaca em sua
obra, e compreender a gravidade do desenraizamento para a vida do ser humano e para a
realidade social.

O tema do trabalho ¢ central na filosofia de Simone Weil e em sua vida, visto que ¢
mediante este aspecto da vida, entre outros, que a filésofa desenvolve o seu pensamento
filosofico a partir da sua propria experiéncia enquanto operaria. Veremos como Simone Weil
concebe a realidade do trabalho operario, que foi tema de interesse em sua filosofia desde o
inicio de seus estudos, mas que tomou mais sentido e propor¢do quando vivido enquanto
experiéncia pratica.

Dedicaremos atengdo também a critica que Simone Weil realiza aos partidos politicos
especialmente por meio das suas Notas sobre a supressdo dos partidos politicos, que foram
escritas em 1940, durante a ascensdo do partido de Hitler. O tema da guerra e as suas
compreensdes sobre a realidade da guerra a partir de sua propria experiéncia serdo analisados
nesta segunda se¢ao de nosso estudo. Estes aspectos constituiram uma parte de seu
pensamento filos6fico e em nosso estudo os apresentaremos enquanto praxis politica e
filosofica.

Por fim, pretendemos concluir o segundo capitulo discorrendo sobre a prdaxis politica
como uma forma de vida em Simone Weil, realizando assim um fechamento do capitulo,
compreendendo que nesta fildsofa, a filosofia e a politica sao concebidas como praxis. E a sua

praxis era o seu modo de viver.
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2.1 Liberdade e obediéncia

Em 1937 Simone Weil escreve Meditacdo sobre a obediéncia e a liberdade, publicada
na obra Opressdo e liberdade (2001b). Nesta obra a autora inicia a sua reflexdo destacando o
fato que sempre surpreende, segundo ela, da submissao do maior nimero de pessoas ao menor
(p. 175). Ela questiona essa situagdo de opressdo, submissdo que um grande numero de
pessoas vive em relacdo a um pequeno grupo, ou até mesmo a uma pessoa. Como ¢é possivel
essa ordem invertida da minoria dominar a maioria, € como essa obediéncia da maioria a
minoria se mantém, mesmo quando os riscos de uma rebelido sdo tantos quanto os riscos de
permanecer na obediéncia, ela pergunta. (WEIL, 2001b, p. 176).

Ela aponta a noc¢ao de for¢a como a chave para se ler os fendmenos sociais, € ndo a
economia, como afirmaram os marxistas. “A obediéncia e 0 comando sdo também fendomenos
dos quais as condi¢des da producao ndo bastam para dar conta.” (WEIL, 2001b, p. 177).
Como ¢ a minoria que comanda, ¢ a maioria obedece, Simone Weil diz que a forca esta na
minoria, e a fraqueza corresponde a maioria. Existem algumas exce¢des na historia, diz a
filosofa, em que a massa composta pela maioria consegue sair por um momento da sua
situagdo de submissdo, e reagir. No entanto esses momentos nao duram muito, pois 0 povo
que conseguiu parar, se articular e levantar a mao para o acoite que lhe golpeia, logo tem que
retornar para a rotina de seu dia a dia.

Apesar da emoc¢do que muitas vezes fervilha no povo, encorajando-o a reagir a
opressao que sofre, ocorre que essa emocao ¢ reprimida por um sentimento de impoténcia que
faz o povo desacreditar de si mesmo, e voltar a sua condicao resignada de submisso. “Manter
esse sentimento de impoténcia, ¢ o primeiro artigo de uma politica habil da parte dos
senhores.” (WEIL, 2001b, p. 179). Aqueles que comandam usardo os mecanismos que
puderem, explicitos ou silenciosos, para nutrir na massa a ilusdao de sua inferioridade e
fraqueza. Qual rebanho obediente, o povo seguira marchando em sua normose,'® hipnotizado
pelo “canto da sereia” dos opressores, acorrentado na ilusdo de sua pequenez. Simone Weil
diz que quem obedece sente-se inferior por natureza, e quem comanda sente-se superior.
Segundo ela sdo duas ilusdes que se reforcam uma a outra. A ilusdo do sentimento de
impoténcia, inferioridade, de quem obedece, ¢ a ilusdo de superioridade de quem comanda se
retroalimentam, fortalecendo esse quadro social de opressdo. “Parece, para aqueles que

obedecem, que alguma inferioridade misteriosa os predestinou a obedecer para toda a

8 O termo normose foi denominado por Jean-Yves Leloup, Pierre Weil e Roberto Crema, para designar a
patologia da normalidade. (Weil, Pierre; Leloup, Jean-Yves; Crema, Roberto. Normose, a patologia da
normalidade. Campinas: Verus, 2003; Petropolis: Vozes, 2011).
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eternidade;” (WEIL, 2001b, p. 180). As agdes de tirania que eles sofrem, que lhe ferem a
dignidade de seres humanos, assim como as suas acdes de submissdo, vdo aumentando o
sentimento de inferioridade e lhes fazendo enfraquecer cada vez mais.

Mas para aqueles que quiserem e conseguirem se libertar para realizar sua acao
politica, sonhando uma vitéria da liberdade sobre a dominagdo, enfrentando todas as
adversidades provenientes de tal enfrentamento, diante do quadro de opressdo em que se vive,
Simone Weil adverte que “Participar, mesmo de longe, do jogo de forcas que movem a
histéria ndo € possivel sem se sujar ou sem se condenar de antemao a derrota. Refugiar-se na
indiferenca ou numa torre de marfim também ndo ¢ possivel sem muita inconsciéncia.”
(WEIL, 2001b, p. 181). A obediéncia enquanto submissao que oprime, ¢ uma obediéncia que
escraviza, distanciando o ser humano da liberdade que podera lhe possibilitar acessar a sua
forga interna que sob o jugo da obediéncia cega, ele até esquece que exista.

A obediéncia e a liberdade sdo dois conceitos abordados por Simone Weil, elencados
como duas das quatorze necessidades da alma. Em seus Ecrits de Londres (1957), no texto
intitulado Etude pour une déclaration des obligations envers I’étre humain, também chamado
por ela de Profession de foi, escrito em seu ultimo ano de vida, Simone Weil as dispde nesse
par de contrarios que se complementam e equilibram. Aqui a filésofa ird referir-se a
obediéncia consentida, que faz um contraponto a obediéncia que escraviza, que oprime,
conforme vimos. “A obediéncia consentida ¢ aquela que se d4 a uma autoridade porque se
acredita que ela ¢ legitima.”"® (WEIL, 1957, p. 73). A obediéncia consentida pressupde uma
autorizagdo, ela ndo se realiza pela imposicado, for¢a, ou onde ha tirania politica, econdmica,
ou de qualquer ordem. Em seu texto Luttons-nous pour la justice?, publicado também nos
Ecrits de Londres (1957), Simone Weil destaca a importancia do consentimento nas relagdes
humanas, e a liberdade enquanto condi¢do para que o consentimento possa existir. “A
liberdade ¢ a possibilidade real de dar consentimento”?. (WEIL, 1957, p. 45). Desta forma, a
obediéncia consentida s6 pode ocorrer no ambito da liberdade, e de forma alguma ¢ possivel
em um espago onde a chance de poder escolher ndo exista. “Onde ha obediéncia consentida,
ha liberdade e em nenhum outro lugar”'.(WEIL, 1957, p. 46).

A liberdade estd intimamente relacionada com a obediéncia consentida, pois € na
liberdade que se pode escolher aquilo que se acredita proporcionar o bem. Se tal autoridade

foi escolhida livremente, conscientemente, essa autoridade tera a obediéncia daqueles que lhe

19 Cf. texto original: “L'obéissance consentie est celle qu'on accorde a une autorité parce qu'on estime qu'elle est
légitime.” (tradugdo nossa).

20 Cf. texto original: “La liberté, c'est la possibilité réelle d'accorder un consentement.” (tradugiio nossa).

2L Cf. texto original: “La ou il y a obéissance consentie, il y a liberté, et nulle part ailleurs.” (tradugdo nossa).
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autorizaram estar no poder. E esta obediéncia ndo serd cega, mas serd uma obediéncia
desperta, acordada, ativa em suas acdes. A obediéncia consentida se d4 em uma relagdo
horizontal entre aqueles que tém o poder € os que os escolheram para ali estarem,
diferentemente da obediéncia que escraviza, onde a relacdo ¢ vertical, de uns acima dos
outros, uns superiores, outros inferiores. Na relacdo da obediéncia consentida e da liberdade,
tal verticalidade ndo existe mais.

Em sua obra O Enraizamento, (2001a), ao abordar a liberdade e a obediéncia como
necessidades da alma, Simone Weil afirma que “A liberdade, no sentido concreto da palavra,
consiste numa possibilidade de escolha.” (WEIL, 2001a, p. 16). De acordo com a filosofa,
onde quer que haja coletividade, existirdo também regras, e estas limitardo as escolhas. No
entanto as regras devem ser razoaveis e simples, devem vir de uma autoridade que seja
reconhecida como pertencente ao grupo que dirige, que seja inclusive amada por este grupo.
(WEIL, 2001a, p. 16). A existéncia de regras onde ha vida coletiva ndo tem o propoésito de
reprimir ou oprimir a liberdade, mas de orientd-la de tal forma que possa ser exercida sem que
se prejudique ninguém.

A respeito da obediéncia, Simone Weil afirma, na mesma obra, que ela “E de duas
espécies: obediéncia a regras estabelecidas e obediéncia a seres humanos vistos como chefes.”
(WEIL, 2001a, p. 17). A obediéncia supde o consentimento, diz ela, e ndo deve ser exercida
por medo de castigo, ou pela promessa de alguma recompensa. Os que comandam também
obedecem, numa ordem que desintegra a relacao de opressao citada anteriormente. Aos chefes
lhes cabe o cumprimento das obrigagdes que tem para com os seus governados. E uma
obediéncia pautada no respeito e no reconhecimento pelo outro. Como a obediéncia ¢ uma das
necessidades da alma, quem nao tem este alimento, Simone Weil diz a seu respeito, que esta
doente. Um povo governado por alguém assim, que ndo reconhece a necessidade da
obediéncia perante os seus governados, coloca em risco as vidas de um nimero incalculavel
de seres humanos. “Assim, toda coletividade regida por um chefe soberano que nao ¢
responsavel por ninguém encontra-se entre as maos de um doente.” (WEIL, 2001a, p. 18).

Em Simone Weil, essas duas nogdes, liberdade e obediéncia, vistas superficialmente
por meio do senso comum como divergentes, adquirem uma nova compreensao. De acordo
com a filésofa, existe uma relacdo inseparavel entre a liberdade e a obediéncia (que deve ser
consentida). A obediéncia consentida abre uma outra possibilidade de relagdes no meio
politico, social, que pressupde o didlogo, o respeito, o reconhecimento do outro enquanto

semelhante, e ndo inferior ou superior. Sao relagdes que se estabelecem a partir da liberdade
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de cada ser humano. A obediéncia comporta a liberdade, elas ndo sdo distintas, ao contrario, a

obediéncia so pode existir se ela compreender a liberdade.

Nao ¢ no Parlamento, na imprensa, em nenhuma instituicdo que a liberdade pode
residir. Ela reside na obediéncia. Onde a obediéncia ndo tem em toda parte um sabor
cotidiano e permanente de liberdade, ndo ha liberdade. A liberdade é o sabor da
verdadeira obediéncia??. (WEIL, 1957, p. 46).

O seu texto Luttons-nous pour la justice? que fizemos referéncia anteriormente,
contém em seu titulo uma pergunta onde ela interroga se estamos lutando por justica. Ao
olharmos para as situagdes concretas de injustica que existem, podemos delinear o seu oposto,
a justica que equilibra e harmoniza as mais diversas situagdes e aspectos da vida. Neste texto
em que fala sobre a justiga, a filosofa destaca o amor, enquanto atitude que deve reorientar a
humanidade. No cenario da obediéncia que oprime, o amor esta ausente, € o medo, a violéncia
detém o controle da situagdo. O movimento ndo ¢ gerado pela existéncia do amor, ou seja, por
amar de fato uma realidade tal e agir de acordo com ela, sendo obediente, consentindo.
Quando ¢ a violéncia que gera o movimento da obediéncia, o 6dio € que habita, e ndo o amor.
“O espirito de obediéncia consentida procede do amor, ndo do 6dio.?” (WEIL, 1957, p. 48).
Ela afirma que ¢ necessario algo para amar, e a partir dai, do amor, a obediéncia sera
consentida. Em uma sociedade de pessoas livres, a obediéncia brota de dentro como um fluxo
natural de um movimento que ocorre espontaneamente, sem for¢a, sem violéncia, sem
imposicao. “Para que a obediéncia possa ser consentida, ¢ necessario antes de tudo alguma
coisa para amar, pelo amor os homens consentem em obedecer.”* (WEIL, 1957, p. 48). Esse
processo pode ser verificado, por exemplo, quando trabalhadores possuem um chefe que ¢
autoridade mas nao ¢ autoritario, uma figura que estd no comando mas que age de tal maneira
que ¢ reconhecido por aqueles que estdo sob seu comando. O seu agir ndo ¢ opressivo, mas
esta baseado na consciéncia de responsabilidade que ele tem para com os outros. A sua figura
de chefe se torna um simbolo, pois sua forma de agir ndo cala os demais, mas lhes d4 voz. Tal
figura ¢ admirada pela razoabilidade com a qual age, ¢ amada por aqueles que lhe sdo
confiados, e estes, nesta relagdo de respeito e reconhecimento mutuo, obedecem, porque em

sua obediéncia ha liberdade.

22 Cf. texto original: “Ce n'est pas dans un Parlement, dans une presse, dans aucune institution que peut résider la
liberté. Elle réside dans 1'obéissance. La ou l'obéissance n'a pas partout une saveur quotidienne et permanente de
liberté, il n'y a pas liberté. La liberté est la saveur de la vraie obéissance.” (tradugdo nossa).

23 Cf. texto original: “L'esprit d'obéissance consentie procéde de l'amour, non de la haine.” (tradugdo nossa).

24 Cf. texto original: “Pour que l'obéissance puisse étre consentie, il faut avant tout quelque chose a aimer, pour
I'amour de quoi les hommes consentent a obéir.” (tradugdo nossa).
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2.2 O ser humano e o sagrado

Abordaremos o tema do sagrado® na filosofia de Simone Weil, visto que o
entendimento sobre a no¢do do sagrado em sua filosofia ¢ fundamental para a compreensao de
ser humano que ela tem. Simone Weil nasceu em uma familia de judeus ndo praticantes, e
durante a maior parte de sua vida a dimensao do sagrado ndo lhe ocupou o pensamento nem
as experiéncias. No entanto, em seus ultimos anos de vida ela vivenciou experiéncias misticas
que possibilitaram uma reflexdo e producdo iluminadas por essa dimensao, até entdo (ao
menos conscientemente) alheia a ela.

E necessario lembrar que ainda que os seus escritos anteriores ndo tenham tratado
especificamente sobre o tema do sagrado, ha desde a sua infiancia uma atitude de
comprometimento para com os sofrimentos alheios, uma atitude de compaixao para com as
causas dos oprimidos, uma luta incessante contra toda forma de injustiga. O ser humano
sempre foi contemplado por Simone Weil a partir do seu reconhecimento para com o outro
como alguém para o qual deve-se agir com respeito. Quando a realidade do sagrado passa a
fazer parte de sua filosofia e vida, como realidade transcendente que lhe desperta o interesse
filosoficamente também, isto ndo ocorre por meio do enquadramento da filésofa em alguma
religido especifica. A identificacdo para com o cristianismo ¢ verdadeira e intensa, no entanto
ela ndo submete a sua compreensao do sagrado a qualquer religido.

Entre 1942 e 1943, Simone Weil escreveu 4 pessoa e o sagrado (2016d), e neste texto
ela nos oferece uma reflexdo sobre a nog¢ao do sagrado, que ¢ de singular relevancia para a
propria compreensdo do ser humano. Nas primeiras linhas de seu texto, ela afirma que “Existe
em cada homem algo sagrado. Mas ndo é sua pessoa. Tampouco ¢é a pessoa humana. E ele,
esse homem, pura e simplesmente.” (WEIL, 2016d, p. 53). E continua ela: “Nao ¢ nem a
pessoa dele nem a pessoa humana que me sdo sagradas. E ele. Ele em sua totalidade.” (WEIL,
2016d, p. 54). Existe nestas linhas (e na obra) uma critica ao conceito de pessoa, mas nao
iremos nos deter nela agora, a desenvolveremos no proximo topico. Podemos perceber que
para a filosofa, o ser humano ¢ sagrado enquanto ser integral, inteiro. Nao ¢ um aspecto, uma
parte, mas o ser humano visto e compreendido enquanto totalidade que ¢. O sagrado diz
respeito ao que escapa a captura dos conceitos, que foge as fronteiras das defini¢des, que €

inominavel, indefinivel. Mas ao mesmo tempo ¢ presenca realizada, e que constitui cada ser

25 O sagrado para Simone Weil ¢ uma categoria filoséfica, é a experiéncia do impessoal, que conecta um ser
humano ao outro, e a sua leitura do sagrado ndo deve ser confundida com a leitura que outros autores tém para
com o conceito, como por exemplo, Giorgio Agamben, que realiza a genealogia do sagrado a partir do homo
sacer. Para este autor o conceito sagrado ¢ juridico.
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humano. E a “[...] parte mais secreta da alma humana”. (WEIL, 2001a, p. 8). E o impessoal?®
de cada pessoa, aquele “algo” que nos iguala enquanto seres humanos. O sagrado diz respeito
a um fundamento original, constitutivo, linha invisivel que une os seres humanos, € por meio
dessa constitui¢do impessoal, nos iguala.

Em seu texto Estudo para uma declaragdo das obrigag¢oes para o ser humano (1957),
Simone Weil inicia falando sobre a existéncia de uma realidade que ndo estd “dentro” deste
mundo, no sentido de que ndo estd dentro do que nosso pensamento possa abranger, uma
realidade que nos escapa ao nivel da razao, e que também nao pode ser abarcada pelo tempo
nem pelo espago. “Existe uma realidade situada fora deste mundo, isto ¢, fora do espaco e do
tempo, fora do universo mental do homem, fora de todo territorio que as faculdades humanas
podem penetrar.”?” (WEIL, 1957, p. 66). Apesar dessa realidade estar situada fora de nosso
mundo, existe uma conexao, uma ligacdo possivel entre o “la fora” e o “aqui dentro”. Pela
expressao “aqui dentro” compreenda-se a realidade do mundo aqui de baixo, das necessidades
dos seres humanos, a realidade fisica e moral; e também podemos destacar o aspecto de “aqui
dentro”, que diz respeito a interioridade de cada ser humano, a eternidade que o constitui, ao
sagrado que ele é. E aquilo que esta “dentro”, mas que conversa com o que esta “fora”, com a
realidade fora de si, e fora deste mundo. Qualquer ser humano tem o poder de governar a sua
aten¢do e amor para esta realidade, e acessar essa realidade. (WEIL, 1957, 67). E um elo
invisivel que interliga um ser humano ao outro, e cada ser humano a realidade que esta fora
deste mundo. Esta linha invisivel de didlogo, que conecta uma realidade a outra, quando

consentida em ser trilhada pelo ser humano, lhe possibilita acessar o bem.

A exigéncia do bem absoluto que habita no centro do coracdo, e o poder, ainda que
virtual, de orientar a atencdo e o amor para fora do mundo e de receber dele algo de
bom, constituem juntos um nexo que une cada homem sem exceg¢do com a outra
realidade. Quem quer que reconheca essa outra realidade reconhece também esse
nexo. Por causa dele, considera todo ser humano sem excec¢ao alguma como algo
sagrado a quem se deve demonstrar respeito.?® (WEIL, 1957, p. 67).

26 Abordaremos a categoria do impessoal no terceiro capitulo.

27 Cf. texto original: “Il est une réalité située hors du monde, c'est-a-dire hors de l'espace et du temps, hors de
l'univers mental de 1'homme, hors de tout le domaine que les facultés humaines peuvent atteindre.” (tradugéo
nossa).

28 Cf. texto original: “L'exigence de bien absolu habitant au centre du coeur et le pouvoir, quoique virtuel,
d'orienter l'attention et I'amour hors du monde et d'en recevoir du bien, constituent ensemble un lien qui attache a
l'autre réalité tout homme sans exception. Quiconque reconnait cette autre réalité reconnait aussi ce lien. A cause
de lui, il tient tout étre humain sans aucune exception pour quelque chose de sacré a quoi il est tenu de témoigner
du respect.” (traduc@o nossa).
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Segundo Simone Weil, somente o bem ¢ fonte do sagrado. Uma parte terna, infantil da
alma espera sempre pelo bem. H4 em todo ser humano essa parte do profundo de seu ser que

anseia receber o bem dos outros, € ndo o mal.

Desde a tenra infancia até a morte, existe no fundo do coracdo de todo ser humano
algo que, ndo obstante toda a experiéncia relativa a crimes cometidos, sofridos ou
testemunhados, espera invariavelmente a bondade alheia, ¢ ndo o mal. E isso, antes
de tudo, que ¢ sagrado em todo ser humano. (WEIL, 2016d, p.55-56).

E reconhecendo o outro como sagrado, que se agira com respeito para com ele. Mas o
respeito por si s6 ndo existe, ele sé existe se for expresso. E a sua expressdo ocorre por meio
da agdo para com as necessidades do ser humano, que constituem, segundo Simone Weil, a
realidade deste mundo. As necessidades do corpo e da alma sdo a realidade deste mundo que
nos dao a possibilidade de expressarmos respeito para com o ser humano. (WEIL, 1957, p.
69).

A necessidade do bem ¢ universal, todo ser humano tem necessidade do bem, e essa
necessidade pode ser realizada em cada um. Ao mesmo tempo ela ¢ incondicional, ou seja,
nao héa condi¢des para que se realize o bem. (WEIL, 1957, p. 72). Nao importa qual seja a
situacdo, ndo importa quem seja o outro, ou qual sofrimento esteja vivendo, agir para com
este outro lhe fazendo o bem ¢ uma obrigacao. “Ha obrigacao para com todo ser humano, pelo
simples fato de ele ser um ser humano...” (WEIL, 2001a, p. 9). Esta ¢ uma afirmag¢ao que para
Simone Weil ¢ possivel devido a semelhanca que interliga cada ser humano enquanto sagrado
que ¢é. Ha uma obrigacdo de um ser humano para com o outro, de fazer-lhe o bem. Essa
obrigagdo ¢ universal. (WEIL, 1957, p. 70). No entanto essa obrigacdo so serd realizada
quando houver o reconhecimento do outro enquanto sagrado. A obrigacdo de fazer o bem para
o ser humano seja ele quem for, ndo se da por meio de alguma imposicao, ou da forga; pelo
contrario, essa obrigacdo ocorre de forma fluida e natural, sempre que se reconhece o ser
humano como sagrado. Fazer o bem ao ser humano corresponde a satisfazer as necessidades
dele, fisicas ou morais, que sao inviolaveis, pois segundo Simone Weil, “As necessidades de
um ser humano sao sagradas.”” (WEIL, 1957, p. 72).

O respeito que se realiza por meio da obrigagdo universal que se tem para com o ser
humano de lhe fazer o bem, carrega em si uma outra realidade, que ¢ a responsabilidade. Esta
¢ uma no¢ao importante, pois o ser humano ira agir com respeito ao outro, realizando sua

obrigacao para com o proximo, ao se sentir responsavel por este outro. Nao ¢ uma questao de

2 Cf. texto original: “Les besoins d'un étre humain sont sacrés.” (tradugdo nossa).
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solidariedade, mas sim de algo mais profundo, que move a partir de um lugar interno mais
comprometido, mais enraizado. Esta realidade mais comprometida e alicer¢ada na
compreensdo do outro enquanto sagrado, que move a agir, ¢ a responsabilidade. Nos
Fragmentos e Notas, dos Ecrits de Londres, Simone Weil diz “Responsabilidade, ao invés de
solidariedade™. (WEIL, 1957, p. 156).

O sagrado, assim, ¢ uma realidade amorosa, um fio que une cada ser humano, ¢ o
impessoal de cada pessoa. O sagrado conecta um ser humano ao outro, € cada um a realidade
que esta fora deste mundo. A chave que abre a porta da outra realidade, que esta fora deste
mundo, esta acessivel ao ser humano, mas ele precisa consentir em té-la nas maos, e para abrir
a porta, ele necessita dirigir o olhar para a realidade deste mundo em que se encontra, e
reconhecer no outro que também estd neste mundo, o ser sagrado que ele ¢. Havendo este
reconhecimento, a violéncia e toda forma de injustica ndo prosperam, pois ao reconhecer o
outro como sagrado, somente o bem serd realizado. E em segredo, enquanto realidade
impessoal, que o sagrado constitui e interliga um ser humano ao outro. Essa realidade sagrada,
impessoal, presenga divina e amorosa, para Simone Weil, ¢ o bem puro.

O reconhecimento do ser humano como sagrado que €, possibilita que a realidade da
justica, ainda tdo ideal, possa encontrar um solo fértil e germinar. Simone Weil, ao
compreender o ser humano como sagrado, aponta um caminho possivel, mesmo que distante,
no qual um ser humano ndo ouse erguer a mao, ou a palavra, ou qualquer tipo de violéncia
para outro, pois o outro sera visto como sagrado, ¢ a ele, cada um sentira uma
responsabilidade interna de agir com respeito, observando que toda e qualquer necessidade,
do corpo ou da alma, ndo sera negligenciada, nem por governantes, nem por nenhum ser
humano. A compreensdo do ser humano como sagrado sugere uma outra forma, ética, de

reorganizar as relacoes e ressignificar a propria existéncia.

2.3 Criticas ao conceito de pessoa

Anteriormente em nosso texto, abordamos a critica de Simone Weil a no¢ao de direito,
e a discordancia existente entre a nocao de direito e a obrigagdo, segundo a autora. Neste
momento de nosso estudo direcionaremos nossa atengao para uma outra critica realizada pela
filésofa, marco importante de seu pensamento, a critica ao conceito de pessoa. Conforme

vimos, a forma como Simone Weil percebe a pessoa, tem relacdo direta com a sua

30 Cf. texto original: “Responsabilité, au lieu de solidarité.” (tradugdo nossa).
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compreensdo da noc¢ao de obrigacdo, responsabilidade. O seu olhar para com o ser humano e
suas relagdes ndo se dé pelo viés da lei, do direito, mas sim da ética.

Em seu texto A Pessoa e o Sagrado (2016d), Simone Weil inicia distinguindo a
“pessoa” e o “eu”. Segundo ela, “[...] € possivel dizer, sem perder a dignidade: ‘Minha pessoa
ndo importa’, mas ndo ‘eu ndo importo’”. (WEIL, 2016d, p. 53). A concepcdo sobre o
conceito de pessoa, para Weil, estd atrelada a nogdo de direito, e ela desenvolve sua reflexao
sobre a pessoa desconstruindo o proprio conceito, desarticulando a nogdo de pessoa e lhe
conferindo um outro significado. “Tal como observa Esposito, haveria uma rejeicao por parte
de Weil a heranga romana em func¢do de uma dupla dependéncia: ‘da pessoa em relagdo a
coletividade e do direito com relacdo a for¢a’”. (MARCEL, 2019, p. 103).

Roberto Esposito, filosofo italiano contemporaneo, tem realizado estudos neste
sentido, com uma sintonia ao pensamento de Simone Weil no que diz respeito a critica que ela
realiza. Por isto ¢ importante para nosso estudo observarmos o que Esposito investigou sobre
o conceito de pessoa e sua relacdio com o direito romano, para melhor seguirmos
compreendendo a critica de Simone Weil, e o ponto onde a nocao de pessoa se entrelagcou
com a nogao de direito. Em sua obra As pessoas e as coisas (2016), ele realiza o processo de
retirar todo o acimulo que foi se formando em cima e em torno do conceito de pessoa.
Camada apds camada, ele procura deixar exposta a nogao original do termo, a partir de um
olhar para o direito romano (que interessa ao nosso estudo) e também para o cristianismo.
Nesse processo desenvolvido pelo autor, encontra-se uma insatisfacdo quanto ao conceito de
pessoa, conforme a que Simone Weil ja havia apontado anos atras. Para entender a critica a
nog¢ao de pessoa, ¢ que Esposito realiza a sua investigagdo sobre o conceito de pessoa.

Esposito se reporta a Gaio, jurista romano que viveu no inicio da era cristd, cujos
escritos tiveram influéncia por séculos e séculos.

As pessoas sdo definidas, sobretudo, pelo fato de ndo serem coisas e as coisas pelo
fato de ndo serem pessoas. (...) O direito romano — com as Institui¢des de Gaio —
coloca a tripartigdo entre agdes, pessoas ¢ coisas como fundamento de todo o
ordenamento juridico. E verdade que esse texto estd longe de representar toda a

concepc¢ao juridica romana, mas sua influéncia em toda a modernidade foi decisiva.
(ESPOSITO, 2016, p. 15).

A partir dai, da separagdo entre pessoas e coisas, que surge no direito romano,
Esposito segue seu estudo apontando as consequéncias de tal rompimento. Uma das questdes

que surgem ¢ a relagdo de dominio que se da entre pessoas e coisas.

...coisa € a ndo-pessoa e pessoa ¢ a nao-coisa.
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Entre elas da-se uma relacdo de dominio instrumental, no sentido de que o papel das
coisas ¢ o de servir, ou pelo menos de pertencer, as pessoas. Do mesmo modo que
coisa ¢ o que pertence a uma pessoa, usufrui do estatuto de pessoa quem possui
coisas, quem pode exercer um dominio sobre elas. (ESPOSITO, 2016, p. 16).

A relagdo entre coisa e pessoa ¢ estabelecida a partir da relagdo de dominacdo, de
apropriagdo, e as coisas que pertencem as pessoas, as chamamos de bens. “E um testemunho
da prevaléncia absoluta do ter sobre o ser, que caracteriza, ha tempos, nossa cultura — coisa
nao ¢, antes de mais nada, o que ela é, mas sim o que alguém tem.” (ESPOSITO, 2016 p. 17).
Esta outra forma de relagdo onde a dominagdo, a apropriacdo existe como forma de
diferenciar e especificar o que faz de alguém uma pessoa, ¢ o que faz de uma coisa, uma
coisa, abre as portas para o abuso, para o direito de abusar daquilo que se tem, independente
do que seja. Conforme Simone Weil mesmo afirma, e o proprio Esposito a cita (p. 25), ela se
refere a Roma antiga, dizendo que “a propriedade era definida naquele tempo pelo direito de
usar e abusar.” (WEIL, 2016d, p. 75). E dentro da area das coisas que eram possuidas por
alguns, estavam seres humanos. Segundo Esposito, nas formulagdes de Gaio, fica aberta e
possivel a relagdo entre direito e violéncia, na empreitada para se adquirir algo. “Gaio
pretende dizer que, em relacdo a sua aquisicao, direito e violéncia ndo estdo separados por um
limite insuperavel.” (ESPOSITO, 2016, p. 20). Assim, a violéncia, como bem apontou
Simone Weil ao se referir a nogdo de forca, que esté atrelada ao direito (WEIL, 2016d, p. 73),
circula com liberdade e autorizagao.

De acordo com Esposito, havia uma divisao também entre pessoas e pessoas, ainda
que alguns fossem considerados pessoas, vemos que no ambito juridico ndo era desta forma,
pois ndo tinham autonomia como tal. Esta ¢ uma heranca com resquicios fortes e resistentes
ainda hoje, pelo fato de que na pratica muitas pessoas sofrem essa dominagdo por parte de

outras, que as coloca em um patamar relativo as coisas.

Como afirma Gaio em relagdo a summa divisio, as pessoas em Roma se dividem em
livres e escravos, os quais possuem, assim, um duplo estatuto — de pessoa, ao qual
pertencem no plano abstrato das denominagdes, e de coisa, ao qual sdo de fato
assimilados. (ESPOSITO, 2016, p. 23).

Mas esta divisao ndo se d4 somente com relacdo as pessoas consideradas livres ou
escravas, mas também com outras categorias, afirma Esposito, como “esposas, filhos,
devedores insolventes, sempre suspensos entre o regime da pessoa e o da coisa. Nenhuma
dessas figuras tinha uma forma real de autonomia, era juridicamente independente (...)”.

(ESPOSITO, 2016, p. 23). A nocao de pessoa, conforme o autor vai aprofundando as origens
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do termo, nos permite aos poucos compreender e identificar comportamentos e a forma como
hoje ainda as relagdes se organizam e estabelecem a partir do que foi construido desde Gaio.
Percebe-se que a nogao de pessoa, dissecada desta forma, levanta uma série de questdes que
pde em xeque o conceito “pessoa”, colocando-o como insuficiente para designar de fato nossa

identidade pessoal, nossa esséncia, quem somos.

Pessoa ndo € o homem enquanto tal, mas somente seu status juridico, que varia de
acordo com as relagdes de forca com os outros homens (...). Pessoa ndo se €, mas se
tem, como uma faculdade que, justamente por isso, pode até se perder. Eis porque,
diferentemente do que se supde em geral, o paradigma de pessoa ndo produz uma
unido, mas sim uma separacdo. Este separa ndo s6 uns dos outros, segundo
determinados papéis sociais, mas também o individuo singular da prépria entidade
biologica. Ele, sendo outro em relagdo a mascara que veste, estd sempre exposto a
uma possivel despersonalizagdo, definida como capitis diminutio, que pode chegar
até a perda total da identidade pessoal. Poderia se dizer que a categoria de pessoa € o
que torna uma parte do género humano, mas também de cada homem, sujeita a
outra. (ESPOSITO, 2016, p. 27).

A despersonalizacao ocorre com relagdo a mascara que se veste, ha uma desvinculagao
de quem se €, com aquilo que tem, ou que se faz. A separacdo acontece neste sentido, por
meio da méscara enquanto aquilo que representamos, € ndo o que somos. O paradigma de
pessoa, como afirma Esposito, produz a separacao, € ndo a unido, possibilitando que nao so6 as
pessoas entre elas sejam discernidas, divididas por meio dos papéis sociais que desempenham,
mas que também a pessoa com relacdo a ela mesma softra tal divisdo, sendo desconectada de
si enquanto ser humano que é. Esse ¢ o processo da despersonalizagdo, em que a propria
pessoa deixa de ser quem ela ¢ devido as camadas, mascaras, que se sobrepde umas as outras,
fazendo com que a propria pessoa se perca dela mesma.

O conceito de pessoa acabou sendo usado por muito tempo para promover o abuso e a
exclusdo de beneficios para alguns, enquanto que para outros os beneficios se concediam de
forma desigual e injusta. O conceito de pessoa foi usado causando consequéncias danosas as
proprias pessoas, “..para fazer delas pessoas-coisas a serem usadas e destruidas.”
(ESPOSITO, 2016, p. 28).

Apesar de Esposito ndo fazer uma referéncia mais profunda aos gregos, ¢ importante
observarmos as origens do termo pessoa com relacdo a eles. Conforme vimos a partir da
heranga que o direito romano nos deixou, o conceito pessoa nao traduz com fidelidade a
esséncia que constitui o ser humano. Buscando também nos gregos essa origem, destacamos o
conceito Prosopon, que € o conceito grego de pessoa, e era relativo, na sua origem, a mascara
que os atores gregos usavam. Assim, prosopon designa personagem, ¢ em latim, persona.

Entdo pessoa, olhada a partir dessa raiz grega, nao diz respeito ao ser humano em esséncia,
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mas aquilo que ele representa, a uma mascara. A partir desta concepgdo origindria do
significado de pessoa, compreende-se também a critica de Simone Weil, pois pessoa, neste
sentido, nao revela quem somos, mas revela apenas uma outra face de ndés mesmos, uma
representacdo de quem somos, mas nao quem somos realmente. A pessoa, assim, ¢ apenas um
personagem que desempenha papéis, que a cada pouco pode ser alguém distinto, mas tudo em
representacdo. A mascara pode ser trocada, ou até aderir de tal forma ao ser humano, que ele
pense que a mascara que usa seja ele em esséncia.

Apos visitarmos Esposito, na sua investigacao sobre a no¢ao de pessoa, retornaremos
entdo a Simone Weil e sua critica, que agora, com base no que ja discorremos, fica mais
evidente. A noc¢do de direito que Simone Weil tinha, a leva a nogdo de pessoa, que ela ndo
compreende como capaz de designar o ser humano enquanto sua humanidade essencial.

De acordo com o texto de Simone Weil, 4 pessoa e o sagrado, verificamos a distingao
que ela faz da nogdo de pessoa enquanto uma noc¢ao que ndo tem relagdo com a nocao de
sagrado. Para ela, o que lhe ¢ sagrado em um ser humano nao ¢ a sua pessoa. “Existe em cada
homem algo sagrado. Mas nao ¢ sua pessoa.” (WEIL, 2016d, p. 53). Continua ela, “Nao ¢
nem a pessoa dele nem a pessoa humana que me sdo sagradas. E ele. Ele em sua totalidade.”
(WEIL, 20016d, p. 54). Percebemos que além da influéncia que Simone Weil tem da tradi¢ao
grega, com relagdo ao conceito de eternidade inclusive, que estd vinculado ao sagrado, outra
influéncia importante ¢ a tradicdo cristd, e ambas sdo decisivas para a compreensao de ser
humano que a filosofa apresenta. Sdo estas nocgdes, como o sagrado e a eternidade, que
permitem a Simone Weil estabelecer a sua critica a no¢ao de pessoa.

A nogao de pessoa ndo designa a totalidade do ser humano, neste sentido Simone Weil
diz que sdo sagrados “os bragos, os olhos, os pensamentos, tudo.” (WEIL, 2016d, p. 54). A
noc¢ao de pessoa nao contempla este tudo, entdo ela diz que se fosse a pessoa humana o que ha
de sagrado no outro, poderiamos agredi-lo sem atingir a sua pessoa humana. Atingiriamos
seus olhos, por exemplo, mas ndo a pessoa humana nele.

O que faz com que ndo se queira fazer mal a alguém ¢ a compreensdo do outro
enquanto sagrado que €. E neste ponto do texto ela faz referéncia ao bem como sendo a tinica
fonte de sagrado. “S6 o bem e o que lhe ¢ relativo sdo sagrados.” (WEIL, 2016d, p. 56). O
sagrado ¢ da ordem do impessoal, afirma ela. “O sagrado, bem longe de ser a pessoa, ¢ o que,
em um ser humano, ¢ impessoal.” (WEIL, 2016d, p. 61). A dor da injustica provocada por
algum infortinio que se sente na alma, diz ela, ndo ¢ relativa ao pessoal, mas sim ao
impessoal. Afirma também que “A verdade e a beleza habitam esse dominio das coisas

impessoais ¢ anonimas. E ele que é sagrado.” (WEIL, 2016d, p. 62).
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Simone Weil diz que apesar do pessoal e do impessoal se oporem, ¢ possivel passar do
primeiro para o segundo. (WEIL, 2016d, p. 64). Ao conseguirmos entrar em contato com o
impessoal, nossa forma de nos relacionar modifica, visto que a nogao de responsabilidade se

torna evidente.

Cada um dos que adentram o dominio do impessoal encontram ali uma
responsabilidade para com todos os seres humanos: a de proteger neles ndo a pessoa,
mas tudo o que ela abrange em se tratando de possibilidades de passagem para o
impessoal. (WEIL, 2016d, p. 67).

Existe, com relagdo a coletividade, um risco de a pessoa se desintegrar nela, diz a
filosofa. A coletividade massificadora consegue apagar o impessoal do ser humano,
descaracterizando-o enquanto ser unico e complexo, e uniformizando-o a todos os demais. “O
ser humano sé escapa ao coletivo pondo-se acima do pessoal para penetrar no impessoal.”
(WEIL, 2016d, p. 66). Nesse caso lampeja no ser humano uma forga interna, uma energia que
lhe da forgas para sair do controle que a coletividade exerce sobre ele. Assim ele se conecta
com o impessoal que o constitui e consegue se libertar da coletividade enquanto rede que o
sequestra de si mesmo.

Na sequéncia de sua critica a nogao de pessoa, Simone Weil faz a relacdo com a nogao
de direito, que como vimos, descende de Roma. Ela diz que ha nogdes que sdo alheias ao
sobrenatural, e podem acabar submetidas a coletividade, como por exemplo, as nogdes de
direito, pessoa e democracia. “A pessoa ¢, por natureza, submissa a coletividade. O direito &,
por natureza, dependente da forca.” (WEIL, 2016d, p. 74). A nogao de direito ndo tem relagao
com o espirito grego, diz ela, nem com a inspiracao cristd. Para os gregos ndo havia o direito,
mas a no¢ao de justica.

Destacando ainda mais a correspondéncia entre direito e pessoa, a filosofa argumenta:
“A nogao de direito conduz naturalmente, por sua propria mediocridade, a de pessoa, pois o
direito ¢ relativo as coisas pessoais. Ele se situa nesse nivel.” (WEIL, 2016d, p. 79). O direito,
enquanto mediocre, conforme ela se refere, expressa a sua incapacidade de definir o ser
humano a partir de si, de acordo com a exposicdo que fizemos anteriormente do direito
oriundo de Roma, e que carrega em si a no¢ao de propriedade, com as consequéncias do
abuso, € a0 mesmo tempo a nogdo de forca, que ¢ necessaria para o direito vigorar. O ser
humano nao se define sob este prisma, segundo Simone Weil.

O bem ¢ da ordem do sagrado, como ja foi dito, e todo ser humano aspira ao bem, nao

desejando que ninguém lhe cause o mal, mas somente o bem. A nocao de pessoa nao tem
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relacdo com o bem, assim como o direito. Mas o contrario ocorre com a nog¢ao de obrigacao,

que de acordo com Simone Weil, ¢ sempre um bem.

Os desafortunados, submersos no mal, aspiram ao bem. Sé se deve dar a eles termos
que expressem o bem, um bem em estado puro. (...) Emitimos uma desaprovagio ao
dizer: “Ele se gaba de sua propria pessoa”. A pessoa €, portanto, estranha ao bem.
Pode-se falar num abuso da democracia. A democracia entdo ¢ também alheia ao
bem. O fato de haver um direito implica a possibilidade de fazer um bom ou mau
uso dele. O direito ¢, dessa maneira, estrangeiro ao bem. No sentido contrario, a
conclusdo de uma obrigagdo ¢ sempre um bem, em qualquer lugar. A verdade, a
beleza, a justica, a compaixao, idem. (WEIL, 20164, p. 84).

A nogao de obrigacdo sendo relativa “as coisas do outro mundo”, as coisas universais,
eternas, estd intimamente relacionada com a nog¢ao de sagrado que ¢ impessoal, e assim sendo,
o impessoal ndo pode ser compreendido por meio da nogao de pessoa, que ¢ insuficiente. O
impessoal ndo anula a pessoa, mas ¢ uma dimensdo andnima, universal, valida para todos os

seres humanos.

Este modo de conceber uma dimensdo intermedidria entre ’pessoa’ e sua negacao
permite pensar que em Weil o ‘impessoal’ ndo € o reverso exato do ‘pessoal. Nao
guardam, pois, uma relag@o de puro contraste, mas o impessoal ¢ algo da pessoa ou
na pessoa, esse algo interrompe e desativa a imunidade do ‘eu’ e do ‘nos’.
(MARCEL, 2019, p. 105).

Por ora ndo seguiremos o estudo sobre a dimensdo do impessoal, o abordamos para
melhor compreendermos a critica de Simone Weil ao conceito de pessoa, mas queremos
deixar, em contrapartida, uma porta aberta por onde ndo entraremos agora, mas logo mais, na

ultima parte de nosso estudo, onde seguiremos o percurso iniciado aqui.

2.4 O enraizamento

Conforme abordado brevemente no item 1.4 de nosso primeiro capitulo, o
enraizamento ¢ uma das necessidades da alma, segundo Simone Weil. E este é também o
titulo que a autora da a sua ultima obra, escrita em seu Ultimo ano de vida, 1943, em Londres.
Os comités de resistentes na Franga elaboravam projetos para a reorganizacao do pais depois
da guerra, e os enviavam a Londres. Simone Weil era encarregada de examinar esses projetos,
e embora um tanto decepcionada por ndo estar realizando as missdes mais perigosas que havia
planejado executar, e ao contrario, estar enclausurada nas paredes de um escritério, ainda
assim ela se dedicou exaustivamente ao trabalho que lhe coube. Estudava os textos que

recebia e desenvolvia suas proprias ideias escrevendo noite e dia, numa producao que foi
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muito além de sua obra O Enraizamento. Inumeros outros textos foram produzidos por
Simone Weil neste periodo?'.

A obra O Enraizamento ¢ fruto de sua profunda vida filosofica, e nasce neste periodo,
enquanto a Segunda Guerra dizima sem limites. Esta realidade da guerra era um tormento
para a filosofa, que impedida de retornar a Franca, sofria o fato de ndo estar junto a seus
compatriotas, lutando na resisténcia com eles.

Simone Weil escreve O Enraizamento para a Franca de seu momento historico. No
entanto, ao mesmo tempo, podemos dizer que ¢ uma obra atemporal e universal. As
propostas, exigéncias que Simone Weil faz em sua obra nio cabem somente a um
determinado periodo da historia, mas sdo necessarias a qualquer tempo. E universal, pois a
todas as nagdes o enraizamento ¢ fundamental, bem como as obriga¢des para com o ser
humano. “O Enraizamento ¢ um estudo sobre direitos humanos e entre eles Simone reconhece
a necessidade mais importante ¢ a menos conhecida da alma humana.” (BOSI, 1996, p. 69).
Simone Weil reconhece a necessidade do enraizamento. O pensamento desenvolvido pela
filosofa nesta obra transcendeu o seu objetivo inicial, que visava pensar a Franca do pds
Guerra, pois segue nos interpelando na construgdo de caminhos que possibilitem uma outra
forma de vida, com mais humanidade. Pensar uma outra politica, que seja conduzida pelo
respeito, pela ética, pela consideracdo e resposta responsavel diante das necessidades alheias
ainda ¢ um desafio, realidade ainda por vir. No entanto o resgate de O Enraizamento nos
coloca diante de uma outra forma de vida pensada por Simone Weil, mas que necessita de
conhecimento e adesdo. Independente de criticas quanto a dificuldade de realizagdo das
exigéncias feitas pela filosofa, hd necessidade de compreender a sua obra. Tal como algumas
chaves podem continuar sendo apenas chaves, guardando a possibilidade de acessar algo que
ainda ndo é... ou, por outro lado, tal como essas mesmas chaves, que ao invés de
permanecerem inertes, podem cumprir a sua missdo, sendo giradas nas portas oportunas,
abrindo o acesso a uma outra realidade, construindo uma outra forma de viver, uma outra
politica, vislumbrada na filosofia de Simone Weil. O prefacio de O Enraizamento na edi¢ao
inglesa, The Need for Roots, de 1952, foi escrito por T. S. Eliot, que faz a seguinte

consideragao:

Este livro pertence ao género ‘prolegdomenos da politica’, livros que os politicos
léem raramente e ndo poderiam compreender nem aplicar. Tais livros ndo tém
influéncia na maneira contemporanea de governar: para os homens ¢ mulheres que
estdo comprometidos na carreira e ja impregnados da linguagem da praga publica

31 Sobre os outros textos, conferir S. Pétrement. Vida de Simone Weil. Madrid: Trotta, 1997, p. 673.
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chegam sempre demasiado tarde. Portanto tais livros deveriam ser estudados pelos
jovens antes que lhes falte tempo livre e que sua capacidade de pensar seja
aniquilada pelo habito das tribunas e das assembleias parlamentares. Os efeitos
seriam sentidos, ndo podemos deixar de esperar, na atitude espiritual de uma
proxima geragdo.” (1952, p. 13).

Em sua obra O Enraizamento, Simone Weil nos apresenta conceitos originais que sao
as chaves deixadas por ela, s3o nogdes proprias de seu pensamento, desenvolvidas almejando
uma transformacao, uma renovagdo no modo cultural, social, politico de se viver. “As ideias
de enraizamento e de obrigagdo marcardo em nossa autora as linhas desta renovagdo.”
(PEREZ, 1990, p. 494).

A renovagdo que Simone Weil propde carrega em si a urgéncia de que se volte a
atencdo para o carater fundamental de que os seres humanos sejam pessoas enraizadas. Um
ser humano enraizado tem propriedade sobre sua vida, sobre sua existéncia. Conhece os
caminhos e caracteristicas de sua ancestralidade, pode projetar um futuro com mais autonomia
por que carrega em si a memoria ndo sé pessoal, mas coletiva e historica. Na vida de um ser
humano enraizado ha sentido, hd uma forca interna que advém justamente de suas raizes, e
que possibilita viver a condi¢do de poténcia que se ¢é, pelo fato de que a forca que o nutre
torna possivel a sua realizacdo enquanto ser humano no tempo presente e além, no tempo
futuro. O ser enraizado gesta esperanca, carrega em sua pratica diaria o amanha que se
constrdi a partir de seu viver e de seu ser.

De acordo com Simone Weil,

O enraizamento ¢ talvez a necessidade mais importante e mais desconhecida da alma
humana. E uma das mais dificeis de definir. Um ser humano tem raiz por sua
participag@o real, ativa e natural na existéncia de uma coletividade que conserva
vivos certos tesouros do passado e certos pressentimentos de futuro. Participacdo
natural, ou seja, ocasionada automaticamente pelo lugar, nascimento, profissdo,
meio. Cada ser humano precisa ter multiplas raizes. Precisa receber a quase
totalidade de sua vida moral, intelectual, espiritual, por intermédio dos meios dos
quais faz parte naturalmente. (WEIL, 2001a, p.43).

32WEIL, Simone. The Need for Roots. London and New York: Routledge classics, 1952, p. 13, prefacio de T. S.
Eliot. Cf. texto original: “This book belongs in that category of prolegomena to politics which politicians seldom
read, and which most of them would be unlikely to understand or to know how to apply. Such books do not
influence the contemporary conduct of affairs: for the men and women already engaged in this career and
committed to the jargon of the market-place, they always come too late. This is one of those books which ought
to be studied by the young before their leisure has been lost and their capacity for thought destroyed in the life of
the hustings and the legislative assembly; books the effect of which, we can only hope, will become apparent in
the attitude of mind of another generation.”(tradug@o nossa).
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Assim, para Simone Weil um ser humano enraizado ¢ aquele que tem garantida a sua
participagdo em algum grupo que conserve por sua vez a memoria de sua histdria, a0 mesmo
tempo estando aberto e agindo enquanto poténcia que ¢, na constru¢do do porvir. Constanza
Serratore afirma sobre a noc¢ao de enraizamento, diante de todas as outras necessidades da

13

alma que Simone Weil enumera, como sendo uma necessidade primordial humana
especialmente esquecida na modernidade, que demanda, a seu juizo, uma reflexdo profunda e
urgente.”(SERRATORE, 2009, p. 54).

O enraizamento ¢ condi¢do para uma vida digna, onde o ser humano seja inteiro em
sua humanidade, sem o sofrimento de qualquer situa¢do adversa que o avilte enquanto
humano que ¢, enquanto vida que é. O enraizamento fornece os alicerces necessarios para que
a estrutura da vida se realize plenamente, em todas as suas dimensdes. Viver de forma
enraizada € ndo ter a propria vida fracionada, ludibriada, maculada. Inclusive podemos dizer
que um ser humano com raizes firmes intelectual, moral e espiritualmente falando, torna-se
mais resistente aos ventos das forgas tirdnicas que ndo desistem de sacudir o povo. Diante de
vendavais assim, um ser humano enraizado pode até vergar, mas sera dificil derruba-lo, visto
que tem raizes profundas que o sustentam.

Alguns comentadores de Simone Weil fazem referéncia a criticas que a sua nogao de

enraizamento recebeu com o passar dos anos, ¢ interpretacdes que nem sempre traduziriam a

inten¢do primeira da filésofa. Segundo o pensamento de Emmanuel Gabellieri,

O enraizamento weiliano foi amiude interpretado como a prova de uma evolugéo
conservadora ou reaciondria em ruptura com o periodo revolucionario dos anos 30,
ou entdo como sinal de um retorno ao paganismo, virando as costas a inspiragao
biblica, como pensou Emmanuel Lévinas.

O que se queria, pelo contrario, era mostrar que a tematica do enraizamento s6 tem
sentido se ligada a filosofia dos mefaxu e a mistica da Encarnacdo que foram
trabalhados por Simone Weil, de modo que o enraizamento dos escritos de Londres
deve ser compreendido como a transposi¢do da filosofia da mediacdo dos anos da
juventude no quadro da inspiracdo mistica final de Simone Weil. (GABELLIERI in:
BINGEMER , 2009, p.107-108).

Para Gabellieri ¢ importante ter a compreensdo do percurso vivido na filosofia de
Simone Weil para que se possa fazer uma aproximagdo com o sentido do conceito de
enraizamento desenvolvido por ela. De acordo com Gabellieri, ao abordar o conceito de
enraizamento, Simone Weil ndo estd defendendo a ideia de que se sacralize um lugar, ou se
cultue uma cultura em detrimento de outras, mas sim que se valorize cada cultura, em sua
especificidade. E necessario, diz ele, “partir do que ha de universal na definicio de

enraizamento”. (GABELLIERI in: BINGEMER , 2009, p.108). Pois assim ¢ possivel alcancar



92

o propoésito de Simone Weil na sua filosofia sobre o enraizamento, percebendo que ele: “nao
remete a uma determinagdo particular, mas sim a “atmosfera” necessaria para que se
desenvolva a vida humana, para que se realize a ligagdo entre as condigdes concretas de
existéncia do homem e seu desejo de bem.” (GABELLIERI in: BINGEMER , 2009, p.108).

O autor expde que essas condi¢des sdo 0s meios, os intermedidrios, os metaxu®, e que
sdo proprios de cada cultura. Um exemplo de metaxu sdo as cidades, diz ele, e acrescenta:
“Esses lugares ndo tém valor sendo como metaxu, simbolizando a beleza do mundo,
permitindo se enraizar no universo.”(GABELLIERI in: BINGEMER , 2009, p.109). E nesses
lugares especificos que acontecem as experiéncias espirituais, entdo eles sdo meios, sdo 0s
intermediarios no processo de enraizamento do ser humano.

Pode ser paradoxal pensar o enraizamento conforme Simone Weil o concebeu, pois ha
que se fazer algum esfor¢co de atencdo, como diria ela, para abarcar essa complexidade da
necessidade de enraizar-se sem tornar-se preso, fixo, irremovivel de algum lugar, cultura, etc;
mas enraizar-se naquele tempo e naquele espago, por meio dos metaxu, para aspirar um bem
transcendente. E a comunidade na qual o ser humano estd inserido ¢ fundamental para que
possa ocorrer a conexao da vida concreta com o Bem. (GABELLIERI in: BINGEMER , 2009,
p.111).

Luigi Bordin, em seu artigo intitulado Etica em Simone Weil, publicado no livro
Simone Weil: a¢do e contemplagdo (2005), afirma sobre o pensamento da filésofa com

relagdo ao enraizamento, que:

E preciso atravessar o tragico da condi¢do humana para chegar a outra parte. Nosso
erro — da cultura moderna — €, segundo ela, parar e morar na arte, na filosofia e na
ciéncia etc., fazendo dessas experiéncias ‘finalidades’, ao passo que devem ser para
nds, como eram para os gregos antigos, s6 ‘meios’, ‘pontes’ que conduzem ao
transcendente ¢ ao Bem. Simone reconhece que o enraizamento é para nos a
necessidade maior, todavia afirma que o auténtico se da somente na ‘auséncia de
lugar’.

(..)

O carater problematico dessa sua posi¢do pode ser esclarecido s6 na medida em que
compreendamos como, em Simone Weil, o agir politico ndo pode confundir-se com

33 Sobre o conceito metaxu (intermediario), de singular importancia para Simone Weil, citaremos uma passagem
de Fernando Rey Puente, na qual o autor discorre sobre o significado deste conceito para a fildsofa. Diz ele: “De
acordo com ela, essa nog@o possui um uso muito extenso, mas, em qualquer desses usos, os intermediarios sdo
sempre vistos como‘‘coisas preciosas”. Esta preciosidade provém do fato de que, em um mundo onde coexistem
diferentes planos de realidade, tal como nossa autora concebe que ocorra, ¢ necessario haver passagens que
permitam a interconexdo entre esses diversos dominios. Esses planos, consoante a propria expressao da fildsofa,
devem ser interpretados em uma sucessdo de “leituras superpostas”. Tendo em vista que a interconexdo entre
esses diversos dominios ¢é essencial para o pensamento de Simone Weil, a destrui¢do de qualquer intermediario,
responsavel pela ligacdo entre esses planos, ¢ vista, por conseguinte, como uma atrocidade.” (PUENTE, 2013, p.
163-164).
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a busca da verdade ‘em abstrato’, mas em concreto e em situacdo. (BORDIN in:
NICOLA; BINGEMER, 2005, p. 109-110).

Hé necessidade de certo “desprendimento radical”, como diz Bordin, para a vivéncia
do enraizamento, e ele s6 vai existir a partir das experiéncias, do concreto da vida, onde
poderemos atuar eticamente vivendo e agindo de forma responsavel para com os outros. Estar
no chao de terra batida da prépria historia, do proprio cotidiano, € a0 mesmo tempo estar na
conexao com o amor sobrenatural, que apesar de habitar no cotidiano, nao se limita a ele. O
agir politico, como diz Bordin, precisa da concretude do cotidiano para poder se realizar. E
neste cenario que a ética se faz, por meio das relagdes, por meio da responsabilidade para com
as necessidades do outro.

Emmanuel Gabellieri fala também sobre uma dimensdo espacial-temporal do
enraizamento: “... a dimensao espacial do enraizamento remete (...) a uma dimensdo temporal.
Eis porque o enraizamento, vinculado a certos lugares, se realiza pela relacdo com os
‘tesouros herdados do passado’...”. (GABELLIERI in: BINGEMER , 2009, p.109). Afirma
ainda ser o enraizamento ‘“uma relacdao singular entre o passado e o futuro”, uma “maneira
humana de habitar o tempo”. (GABELLIERI in: BINGEMER , 2009, p.109). O enraizamento
se constitui no ser humano pelas relagdes que ele vai tecendo. Relagdes dentro da comunidade
em que vive vao o constituindo gradualmente, o caracterizando, definindo, fundamentando as

suas raizes.

A estrutura espacial-temporal do enraizamento se desdobra, assim, num sistema de
relagdes reciprocas, permitindo o reconhecimento mutuo. Sistema este das
necessidades que define também, simultaneamente, aquele das “obriga¢des para com
o ser humano”. (GABELLIERI in: BINGEMER , 2009, p.110).

Considerando o seu texto Etude pour une déclaration des obligations envers ’étre
humain, publicado nos Ecrits de Londres sob este titulo, em 1957, compreende-se o
pensamento de Simone Weil ao apresentar a categoria do enraizamento como a necessidade
mais importante, pois em uma comunidade de seres humanos enraizados, que se reconhecem
e se respeitam, as quatorze necessidades da alma, elencadas pela filésofa, podem ser
respondidas, atendidas, com responsabilidade ética. Em uma comunidade de pessoas
enraizadas, as “obrigacdes para com o ser humano” adquirem uma outra forma de se realizar e
de serem vistas. As obrigacdes ndo sao vistas como imposi¢oes, mas fluem mais naturalmente

em um grupo que estd conectado pelo respeito e que v€ o outro como seu proximo.
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Em seu mesmo texto Etude pour une déclaration des obligations envers 1'étre humain,
a filosofa expde seu pensamento sobre o enraizamento com algumas semelhancas e diferencas
da edi¢ao de O Enraizamento (2001a). E nesta passagem ¢é possivel verificar a presenca de
critérios que Simone Weil cita para avaliar se as necessidades dos seres humanos estdo sendo

satisfeitas, incluindo a principal delas, o enraizamento.

A alma humana necessita acima de tudo sentir-se enraizada em varios ambientes
naturais € comunicar-se com o universo através deles.

A pétria, os ambientes definidos pela lingua, pela cultura, por um passado histérico
comum, pela profissdo, a localidade, sdo exemplos de ambientes naturais.

E criminoso tudo o que tenha por efeito desenraizar um ser humano ou impedir-lhe
que possa criar raizes.

O critério que permite reconhecer que em algum lugar as necessidades dos seres
humanos estdo sendo satisfeitas é um florescimento da fraternidade, da alegria, da
beleza, da felicidade.3* (WEIL, 1957, p. 74).

E visando o “florescimento da fraternidade”, como diz Simone Weil, que ela projeta o
seu esbogo para uma nova civilizagdo, para uma nova nagao, para uma nova forma de se
relacionar e viver, que em seu momento histdrico se direcionava a Franga do p6s-guerra, mas
que hoje, em nosso momento historico atual, torna-se necessario também, visto que os
cenarios sociais, politicos, econdmicos, ambientais, explicitam a realidade de seres humanos
privados das mais diversas necessidades, entre elas o enraizamento. O enraizamento enquanto
necessidade da alma humana ainda ¢ uma necessidade ndo saciada para tantos, uma

necessidade que se ndo atendida, gera uma chaga de sofrimento, que € o desenraizamento.

2.5 O desenraizamento

O desenraizamento, outro conceito singular em Simone Weil, ¢ desenvolvido na
sequéncia de sua obra O Enraizamento. Inicialmente ela aborda o desenraizamento operario, e
em seguida desenvolve seu pensamento explicando como ocorre o desenraizamento € como se
poderia reverter tal quadro. Na continuidade ela também aborda o desenraizamento camponés

e o desenraizamento relativo as nagdes.

3% Cf texto original: “L'dme humaine a besoin par-dessus tout d'étre enracinée dans plusieurs milieux naturels et
de communiquer avec l'univers a travers eux.

La patrie, les milieux définis par la langue, par la culture, par un passé historique commun, la profession, la
localité, sont des exemples de milieux naturels.

Est criminel tout ce qui a pour effet de déraciner un étre humain ou d'empécher qu'il ne prenne racine.

Le critére permettant de reconnaitre que quelque part les besoins des étres humains sont satisfaits, c'est un
épanouissement de fraternité, de joie, de beauté, de bonheur”. (traducdo nossa).
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Segundo a filosofa, a doenga do desenraizamento ocorre quando hé conquista militar,
e também pelo poder do dinheiro e pela dominagdo econdmica. “Enfim, as relagdes sociais no
interior de um mesmo pais podem ser fatores muito perigosos de desenraizamento.” (WEIL,
2001a, p. 44).

Devido ao poder que o dinheiro exerce na condi¢do social do assalariado, nesta
condi¢do ¢ onde a doenca do desenraizamento ¢ mais aguda. “Embora geograficamente no
mesmo lugar, foram moralmente desenraizados, exilados e readmitidos, como por tolerancia,
a titulo de carne de trabalho.”(WEIL, 2001a, p. 44). Enquanto operario, empregado, esta
desenraizado devido a forma pela qual a realidade do trabalho ocorre, e por outro lado, na
situagdo de desemprego, a doenga do desenraizamento também estd presente, pois o ser
humano se vé afastado, a parte de espagos (de trabalho, ou sindicatos, ou cultura e lazer)
importantes ao seu desenvolvimento.

Simone Weil diz que existem dois fatores de desenraizamento, sendo que um ¢é o
dinheiro e outro ¢ a instrucdo, da forma que é concebida. Sdo dois venenos que propagam a
doenca do desenraizamento. A filésofa faz uma critica referente a distancia existente entre o
que ¢ ensinado e o que ¢ vivido. “Esse sol de que lhe falam na aula nao tem para ele nenhuma
relacdo com aquele que vé. Arrancam-no ao universo que o rodeia...” (WEIL, 2001a, p. 45).
Este problema relativo ao desenraizamento que ocorre por meio das formas de ensino, da
educacdo, ainda é um problema vivo em processo de reorganizagdo, como sabemos ¢ temos
por referéncia Paulo Freire (1921-1997), que muito contribuiu e nos chamou atengdo para
estes abismos, nos deixando um legado que segue germinando e provocando mudangas
necessarias nesta area.

Segundo Simone Weil, a doenca no sistema social ocorre quando, por exemplo,
pessoas que trabalham no campo acreditam que fazem esse trabalho por que nao foram
inteligentes o suficiente para serem professores. A pessoa ndo consegue ver o valor de seu
trabalho. As consequéncias do desenraizamento sdo tdo nefastas que podem destruir, matar

interiormente um ser humano, ainda que fisicamente esteja vivo.

O desenraizamento ¢ de longe a doenga mais perigosa das sociedades humanas, pois
multiplica-se a si mesmo. Seres verdadeiramente desenraizados ndo tem sendo dois
comportamentos possiveis: ou caem numa inércia da alma quase equivalente a
morte, como a maior parte dos escravos no tempo do Império Romano, ou se jogam
numa atividade que tende sempre a desenraizar, frequentemente pelos métodos mais
violentos, aqueles que ainda ndo o estdo ou ndo o estdo sendo em parte. (WEIL,
2001a, p. 46-47).
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Assim, segundo a fildsofa, uma pessoa desenraizada tera estas duas atitudes possiveis:
ou a propria inércia, ou o desenraizamento dos outros. Os caminhos que a levaram a tal
comportamento sao muito diversos, como vimos, € precisam ser encarados com determinagao
a fim de serem tratados com as devidas reconstrucdes, € necessarias curas, ja que se trata de
uma doenca, como diz a filésofa ao se referir ao desenraizamento. Ela ainda afirma que
“Quem ¢ desenraizado desenraiza. Quem ¢ enraizado ndo desenraiza”. (WEIL, 2001a, p. 47).

Simone Weil se refere ao desmoronamento da Franga, dizendo que isso revela a que
ponto o pais estava desenraizado. Na Fran¢a o desenraizamento tomou uma forma letargica,
diferente do desenraizamento da Alemanha, cuja forma foi agressiva. Ela cita também a
Inglaterra, dizendo que foi o pais que melhor se manteve diante da primeira onda de terror
alemao, porque era o pais com a tradicdo mais viva, mais bem preservada. (WEIL, 2001a, p.
48).

A inércia ¢ uma caracteristica significativa do desenraizamento, visto que em um ser
humano desenraizado se apossa um certo adormecimento diante da vida e suas questdes. A
alma ndo vibra mais. E como se o calor se ausentasse, ¢ o gelo a congelasse a tal ponto de
torna-la inerte. Tal qual o Inferno de Dante® (ALIGHIERI, 2003, p. 260), onde no seu nono
circulo, o mais profundo, aquele onde os sofrimentos mais atrozes sdo imputados as almas,
aquele no qual o préprio senhor dos infernos habita, ao invés de fogo, como normalmente se
atribui ao inferno, o que ha na verdade ¢ gelo. E no gelo que as almas jazem. E o gelo, mais
que o fogo, que possui o carater de infligir um sofrimento de forma mais aguda as almas,
como assim descreve Dante, ¢ como assim se aproxima o efeito da inércia, que paralisa
cruelmente o fogo vital do ser humano. O sofrimento provocado pelo congelamento que
transpassa a alma ¢ paralisante. Assim age o desenraizamento em uma de suas faces. A alma
paralisa.

Ja na sua outra face, o desenraizado também produz desenraizamento. “Na Francga, o
desenraizamento da condicdo proletdria reduzira grande parte dos operdrios a um estado de
estupor inerte e jogara outra parte numa atitude de guerra para com a sociedade”. (WEIL,
2001a, p. 48).

O desenraizamento que se apossou da Franga, essa doenga que se apossa inclusive das
nacdes, ¢ que Simone Weil chama também de “uma espécie de sono”, manteve o povo
adormecido e docil. A descrigdo da fildsofa encontra sentido em nossa contemporaneidade, e

possibilita compreender as consequéncias maléficas do desenraizamento, visto que o cendrio

35 Cf. Dante Alighieri. A Divina Comédia. Sdo Paulo: Atena Editora, 2003, Canto XXXIV, p. 260.
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exposto nos remete a cenas contemporaneas, inclusive de nosso proprio pais. A momentanea
aparéncia de seguranga que se vive enquanto se “dorme”, ¢ transformada em pesadelo
doloroso pela opressdao inimiga, diz a fildsofa, e a nagdo “se agita e espera ansiosamente 0s
socorros externos que a acordardao.” (WEIL, 2001a, p. 49). Ou quig¢4, algum socorro interno,
vindo do préprio povo, quando conseguir despertar da inércia que o tomou. Mas como se
desperta desta inércia? Como se combate a doenca do desenraizamento?

Ao longo de seu texto Simone Weil aponta acdes que podem levar a um
reenraizamento, as quais serao abordadas no decorrer deste item de nosso escrito. Algumas
dizem respeito as mudangas nas relagdes de trabalho, nas relagdes de poder, transformagdes
que podem impedir a continuidade do desenraizamento, proporcionando um fortalecimento
das raizes bem alicer¢adas no chao da historia de cada ser humano.

“Sao as gotas de passado vivo que se devem preservar ciumentamente, em toda parte,
em Paris ou no Taiti indistintamente, pois ndo ha demais no globo inteiro.” (WEIL, 2001a, p.
50). O futuro ndo estd dado, de nada adianta apenas o esperarmos, mas Simone Weil nos
chama aten¢do para o fato de que precisamos construi-lo, nos ¢ que devemos dar de nods
mesmos para que ele exista. E para que o processo desta constru¢ao possa ocorrer, € preciso,
como citado acima, conservar as gotas de passado vivo, os tesouros que dele herdamos e que
nos possibilitam, a partir deles, a constru¢do do futuro. Sem a conservagdo da historia de um
povo, das suas raizes, do seu passado, da sua memoria, o desenraizamento como doenga
fragiliza a nagdo enfraquecendo-lhe e roubando-lhe a seiva da vida que a estimula a escrever

com autonomia e dignidade a prépria historia.

Ha vérios séculos, os homens de raga branca vém destruindo o passado em toda a
parte, estupidamente, cegamente, em sua terra e fora dela. Se em alguns aspectos
houve contudo progresso verdadeiro durante esse periodo, ndo ¢ por causa dessa
raiva, mas apesar dela, sob a impulsdo do pouco de passado mantido vivo. (WEIL,
2001a, p. 51).

Aniquilar a histéria, o passado do outro, de um povo, é um ato de violéncia. E preciso
parar com o desenraizamento “que os métodos coloniais dos europeus sempre produzem”, €
também encontrar ‘“um arranjo que permita aos seres humanos retomar suas raizes.” (WEIL,
2001a, p. 51). Simone Weil afirma que o remédio para a desgraca dos operarios ndo deve ser
buscado propriamente nas suas reivindicagdes, sob o risco da dificuldade de conseguirem
imaginar algo que nao tenha a marca da sua desgraga. “O que se pode buscar em suas

reivindicagdes € o sinal de seus sofrimentos. Ora, as reivindicagdes exprimem todas ou quase
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o sofrimento pelo desenraizamento.” (WEIL, 2001a, p. 52). Assim, “A lista concreta das
dores dos operarios fornece a lista das coisas a modificar.” (WEIL, 2001a, p. 53).

O desenraizamento operario ocorre de forma brutal, como a filosofa se refere citando a
situagcdo de rapazes quase criangas, que entram nas fabricas iniciando assim a sua experiéncia
de trabalho. Experiéncia esta que se torna nefasta e fica como uma cicatriz profunda na alma
de cada um, devido ao tratamento que recebem, as relagdes que se ddo ali, aos mecanismos
internos que regulam o trabalho nas féabricas, precarios de humanidade. Eles passam a ser
tratados como menos que uma coisa, diz ela, como uma extensao da maquina a qual manejam,
e sentem, na sua maioria, a “impressao de ndo mais existir...” Essa primeira experiéncia pode
ter consequéncias traumaticas pelo resto de suas vidas, ao mesmo tempo em que confere ao
trabalho um sabor acre. Essa forma na qual o trabalho operario se desenvolve, pode e deve ser
transformada e ressignificada. O choque recebido na experiéncia inicial nas fabricas, “pode
tornar o amor pelo trabalho definitivamente impossivel.” (WEIL, 2001a, p. 53). Simone Weil
elabora uma série de mudancas que precisam ocorrer para que a realidade do amor ao trabalho
seja possivel, dentro do processo de um reenraizamento operario, que desenvolveremos no
proximo item de nosso capitulo, destinado ao trabalho operario.

Com relagdo ao desenraizamento da cultura, Simone Weil diz ser ele uma forma de
manifestagdo da doenga do desenraizamento. Um exemplo ¢ a forma com a qual a geometria é
ensinada, sem nenhuma conexao com o mundo. Assim fica dificil interessar-se por ela, ja que
desta forma, ndo tem muito sentido. A verdade da geometria ndo ¢ transposta a realidade do
jovem, a fim de que ele compreenda seu valor e sinta o quanto ela é necessaria, ja que ela esta
em “quase todas as nossas agoes, (...) que o universo em que vivemos ¢ um tecido de relagdes
geométricas...” (WEIL, 2001a, p. 66). Da forma com a qual a geometria ¢ apresentada, muitas
vezes, ela ¢ aprendida, quando muito, apenas para se obter uma nota.

Sobre a realidade das “Letras”, Simone Weil diz que esta ¢ uma parte da cultura que
tem por “objeto sempre a condi¢do humana, e ¢ o povo que tem a experiéncia mais real, mais
direta da condi¢do humana.” (WEIL, 2001a, p. 67). Por isso ao povo convém as obras de
primeira categoria, a exemplo das tragédias gregas, que seriam compreendidas certamente,
visto o objeto das mesmas ser quase sempre, a desgraga (tema que nao esta distante da vida do
povo).

Um terceiro obstaculo a cultura operaria, além dos dois ja citados, a falta de tempo, de
forgas, e a distdncia entre o que ¢ ensinado ¢ o que ¢ vivido, Simone Weil diz ser a
escravidao. O pensamento ¢ livre, se exercido realmente, diz a filésofa. E muitas vezes nao ¢

exatamente isto o que ocorre na vida do operario. Alguns jovens intelectuais sdo langados no
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trabalho que escraviza, diz ela, e esta experiéncia pode destruir, enfraquecer ou até instruir. O
ideal seria que aqueles que retornam de tal vivéncia pudessem ter algum acompanhamento a
fim de repensarem a experiéncia vivida, visando “uma reaproximacao da cultura e do povo,
em vista de uma orientagdo nova da cultura.” (WEIL, 2001a, p. 68). E nesta reaproximacao,
os sindicatos operarios poderiam contribuir inclusive por meio de intelectuais que auxiliassem
na organizacao de cursos e bibliotecas. (WEIL, 2001a, p. 69).

Simone Weil trata do problema do desenraizamento operario apontando as suas
agruras e também tracando as principais mudangas que deveriam ocorrer a fim de que fosse
sanada a doenga do desenraizamento na vida dos operdrios. No proximo item de nossa
pesquisa abordaremos especificamente este esbogo feito pela filésofa, e verificaremos que a
proposta de Simone Weil visa uma nova civilizacao, onde a ética conduzindo o bem-estar
geral dos operarios serd a regente das relagdes de trabalho e das relagcdes no geral. Viver a
realidade do proprio trabalho com felicidade, isto € o que almeja Simone Weil.

O desenraizamento camponés também ¢ tema de interesse de Simone Weil, e sobre
esta doencga que assola os trabalhadores do campo a filésofa se dedica a expor suas causas e
propor formas para que um enraizamento seja possivel também aos camponeses. Assim como
o tema do trabalho operario lhe impregnou todo o ser e consequentemente a sua filosofia, o
trabalho no campo também ndo lhe passou estranho pela vida. Embora a experiéncia tenha
sido em periodo de tempo menor, a filésofa conseguiu realizar esta vontade sua que era
conhecer o trabalho camponés a partir de si mesma, e a realizou durante sua estadia em
Marselha, em 1941, na fazenda de Gustave Thibon, com quem veio a construir uma relagao
de verdadeira amizade. Antes desta experiéncia, em 1929, também houve outra ocasido em
que Simone Weil esteve trabalhando com camponeses, em Jura francés, onde morava uma de
suas tias. Estas vivéncias de Simone Weil nos permitem considerar a praxis de sua filosofia,
uma filosofia que era tecida com os fios da experiéncia cotidiana... nas fabricas, nos campos,
ou em qualquer local e situacdo em que os problemas da existéncia humana estivessem
presentes.

A mesma atencdo dada ao problema do desenraizamento operario deve ser dada
também ao desenraizamento camponés, pois ainda que este esteja menos avangado, ele “tem
algo de ainda mais escandaloso; pois € contra a natureza que a terra seja cultivada por seres
desenraizados.” (WEIL, 2001a, p. 74). Simone Weil afirma haver uma divisdo na Franga, que
vem de muito tempo, entre os operarios € os camponeses. Os camponeses t€m uma menor
participacao na resisténcia, mas ainda assim sua existéncia precisa ser considerada, a fim de

também terem melhores condigdes de trabalho. Os problemas que envolvem o trabalho
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operario e os problemas do trabalho camponés precisam ser resolvidos juntos, pois os dois
estdo relacionados e se retroalimentam aumentando cada vez mais as adversidades. Assim,
“Nao hd nenhum meio de impedir que a populagdo operaria seja um proletariado se ela ¢
constantemente aumentada por um afluxo de camponeses em estado de ruptura com sua vida
passada.” (WEIL, 2001a, p. 77). E necessario que se evite a situagdo de desenraizamento no

campo também pelo motivo de com isto evitar o aumento da situagdo proletaria nas cidades.

O desenraizamento camponés foi, no decurso dos ultimos anos, um perigo tao
mortal para o pais quanto o desenraizamento operario. Um dos sintomas mais graves
foi, hé sete ou oito anos, o despovoamento do campo prosseguindo em plena crise de
desemprego. (WEIL, 2001a, p. 76).

O desenraizamento nos camponeses causa a mesma perda de sentido que nos
operarios, uma falta de sentido com relagao ao trabalho que exercem, uma desvinculacao da
sua relagdo com o campo, com a terra, € com a propria vida. Simone Weil cita a situacao dos
invasores, que chegam a outros continentes provocando a doenga do desenraizamento, € se
refere aos brancos, como visto anteriormente, em outra citacdo, dizendo que estes levam a
doenca a toda parte aonde vao. As pessoas que ali habitavam eram felizes, até o dia em que se
chegaram em seus territorios escravizando-as e massacrando-as. E questiona o fato de que
talvez as pessoas que foram colonizadas ¢ que teriam muito mais a ensinar aos que la
chegaram impondo suas culturas e conhecimentos, do que o inverso, e cita o exemplo do
continente africano. (WEIL, 2001a, p. 76).

Simone Weil observa que existe um complexo de inferioridade nos campos, que faz
com que grandes fazendeiros achem normal serem tratados com arrogancia por pequenos
burgueses. (WEIL, 2001a, p. 77). Esta visdo distorcida de si mesmos, da importancia que seu
trabalho com a terra possui, ¢ mais um fator que contribui com a doenga do desenraizamento,
que vai contaminando por dentro o ser humano, ao fazer com que o camponés nao consiga
reconhecer o valor de si préoprio, e do trabalho que realiza.

Simone Weil diz fazer parte do enraizamento dos camponeses a sua necessidade de
propriedade, mas adverte que “desde que se veja como sagrada a necessidade de
propriedade.” (WEIL, 2001a, p. 78). O fato de o camponés ter uma propriedade sua deve
contribuir para que ele se sinta parte daquele todo. Ver esta necessidade como sagrada ¢
compreender que aquele pedaco de terra ¢ sua propriedade, mas ele ndo ¢ dono dela no
sentido de ter poderes nefastos e autoritarios sobre a mesma, mas sim no sentido de que a sua
propriedade, terra, estdo conectados com ele proprio, ser humano. Deve haver um olhar por

parte do camponés para com aquele pedago de terra que lhe coube, como um espago sagrado
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enquanto bem que ¢, um espago sagrado em que existe a estreita conexao entre o ser humano
e a terra. Um espago sagrado de intimo respeito.

Seria importante que os camponeses vissem a terra como um meio de trabalho, como
um espaco de equilibrada relagdo, e ndo como uma riqueza a ser extorquida, relativa a bens
materiais, a coisas que se possui, visto a necessidade da consciéncia de que a terra ndo ¢ uma
coisa, mas sim um organismo vivo*.

Modificando a compreensao sobre nds mesmos diante da Terra, da qual somos parte, e
nao donos, mudam também as relagdes de trabalho para com ela. Visualizar a necessidade de
propriedade como algo sagrado, ¢ fundamental para que uma relagdo harmoniosa se
estabeleca entre os camponeses € a terra. Simone Weil ndo cita, ou se refere ao paradigma
cosmolégico sobre o qual fizemos referéncia, no sentido ético-ecologico desenvolvido por
Leonardo Boff; no entanto fizemos tal relacao pela compreensao de sagrado que a filosofa
tem. Dizer que a necessidade de propriedade deve ser vista como sagrada para que o
camponés viva de forma enraizada, ¢ uma referéncia ao sagrado da necessidade,
compreendemos, mas nao nos parece erroneo, considerando a filosofia de Simone Weil, dizer
que a terra para ela também ¢ vista como sagrada, visto que compreender a terra como
sagrada nos coloca em uma atitude de relagdo para com ela em que nao ¢ possivel fazé-la mal,
prejudica-la, danifica-la, mas nos relacionarmos com respeito. A relagdo do ser humano com a
terra enquanto experiéncia de bem, ¢ neste sentido que ponderamos. Ainda assim, pensamos
ser oportuno citar Emilia Bea Pérez, em seu artigo Simone Weil: esperar na auséncia de
esperanc¢a, publicado na obra Simone Weil e o encontro entre as culturas, onde a

comentadora faz referéncia a Simone Weil como uma pioneira na area da ecologia.

Muito antes que a sensibilidade ecologica fosse propagada, ela ja havia idealizado
importantes transformagdes do tipo técnico e organizacional. Em seu entendimento,

36 Esta perspectiva de Simone Weil sobre a terra é similar a exposta por Leonardo Boff, em seu livro publicado
recentemente, Covid-19: a Mae Terra contra-ataca a Humanidade: adverténcias da pandemia (2020), onde
verificamos a seguinte referéncia a Terra, a partir do paradigma considerado pelo autor: “Este paradigma ¢é
cosmologico. Parte de que tudo se originou do Big Bang, ocorrido ha 13,7 bilhdes de anos. De sua explosdo
surgiram as grandes estrelas vermelhas, e com a explosdo destas, as galaxias, as estrelas, os planetas, a Terra e
nds humanos. Somos feitos do p6 coésmico.

A Terra, que ja tem 4,4 bilhdes de anos, e a vida, cerca de 3,8 bilhdes de anos, sdo vivos. A Terra — isto ¢ um
dado de ciéncia ja aceito pela comunidade cientifica — ndo s6 possui vida sobre ela, mas ¢ viva e produz toda
sorte de vidas.

O ser humano, que surgiu ha uns 10 milhdes de anos, ¢ a por¢do da Terra que num momento de alta
complexidade comegou a sentir, a pensar, a amar ¢ a cuidar. Por isso, homem vem de humus, terra boa”. (p. 145-
146).
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o objetivo de viver em comunidades construidas “em escala humana” devia passar
pela criagdo de uma tecnologia ndo agressiva para o homem e para a natureza e pelo
projeto de uma organizagdo produtiva descentralizada, (...) Weil foi uma pioneira
também nesse campo. (PEREZ in: BINGEMER, 2009, p.81).

Na sequéncia dos elementos importantes ao enraizamento dos camponeses, Simone
Weil argumenta a necessidade de que eles recebam uma aposentadoria, assim como as
pessoas que vivem nas cidades. Em contrapartida a situacdo referente a aposentadoria, a
filésofa chama ateng¢do para o fato de que uma estabilidade excessiva no trabalho dos
camponeses ¢ outra realidade que pode leva-los ao desenraizamento, considerando o fato de
tantos anos dedicados a tarefa repetitiva do labor diario. Ela diz que quando se comega a
sonhar com o que se fara no domingo, sem um certo entusiasmo nos outros dias de trabalho,
ai a pessoa esta perdida. (WEIL, 2001a, p. 79). Ela propde algumas agdes para evitar esse
possivel desenraizamento, como um acompanhamento para com o jovem que iniciou o
trabalho no campo, oportunizando que ele possa viajar pelos campos, conhecer mais sobre o
trabalho que realiza (intercambio), e depois voltar para suas casas como camponeses,
construir suas vidas, constituir familia. Nao se desenraizar, mas se fortalecer para viver nas
suas raizes. Algo semelhante deveria ser pensado paras mogas também, pondera Simone Weil.

Outra forma de desenraizamento para os jovens camponeses que Simone Weil cita sao
0s exércitos. Seria importante que se pensasse uma reforma do regime do servigo militar,
visando o bem-estar moral dos jovens.

Assim como para os operarios, o problema da cultura do espirito também existe para
os camponeses. E necessaria uma relagdo com a vida, com a realidade da vida no campo. “Em
tudo o que se relaciona as coisas do espirito, os camponeses foram brutalmente desenraizados
pelo mundo moderno.” (WEIL, 2001a, p. 81). E necessario que se pensem métodos que
permitam aos camponeses acessarem a cultura do espirito, impedindo assim que fiquem
estrangeiros a tal cultura. A ciéncia também precisa ser apresentada de forma particular aos
camponeses, ¢ deve ser uma forma diferente da dos operarios, considerando a realidade de
cada um.

Simone Weil diz que uma primeira condi¢do para que um reenraizamento moral dos
camponeses acontega, ¢ que a formacao de uma professora primaria seja especifica, seja
diferente da formagao de uma professora primaria das cidades. A segunda condigdo, diz ela,
“... € que os professores primarios rurais conhecam os camponeses ¢ ndo os desprezem...”

(WEIL, 2001a, p. 83). Além de uma formacdo especifica, essa aproximacdo por meio de

experiéncias junto aos camponeses, nos campos, ¢ necessaria para que de fato os professores
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conhegam-nos a partir de suas realidades, e ndo apenas de uma forma tedrica e superficial.
Mas a filosofa adverte que a formagdo precisa acontecer antes da pratica, como forma de
preparar os professores para a experiéncia no campo. “Somente, tais experiéncias devem ser
moralmente preparadas; de outro modo elas suscitam o desprezo ou a repulsao em vez da
compaixado e do amor.” (WEIL, 2001a, p. 84). Desta forma podera se evitar uma mentalidade
colonialista, onde a pessoa, com a instru¢ao do seu colonizador despreza o seu proprio povo.

Simone Weil também chama aten¢do para a existéncia de um desenraizamento cristao
na vida dos camponeses. “Os camponeses cristdos estdo desenraizados também em sua vida
religiosa.” (WEIL, 2001a, p. 84). Nos Evangelhos se vé tantas passagens biblicas que falam a
partir da vida no campo, e a partir dai os camponeses deveriam ver o cristianismo como algo
que lhes pertence. Segundo a filésofa, ¢ um problema o fato de se querer educar uma crianga
em um cristianismo estreito, que se fecha em si mesmo e nao reconhece o valor de todas as
outras civilizagdes ndo cristds. E um problema ainda maior ¢ ndo se tratar de religido. Um
caminho do meio para o ensino publico da Franga seria ver o cristianismo “Como um tesouro
do pensamento humano entre tantos outros.” (WEIL, 2001a, p. 86). Ela defende que os
professores tenham liberdade para falar, além do cristianismo, sobre qualquer outra corrente
de pensamento religioso auténtico, considerando que “Um pensamento religioso ¢ auténtico
quando ¢ universal por sua orientacdo.” (WEIL, 2001a, p. 87).

Para Simone Weil, é necessario que se tenha um contato com a beleza crista no sentido
de algo a saborear, que seria mais eficaz do que um ensino dogmatico de crencas religiosas. E
este “saborear a beleza cristd” que a filoésofa se refere, “Consiste em divertir-se com a beleza
manipulando-a e olhando-a. A beleza ¢ algo que se come, ¢ um alimento.” (WEIL, 2001a, p.
88). Esta ¢ uma analogia muito apropriada quando se pensa em ter enraizada dentro de si uma
religido onde se pode fazer a experiéncia da espiritualidade (mesmo compreendendo-se que
uma religido ndo ¢ o unico espago possivel de se viver tal experiéncia). O ato de experienciar
tal espiritualidade fica compreendido quando Simone Weil fala em “saborear a beleza crista”
(ou a beleza de outras religides com suas diferentes crencas). Saborear diz respeito ao
sensorial, captar com todo o ser, ndo so6 o intelecto. Esta beleza como algo que se come, como
ela diz, precisa passar por todo o processo que o ato de comer tem. E importante que seja
olhada, desejada, sentida, mastigada, digerida... aos poucos mistura-se aquele que a ingeriu,
alimentando-o, gerando vida naquele que a experienciou. Assim, verdadeiramente ¢ um
alimento.

Dependendo da forma com a qual o Novo Testamento ¢ apresentado nas escolas

rurais, poderia suscitar a poesia perdida relativa a vida nos campos, diz Simone Weil, ja que o
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Novo Testamento esta impregnado de passagens onde a vida no campo estd presente. O
camponés encontraria sentido, beleza, aos poucos construindo uma outra compreensao de seu
trabalho no campo. E o trabalho seria percebido sob uma outra dimensdo: “ Em vez de ser
uma espécie de prisdo, ¢ um contato com este mundo e o outro.” (WEIL, 2001a, p. 89).
Simone Weil propde uma outra perspectiva a partir da qual o trabalho possa ser visto, que diz
respeito a espiritualidade. Ela diz que o trabalho ¢ um contato com os “dois mundos”, com a
vida concreta da terra, e também com o outro, a dimensao espiritual. Por meio do trabalho nos
abrimos para nos conectarmos com a vida e suas questdes proprias; a0 mesmo tempo também
nos abrimos para acessar a espiritualidade, para fazer a experiéncia das coisas relativas ao
“outro mundo”. O trabalho, assim, ndo aprisiona, mas liberta, abre o ser humano e o coloca
em contato consigo proprio, por meio das experiéncias fisicas e espirituais. Desta forma
haveria dignidade do trabalho, pois “ndo ha verdadeira dignidade que ndo tenha uma raiz
espiritual” (WEIL, 2001a, p. 89), afirma a filésofa.

Simone Weil também afirma que a escola popular deve dar ao trabalho mais
dignidade, ndo dividindo o trabalhador em alguém que por vezes trabalha e outras vezes
pensa, mas insuflar pensamento ao trabalho.

Um exemplo para elucidar a diferenga entre dois tipos de trabalhos ¢ usado pela
fil6sofa, no sentido de demonstrar a importancia de uma conexao entre o trabalho e quem o
realiza. Duas mulheres que trabalham costurando algo, a principio se poderia dizer que fazem
a mesma obra, no entanto, uma mulher gravida, tece feliz o enxoval para seu filho que vai
nascer, enquanto a outra, numa oficina de prisao, costura sob o medo de ser punida, caso nao
faca bem feito o seu trabalho. A diferenga entre os dois trabalhos ¢ evidente, e para Simone
Weil, “Todo o problema social consiste em fazer passar os trabalhadores de uma a outra
destas duas situacdes.” (WEIL, 2001a, p. 89). Deveria haver uma ligacao, um canal interno
que desse sentido ao trabalho que se realiza. “Seria necessario, que este mundo e o outro, em
sua dupla beleza, estivessem presentes e associados ao ato do trabalho, como a crianga que vai
nascer a confec¢do do enxoval.” (WEIL, 2001a, p. 89). No entanto para Simone Weil, “Nao
somos hoje, intelectual nem espiritualmente, capazes de tal transformacao.” (WEIL, 2001a, p.
89). Se fossemos pelo menos capazes de comegar a preparar tal transformacao, a escola nao
seria suficiente. Seria necessario contar com outros meios, como igrejas, sindicatos, meios
literarios e cientificos. Sobre os meios politicos, ela diz que mal se ousa menciona-los nessa
categoria. (WEIL, 2001a, p. 90).

Simone Weil aborda a necessidade de pensarmos e constituirmos uma espiritualidade

do trabalho, considerando a realidade do desenraizamento a partir dos diferentes tipos de
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trabalhos, operario, camponés, conforme vimos. “Nossa época tem como missdo propria,
como vocagao, a constituicao de uma civilizagdo fundada sobre a espiritualidade do trabalho.”
(WEIL, 2001a, p. 90). A partir desta outra fundamentagao, a filésofa argumenta que poderia
haver uma grandeza auténtica nas populagdes que estdo em situacao de infelicidade, atingidos
por desgracas, adoecidos pelo desenraizamento. “A forma contemporanea da grandeza
auténtica ¢ uma civilizacdo constituida pela espiritualidade do trabalho.” (WEIL, 2001a, p.
91). E ndo haveria problemas com relagdo a aceitacdo da palavra espiritualidade, diz a
filosofa, inclusive se referindo ao proprio Marx, que teria citagdes onde aborda a falta de
espiritualidade da sociedade capitalista. “Uma civilizagdo constituida por uma espiritualidade
do trabalho seria o mais alto grau de enraizamento do homem no universo, por consequéncia
o oposto do estado em que estamos, que consiste num desenraizamento quase total.” (WEIL,
2001a, p. 92). A nova civilizagdo, pensada por Simone Weil, tem como um dos principais
alicerces a espiritualidade do trabalho, que possibilitaria a constru¢do de uma outra forma de
vida, menos opressora, mais fraterna e respeitosa para com as necessidades do ser humano.

ApoOs a sua analise, apontando a situagdo de desenraizamento relativo aos operarios e
aos camponeses, assim como também os seus esbogos tragados sinalizando formas pelas quais
um reenraizamento seria possivel, Simone Weil aborda o desenraizamento relativo as nagoes.
Este, segundo ela, “E o desenraizamento que se poderia chamar geografico, ou seja, em
relacdo as coletividades que correspondem a territorios.” (WEIL, 2001a, p. 93). A nagdo ¢
uma dessas coletividades, mas existem outras, como ‘“cidade ou conjunto de vilarejos,
provincia, regido; outras englobando varias nagdes; outras englobando varios pedacos de
nagdes.” (WEIL, 2001a, p. 93). Segundo a fildsofa, por nagdo compreende-se “o conjunto dos
territérios que reconhecem a autoridade de um mesmo Estado.” (WEIL, 2001a, p. 93). E
acrescenta que o dinheiro e o Estado haviam substituido todos os outros vinculos.

Para ela, a nagdo ¢ a unica coletividade que cumpre sua missao para com o ser
humano, que ¢ garantir a ligagdo entre o passado e o futuro, por meio do presente. Do ponto
de vista da coletividade, de sua funcdo, ela afirma que s6 a nagdo existe, e que a familia nao,
no cendrio atual. A familia ndo conta, pois ninguém se importa com os antepassados que ja
morreram, ou com os descendentes que ainda virdo. Nesta perspectiva a profissao também
ndo conta. Para Simone Weil, “... o bem mais precioso do homem na ordem temporal, ou seja,
a continuidade no tempo, para além dos limites da existéncia humana, nos dois sentidos, esse
bem foi inteiramente depositado no Estado.” (WEIL, 2001a, p. 94). No entanto, observa ela,
a0 mesmo tempo em que sO a nacdo ainda subsiste, pode-se observar também que ela se

decompoe, fazendo referéncia a Franga de entio.
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Algumas situacgdes vividas no decurso da historia da Franca, Simone Weil diz serem
“fonte de veneno no amor dos franceses pelo reino da Franga” (WEIL, 2001a, p. 99), como
por exemplo, quando alguns territorios franceses se sentiam paises conquistados, e assim
eram tratados. “Quando se louvam os reis da Franga por terem assimilado os paises
conquistados, a verdade ¢ sobretudo que eles os desenraizaram numa grande medida.” (Weil,
2001a, p. 99). Simone Weil, desenvolvendo o seu pensamento sobre o desenraizamento

relativo as nagoes,

... percorre a historia da Franga para explicar o0 modo como esta se foi afirmando
como nagdo e faz o diagnoéstico da crise vivida neste pais depois da primeira guerra
mundial. Conclui que grande parte dos males da sua época resulta de um
desenraizamento. O que leva a um profundo mal estar e traz sequelas, como por
exemplo a agressividade e a violéncia. (FERREIRA, in: FERREIRA, 2010, p. 100).

Neste sentido, a filosofa cita as ferrovias, que durante o século XIX também causaram
desenraizamento. Transformagdes que geram a ruptura com o passado, como no caso do
desenvolvimento, provocam, além dele, a doenga do desenraizamento. Diz a filésofa que: “A
perda do passado, coletivo ou individual, ¢ a grande tragédia humana e nds jogamos fora o
nosso como uma crianga desfolha uma rosa. E antes de tudo para evitar essa perda que os
povos resistem desesperadamente a conquista.” (WEIL, 2001a, p. 111). O desenraizamento

13

ocorre gradualmente na medida em que “... o desenvolvimento do Estado esgota o pais.”
(WEIL, 2001a, p. 111). Como o fato de que o Estado se alimenta da substancia moral do pais,
até que esse alimento se esgota, e o Estado definha de fome.

A memodria de um povo estd intimamente relacionada com o enraizamento que possui.
Por isto, a perda do passado, diz a filésofa, ¢ uma grande tragédia, pois a perda do passado ¢ a
perda da memoria. E perder a memoria, no caso de uma nagdo, pode significar o risco de se
repetir erros graves, catastrofes emblematicas e atrozes. Um pais de desenraizados, que
perderam a sua memoria coletiva, estdo a mercé de governos tirdnicos. As conquistas
(invasdes, dominagdes) de uns povos sobre outros € um exemplo do quanto esta a¢ao ¢ capaz

de provocar um apagamento na cultura, costumes de um povo, e consequentemente, na sua

memoria, desenraizando-o.

Na visdo anti-colonialista de Weil, os homens europeus que destruiram o passado de
cada uma das terras que dominaram cometeram talvez o maior dos crimes. O
passado que foi destruido ndo se recupera jamais. Deste modo, podemos
compreender que as praticas concretas de colonialismo for¢gam o desenraizamento a
suas colonias, privando-as de uma das necessidades mais vitais da alma humana: o
passado. O desenraizamento ¢ entdo, um fator determinante da violéncia.
(SERRATORE, 2009, p. 55).
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A perda do passado individual, o apagamento da memoria das experiéncias
individuais esta relacionado com a perda da memoria coletiva, que se constroi no desenrolar
da historia. Essa perda ¢ uma violéncia porque age de forma opressora, autoritaria, forcando
um “esquecimento”, pelos mais diversos interesses, uniformizando, inclusive, as culturas,
costumes e formas de vida das nagdes. A memoria historica se faz mediante o mosaico das
experiéncias pessoais, um e outro ndo podem se dissociar. E a diversidade das experiéncias
individuais, inseridas no coletivo, compondo a memoria histdrica de cada povo, conservadas e
respeitadas em cada parte do planeta, ¢ que garantem a existéncia de nagdes enraizadas. O ser
humano, nas comunidades nos quais esta inserido, necessita conservar o passado, para poder
projetar o futuro, conforme defende Simone Weil.

Continuando a reflexao de Simone Weil sobre as transformagdes desencadeadas pelo
desenvolvimento, ela cita a tranformac¢do ocorrida na propria palavra nacdo, que mudara de
sentido. Nao significa mais, de acordo com a filésofa, no século XX, o povo soberano, mas
sim “o conjunto das populagdes reconhecendo a autoridade de um mesmo Estado.” (WEIL,
2001a, p. 118). Nao se trata mais da soberania da nagdo, mas da soberania do Estado. “Assim
viu-se essa coisa estranha, um Estado, objeto de 6dio, de repulsa, de zombaria, de desprezo e
de temor, que, sob o nome de patria, exigiu a fidelidade absoluta, a doagao total, o sacrificio
supremo,...” (WEIL, 2001a, p. 118), referindo-se aos sacrificios humanos relativos a Primeira
Guerra Mundial.

Em seu pensamento desenvolvido sobre a realidade do desenraizamento relativo as
nacdes, Simone Weil analisa em particular a situacdo da Franga, como podemos observar, e
inclusive por que este pensamento desenvolvido pela filésofa, que tornou-se a sua obra O
Enraizamento, versa sobre a reconstrucao da Franca, quando findar a Segunda Guerra. Ela
analisa entre outros, aspectos da politica, religido, a realidade da guerra e suas consequéncias,
reflexos e reacdes apos a Primeira Guerra, (apds 1918), com o objetivo de fazer compreender
o desenraizamento ocorrido ali. “Se a Franca sofreu o efeito dessa reagdo mais do que outros
paises, isso se deveu a um desenraizamento mais agudo,...” (WEIL, 2001a, p. 121). Diante da
situagdo de desenraizamento que esta nagdo vive, da crise do patriotismo, Simone Weil
observa e escreve sobre a necessidade de um reenraizamento. ‘“Ha assim uma
responsabilidade terrivel. Pois se trata do que se chama refazer uma alma para o pais;”
(WEIL, 2001a, p. 138). Para a filosofa este processo de reenraizamento sé pode ocorrer por
meio de uma nova vinculagdo, por meio de algo que promova a constru¢do do vinculo

rompido. E este vinculo é canal para o amor que reenraiza (ou o proprio amor — pela patria).
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“Remédio, ndo hé sendo um. Dar aos franceses algo para amar. E dar-lhes para amar primeiro
a Franca.” (WEIL, 2001a, p. 144).

Simone Weil retoma o seu pensamento sobre a nogao de obrigagdo, agora se referindo
a obrigagdo para com a patria. Existem algumas exigéncias por parte da patria, que precisam
ser atendidas. A patria, diz ela, ¢ limitada, mas as exigéncias oriundas dela, ndo. E acrescenta:
“A obrigacdo ¢ um infinito, seu objeto ndo o ¢.” (WEIL, 2001a, p. 145). Existem obrigacdes
para com a patria que precisam ser cumpridas, visto que a patria ¢ constituida por pessoas,
realidades concretas. A filosofa faz uma critica a uma falsa mistica, que ¢ quando se diz ter
obrigagdes apenas para com as coisas do “outro mundo”. O que ¢ preciso, no entanto,
segundo Simone Weil, ¢ desempenhar as obrigagdes para com a realidade deste mundo, para
com a vida que se apresenta, de carne e osso, pode-se dizer. “E somente através das coisas e
dos seres daqui de baixo que o amor humano pode penetrar até o que mora do outro lado.”
(WEIL, 2001a, p. 145). Relutar, ou negar a obrigagdo ¢ mentir a si e aos outros, diz a filosofa,

e aquele que nega sabe disso. Desta forma,

E preciso aceitar a situagio que nos cabe e que nos submete a obrigagdes absolutas
para com coisas relativas limitadas e imperfeitas. Para discriminar quais sdo essas
coisas e como se podem compor suas exigéncias para conosco, ¢ preciso sO ver
claramente no que consiste sua relagdo com o bem.

Para a patria, as nogdes de enraizamento, de meio vital, bastam para este fim.
(WEIL, 2001a, p. 146).

As experiéncias reais vividas pelos franceses, das mais diversas formas de
adversidades, sdo suficientes “para que a obrigagdao para com a patria se imponha como uma
evidéncia.” (WEIL, 2001a, p. 147). Ao mesmo tempo ndo quer dizer que se tenha que dar
tudo sempre, com relacdo a patria, mas quando ha necessidade, como no exemplo sobre um
mineiro que deve dar tudo, as vezes, quando hé acidente na mina, e outros estdo em perigo de
morte. “A obrigacdo para com a patria ¢ igualmente evidente, desde que a patria seja
experimentada concretamente como uma realidade. Ela o ¢ hoje.” (WEIL, 2001a, p. 147).
Vemos que a nocdo de obrigagdo, apresentada no primeiro capitulo deste escrito ¢
fundamental para curar, também, o desenraizamento da patria. E nesta citagdo Simone Weil
reafirma e estabelece o campo no qual a sua nogdo de obrigacdo esta situado: na realidade
concreta da vida, naquilo que ¢ falta, desgraga, injustica nas existéncias reais. Assim a patria
pode ser “saboreada”, naquilo que de concreto ¢ vivido enquanto experiéncia. A patria nao
pode ser considerada de forma abstrata, adverte ela, pois sendo assim, a obrigacdo deixaria de

ser evidente.
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E necessario sublinharmos e resgatarmos uma vez mais a relevancia e de certa
maneira, por que ndo dizer, a “propriedade medicinal” que a nocdo de obrigagdo contém.
Considerando o desenraizamento como doenca, conforme diz Simone Weil, a sua cura passa
de fato por algum remédio. Aos diversos desenraizamentos € preciso proporcionar formas
pelas quais o reenraizamento possa ser nutrido, € se a noc¢do de obrigacdo fosse
verdadeiramente vivida perante cada situacdo de seres desenraizados, as necessidades fisicas e
morais seriam satisfeitas, possibilitando que curando o micro, cada ser em sua individualidade
e contexto, possa-se enfim curar o macro, no caso, a nagao.

A atitude de dirigir o olhar para o outro, sentir com ele as mazelas que lhe acometem,
também ¢ abordada por Simone Weil como importante neste processo de reenraizamento. Ela
destaca a compaixdao como um mobile possivel para animar o patriotismo dos franceses pelo

seu pais. A compaixao, neste caso, dirigida para com a patria. Diz ela:

Um amor perfeitamente puro pela patria tem uma afinidade com os sentimentos que
inspiram a um homem seus filhos pequenos, seus velhos pais, uma mulher amada. O
pensamento da fraqueza pode inflamar o amor assim como o da for¢a, mas é de uma
chama muito mais pura. A compaixdo pela fragilidade estd sempre vinculada ao
amor pela verdadeira beleza, porque sentimos vivamente que as coisas
verdadeiramente belas deveriam ter assegurada sua existéncia eterna e ndo a tém.
(WEIL, 2001a, p. 158).

Simone Weil diz que a compaixao esta para o bem e o mal. Que ndo ¢ pelo fato de
haver um crime que se deve afastar, mas o proprio crime € razao para que se aproxime no
sentido de compartilhar a vergonha. Cita o exemplo de Jesus, para dizer que os crimes das
pessoas nao o afastaram, mas mesmo assim Ele seguiu agindo com compaixdo. “Assim a
compaixio tem os olhos abertos para o bem e o mal e encontra em ambos razdes de amar. E o
unico amor aqui embaixo que ¢ verdadeiro e justo.” (WEIL, 2001a, p. 159). E o unico que
cabe aos franceses agora, pela sua patria, acrescenta. A compaixdo ¢ uma ponte que nos faz
acessar o outro, € mais, neste canal ocorre um compartilhamento do que habita no segredo do
ser do outro, a compaixao nos permite uma conexao interna, estender-se em dire¢do ao outro,
e este processo estd em uma area que transcende o nivel fisico, mas que ressignifica, dd uma
outra caracterizacdo aos infortinios da vida. “A compaixdo pela Franga ndo ¢ uma
compensagdo, mas uma espiritualizagdo dos sofrimentos experimentados; ela pode
transfigurar mesmo os sentimentos mais carnais,...” (WEIL, 2001a, p. 160). A compaixao,
diferente do orgulho nacional, é universal por natureza, diz a filésofa. Ela esta presente na
vida cotidiana, nas relagdes de fraternidade. “A fraternidade germina facilmente na

compaixao por uma infelicidade...” (WEIL, 2001a, p. 160-161). Os sentimentos verdadeiros, a
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fraternidade, sdo chaves para se pensar uma nova civilizacdo, conforme o que Simone Weil
estd fazendo ao desenvolver estas reflexdes, pensando na reconstru¢do de seu pais apos a
guerra.

Como ¢ caracteristica da pensadora, a sua preocupacao com 0s mais necessitados esta
sempre em primeiro plano, e a cura do desenraizamento da nacdo precisa levar em
consideracdo aqueles que mais agruras sofrem e mais a margem da sociedade estdo. “Um
patriotismo inspirado pela compaixdao da a parte mais pobre do povo um lugar moral
privilegiado.” (WEIL, 2001a, p. 161). Simone Weil também adverte que ¢ necessario criar
uma relagdo entre o povo e a patria no sentido de o povo sentir-se parte de fato da propria
patria. E que “... o povo tem o monopolio de um conhecimento, talvez o mais importante de
todos, o da realidade da desgraga;” (WEIL, 2001a, p. 162). Este conhecimento possibilita que
0 povo saiba e sinta com mais propriedade o devido valor, o bem, das coisas relativas a patria.
E afirma: “Se tal relacdo se estabelecesse entre o povo e a patria, ele ndo mais sentiria seus
proprios sofrimentos como crimes da patria para com ele, mas como males sofridos pela
pétria nele. A diferenca ¢ imensa.” (WEIL, 2001a, p. 162-163). E uma mudanca na relagio
que permitiria ao povo se envolver mais na busca de solugdes para as situagdes, ao invés de
ver a patria como algo alheio e estranho.

Deve-se obediéncia ao Estado, diz Simone Weil, mas ela nio ¢ ilimitada. O limite é a

13

revolta da consciéncia, afirma ela, e detalha: “... quando se sente que ndo se pode mais
obedecer, desobedece-se.” (WEIL, 200la, p.163). E nesta passagem percebemos a
importancia de tal desobediéncia, quando se faz necessario, como talvez uma certa parresia,
onde mesmo correndo riscos, ndo se pode calar e consentir. “Se houver inclinacdo a
desobedecer, mas se para pelo excesso de perigo, é-se imperdoavel, segundo os casos, ou por
ter sonhado e desobedecer, ou por nao o ter feito.” (WEIL, 2001a, p.164). Mas nao se deve
esquecer que “... a ordem publica deve ser considerada mais sagrada do que a propriedade
privada.” (WEIL, 2001a, p.164).

A obrigacdo e a obediéncia, dois conceitos importantes em Simone Weil, adquirem
novamente espago em seu pensamento sobre o desenraizamento das nagdes. Ao propor
extensivamente o seu esbogo para que uma nacgdo enraizada pudesse ser construida no poés-

guerra, a filosofa retoma a obrigacdo e a obediéncia, duas das quatorze necessidades da alma,

€ que aqui, se inserem como necessidades da alma da nagao.

E preciso que os homens que se propordo ao pais para governd-lo reconhecam
publicamente certas obrigagdes respondendo as aspiragdes essenciais do povo,
eternamente inscritas no fundo das almas; € preciso que o povo tenha confianga em
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sua palavra e em sua capacidade e receba o meio de testemunha-lo; e é preciso que o
povo sinta que ao aceita-los se compromete a obedecer-lhes.

A obediéncia do povo aos poderes publicos, sendo uma necessidade da patria, é por
esse fato uma obrigacdo sagrada, e que confere aos proprios poderes publicos,
porque ele sdo seu objeto, 0 mesmo carater sagrado. (...) O Estado é sagrado, ndo a
maneira de um idolo, mas como os objetos do culto, ou as pedras do altar, ou a agua
do batismo, ou qualquer outra coisa semelhante. Todo mundo sabe que é somente
matéria. Mas pedagos de matéria sdo vistos como sagrados porque servem a um
objeto sagrado. E a espécie de majestade que convém ao Estado. (WEIL, 2001a,
p.-166-167).

As palavras de Simone Weil escritas para a reconstrucdo da Franga apds 1940
possuem também uma universalidade quando verificamos a situagao de outras nagdes neste
momento da historia, com os mais diversos e dolorosos males, nos quais, normalmente, o
povo ¢ o que mais de perto sente tal adversidade, como assim se referiu a propria Simone
Weil. A categoria do sagrado aplicado ao Estado lhe confere uma dimensdo maior que inspira
o povo a lhe respeitar, obedecer e agir com responsabilidade para com ele, pois isto significa
agir com respeito, e responsabilidade para com cada ser humano real que compde o proprio
Estado.

Considerando o propdsito de nosso escrito, ¢ oportuno resgatar e fazer referéncia a
forma pela qual todas estas reflexdes sobre o desenraizamento, em Londres, ao final da vida
de Simone Weil, foram pensadas e escritas. A filosofia de Simone Weil, ao se debrugar sobre
0 pensamento politico, social, da forma que estamos verificando, reforca a compreensao da
organicidade de sua filosofia. Ela propds uma transformacgao social, politica, ética com o seu
pensamento, ¢ foi sendo moldada enquanto si mesma e enquanto filésofa, a partir das
experiéncias reais vividas e do desenvolvimento que suas construcdes teoricas tiveram a partir
de entdo e em relacdo com o entdo vivido. Sua filosofia por isso € prdxis, pois transforma a
realidade e a ela propria. Ainda que nem sempre seu pensamento teorico tenha sido visto
desta forma, principalmente para os seus chefes, em Londres, durante a Resisténcia, que
queriam produgdes mais concretas da filosofa, como algo relativo aos problemas sindicais, e
nao consideravam ou ndo compreendiam seu pensamento filoséfico amplo, mas nem por isso
desconexo do cotidiano. (PETREMENT, 1997, p. 686).

A filosofia como forma de vida ndo ¢ possivel sem uma conexdo coerente entre o
pensamento ¢ a vida em si, no aspecto cru, cotidiano da vida. Assim, como a filosofia de
Simone Weil ndo se desenvolveu separada de sua vida, consideramos importante destacar que
durante o seu periodo em Londres, enquanto trabalhava na Resisténcia e desenvolvia o
pensamento que veio a constituir O Enraizamento, entre outros textos, essa produgdo tedrica

ndo ocorreu em meio as “plumas” de uma vida confortavel. Simone Weil encontrou um lugar
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para morar na casa de uma senhora chamada Francis, que também tinha uma vida muito dura,
no inicio de 1943. Os tempos eram dificeis, e na sua simplicidade, a filésofa morava no
comodo menos caro da residéncia, que ficava em um bairro bastante pobre. “No principio, a
proprietaria a havia alojado em um cémodo do piso de baixo; porém, ao vé-la tdo mal vestida,
tdo magra e cansada pensou que tivesse dificuldades de dinheiro e lhe ofereceu entdo o
comodo de cima, que era menos caro.” (PETREMENT, 1997, p. 694).

Simone Weil tinha relagdes afetuosas com a senhora Francis, ajudava seus dois filhos
nos assuntos da escola, e era muito bem quista por ambos. A familia se preocupava com a
pouca alimentacdo de Simone Weil e com a extenuagdo com a qual trabalhava no escritorio da
Resisténcia, muitas vezes chegando demasiado tarde, e outras vezes nem retornando para
casa. As vezes trabalhava durante a noite também, e dormia por 14 mesmo. Neste periodo, as
vezes passeava por Londres, e relata Simone Pétrement um fato curioso em que Simone Weil
se refere a Didgenes o Cinico, e que nos remonta a semelhanga de fato perceptivel, da filosofa
com a forma de vida dos Cinicos, além da sua parresia, também o depojamento para com os

bens materiais. Relata ela que:

A levam a ver ‘a casa mais pequena de Londres’, uma casa de um piso que apenas
tem a largura de uma porta. Diz a seus amigos Rosin que ¢ o mais parecido que
conhece do tonel de Didgenes e que haveria gostado de viver ali. (PETREMENT,
1997, p. 695).

Os contextos historico, pessoal, em que se desenvolveu cada momento de seu
pensamento ¢ chave que nos ajuda a compreender a filosofia de Simone Weil como uma
forma de vida. Resgatamos estas pequenas experiéncias vividas durante o periodo de sua
producao teodrica sobre a necessidade de um reenraizamento para a Franga, visto que € no

arremate de tal costura (entre pensamento e vida) que podemos tecer as linhas deste escrito.

2.6 O trabalho operario

O tema do trabalho, e aqui em particular o trabalho operario, ndo pode ser visto apenas
como um objeto de pesquisa e interesse puramente tedrico de Simone Weil; ao contrario, o
tema do trabalho (como foi, na realidade, toda sua filosofia), precisa ser considerado a partir
de dentro, quando a filésofa em questdo ¢ Simone Weil. Isto por que, como brevemente
apresentamos nos seus dados biograficos, ela propria viveu experiéncias intensas enquanto

operaria, justamente na tentativa de melhor compreender este tema e seus problemas.
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Experiéncias estas que deram o tom das reflexdes que a partir dali nasceriam. O tema do
trabalho ja era de seu interesse ha muito tempo, inclusive na época de seus estudos filos6ficos
no Liceu Henri IV, onde ingressou em 1925, e o seu trabalho de conclusao entregue a Alain,
foi sobre o tema do trabalho. No entanto ¢ a partir de sua propria experiéncia como operaria
que a sua compreensao do tema e dos problemas relativos a ele, se construiu.

Em O Enraizamento, de 1943, Simone Weil retoma muitas reflexdes desenvolvidas no
seu texto de 1934, Reflexoes sobre as causas da liberdade e da opressdo social, publicado em
sua obra Opressdo e Liberdade (2001b). Tais reflexdes nunca a abandonaram, apenas se
desenvolveram mais, a0 mesmo tempo em que outras dimensdes do ser humano Simone Weil
desenvolviam-se também, a saber, a mistica. Estas reflexdes politicas e sociais, ao fim de sua
vida, sao uma prova de que a filosofa, amadurecida por outros conhecimentos e experiéncias
pessoais, pensa € escreve com mais autoridade ainda sobre os temas que a moveram e
provocaram, a exemplo das injusticas e sofrimentos infligidos ao ser humano, temas que dao a
forma e a composicdo de suas reflexdes. A vida do ser humano, olhada a partir de seu
contexto politico e social, de modo particular dos seres humanos excluidos, aqueles mais
atingidos pelas injusticas e sofrimentos, interpela Simone Weil a desenvolver a sua filosofia.
Uma filosofia, que por isto mesmo ¢ praxis, pois se debruca sobre os problemas da existéncia,
na vida real, no que de mais concreto nos caracteriza.

Para poder investigar a opressdo social e a condicdo operdria, temas estes que
fervilhavam em Simone Weil por busca de respostas, a filosofa empreendeu um projeto que
parecia (e pode parecer ainda hoje) estranho e distante das investigacdes filosoficas usuais. O
tema do trabalho operario e da opressdo social era tdo visceral para Simone Weil, que a
investigacdo puramente teodrica era de fato insuficiente para dar conta dos seus anseios.
Anseios estes que culminaram entdo com a decisdo de entrar em uma fabrica e conhecer a
partir de sua propria experiéncia, o trabalho operario. Esta decisdo foi se construindo com o
tempo, visto que o interesse pelo tema do trabalho e suas questdes ja lhe acompanhavam ha
alguns anos, como foi dito. Em dezembro de 1934, ao concluir o seu texto Reflexoes sobre as
causas da liberdade e da opressdo social, que Simone Weil chamava de seu “testamento”,
sua “grande obra”, ela deu inicio a sua experiéncia como operaria em uma fabrica.

Ela alugou um quarto perto da fabrica, pois queria viver independente de sua familia,
somente com o que ganhasse como operdria, e isto por que o ato de fazer a experiéncia da
vida operaria ndo significava o trabalho na fabrica por si s6 (ainda que ja ndo fosse pouco),
mas significava isto sim viver a realidade integral da vida operaria, de forma coerente, dentro

e fora da fabrica, com todas as intempéries que tal experiéncia pudesse lhe advir.
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O seu primeiro trabalho como operaria foi na Alsthom, e Boris Souvarine, seu amigo,
foi quem lhe apresentou ao administrador da companhia, Auguste Detoeuf. Acordaram que
ninguém na fabrica soubesse de sua identidade de professora, € nem os seus motivos de estar
ali. Além do administrador e do chefe da oficina em que ela trabalhava, ninguém mais sabia
quem ela era. (PETREMENT, 1997, p. 353). Assim conseguiu permanecer anénima, estando
e sendo uma entre as outras operarias € operarios.

Os relatos da sua experiéncia na fabrica, das observagdes feitas durante este tempo, de
sofrimentos e também de vivéncias de fraternidade com os companheiros de trabalho fazem
parte da obra La condition ouvriere (A condi¢do operaria), publicada em 1951, e que contém
além do seu Didrio de fabrica (Journal d'Usine), onde Simone Weil registrava observagdes
diarias, também varios textos e cartas onde ficou documentado o seu pensamento filosofico e
experiéncia vivida neste periodo. Albertine Thévenon, no prefacio de La condition ouvriére
(1951b, p. 10) relata o esforco que ela e mais algumas amigas de Saint-Etienne fizeram para
que Simone Weil ndo realizasse o seu plano de trabalho na fabrica, pois ndo concordavam
com esta ideia da filésofa, e também se preocupavam com a sua falta de habilidades manuais
e com a sua saude fragil. Simone Weil sofria de dores de cabega intensas, que segundo seu
proprio relato posterior, ndo a abandonaram durante o tempo na fabrica, mas ao contrario,
amplificaram ainda mais as agruras vividas.

Sobre os relatos de Simone Weil em seu Didrio de fabrica, que contém além dos
sofrimentos vividos, também alguns registros de alegrias, Simone Pétrement, observa que se
ela relata no Didrio os seus sofrimentos, ndo ¢ para queixar-se, mas sim por que ela “... quer
que seu Didrio seja para ela um testemunho sobre a condigdo operaria.” (PETREMENT,
1997, 378). E assim foi, mas ndo somente para ela.

Os operarios recebiam por produgdo, e Simone Weil, muito lenta no trabalho manual,
nunca conseguia atingir as metas de producao. Sendo assim, recebia muito pouco. Tao pouco
que ndo ganhava nem para comer o suficiente. Esta situacdo demonstra, j4 em um primeiro
momento, o compartilhamento e conhecimento da vida de recursos escassos que 0s operarios
viviam, e que Simone Weil pode conhecer (para além do intelecto).

Em seu Didrio de fabrica a filésofa relata, semana apos semana os dias vividos. A
exigéncia por movimentos rapidos e repetitivos a impedem o pensamento, e ela diz na Lettre
a une eleve (Carta a uma aluna), que: “... o tragico dessa situagdo ¢ que o trabalho é mecanico

demais para oferecer material ao pensamento, ¢ além disso, impede todos os outros
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pensamentos. Pensar, ¢ ir mais devagar;”>” E como a rapidez vazia de sentido ¢ o que se faz
necessario na fabrica, o exercicio do pensamento fica impossibilitado. Emilia Bea Pérez, em
seu artigo Simone Weil: esperar na auséncia de esperanga, publicado na obra Simone Weil e
o encontro entre as culturas (2009), pondera sobre o problema detectado por Simone Weil na
realidade do trabalho operario, o problema da separagdo entre o trabalho manual e o
pensamento. E este €, podemos dizer assim, o calcanhar de Aquiles da realidade do trabalho

operario com a qual a filésofa se deparou.

Weil em muitos aspectos admira o pensamento de Marx, mas de forma rigorosa
revisa e desmonta muitas de suas teses. (...) A raiz da opressdo estd na propria
organizagdo do sistema industrial, que determina a divisdo entre o trabalho manual e
o trabalho intelectual e a subordinagdo daqueles que executam aos que coordenam.
Nio ¢ tdo importante conhecer quem possui os meios de producdo, mas como a
produgio é organizada. (PEREZ in: BINGEMER , 2009, p.80).

Este problema, o da divisao entre o trabalho manual e o trabalho intelectual, produz a
opressdo, pois cria uma ruptura, separando de um lado aqueles que fazem o trabalho manual,
que s3o os comandados, e de outro lado aqueles que pensam, que fazem o trabalho intelectual,
que sdo os que coordenam. E uma opressdo violenta contra um ser humano impedir-lhe o
exercicio do pensamento submetendo-o a uma atividade mecanica, ininterrupta, como € o
trabalho dos operarios nas fabricas, e Simone Weil considera isto um atentado grave. Em seu
artigo Condition premiere d'un travail non servile (Condi¢dao primeira de um trabalho nao
servil), escrito em Marselha, em 1941 e publicado em La condition ouvriere (1951), a fildésofa
categoricamente expde seu pensamento sobre esta brutalidade vivida nas fabricas, e sugere

inclusive que este tipo de trabalho, da forma que ¢ feito, seja extinto.

... 0 pior atentado, o que mereceria talvez ser comparado ao crime contra o Espirito
Santo, e que ndo haveria de ter perdao se ndo fosse cometido por inconsciéncia, ¢ o
atentado contra a atengdo dos trabalhadores. Mata na alma a faculdade que constitui
a raiz mesma de toda vocag@o sobrenatural. A baixa forma de atencdo que exige o
trabalho faylorizado ndo é compativel com nenhuma outra forma de atencao, porque
esvazia a alma de tudo o que ndo seja o mero desejo de velocidade. Este género de
trabalho ndo pode ser transfigurado, e é necessario suprimi-lo. 3 (1951b, p. 225).

37 WEIL, Simone. La condition ouvriére. Paris: Gallimard, 1951b, p.20-21. Cf. texto original: “... le tragique de
cette situation, c'est que le travail est trop machinal pour offrir matiére a la pensée, et que néanmoins il interdit
toute autre pensée. Penser, c'est aller moins vite;” (tradugdo nossa).

38 Ibidem, p. 225. Cf. texto original: “... le pire attentat, celui qui mériterait peut-étre d'étre assimilé au crime
contre 1'Esprit, qui est sans pardon, s'il n’était probablement commis par des inconscients, c'est l'attentat contre
l'attention des travailleurs. Il tue dans I'dme la faculté qui y constitue la racine méme de toute vocation
surnaturelle. La basse espéce d'attention exigée par le travail taylorisé n'est compatible avec aucune autre, parce
qu'elle vide 'ame de tout ce qui n'est pas le souci de la vitesse. Ce genre de travail ne peut pas étre transfiguré, il
faut le supprimer.” (tradugdo nossa).
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De acordo com a afirma¢do de Simone Weil sobre o quanto ¢ destruidor para o
trabalhador ter a sua faculdade da atencdo desrespeitada e impossibilitada, podemos conferir
as palavras de Miklos Vé&to, em seu artigo Simone Weil e a historia da filosofia, publicado na
obra Simone Weil e a filosofia (2011), que sublinha a necessidade de que a capacidade de
aten¢do no operdario seja considerada e dignificada. O espirito, o pensamento do ser humano
precisa vigiar a sua agdo, precisa atentar ao seu agir, os dois precisam estar intimamente

conectados. Diz ele:

A escraviddo, a degradacdo do trabalhador, é essencialmente um negocio que toca a
maneira segundo a qual a atividade produtora esta organizada, mas o agir produtor,
ele, ndo passa de um caso particular da relagdo entre o espirito humano e sua agdo. A
melhor maneira, de fato, a Unica maneira adequada pela qual o espirito deve se
relacionar com seu proprio agir ¢ a presenca integral, a continuidade ndo
interrompida entre o espirito humano e sua agdo com seus momentos. O espirito
deve constantemente vigiar seu agir. (...) A vocacdo da criatura racional & ser
senhora de sua acdo, de se recusar a tudo que lhe advém por acaso. (VETO in:
BINGEMER; REY PUENTE, 2011, p. 27-28).

As ordens, os comandos, o trabalho demandado ao operario ndo encontra abrigo na
sua atividade intelectual, sdo coisas que lhe chegam como que por acaso, como diz Miklos
Véto, lhe chegam e devem ser desempenhadas em uma velocidade robdtica, sendo impossivel
assim o exercicio do pensamento sobre o proprio agir. “Simone Weil insiste sobre uma
presenca integral do espirito em seu agir, mas uma presenca que € precisamente vigilancia e
distancia.” (VETO in: BINGEMER; REY PUENTE, 2011, p. 28). E necessario vigiar e ao
mesmo tempo nao se deixar absorver pelo que esta sendo vigiado.

Miklos Véto nos ilumina a reflexdo retomando as consideracdes de Marx, que tanta
influéncia teve no pensamento de Simone Weil, mas que com o passar do tempo, terd algumas
teorias suas criticadas e repensadas por ela, como a visdo de Marx sobre o trabalho alienado,
por exemplo. Para Simone Weil o processo opressivo que suprime a capacidade de pensar
aqueles que desempenham o trabalho manual é humilhante, é uma violéncia. E necessaria a
integracdo entre o pensamento e a agdo, pois do contrario, ndo se ¢ livre, mas sim escravo do

pensamento de outros.

Segundo as andlises de Marx, o trabalhador que, no entanto, ¢ o agente da produgéo
torna-se uma simples mercadoria. Essa alienagdo ndo passa da manifestagdo dbvia
de uma situagdo intoleravel em que “a matéria sai enobrecida da fabrica”, quando
“os trabalhadores saem dela envilecidos”. (...) Mais exatamente: no trabalho
industrial de hoje, a racionalidade espontanea propria a verdadeira atividade cai em
seu contrario. O homem ndo cessa de repetir gesto para fazer funcionar a maquina,
mas os gestos inventados para que ele domine seus instrumentos de trabalho voltam-
se contra ele, eles levam a suspensdo, a paralisia da supervisao de seu agir pelo seu
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espirito. (...) Essa visdo marxista do trabalho alienado sera repensada e aprofundada
com a luz do racionalismo cartesiano da discipula de Alain. De um racionalismo que
se enuncia com a énfase de uma ética da autonomia integral. A degradacdo e o
sofrimento do trabalhador sdo a consequéncia e a expressdo de uma situagéo na qual
0 homem, em vez de pensar por si mesmo, abandona a outro a diregdo do espirito. A
outro que ¢ literalmente diferente dele, mas também e, sobretudo, a outro nele
mesmo. (VETO in: BINGEMER; REY PUENTE, 2011, p. 26-27).

Abandonar a outros a propria capacidade de pensar coloca o ser humano em uma
condi¢do de escravidao, na qual lhe ¢ tolhido o exercicio da razdo, restando-lhe apenas a
propria existéncia, uma existéncia inerte, ausente da autonomia que dirige o seu agir. Para
Simone Weil, o pensamento ¢ o meio que nos possibilita a liberdade, por isto ¢ tdo necessario
que a vocacdo do ser humano ao exercicio da razdo seja respeitada e promovida. Caso
contrario, ele cai no desenraizamento.

Em sua Carta a uma aluna, Simone Weil fala da exaustao causada pelo trabalho, e que
tal cansago leva ao embrutecimento, o cansaco impossibilita o pensamento. Na fabrica nao
existe espago para o exercicio da razdo, e Simone Weil compara esta realidade com o
ambiente da universidade (com certa acidez critica), na sequéncia a sua Carta a uma aluna:
“Porque aqui nao ¢ como na universidade, onde se ¢ pago para pensar ou pelo menos para
fingir; 14, a tendéncia seria, de preferéncia, a de pagar para ndo pensar;”* (1951b, p. 21). As
exigéncias na fabrica sdo violentas com relagdo ao trabalho extenuante da produgdo, assim
toda a atencdo precisa estar voltada para ndo “matar” as pecas, € para nao se ferir nas
maquinas, no calor e labaredas dos fornos, nos quais Simone Weil trabalhava. Desta forma os
operarios precisam focar toda a sua atencdo nestas necessidades, ndo restando possibilidade
de sobrevivéncia ao pensamento em um lugar onde a liberdade se tornou auséncia. E esta falta
de pensamento, para a filosofa, ¢ um tormento que lhe aflige, uma humilhagdo. Neste sentido

podemos conferir em sua sétima semana na fabrica, um relato de alguns efeitos que sua

experiéncia proletaria causam em si.

O esgotamento acaba por me fazer esquecer os verdadeiros motivos de minha estada
na fabrica, torna quase invencivel para mim a tentagdo mais forte que esta vida
comporta: a de ndo pensar mais, unica forma de ndo sofrer. S6 no sabado a tarde e
no domingo é que voltam as minhas lembrangas — fragmentos de ideias, que me
lembro que também sou um ser pensante. Pavor que se apodera de mim quando
percebo a dependéncia em que me encontro no que diz respeito as circunstancias
exteriores: bastaria que um dia me obrigasse a um trabalho sem repouso semanal — o

39 Ibidem, p. 21. Cf. texto original: “Car ce n'est pas 1a comme 4 I'université, ol on est payé pour penser ou du
moins pour faire semblant ; 13, la tendance serait plutdt de payer pour ne pas penser;” (tradugdo nossa).



118

que afinal é sempre possivel — e eu me tornaria uma besta de carga, docil e resignada
(ao menos para mim).

I(Am)revolta ¢ impossivel, exceto por relampagos (quero dizer, mesmo como um
sentimento). (...) Somos como cavalos que machucam a si mesmos assim que puxam
o freio — e nos curvamos. Perdemos até mesmo a consciéncia dessa situagdo, nos
suportamos, isso é tudo. Qualquer despertar do pensamento ¢ doloroso.*’ (1951b, p.
45).

Os dilaceramentos fisicos e morais que a filésofa vive fazem com que até mesmo ela,
uma professora, filosofa, acostumada e disciplinada para o exercicio do pensamento, da
leitura, da produgdo tedrica, nao consiga escapar aos grilhdes que aprisionam a liberdade do
ser humano, quando as correntes vém da rotina opressora do trabalho operario. A faina diaria
de empreender as horas em um trabalho sem conexao com a propria vida, e ainda sob o jugo
das humilhagdes, faz Simone Weil compreender a mortificagdo na qual se encontram os
operarios, sem um entusiasmo maior que os anime inclusive a reagir contra as correntes da
opressao que os sufocam. Suas Unicas motivagdes, a filosofa observa, ¢ a preocupacao em nao
serem demitidos, o escasso pagamento nas quinzenas, € a obstinacdo em produzir o maior
numero de pegas possivel. E um trabalho movido pelo medo e pelo dinheiro (que mais parece
uma esmola). Ao fim de sua experiéncia ela refletirda que ¢ necessario encontrar outra
motivacdo para os operarios, € abordara a necessidade de se pensar uma espiritualidade do
trabalho, tema que retomaremos mais adiante.

Importante observar uma vez mais que nosso objetivo aqui ndo ¢ adentrarmos
demasiado na biografia de Simone Weil, visto que ja fizemos referéncia a sua experiéncia na
fabrica no inicio de nosso primeiro capitulo; todavia algumas consideragdes sao necessarias,
pois como temos reiterado algumas vezes, em nosso texto esta conexdo entre pensamento
filosofico e vida de Simone Weil se faz permanente e indispensavel para compreendermos a
sua filosofia enquanto praxis.

Neste sentido, a partir de sua experiéncia, a filésofa vai compreendendo os

mecanismos internos que regulam a situacdo de opressdo vivida nas fabricas. O tema do

40 Ibidem, p. 45. Cf. texto original: “L'épuisement finit par me faire oublier les raisons véritables de mon séjour
en usine, rend presque invincible pour moi la tentation la plus forte que comporte cette vie : celle de ne plus
penser, seul et unique moyen de ne pas en souffrir. C'est seulement le samedi aprés-midi et le dimanche que me
reviennent des souvenirs, des lambeaux d'idées, que je me souviens que je suis aussi un étre pensant. Effroi qui
me saisit en constatant la dépendance ou je me trouve a 'égard des circonstances extérieures : il suffirait qu'elles
me contraignent un jour a un travail sans repos hebdomadaire — ce qui aprés tout est toujours possible — et je
deviendrais une béte de somme, docile et résignée (au moins pour moi).

(..)

La révolte est impossible, sauf par éclairs (je veux dire méme a titre de sentiment). (...)On est comme les
chevaux qui se blessent eux-mémes dés qu'ils tirent sur le mors — et on se courbe. On perd méme conscience de
cette situation, on la subit, c'est tout. Tout réveil de la pensée est alors douloureux.” (tradug@o nossa).
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trabalho operario ¢ plasmado sob uma outra 6tica em Simone Weil de acordo com as fadigas e
vivéncias desumanas provocadas por aquele trabalho. Vivéncias da propria Simone Weil, e
também vivéncias de seus companheiros € de suas companheiras, massacrados assim como
ela pelas relagdes de trabalho opressivas e violentas, que causavam medo, humilhagdo, um
enfraquecimento na alma, como ja vimos, que a filésofa nomeou de desenraizamento. Simone
Weil ficou com a marca das violéncias fisicas causadas pelo trabalho, que lhe deixaram
cicatrizes no corpo, mas também pelas violéncias morais, que lhe deixaram marcas na alma,
as quais serdo carregadas por ela até o fim de seus dias.

O processo no qual estas diversas violéncias sdo sofridas, vai esvaziando o operario a
ponto de Simone Weil afirmar que “a revolta ¢ impossivel”. Ao invés dos operarios se
tornarem revoltados, e quererem entdo a revolugdo, a luta pela libertacao daquela opressao, o
que Simone Weil descobre ¢ que eles se tornam doceis, mansos. Apenas obedecem, se curvam
e permanecem submissos as ordens que regulam os seus trabalhos; trabalho este que diz
respeito a grande parte do tempo de suas vidas. Neste caso o sistema opressor age de tal forma
que nao deixa tempo nem energia ao operario para protestos e revolugdes. A propria Simone

Weil relata esta experiéncia vivida por ela, em uma de suas cartas a Albertine Thévenon:

Mas foi algo unico na minha experiéncia de vida na fabrica. Para mim,
pessoalmente, veja o que significou trabalhar na fabrica. Mostrou que todas as
razdes externas (que antes acreditava eu internas) sobre as quais se baseava o
sentimento de minha dignidade e o respeito a mim mesma, em duas ou trés semanas
foram radicalmente destruidas sob o golpe de uma pressdo brutal e cotidiana. E ndo
pense que isso me suscitou impulsos de rebelido. Nao, muito pelo contrario, a coisa
que mais distante estava de imaginar: a docilidade. Uma docilidade de besta de
carga resignada.*! (1951b, p. 17-18).

Estas experiéncias pessoais permitem que o pensamento filosofico de Simone Weil
sobre a libertagcdo da situagdo de opressdao dos trabalhadores operarios se desenvolva a partir
de suas proprias descobertas, vividas a partir de sua vida real, concreta. Os temas relativos a
injustica na vida da classe operaria ja estavam presentes na filosofia de Simone Weil, mas ¢ a
partir da estada na fabrica e da forma como essas experiéncias marcaram com brasa o corpo e

alma da filésofa, que estes temas tomardo um outro espago em seu pensamento, pois sera

4 Ibidem, p. 17-18. Cf. texto original: “Mais ¢a a été unique dans mon expérience de la vie d'usine. Pour moi,
moi personnellement, voici ce que ¢a a voulu dire, travailler en usine. Ca a voulu dire que toutes les raisons
extérieures (je les avais crues intérieures, auparavant) sur lesquelles s'appuyaient pour moi le sentiment de ma
dignité, le respect de moi-méme ont été en deux ou trois semaines radicalement brisées sous le coup d'une
contrainte brutale et quotidienne. Et ne crois pas qu'il en soit résulté en moi des mouvements de révolte. Non,
mais au contraire la chose au monde que j'attendais le moins de moi-méme — la docilité. Une docilité de béte de
somme résignée.” (tradugdo nossa).
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justamente a sua filosofia vivida enquanto forma de vida, enquanto praxis, que proporcionara
um desenvolvimento maior ao seu pensamento filoséfico. E descobertas como esta relatada
por ela, redirecionardo e orientardo o seu pensamento para uma reflexao que até entao ela nao
imaginava realizar, visto que foi a partir da sua experiéncia que lhe brotou um outro
conhecimento sobre o trabalho operario.

E essa foi uma importante descoberta que Simone Weil realizou, a de que a opressdo
infligida aos operarios, ao contrario do que ela pensava inicialmente, ndo produz a rebelido,
mas sim a resigna¢ao, a docilidade. Ela observava esta realidade nos seus colegas de trabalho,
e inclusive em si mesma, como foi citado.

Simone Weil permaneceu na Alsthom de 04 de dezembro de 1934 a 05 de abril de
1935. Nao hé certeza sobre quem decidiu a sua saida, segundo Simone Pétrement, se foi a
propria filosofa ou os seus chefes, ou ambos. (PETREMENT, 1997, 365-366). A filosofa
seguiu procurando trabalho, e na segunda fabrica ja ndo entrou por intermédio de ninguém, ja
que agora possuia um comprovante de experiéncia da fabrica anterior. Nesta, porém, ela ndo
completou nem um més, e foi demitida. (PETREMENT, 1997, 368). A sua procura por outra
fabrica lhe exige as forgcas que ela parece ja ndao possuir, pois além da exaustdo, das
enxaquecas, ela quase ndo come, vivendo apenas de seu ultimo pagamento. Finalmente em
junho ela consegue trabalho na Renault, e fica ali até agosto de 1935. Neste periodo Simone
Weil sente tomar conta de si mais ainda os sofrimentos, € fala em seu Didrio sobre o medo.
Além do medo relativo ao manuseio das maquinas (ela havia perfurado um polegar na fresa),
além dos cortes e queimaduras ja sofridos, ela também sentia o0 medo relativo a forma violenta
e autoritaria com a qual os chefes gritavam, davam ordens e repreendiam. Segundo ela, o
objeto do medo eram as ordens que recebia na fabrica. Uma de suas ultimas frases em seu
Didario de fabrica fala sobre a submissao gerada pela opressao, conforme vimos anteriormente
também em uma de suas cartas. Diz ela em seu diario: “Uma opressdao evidentemente
inexoravel e invencivel ndo gera a revolta como reagcdo imediata, mas a submissdo.”* (1951b,
p. 96).

O trabalho operario, conforme experienciado pela filésofa, causa a doenca do
desenraizamento nos homens e mulheres que ali estdo. Este tema serd retomado com o
embasamento da sua experiéncia, nos seus escritos em que analisard a situacdo da classe
operaria, a sua situagdo de opressdo, e apontara algumas linhas possiveis para que uma outra

forma de relagao de trabalho ocorra, transformando o trabalho operario, a partir de dentro da

42 Ibidem, p. 96. Cf. texto original: “Une oppression évidemment inexorable et invincible n'engendre pas comme
réaction immédiate la révolte, mais la soumission.” (tradugdo nossa).



121

propria fabrica. E este ¢ um ponto que merece destaque, pois Simone Weil defende que uma
transformagdo no trabalho operdrio sé sera possivel a partir de dentro da fabrica, a partir da
realidade mesma do operario. Assim como para conhecer o trabalho operario € necessario
estar dentro da fabrica, para realizar as transformacdes em tal realidade também se faz
necessario considerar a partir de 1a. Miklos Véto, em seu artigo citado anteriormente, faz uma
importante observacao no sentido desta imersdo, no sentido de se buscar as respostas na

realidade propria do trabalhador. Ele pondera que:

Ora, Marx, que nunca entrou em uma usina, ndo faz nenhum esfor¢o para analisar a
propria atividade produtiva. Ele fala na escravizagdo do trabalhador na ordem
capitalista e nas leis da economia de mercado, mas ndo entende que as causas € as
condi¢des profundas da alienag@o do trabalho devem ser procuradas na atividade do
trabalhador, nos elementos, nas estruturas intrinsecas da propria atividade produtora.
(VETO in: BINGEMER; REY PUENTE, 2011, p. 21).

,

E necessariamente isto o que Simone Weil fez. Mas ndo s6. Ela procurou, como
sugere ser necessario, Miklos VE&to, mas sua praxis esta para além da procura. A sua procura
inicial lhe trouxe outros tipos de procuras, visto que as descobertas feitas na fabrica trouxeram
consigo também a necessidade de serem analisadas, indagadas e transformadas. Procurar e
encontrar ndo ¢ suficiente para nossa filosofa. A sua procura e o seu encontro a interpelaram a
propor mudangas a tudo aquilo que observou e viveu enquanto degradacdo da dignidade
humana, enquanto auséncia de justica, enquanto mal que desenraiza, oprime e violenta. A sua
praxis filosofica se realizou mediante a sua procura € o seu encontro com a vida em si no
cotidiano da fabrica, nos seus mecanismos internos que s6 pode conhecé-los de fato quem ali
esteve; e a sua praxis também se realizou considerando-se as transformagdes pensadas por ela
e vividas a partir de sua coerente responsabilidade ética para com os outros. Principalmente
aqueles “outros” mais atingidos pelas opressdes € injusticas que se possa imaginar.

Desta forma, um dos frutos de sua experiéncia na fabrica ¢ a necessidade sentida por
ela de poder contribuir para que transformagdes ocorressem naquele espago de trabalho. Este
¢ um querer profundo que conduz a filosofa, e que brota nos seus escritos, de fato propondo
alternativas e possibilidades para que o trabalho operario pudesse ser vivido de forma
humanizada e digna. A sua luta contra a injustica se realiza também e singularmente neste
tema de sua vida e de sua filosofia. Apos sua experiéncia na fabrica ela desenvolvera o seu
pensamento filoséfico propondo mudancgas necessarias ao trabalho na industria, repensando o
modo de producao, além de também propor mudancas com relagdo as maquinas, no sentido

de que pudesse ser ressignificada a relacdo, o vinculo do operario com o trabalho. Robert
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Chenavier, na introducdo da edicdo em espanhol da obra La condition ouvriere (La condicion

obrera, de 2010), afirma que:

Uma transformagido completa do processo de producdo que possa abrir o caminho
para uma forma de trabalho ndo servil supde, sempre a partir de 1936, essa
revolucdo técnica que Simone Weil considerava — ja desde 1932- como um pré-
requisito indispensavel para toda mutacdo social e politica. (CHENAVIER in:
WEIL, 2010, p. 25).

Essas transformagdes propostas por Simone Weil carregam em si a intengdo de
promover o reenraizamento dos operarios, petrificados pela doenga do desenraizamento. Ja
verificamos algumas observagdes sobre o desenraizamento operario no item anterior de nosso
escrito, e a partir deste momento iremos dedicar aten¢do para as saidas e propostas pensadas
por Simone Weil para que um reenraizamento pudesse restabelecer a situagdo de justica e
dignidade a vida dos trabalhadores operarios. Concomitantemente ainda retomaremos
algumas reflexdes de Simone Weil sobre o trabalho operario, visto que sdo elas em conexao
com sua pratica, que engendraram as suas propostas de transformacao.

Em Marselha, 1941, Simone Weil escreve um artigo intitulado Expérience de la vie
d'usine (Experiéncia da vida de fabrica) publicado em La condition ouvriere, € que na época
é publicado sob o pseudénimo Emile Novis, o anagrama de seu nome. Ela analisa a situagio
do cotidiano vivido pelos operarios nas fabricas, e ja faz esbogos de possiveis transformagoes.
Em uma primeira parte do artigo ela resgata a situacdo da condicao operaria, ¢ faremos
referéncia a alguns trechos visto que neste artigo a filésofa faz uma retomada com um olhar
amplo para a sua propria experiéncia, sem, no entanto se revelar, mas mantendo ainda o seu
anonimato, agora sob o pseudoénimo escolhido.

Ela faz referéncia ao desenraizamento vivido pelos operarios, € mais adiante interroga:
“Como abolir um mal sem ter percebido claramente em que ele consiste? As linhas a seguir
talvez possam ajudar um pouco a situar o problema, pelo fato de que sdo fruto do contato
direto com a vida da fabrica.”® (1951b, p. 203). Introduz assim a sua reflexao e adentra pouco
a pouco em aspectos vividos e observados durante sua experiéncia. Um aspecto ¢ a liberdade,
e Simone Weil se refere aos homens e mulheres das fabricas como seres humanos que nao sao
livres. Um detalhe que caracteriza tal serviddo é o relogio ponto, diz ela. E sob o jugo do

relégio que marcham todos.

43 Ibidem, p. 203. Cf. texto original: “Comment abolir un mal sans avoir apergu clairement en quoi il consiste?
Les lignes qui suivent peuvent peut-étre quelque peu aider a poser au moins le probléme, du fait qu'elles sont le
fruit d'un contact direct avec la vie d'usine.” (tradug@o nossa).
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Simone Weil também faz consideragdes sobre o operario que na condi¢do de serviddo
na fabrica passa a ser considerado como uma coisa, € ndo mais visto como ser humano. “...
que se ¢ um estrangeiro admitido como simples intermediario entre as maquinas e as pegas
fabricadas, esse fato atinge o corpo e a alma; sob esse golpe a carne e o pensamento se
retraem.”* (1051b, p. 204). Ela diz que ¢ ainda como se alguém ficasse repetindo ao ouvido
que aquela pessoa ndo vale nada, que estd ali para suportar e se calar. Com isso a pessoa
chega a acreditar que de fato nao ¢ nada, ndo vale nada. De acordo com a analise da filosofa,
0 que obriga principalmente os operarios a isso ¢ a forma de suportar as ordens que recebem.
O tempo todo eles recebem ordens, o tempo todo sdo comandados por alguém. Como coisas
que sdo manipuladas por outros. “Como um objeto inerte que qualquer um pode a todo o
momento trocar de lugar.” (1951b, p. 205). Ela observa que tanto os chefes quanto alguns
colegas se preocupam mais com as pecas do que com os desafios humanos e dificuldades
vencidas. Diz que quase se pode acreditar que as pecas sdo as pessoas, € que 0S operarios sao
as pecas. Essa inversdo de papéis e desvalorizagdo do ser humano ¢ uma chaga que produz
injustigas varias. Afirma a filésofa: “As coisas desempenham o papel dos homens, os homens
desempenham o papel das coisas; eis a raiz do mal.”* (1951b, p. 207). Enquanto tal realidade
ndo for transformada, cabendo as coisas o seu lugar de coisas e ao ser humano o respeito que
lhe ¢ devido, pode-se dizer que a justica, o bem, a dignidade do ser humano seguirdo sendo
violentadas.

Neste artigo de Simone Weil percebe-se algumas ideias que serdo aprofundadas em
sua obra O Enraizamento, como a sua critica aos mobiles que movem o trabalho dos
operarios. Nao ¢ uma critica aos operarios, mas as condigdes em que estes sao postos.
Segundo ela na situagdo em que se encontram os operdrios, ndo existem mesmo condi¢des
para que outros mobiles surjam. O desejo de receber o pagamento, os medos de serem
repreendidos ou de serem demitidos sdo os motivos que os animam, mas ¢ necessario buscar
algo que seja mais elevado. Simone Weil diz que o operario passa o seu tempo na fabrica
como alguém exilado, em um lugar estranho a sua vida, fazendo algo que também lhe ¢

estranho, sem conexao que dé sentido a sua tarefa. (WEIL, 1951b, p. 208).

4 Ibidem, p. 204. Cf. texto original: “... qu'on y est un étranger admis comme simple intermédiaire entre les
machines et les piéces usinées, ce fait vient atteindre le corps et I'ame ; sous cette atteinte, la chair et la pensée se
rétractent.” (tradug@o nossa).

4 Ibidem, p. 205. Cf. texto original: “Comme un objet inerte que chacun peut a tout moment changer de place.”
(tradugdo nossa).

4 Ibidem, p. 207. Cf. texto original: “Les choses jouent le role des hommes, les hommes jouent le role des
choses ; c'est la racine du mal.” (tradugao nossa).
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Tal estranheza consiste na distancia que existe entre o operario € o que ele produz. A
ele ndo ¢ dada a oportunidade de se apropriar da coisa que ele proprio produz, apropriando-se
da historia e do processo da coisa, e construindo-se assim ele mesmo enquanto operario.
Sobre esta falta de relagdo e de sentido entre o operario € o que ele faz, que resulta num

esvaziamento da propria vida, que se esvai no tempo, a filosofa argumenta:

O operario ndo sabe o que produz, e consequentemente, ndo tem o sentimento de ter
produzido, mas de ter-se esgotado no vazio. Ele gasta na fabrica, as vezes até o
limite extremo, o que tem de melhor em si, suas faculdades de pensar, de sentir, de
se mover; ele gasta, pois estd vazio quando sai; e no entanto nada pds de si no seu
trabalho, nem pensamento, nem sentimento, nem mesmo, s€ ndo em pequenas
medidas, movimentos determinados por ele, ordenados por ele em vista de um fim.
Sua propria vida sai dele sem deixar nenhuma marca ao seu redor.*’ (WEIL, 1951b,
p- 208-209).

Este ¢ o retrato exato da doenca do desenraizamento sobre a qual ela se detém em sua
ultima obra. Ela examinou a partir de si mesma esta estranheza entre o trabalho e o operario.
O trabalho do operario, o trabalho manual, assim se torna uma coisa odiosa, um verdadeiro
tormento, pois nao hé intimidade, ndo ha ligacdao entre o operario € o objeto de seu trabalho.
Estar nesta situacdo de exilio perante o proprio trabalho ¢ estar desenraizado. Isto sé sera
transformado, diz a filosofa, quando o operario sentir-se em casa na fabrica, durante o seu
trabalho, no sentido de familiaridade, de pertenga, de vinculo que dé sentido aquilo que se faz.
E este movimento tem relacdo com a retomada de vinculo principalmente entre a acdo € o
pensamento, como temos reiterado.

Para Simone Weil outros estimulos para o trabalhador devem ser inventados, como
remédios para a cura do desenraizamento na qual se encontram. Um estimulo poderoso, diz
ela, ¢ o sentimento de que ha algo a fazer, assim como o conhecimento sobre aquilo que se
faz. (WEIL, 1951b, p. 211). Incorporar a historia do objeto de trabalho, na histéria do operario
para que assim uma ligacdo seja construida entre ambos e haja sentido no que ¢é feito. A
filosofa quase ao concluir o artigo afirma que tais reformas sao dificeis, assim como considera
que a infelicidade vivida de certa forma foi necessaria para que algum desejo de mudanca

pudesse existir. O esfor¢o para que tais transformagdes ocorram, ndo diz respeito somente aos

47 Ibidem, p. 208-209. Cf. texto original: “L'ouvrier ne sait pas ce qu'il produit, et par suite il n'a pas le sentiment
d'avoir produit, mais de s'étre épuisé a vide. Il dépense a l'usine, parfois jusqu'a l'extréme limite, ce qu'il a de
meilleur en lui, sa faculté de penser, de sentir, de se mouvoir ; il les dépense, puisqu'il en est vidé quand il sort ;
et pourtant il n'a rien mis de lui-méme dans son travail, ni pensée, ni sentiment, ni méme, sinon dans une faible
mesure, mouvements déterminés par lui, ordonnés par lui en vue d'une fin. Sa vie méme sort de lui sans laisser
aucune marque autour de Iui.”(tradugdo nossa).
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patrdes e operérios, mas adverte ela que é relativo a toda sociedade. E um mal a ser curado, e
diz respeito a sociedade no geral. (WEIL, 1951b, p. 214).

Retomando as reflexdes de seu texto sobre o trabalho operario da sua obra O
Enraizamento, Simone Weil aponta com mais detalhes e aprofundamento uma série de
mudangas que devem ocorrer para que a realidade do amor ao trabalho seja possivel, dentro
do processo de um reenraizamento. A lista ¢ longa, e ao final ela complementa que poderia

ser maior ainda, visto o grande nimero de problemas existentes nesta area.

E preciso mudar o regime da atengdo no decurso das horas de trabalho, a natureza
dos estimulantes que impelem a vencer a preguiga ou o esgotamento — estimulantes
que hoje ndo sdo sendo o medo e o dinheiro — a natureza da obediéncia, a quantidade
fraca demais de iniciativa, de habilidade e de reflexdo pedida aos operarios, a
impossibilidade em que se encontram de tomar parte pelo pensamento e pelo
sentimento no conjunto do trabalho da empresa, a ignorancia as vezes completa do
valor, da utilidade social, do destino das coisas que fabricam, a separacdo completa
da vida do trabalho e da vida familiar. Poder-se-ia prolongar a lista. (WEIL, 2001a,
p. 53-54).

O medo e o dinheiro, como ja abordamos, sao sinalizados como estimulantes para que
0 operario trabalhe, sdo responsdveis por um mecanismo interno que gera sofrimento no
operario. O trabalho se torna uma atividade realizada por imposicao, autoritarismo, € ndo por
uma decisdo livre e feliz do operario. Nao poderemos resistir a tentacdo de fazer uma relagao
dos aspectos abordados por Simone Weil como estimulantes naquele periodo, com os
estimulantes de nosso momento atual. Parece caber uma interrogagao relativa a atualidade
destes meandros internos do mundo do trabalho relatados pela filésofa. Até que ponto o medo
e o dinheiro ainda continuam sendo regentes da realidade do trabalho na vida de tantos seres
humanos? Até que ponto esta realidade mudou? Se eles ainda sdo problemas atuais, sdo
atuais e necessarias também as ideias de Simone Weil para esses problemas.

E necessaria uma transformagdo com relagdo ao pensamento do operario, diz a
filosofa, ele deve estar dentro do processo pelo seu pensamento e também pelo sentimento de
pertenga dentro do local em que trabalha. Caso isto ndo ocorra, permanece a desconexao entre
o que se faz e a vida que se vive. Quando o operario consegue tomar parte, verdadeiramente
por meio de sua razdo, de sua consciéncia, compreender o qué faz, por qué faz, para qué faz, e
compreender também o seu lugar dentro de todo o sistema em que estd envolvido, ocorre uma
grande transformacao de dentro de si para fora, pois a partir desta tomada de consciéncia (que
dificilmente ocorrera sem algum auxilio externo, ja que o ser desenraizado esta mergulhado

na inércia que o impede de reagir), o cendrio inteiro se transforma aos olhos do operério, e ele
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conseguindo enxergar o seu valor, enxerga também o valor de seu trabalho, e se fortalece para
lutar contra os grilhdes que o aprisionam, pois terd, pelo seu exercicio de pensamento,
reencontrado a sua liberdade*.

O tomar consciéncia, como diz o poeta, “que o operario faz a coisa, e a coisa faz o
operario”, abre as janelas para uma outra relagdo do operario com o seu trabalho, pois neste
movimento ocorre o reenraizamento do operario, o seu fortalecimento, que possibilitard a ele
continuar buscando pelas transformagdes necessarias que tornem a cada vez mais o trabalho,
um espaco digno, onde o ser humano seja tratado com respeito, recebendo atencao e cuidados
quanto a seu bem-estar moral e fisico, por exemplo.

Sobre um ponto de vista técnico, com relagdo as maquinas operadas pelos operarios,
Simone Weil afirma que até aquele momento ndo se imaginou que um engenheiro,
pesquisador sobre novos tipos de maquinas, tivesse em vista outra coisa que ndo fosse
“aumentar os lucros da empresa” e “servir os interesses dos consumidores.” (WEIL, 2001a, p.
55). A transformacao relativa as maquinas € pensada visando interesses e lucros proprios da

producao, do consumo, ¢ em nada dizem respeito ao operario.

Quanto aos operarios que darfo suas forgas a essas maquinas, ninguém pensa nisso.
Nem mesmo se pensa que seja possivel pensar nisso. No maximo prevé-se de
tempos em tempos vagos aparclhos de seguranca, mesmo que de fato os dedos
cortados e as escadas de fabricas diariamente molhadas de sangue fresco sejam tdo
frequentes. (WEIL, 2001a, p. 55).

De acordo com Simone Weil, este infimo sinal de atencdo € o unico que se vé. Além
de ndo se pensar no bem-estar moral dos operarios, também nao se pensa na sua seguranca
fisica. Ela também questiona o fato de ndo se perguntar se as novas maquinas ndo poderiam
acarretar o perigo do desemprego. Realidade esta indagada por Simone Weil, e que de fato se
concretizou, e continua se concretizando nas fabricas modernas, das maquinas substituirem o

ser humano, acarretando o desemprego.

48 Cabe aqui a lembranga do poeta Vinicius de Moraes, quando relata em seu poema de 1959, “O operario em
construcdo”, o momento em que o operdrio acorda de seu sono profundo: “Ah, homens de pensamento / Nao
sabereis nunca o quanto / Aquele humilde operario / Soube naquele momento! / Naquela casa vazia / Que ele
mesmo levantara / Um mundo novo nascia / De que sequer suspeitava. (...) Mas o que via o operario / O patrdo
nunca veria. (...) E o operario ouviu a voz / De todos os seus irmdos / Os seus irmaos que morreram / Por outros
que viverdo. / Uma esperanga sincera / Cresceu no seu coragdo / E dentro da tarde mansa / Agigantou-se a razdo
/ De um homem pobre e esquecido / Razdo porém que fizera / Em operario construido / O operario em
construcdo”. Conferir o poema completo em: https:/www.viniciusdemoraes.com.br/pt-br/poesia/poesias-
avulsas/o-operario-em-construcao.
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Ela também sinaliza a necessidade de que uma mudanga da mesma forma deve ocorrer
no “espirito” dos escritorios onde estdo trabalhando os engenheiros. Fazendo referéncia a
Marx, Simone Weil afirma a importancia de que para que ocorra uma mudanga na relacao das
classes, deve ocorrer simultaneamente uma transformacao da técnica, com novas maquinas.
(WEIL, 2001a, p. 56). Pensando a partir do proprio operario, uma maquina “deve poder ser
manejada sem esgotar os musculos, nem o0s nervos, nem nenhum o6rgio (...), deve ter
multiplos usos”, e por fim, afirma ela, uma maquina “deve corresponder a um trabalho de
profissional qualificado. (...) Uma classe operaria formada quase inteiramente de bons
profissionais ndo ¢ um proletariado.” (WEIL, 2001a, p. 56).

O olhar afinado de Simone Weil para a realidade do trabalho nas fabricas possibilita
que seu pensamento projete as mudangas que segundo ela, tornariam possivel o bem-estar
moral dos operarios. Ela fala da necessidade de que os interesses capitalistas ndo dominem a
atmosfera dos lugares nos quais se elaboram maquinas novas. Um didlogo constante entre os
sindicatos operarios vivos de fato e os escritorios de engenharia, que pensam técnicas novas,
precisa acontecer. Até aquele momento em que Simone Weil escreve (1943), o que se
observa, diz ela, ¢ que os técnicos levam em consideragdo apenas as necessidades da
fabricacdo, e ndo as necessidades dos operarios. Se isso fosse revertido, a técnica da produgdo
seria transformada. “Isto deveria tornar-se uma matéria de ensino nas escolas de Engenharia e
em todas as escolas técnicas...” (WEIL, 2001a, p. 57).

Seguindo as suas propostas, ideias para uma transformacgdo na realidade do trabalho
operario, a fildsofa vislumbra a possibilidade de que um operario altamente qualificado, com
iniciativa, responsavel pelo seu trabalho, ndo terd mais o por qué de estar submetido a
disciplina das fabricas, podendo ao invés, realizar o seu trabalho em sua propria casa, ou em
oficinas cooperativas. Mas as pequenas oficinas nao seriam fabricas, seriam ‘“‘organismos
industriais de uma espécie nova, onde poderia soprar um espirito novo;” (WEIL, 2001a, p.
58).

Quanto a rapidez na produgdo, exigida até a exaustdo dos operarios, que se esvaem
submetidos a pressao do pagamento por pega, a filosofa diz que nao haveria mais, uma vez
que o salario seria o normal, pago pelo trabalho feito livremente. Os operarios teriam
encomendas, e organizariam de forma livre o seu trabalho a fim de entregé-las. Ao invés de
cumprir sem pensar gestos repetidos de forma frenética, sob a pressdo de ordens autoritarias,
0s operarios teriam autonomia, autoridade sobre si mesmos, orientando conscientemente a sua

acdo, e sentindo-se responsaveis por aquilo que produzem.
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Simone Weil em diversas passagens de seu texto refere-se as fabricas como quartéis,
considerando a militarizacdo existente nos mecanismos do trabalho no qual os operarios estao
submetidos. As pequenas oficinas, ou cooperativas, diz ela, ndo seriam quartéis. A familia do
operario poderia conhecer o local onde este trabalha, a sua maquina, construindo assim um
vinculo de sentido entre “a coisa” e as pessoas. A coisa, isto ¢, a maquina, ¢ também o
produto do trabalho do operdrio, j4 ndo seriam alheias, estranhas ao operario, mas
encontrariam lugar na realidade dele. As criangas, conhecendo as maquinas e a realidade do
trabalho desta forma livre e leve, teriam outras memorias € compreensoes referentes ao
trabalho operario. “O trabalho seria iluminado de poesia por toda a vida por esses
encantamentos infantis, em vez de ser por toda a vida cor de pesadelo devido ao choque das
primeiras experiéncias.” (WEIL, 2001a, p. 59).

As transformagdes pensadas por Simone Weil colocam o ser humano em primeiro
plano, ¢ a partir do operario, pensando em seu bem-estar fisico, moral que a necessidade de
mudanga se faz urgente. E a felicidade do operério que precisa ser observada. Ela ¢ o critério
para avaliar a realidade do trabalho, que deve ser realizado respeitando-se a dignidade do ser
humano. As ideias desenvolvidas por Simone Weil ao projetar mudangas para a realidade do
trabalho guardam a possibilidade de que aquilo que um dia era escraviddo, possa tornar-se
liberdade.

Simone Weil diz ser obrigacdo do Estado a responsabilidade de oferecer uma
formagdo para a juventude operaria, tendo como primeira parte a aprendizagem. E diz haver
uma negligéncia dos patrdes para com o aprendizado, pois eles esquecem de pensar na
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formag¢ao de bons profissionais, de qualificar os operarios. a falta de profissionais,
agravando-se com o0s anos, devia acabar por tornar impossivel a propria vida econdmica.”
(WEIL, 2001a, p. 60). A qualificagdo que a filosofa defende e propde em nada se assemelha
com a logica do capitalismo, economicamente falando, em que o ser humano ¢ qualificado
enquanto forga de trabalho; Simone Weil defende uma formagdo, uma qualificacdo que
priorize, que parta do proprio ser humano. Diante da responsabilidade dos patrdes, dentro do

sistema capitalista, que eles ndo conseguiram cumprir, (ou ndo quiseram), Simone Weil

afirma que:

Sem duvida também uma inclinagdo secreta fazia-os preferir ter em suas fabricas um
rebanho de desgragados, de seres desenraizados e sem nenhum direito a qualquer
consideragdo. Nao sabiam que, se a submissdo dos escravos ¢ maior do que a dos
homens livres, sua revolta também ¢ muito mais terrivel. (WEIL, 2001a, p. 61).
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Tampouco os sindicatos operarios cumpriram o seu dever relativo ao problema do
aprendizado para com a parte miseravel da populacdo que estava abandonada, diz Simone
Weil, e afirma que isto mostra o quanto ¢ dificil um movimento coletivo orientado para
justica, e o quanto ¢ dificil a defesa real dos desgragados. A Unica excegao que a filosofa cita,
de um grupo que se dedicou a referida causa, foi a J.O.C. (Juventude Operéaria Cristd), além
também de se referir a J.O.C. como “talvez o unico sinal certo de que o cristianismo nao
morreu entre n6s.” (WEIL, 2001a, p. 61).

Simone Weil argumenta que € necessaria a formagao de uma juventude operaria, € que
esta formacdo deve ser maior do que apenas profissional, ndo devendo ocorrer de forma
restrita em escolas ou nas fabricas, mas sendo uma combinacdo entre esses espagos, além de
outros. (WEIL, 2001a, p. 62). Mas nao s6 esta formacao ¢ necessaria; ¢ importante também
uma instru¢ao com relacdo ao mundo do pensamento, inseri-los na cultura intelectual. De fato
ndo se pode fugir ao debate sobre que cultura intelectual ¢ esta, considera Simone Weil, atenta
a este problema, e afirma que hd mediocridade na cultura, visto que ¢ “uma cultura de
intelectuais burgueses, (...) € ha algum tempo, uma cultura de intelectuais funcionarios
publicos.” (WEIL, 2001a, p. 63).

Nao se pode dizer que o povo ndo acesse a cultura por uma falta de querer de sua
parte. Este seria um julgamento preconceituoso e sem a devida avaliacdo da situagdo na qual o
povo se encontra. Nao se trata de encontrar desculpas para a falta de acesso a cultura pelo
povo, € ndo se trata de colocar o povo em uma situa¢ao de vitima, mas trata-se aqui, de
verificar por qué esse acesso ¢ tao dificil, e neste sentido Simone Weil afirma que: “Ha dois
obstaculos que tornam dificil o acesso do povo a cultura. Um ¢ a falta de tempo e de forcas. O
povo tem pouco lazer a consagrar a um esforgo intelectual; e a fadiga pde um limite a
intensidade do esfor¢o.” (WEIL, 2001a, p. 64). A propria Simone Weil, no seu periodo de
experiéncia nas fabricas viveu esta realidade, da falta de tempo, falta de forcas, fadiga para se
dedicar as leituras e escrita. A energia vital do operario ¢ sugada no trabalho na fabrica, e
quando ele retorna para casa, tudo o que lhe resta € se recompor fisicamente alimentando-se e
dormindo (e nem sempre em condigdes adequadas), para no dia seguinte recomegar, seguindo
a sua sina de Sisifo*, numa tarefa vazia de sentido.

Um segundo obstaculo diz respeito ao fato de que o que ¢ elaborado seja algo

estrangeiro, e assim necessitar ser transposto para poder ser compreendido pelos operarios.

4Personagem da mitologia grega, Sisifo é condenado a passar toda a eternidade a rolar uma grande pedra até o
topo de uma montanha. E sempre que chega ao topo, a pedra rola novamente montanha abaixo, obrigando-o
assim a recomegar todo o trabalho novamente.
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Esse processo de transposi¢do se daria ao se encontrar formas adequadas de se fazer essa
transposi¢do da cultura ao povo. Segundo a filoésofa, isso seria ainda mais benéfico para a
propria cultura, do que para o povo, pois “a cultura sairia assim da atmosfera
irrespiravelmente confinada em que esta encerrada. Cessaria de ser uma coisa de
especialistas.” (WEIL, 2001a, p. 65).

Todo o esfor¢o que Simone Weil faz ao tragar novas formas de se viver o trabalho
operario, tem por objetivo aproximar a vida do operdrio ao trabalho que ele realiza,

diminuindo ou eliminando essa distancia que tanto sofrimento causa.

Em resumo, a supressdo da condi¢do proletdria, que ¢ definida antes de tudo pelo
desenraizamento, reduz-se a tarefa de constituir uma produgdo industrial e uma
cultura do espirito em que os operarios estejam e se sintam em casa. (WEIL, 2001a,
p. 69).

Simone Weil afirma a urgéncia de se pensar nesta transformacao, e elabora um esbogo
detalhado de atitudes praticas para que tal reorganiza¢io da condi¢do operaria acontega. “E
portanto urgente examinar um plano de reenraizamento operario, do qual estd aqui, em
resumo, um esboco possivel.” (WEIL, 2001a, p. 69). Na sequéncia de sua obra a filosofa
inicialmente fala na necessidade da extingdo das fabricas. No lugar destas haveria uma
empresa, formada por uma oficina de montagem, que seria ligada a inimeras outras pequenas
oficinas. O trabalho ndo tomaria o dia inteiro do trabalhador, mas somente meio turno,
possibilitando que no restante do tempo a pessoa pudesse desfrutar de seu laser ou estudar,
aprofundando-se no conhecimento do trabalho que desenvolve. Haveria também uma
universidade operaria. As maquinas seriam das pequenas oficinas, € consequentemente dos
operarios, que teriam uma casa ¢ um pedaco de terra. (WEIL, 2001a, p. 70). Para obter estes
bens o operario teria que realizar um teste técnico e provas de inteligéncia e cultura geral.
Estes bens ndo poderiam passar a outros por heranca, nem serem vendidos, a ndo ser a
maquina trocada, em alguns casos. Caso o operdrio morra, os bens retornam ao Estado, que
deve garantir o bem-estar da familia, a ndo ser que a mulher saiba realizar o trabalho. Sendo
assim, a propriedade segue com ela.

Neste plano de reenraizamento operario, Simone Weil pensa na infancia, na vida das
criangas na escola, e afirma que deveria haver mais liberdade para trabalhos manuais com
relacdo ao trabalho dos pais. Em outro estagio do ensino, deveria haver algumas horas de
estudo e algumas horas de trabalho. E em seguida, em outra fase, seria importante um modo

de vida muito variado, diz a filésofa. (WEIL, 2001a, p. 72). Como por exemplo estadias junto



131

a outros trabalhadores, outras experiéncias, de forma gratuita, e até sem condigdes de idade.
“Quando o jovem operario, saciado e empanturrado de variedade, sonhasse em fixar-se,
estaria maduro para o enraizamento.” (WEIL, 2001a, p. 72).

Com relagao ao salario, Simone Weil afirma a necessidade de se evitar que seja baixo.
A profissdao de chefe deveria ter relacio com a elevagdo moral, e ndo somente com a
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capacidade. Simone Weil afirma que “... tal modo de vida nd3o seria capitalista nem
socialista.” (WEIL, 2001a, p. 73). De acordo com a fildsofa, a condicao proletaria, na qual o
socialismo coloca as pessoas, ndo existiria mais. E “teria como orientacao (...) a dignidade do
homem no trabalho, o que ¢ um valor espiritual.” (WEIL, 2001a, p. 73). Diferentemente dos
valores que regem o capitalismo.

As mudangas pensadas por Simone Weil giram em torno de um eixo central,
defendido por ela, qual seja, a existéncia de um valor espiritual. Simone Weil defende na sua
proposta a necessidade de uma espiritualidade do trabalho. “Nossa época tem como missao

propria, como vocagdo, a constituicdo de uma civilizagdo fundada sobre a espiritualidade do

trabalho.” (WEIL, 2001a, p. 90).

. Weil propde o projeto alternativo que tem como objetivo fundamental a
conquista da liberdade humana, entendida como relagdo adequada entre pensamento
e acdo. O trabalho manual consciente ¢ para ela revestido de uma fungéo libertadora
incomparavel. Disto decorre a necessidade de pensar uma filosofia do trabalho que o
coloque no centro de nossa civilizagio. (PEREZ in: BINGEMER , 2009, p.81).

Conforme vemos, retomando a argumentagdo desenvolvida neste escrito, o projeto de
Simone Weil pretende atacar diretamente a fragilidade existente no espago do trabalho
operario, como usamos anteriormente a expressdo do calcanhar de Aquiles para nomear tal
fragilidade no processo de trabalho na fabrica. E para este ponto fragil que Simone Weil
propde uma cura, uma metamorfose ousada, mas que ela defende com convicgao.

Para a filésofa ¢ urgente propor aos povos algo que os liberte do poder dos opressores,
dos idolos tiranicos. Para isso, a nova civilizagcdo pensada por ela devera ter por alicerce a
realidade do trabalho iluminada por uma espiritualidade que nutriré as relagdes de forma justa
e respeitosa. Segundo ela essa ¢ a missdo, a vocagao que nossa €poca possui. E ainda... “Essa
vocagdo ¢ a unica coisa suficientemente grande para propor aos povos em vez do idolo
totalitario. Se ndo for proposta de maneira a fazer sentir sua grandeza, eles permanecerdao sob
o poder do idolo;” (WEIL, 2001a, p. 90).

Simone Weil se refere as populagdes do continente europeu que vivem a infelicidade,

(se referindo ao periodo apos a Primeira Guerra, mas também em seu momento atual, em que
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estd pensando um projeto para depois da Segunda Guerra), dizendo que elas “precisam de
grandeza ainda mais do que de pao, (...) a grandeza auténtica que é de ordem espiritual, ...”
(WEIL, 2001a, p. 91). Essa grandeza de ordem espiritual, para a filosofa, podera encontrar
livre transito e morada nos mais diferentes grupos e pessoas. A espiritualidade ndo esta
vinculada a nenhum dogma ou religido, ndo esta atrelada a este ou aquele grupo, segundo ela
expde. Ao contrario, a espiritualidade ¢ necessaria a nova civilizagdo projetada pela fildsofa,
em contraponto a realidade capitalista na qual estamos inseridos. E necessario que outros

valores conduzam uma nova civilizagao.

A forma contemporinea da grandeza auténtica ¢ uma civilizacdo constituida pela
espiritualidade do trabalho. E um pensamento que se pode destacar sem correr o
risco de nenhuma desunifio. A palavra espiritualidade ndo implica nenhuma filiacdo
particular. Os proprios comunistas, na atmosfera atual, sem duvida ndo a repeliriam.
Seria facil alids encontrar em Marx citagdes que se referem todas a acusagéo de falta
de espiritualidade langada a sociedade capitalista; o que implica que ela deve existir
na sociedade nova. (WEIL, 2001a, p. 91).

Hé uma ética em Simone Weil, que pensa a questdo do trabalho operario tendo como
critério o ser humano. E para ela a questao central nesta nova sociedade ¢ a interligagdo entre
0 pensamento e a acdo no desempenho do trabalho manual. Desta forma o trabalhador podera
romper a corrente de escravidao que o aprisiona, impedindo-o o exercicio do pensamento. E
necessario oferecer condi¢des dignas para que o trabalho manual seja realizado de forma

livre. Em suas Reflexoes sobre as causas da liberdade e da opressdo social, ela afirma que:

E indispensavel fazer-se a0 menos uma representagio vaga da civilizagdo a qual se
deseja que a humanidade chegue; e pouco importa se essa representacao se aproxima
mais de um simples devaneio do que de verdadeiro pensamento. Se as andlises
precedentes estdo corretas a civilizagdo mais plenamente humana seria aquela que
tivesse por centro o trabalho manual, aquela em que o trabalho manual constituisse o
supremo valor. (WEIL, 2001b, p. 129-130).

Simone Weil é convicta da importancia que o trabalho, vivido sob condi¢des dignas,
humanas, tem na existéncia do ser humano. Em 4 Gravidade e a Gragca (2004a), ela afirma
que: “Apenas existe equilibrio na acdo através da qual o homem recria a sua propria vida pelo
trabalho”. (WEIL, 2004a, p. 176). E em seguida acrescenta: “A grandeza do homem sempre
foi a de recriar a sua vida. Recriar o que lhe ¢ dado. Forja-lo mesmo que sofra. Pelo trabalho,
realiza a sua propria existéncia natural.” (WEIL, 2004a, p. 176). Simone Weil fez esta

experiéncia, como exposto em nosso escrito. Ela forjou a si mesma, pela pratica diaria
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enquanto operaria, pela sua filosofia vivida na radicalidade de sua vida. O trabalho, segundo
ela, deve ser um portal para a libertacdo de uma sociedade escravizada pela a¢do que elimina

o pensamento. Desta forma, comenta Perez:

No extremo oposto aos que propuseram a emancipacdo do homem por meio da
desaparigdo do trabalho manual, o pensamento weiliano esta guiado pela convic¢do
permanente da fungfo libertadora do trabalho quando se ddo as condigdes Otimas
para que possa ser captado em seu sentido ultimo. Dai que afirme com insisténcia,
quase com o desespero de uma voz solitaria, a necessidade mais urgente que
nenhuma outra de pensar uma filosofia do trabalho que o coloque no centro de nossa

civilizagio. (PEREZ, 1990, p. 182-183).
Simone Weil desenvolve o seu pensamento partindo da realidade visivel aos olhos de
todos, que ¢ a realidade de desequilibrio, um desequilibrio que ela se refere existir “devido a
um desenvolvimento puramente material da técnica.” (WEIL, 2001a, p. 91). Houve uma
preocupacao em desenvolver a técnica, e a condicdo humana foi deixada no esquecimento. O
necessario agora, segundo ela, ¢ voltar o olhar para o ser humano, para o operario, almejando
0 seu reenraizamento, realizar tal mudang¢a na &rea do trabalho, por meio de um

desenvolvimento espiritual.

Uma civilizagdo constituida por uma espiritualidade do trabalho seria o mais alto
grau de enraizamento do homem no universo, por consequéncia o oposto do estado
em que estamos, que consiste num desenraizamento quase total. (WEIL, 2001a, p.
91).
As ideias de Simone Weil, pensadas naqueles anos iniciais da década de 1940, em
meio as turbuléncias e misérias da Segunda Guerra, certamente nao encontraram eco em uma

unanimidade, nem tampouco agora, ¢ preciso considerar, visto o ar de utopia que pode exalar

de suas palavras. Neste sentido podemos considerar o comentario de Emilia Bea Pérez:

Logicamente ndo faltaram vozes que tenham se levantado contra estes
pronunciamentos de nossa autora, abreviando aqui o ponto final de um caminho
tortuoso guiado confusamente por um desejo de inser¢do na condicdo operaria e de
transformacdo de seus aspectos opressivos. (PEREZ, 1990, p. 180).

Um exemplo ¢ Philippe Dujardin, autor da obra Simone Weil, idéologie et politique
(1975), que representa aqui uma vertente de comentadores que questionam partes especificas
do pensamento de Simone Weil, ou a sua filosofia como um todo. Nao ¢ nosso objetivo nos
determos nesta questdo, mas sim deixar registrado, trazer presente que alguns comentadores
analisam a filosofia de Simone Weil como disposta numa linha de rupturas, inconsisténcias e

inclusive abandono de algumas ideias na medida em que outros temas se lhe apresentam,
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principalmente apos esta fase de sua experiéncia operdria. Para alguns autores Simone Weil
da produ¢do dos anos 40 havia rompido com a Simone Weil dos anos 30, onde a sua veia
politica e social manifestava-se nos seus escritos e engajamentos.

No entanto ndo ¢ isto o que outra vertente de comentadores percebe e analisa ao
considerarem os seus escritos de 1940. A sua veia politica e social vibra tdo forte como antes,
no entanto a diferenca ¢ que neste momento de sua historia outros elementos passaram a
constituir a sua vida, a exemplo das experiéncias que a transformaram como ser humano
sejam elas as experiéncias do sofrimento humano vivido na fabrica, ou a violéncia
escancarada vivida na Guerra Civil Espanhola, ou as suas experiéncias misticas. “A
experiéncia operaria, além de influenciar sua analise sobre a opressdo, tem grande repercussao
no seu crescimento pessoal e se relaciona com outra experiéncia decisiva em sua vida: a
experiéncia mistica...” (PEREZ in: BINGEMER , 2009, p.81) E mais adiante em seu texto,

Pérez, comentando sobre a experiéncia mistica de Simone Weil, durante a Semana Santa de

1938, argumenta que:

. essa vivéncia se legitima, sobretudo por sua vida, uma vez que (...) ndo
determinou seu afastamento do mundo, mas, pelo contrario, motivou-a ainda mais
em seu compromisso de compartilhar o sofrimento. De fato, suas atividades e
escritos do tipo social e politico se intensificam. (PEREZ in: BINGEMER , 2009,

p-82).

Nao ha como ser sempre a mesma. O que se torna indispensavel ¢ ser a mesma na sua
esséncia, sendo cada vez mais o desenvolvimento pleno de si mesma, no que de melhor se
pode ser. Isto cabe a todo ser humano e isto foi o que viveu Simone Weil. Nao rompeu com
seus ideais politicos, mas amadureceu-os, de acordo com a sua praxis filoséfica vivida
enquanto forma de vida. Segundo Pétrement, apds a experiéncia na fabrica, Simone Weil
“Aprendeu certas coisas sobre ela mesma e sobre a natureza humana. Por outro lado a
experiéncia a transformou. E se deu conta que a havia mudado.” (PETREMENT, 1997, p.
378). Em outro trecho de sua obra, Simone Pétrement comenta sobre a coeréncia de vida e
pensamento filoséfico de Simone Weil, antes e apds a experiéncia na fabrica, que nao se trata
de dois periodos desconexos, que separam a filésofa e sua filosofia em dois periodos. “Ha
uma grande continuidade, desde muitos pontos de vista, entre ambos periodos, € 0o ano de
fabrica n3o constitui em todo caso uma ruptura tdo profunda como alguns pensam.”
(PETREMENT, 1997, p. 331).

Conforme estamos verificando em nosso escrito, ao final da sua obra O Enraizamento,

a filésofa retoma uma reflexdo voltada a espiritualidade, o que, de acordo com Juan Ramoén
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Capella, que faz a introducdo da edicdo em espanhol de L ’enracinement, (Echar raices,
2016b) nao deixa de comportar em si o aspecto politico. “Mesmo que nem sempre explicita, a
reflexdao espiritual tem também, sem divida, sua vertente politica.” (CAPELLA in: WEIL,
2016Db).

Nesta mesma linha podemos conferir o que Robert Chenavier pondera na introdugao
da edicdo em espanhol da obra La condition ouvriere (La condicion obrera, de 2010).
Verificamos em suas linhas finais, na ultima parte de sua introducao, uma dedicacao ao tema
da espiritualidade do trabalho, sublinhando a complexidade de Simone Weil em meio as suas

diversas e a0 mesmo tempo Unicas ¢ harmonicas faces.

A sobreposicdo e o emaranhamento da vocagdo de Simone Weil, de seu caminho
pessoal, intelectual e espiritual sdo muito complexos. Pode-se afirmar, entretanto,
que a passagem de um certo limiar espiritual estd intimamente ligada ao infortunio
vivido na fabrica. A espiritualidade, que ocupa um lugar preponderante no ultimo
periodo da obra, ndo destoa da questdo social, mas conduz, sempre com maior
determinagdo, a obriga¢do de resolver o problema da condi¢do operaria nos lugares
mesmos do trabalho. Por qué, uma vez ultrapassado o limiar espiritual, o trabalho
segue ocupando sempre um lugar principal na descri¢do da condi¢do humana e na
ideia de uma civilizagdo a construir? (CHENAVIER in: WEIL, 2010, p. 33).

O autor pergunta e a0 mesmo tempo na sequéncia sugere que se possa encontrar
respostas para tais perguntas no artigo de Simone Weil, Condicion primera de un trabajo no
servil. A nova civilizacdo que Simone Weil projeta tem por centro a espiritualidade do
trabalho e ela projeta as suas ideias visando uma transformagao politica, social, por meio de
uma outra forma de viver o trabalho operario que seja iluminado pelos valores de uma
espiritualidade, que de acordo com ela, podera oportunizar uma realidade de dignidade,
justica, liberdade e bem na vida dos trabalhadores. “E fécil definir o lugar que o trabalho
fisico deve ocupar em uma vida social bem ordenada. Ele deve ser seu centro espiritual.”
(WEIL, 2001a, p. 272). E uma proposta que visa a transformagao a partir da responsabilidade
para com as necessidades do ser humano, a partir da realidade do trabalho, buscando extinguir
a servidao que ela observa estar oprimindo e desenraizando os operarios. O que Simone Weil
propoe ¢ uma condi¢do de equilibrio dentro da sociedade, dentre as varias formas de trabalho.
Um nao deve se sobrepor ao outro, oprimindo, mas cada um, no desempenho de suas
atividades, no exercicio de seu pensamento, viver de forma livre e digna. H4 uma ética em
Simone Weil, que pensa a questdo do trabalho operario tendo como critério o ser humano.

Aproximando-nos de nossas ultimas linhas sobre o tema do trabalho operario, que
tanto significado teve na vida e filosofia de Simone Weil, conforme tentamos esbocgar nestas

parcas paginas, consideramos importante citar algumas palavras de Simone Pétrement, sua
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amiga e biografa, sobre Simone Weil apds o seu periodo de experiéncia operaria. Segundo

Pétrement:

... a época da fabrica foi o comec¢o de um periodo menos feliz, mais sombrio e, ao
mesmo tempo, o periodo de uma evolucdo intelectual ou espiritual. (...) a
experiéncia teve sobre ela um efeito profundo e que ndo esperava. Produziu uma
modificacdo de seus sentimentos ¢ pouco a pouco de seus pensamentos, uma
modificacdo inesperada com efeito para ela.

(..)

Simone continuou sendo alegre em suas palavras, nao deixou de brincar, ndo perdeu
o humor. E era muito dificil dar-se conta de que havia nela uma rebelido menos
alegre, menos desafio, menos insoléncia, menos turbuléncia juvenil. Em certo modo,
sempre permaneceu muito jovem e inclusive pode dizer-se que sempre foi a imagem
mesma da juventude. (...) Seguia, sim, lutando contra a injusti¢a, porém quase sem
irritar-se. (PETREMENT, 1997, p. 333).

Parece desnecessdrio algum comentario sobre esta citagdo, ndo pelo seu cunho
biografico, mas pelo arrebatamento que tais palavras provocam. Simone Pétrement nos
transporta para a presenga de Simone Weil, enquanto ser humano que foi, enquanto filoésofa,
condigdes estas que nela se misturam e se alquimizam em uma sé. Simone Pétrement nos
transporta para a humanidade de Simone Weil e nos coloca face a face com o que estamos
procurando apresentar em nossa pesquisa: o modo como a filosofia de Simone Weil foi vivida
como uma forma de vida.

Para concluir este item de nossa pesquisa, ainda que sem a menor pretensao de esgotar
o tema, queremos citar Robert Chenavier, na passagem em que ele analisa a dimensao da
filosofia realizada por Simone Weil sobre o tema do trabalho. Ele a define como uma filésofa
original a respeito de Marx, nos estudos e pensamentos desenvolvidos sobre esta area, e lhe
coloca em um lugar, na histéria da filosofia, que parece estar ainda, em processo de

reconhecimento.

Em um marco de reflexdo mais amplo que o tragado pelas filosofias do trabalho que
a precederam, Simone Weil considera que € possivel fazer a experiéncia de uma
atividade metodica, provida de significagdo espiritual, na esfera do trabalho
socialmente necessario. Tal ¢ sua originalidade a respeito de Marx, que concebia por
sua vez como uma necessidade histérica e como um fim desejavel uma humanidade
que se emancipasse do trabalho ¢ ndo somente no trabalho. Simone Weil é sem
duvida quem levou mais longe a reflexdo filosofica e espiritual sobre as condi¢des
mais favoraveis na organizagdo do trabalho para as mais elevadas operagdes do
espirito, sejam elas discursivas ou intuitivas. Se seu pensamento sobre o lugar do
trabalho é de um valor inestimavel, é porque nenhuma filosofia antes dela havia
concedido uma primazia tal a atividade do trabalho, a ponto de que uma vez
realizada na sociedade a forma metddica e ndo servil desta atividade, suas leis e suas
virtudes poderiam ser transpostas ao dominio politico e ao dominio espiritual.
(CHENAVIER in: WEIL, 2010, p. 39).
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2.7 A critica aos partidos politicos

A audacia e radicalidade referentes ao pensamento filosofico de Simone Weil em
estreita conexao com a sua forma de vida se manifestam também nesta parte de nosso escrito
dedicada a sua critica aos partidos politicos. Quando anteriormente nos referimos as
transformagdes vividas por Simone Weil, que a amadureceram, mas nem por iSSO nos
permitiriam segmentar a sua filosofia em blocos separados por rupturas no seu pensamento
filos6fico, um dos exemplos que muito bem sublinham o exposto, ¢ a coeréncia de suas ideias
quando escreve a sua critica contundente aos partidos politicos.

Seu envolvimento politico, social, revolucionario, seu comprometimento com grupos
sindicais inclusive, ocorrem desde o seu periodo no Liceu Henri IV, em 1925, e se ampliam e
estendem pela década de 1930. Assim, o texto que Simone Weil escreveu em 1940, Note sur
la supression générale des partis politiques, (como outros textos desta época) ja estava sendo
gestado em si desde hd muitos anos. Em 1934 ela decide afastar-se dos partidos politicos,
devido a compreensdo que desenvolvia sobre eles. No entanto este afastamento se refere aos
partidos, ndo a politica. Mas foi somente alguns anos mais tarde, em 1940, que a filoésofa
escreveu o seu texto Note sur la supression générale des partis politiques, publicado nos
Ecrits de Londres et derniéres lettres, (1957), e publicado no Brasil, com o titulo Pela
supressdo dos partidos politicos, em 2016, (2016d), pela editora Ayiné.

Como exposto no inicio, ¢ sobre esta critica de Simone Weil aos partidos politicos que
nos deteremos neste ponto de nosso escrito, a fim de seguirmos o nosso proposito de
apresentar a sua praxis, o modo como ela concebia e vivia a sua teoria e a politica, neste caso,
por meio da sua relagdo com os partidos politicos.

Em sintonia com as tensdes politicas de seu momento historico, Simone Weil realiza
uma reflexdo critica a respeito dos partidos politicos, que nem sempre (como percebemos
inclusive em nosso cendrio atual no Brasil), estdo comprometidos com a democracia, mas sim
com uma forma tiranica e autoritaria de governar. Esta forma é combatida por Simone Weil
em seu texto. Ela seguira dedicando-se as questdes politicas de sua época, mas conforme sua
critica a politica partidaria, ndo se vinculara mais a nenhum partido politico.

No inicio de seu texto ela observa que “A ideia de partido ndo tinha guarida na
concepgao politica francesa de 1789, a nao ser como mal a evitar.” (WEIL, 2016d, p. 15). Nao
¢ por que eles existem, que devam continuar, diz ela. S6 o bem ¢é razao para se conservar algo,
e “O mal dos partidos politicos salta aos olhos. A questdo a analisar ¢ se ha neles um bem que

se sobrepde ao mal e torne sua existéncia desejavel.” (WEIL, 2016d, p. 16). Mas em seguida
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diz que se eles sdo o mal, s6 podem gerar o mal. E necessario, pois, que se identifique o
critério do bem. “A democracia e o poder da maioria ndo sdo bens. S3o meios com vistas ao
bem...” (WEIL, 2016d, p. 17). E na sequéncia afirma: “Sé o que ¢ justo ¢ legitimo. O crime e
a mentira jamais o sao.” (WEIL, 2016d, p. 17).

A filosofa se apdia no pensamento de Rousseau, mas ndo se detém nele. “Nosso ideal
republicano advém inteiramente da no¢do de vontade geral devida a Rousseau.” (WEIL,
2016d, p. 17). Mas diz que o seu significado foi perdido, que a nogao “é complexa e pede um

nivel elevado de aten¢do.” (WEIL, 2016d, p. 17). Segundo Emilia Bea Pérez,

A juizo de Weil, cabe situar Rousseau em um posto de excecdo dentro das
concepcdes voluntaristas do Estado-nagdo, porque, como ¢ bem conhecido, sua ideia
de vontade geral, o mutuo consentimento por ele que se articula a soberania popular,
supera os interesses particulares e se constitui sobre um fundamento socio-cultural
que ndo pode ser instrumentalizado. (PEREZ, 1990, p. 520).

Simone Weil elogia a obra Do contrato social, lhe conferindo alguns adjetivos, com
excecao de alguns capitulos, mas diz que as coisas seguem se desenvolvendo como se tal obra
ndo tivesse sido lida. Novamente Pérez nos auxilia na compreensao dos intentos da filosofa,
esclarecendo que Simone Weil se sustenta no pensamento de Rousseau para definir,

... como tarefa dos partidos politicos a de buscar o poder para que o setor por eles
representado converta a nagdo em um instrumento a servigo de seus proprios

interesses. Isso resulta, desde a Otica weiliana, absolutamente incompativel com a
nocdo de vontade geral, que ¢ equivalente ao bem coletivo. (PEREZ, 1990, p. 521).

Nossa filésofa diz que Rousseau partiu de duas evidéncias. “A primeira era que a
razao distingue e escolhe a justica e a utilidade inocente — e que todo crime tem por motor a
paixdo.” (WEIL, 2016d, p. 17). A segunda evidéncia é que “a razdo ¢ invariavel de homem
para homem, ao passo que as paixdes quase sempre variam.” (WEIL, 2016d, p. 17). Com isto
ela argumenta que considerando o fato de cada um refletir e expressar uma opinido sobre um
problema, existe a possibilidade de coincidéncia no tocante a justica € temperanca, mas nao
irdo coincidir com relacdo as injusticas e equivocos. (WEIL, 2016d). Ela esta em busca da
verdade, onde ndo ha espago para as injusticas ou erros. Entdo afirma: “A verdade ¢ uma. A
justica ¢ uma. Os erros e as injusti¢as sdao indefinidamente variaveis. Logo, os homens
convergem no que ¢ justo e verdadeiro, enquanto a mentira € o crime os fazem divergir sem
parar.” (WEIL, 2016d, p. 18). Se a democracia ¢ uma forma apropriada de fazer prevalecer a
verdade e a justica por meio da unido, ela ¢ boa, diz Simone Weil, caso contrario, ndo. Para

uma constituicdo democratica ser boa, afirma a autora, ela precisa criar no povo o estado de
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equilibrio e depois fazer com que as demandas do povo sejam atendidas. “O verdadeiro
espirito de 1789 ndo consiste em pensar que uma coisa € justa porque o povo a quer, mas que,
em certas condicoes, o querer do povo tem mais chances do que qualquer outro de estar em
concordancia com a justi¢a.” (WEIL, 2016d, p. 20). Assim, ela diz existirem condi¢des para
se aplicar a nog¢do de vontade geral. “Uma ¢ que, no momento em que o povo tomar
consciéncia de um de seus quereres € o expressar, ndo haja espécie alguma de paixdo
coletiva.” (WEIL, 2016d, p. 20).

Em seguida ela reflete que havendo paixao coletiva, o raciocinio de Rousseau seria
desmantelado, e ele tinha consciéncia disso. A paixdo coletiva, diz ela, ¢ mais potente que a
paixao individual. (WEIL, 2016d). Na inflamag¢ao da paixao coletiva, se perdem, se esquecem

as intencoes equilibradas de cada particular, varrendo assim, tudo na violéncia de tal agitagao.

Se uma s6 paixdo coletiva galvaniza todo um pais, o pais inteiro ¢ unanime no
crime. Se duas ou quatro ou cinco ou dez paixdes coletivas o dividem, ele esta
fragmentado em varios grupos de criminosos. As paixdes divergentes nao se
neutralizam, como acontece com uma poeira de paixdes individuais dissipadas numa
massa; a quantidade de paixdes coletivas € pequena demais e a forca de cada,
demasiado grande, para que possa haver neutralizagdo. A luta as excita. Elas se
chocam num barulho totalmente infernal que torna impossivel ouvir, por um
segundo que seja, a voz da justica e da verdade, quase imperceptivel. (WEIL, 2016d,
p. 21-22).

Em meio a esse cendrio, de um pais tomado pela paixdo coletiva, é provavel, diz
Simone Weil, “que qualquer vontade particular esteja mais proxima da justica e da razdo do
que a vontade geral — ou, melhor dizendo, do que a caricatura desta.” (WEIL, 2016d, p. 22).
A segunda condicdo para se aplicar a nogdao de vontade geral “¢ que o povo seja instado a
expressar seu querer em relagdo aos problemas da vida publica, e ndo apenas a escolher
pessoas. Ainda menos a escolher coletividades irresponséaveis.” (WEIL, 2016d, p. 22). Porque
isto, diz ela, ndo tem nada a ver com a vontade geral.

A filésofa se refere a expressao da vontade geral ocorrida em 1789, a forma com a
qual a vontade do povo foi fielmente considerada e executada pelos seus representantes, e que
essa forma de expressdo do pensamento publico, nunca mais aconteceu. Quanto as duas
condigdes para aplicacdo da vontade geral, Simone Weil diz que o proprio enunciado delas
“..mostra que nunca conhecemos algo que se assemelhe (mesmo que remotamente) a uma

democracia.” (WEIL, 2016d, p. 23). Isto porque no que chamamos de democracia, ndo existe

oportunidade ou meio do povo se expressar, afirma ela. Neste sentido Pérez comenta que:
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Ao estilo do sindicalismo-revolucionario, do qual nunca se separou por completo,
Weil vé nos partidos politicos um impedimento quase intransponivel para o
exercicio livre do pensamento e a participagdo consciente dos cidaddos na vida
publica. (PEREZ, 1990, p. 523).

Em meio a esse entrave relativo aos partidos, Simone Weil se interroga sobre dois

13

problemas: Como dar ao povo francés “... a possibilidade eventual de expressar um juizo
sobre os grandes problemas da vida publica?” e “Como impedir, no momento em que o
publico ¢ sabatinado, que circule através dele qualquer tipo de paixdao coletiva?” (WEIL,
2016d, p. 23). Estas duas questdes sdo decisivas para a fildésofa, e apesar de ndo serem
questdes faceis, precisam de solucdo. Neste ponto, como solu¢do aos problemas, ¢ que
Simone Weil propde a extingdo dos partidos politicos. Afirma ela: “Nao ¢ facil conceber
solucdes. Mas parece 6bvio, apos analise detida, que qualquer solugdo implicaria em primeiro
lugar a supressdao dos partidos politicos.” (WEIL, 2016d, p. 24). A filésofa avaliara os
partidos politicos de acordo com o critério da verdade, da justica e do bem publico. Para isto
identificara trés caracteristicas essenciais.

As trés caracteristicas essenciais dos partidos politicos, segundo a fildosofa, sao: Em
primeiro lugar, “Um partido politico ¢ uma maquina de fabricar paixao coletiva.” (WEIL,
2016d, p. 24). A segunda caracteristica, ¢ que “Um partido politico ¢ uma organizagdo
construida de modo a exercer uma pressao coletiva sobre cada um dos seres humanos que sao
membros dele.” (WEIL, 2016d, p. 24). E a terceira caracteristica diz que “ O fim primeiro (e,
em ultima analise, Uinico) de todo partido politico € seu proprio crescimento, sem limite.”
(WEIL, 2016d, p. 24). De acordo com a filésofa, a partir dessas caracteristicas, “todo partido
¢ totalitario, em potencial e em aspiracdo.” (WEIL, 2016d, p. 24).

Com relacao a terceira caracteristica, ela diz que ocorre quando o coletivo domina o
ser racional. Ai o que seria um meio passa a ser um fim. No entanto, “Apenas o bem ¢ um
fim. Tudo o que pertence ao campo dos fatos ¢ da ordem dos meios. Mas o pensamento
coletivo ¢ incapaz de se erguer acima da esfera dos fatos.” (WEIL, 2016d, p. 25). Ela compara
0 pensamento coletivo a um pensamento animal, € acrescenta que “Assim sdo os partidos. Um
partido €, em principio, um instrumento para servir a certa concep¢ao do bem publico.”
(WEIL, 2016d, p. 25).

Ela adverte que ninguém ¢é capaz de explicar clara e precisamente a doutrina de um
partido, até mesmo se o partido em questdo fosse o seu. Isto porque ndo se percebe, diz
Simone Weil, “... que a expressao ‘doutrina de um partido politico’ ndo pode nunca, pela

natureza das coisas, significar o que quer que seja.” (WEIL, 2016d, p. 25). Uma coletividade
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ndo tem uma doutrina. E neste sentido ela faz uma distingdo com relagdo a doutrinas como a
cristd, a hindu, a pitagorica, entre outras, dizendo que neste caso “... trata-se de algo situado
infinitamente acima de ambos os campos. E pura e simplesmente a verdade.” (WEIL, 2016d,
p. 27). E no caso do partido politico, o fim a que ele se destina ¢ vago e irreal, afirma ela.
Assim ele acaba se tornando um fim em si mesmo. (WEIL, 2016d). E tem uma tendéncia
totalitaria. No entanto ndo se questiona o crescimento desmedido do partido, a sua falta de
limites. “Nunca avaliardo que seu partido possa ter excesso de integrantes, eleitores demais,
dinheiro de sobra.” (WEIL, 2016d, p. 29). Esta falta de pensamento critico com relagao as
proprias engrenagens do partido contribuem para que a ganancia desenfreada por crescimento,
busca de poder, sejam os valores que os orientam. “... o crescimento material do partido vira o
unico critério em vista do qual o bem e o mal sdo definidos. (...) Se temos um critério para
avaliar o bem que nao seja o proprio bem, entdo perdemos a nogao de bem.” (WEIL, 2016d,
p. 29).

Os partidos, assim, ndo s3o orientados pelo critério de bem, mas somente pelo seu
desenvolvimento egoista enquanto coletivo que engole as necessidades de cada ser humano,
que deveriam ser ouvidas, vistas e consideradas para que a justica pudesse ser praticada,
servindo-se ao bem publico. Ao contrario, o que ocorre, conforme Simone Weil, é que “Os
partidos sdo organismos constituidos publica e oficialmente com vistas a matar o senso de
verdade e de justica nas almas.” (WEIL, 2016d, p. 30).

Na sequéncia ela aborda uma questao determinante que age sobre o coletivo, como
bem nossa sociedade faz a experiéncia atualmente, inclusive. Trata-se do poder da
propaganda. “O objetivo declarado da propaganda é convencer, e ndo transmitir luz.” (WEIL,
2016d, p. 30). Como exemplo cita o uso da propaganda que fez Hitler, que se deu conta do
poder que ela exerce sobre o publico geral. E acrescenta que todos os partidos tém a pratica da
propaganda, mas ninguém confessa que estd formando, manipulando a consciéncia do povo.
Todos os partidos fazem uso deste artificio para convencer o publico, usam da propaganda
como forma de pressionar, conduzir, convencer o publico. Simone Weil diz ser verdade que
os partidos falam em educagdo, mas diz que “Esse termo ¢ uma mentira. Trata-se de uma
domesticacao para aprontar o controle bem mais rigoroso que o partido exerce sobre a mente
de seus membros.” (WEIL, 2016d, p. 30). A filésofa enquanto desmascara a realidade dos
partidos, elucida os mecanismos sob os quais as pessoas sdo controladas de acordo com a
vontade do partido. Ela aponta para uma realidade nefasta onde as pessoas ndo tém mais
consciéncia de sua condi¢ao real sob o jugo dos partidos politicos. As pessoas ndo conseguem

perceber o controle que estdo sofrendo, a forma que estdo sendo manipuladas, dominadas.
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Ao fazer parte de um partido, ndo ¢ mais possivel a pessoa ser fiel a sua verdade
interior, mas sim mergulhar nos interesses gerais do partido. O seu pensamento proprio nao
conta mais. Isto faz com que se viva em uma realidade de mentiras, seguindo nao a si mesmo,
suas convicg¢des, mas sim ao partido. “Um homem que nao se resolveu a ser fiel apenas a luz
interior instala a mentira no centro de sua alma. A punicdo para isso sdo as trevas interiores.”
(WEIL, 2016d, p. 33). Assim, segundo a filésofa, a necessidade de estar em um partido
“configura um mal, e ¢ preciso por fim a este mal suprimindo os partidos.” (WEIL, 2016d, p.
33).

Os partidos politicos que deveriam primar pelo bem publico, a justica e a verdade, ao
contrario, ndo garantem medidas que proporcionem tais realidades. Ao invés do bem publico,
age o interesse individual e egocéntrico. No lugar de prezar para que a justica seja possivel, o
que se vé€ ¢ descaso e interesse proprio. Se o candidato seguir sua propria verdade, estara
mentindo para o partido, se seguir de acordo com o partido, estard mentindo para si mesmo, €
se agir, falar para o publico de acordo com o partido, estara mentindo para o publico, pois o
convencimento que o partido realiza para com o publico, ao invés de ser fiel a obrigagdo que
tem para com a verdade, segue uma linha tortuosa de enganos e mentiras. “Dessas trés formas
de mentira (ao partido, ao publico e a si mesmo), a primeira ¢ de longe a menos ruim. Mas, se
a filiacdo a um partido forga inevitavelmente a mentira, entdo a existéncia dos partidos ¢
incondicionalmente ma.” (WEIL, 2016d, p. 34). A pessoa filiada a um partido perde a sua
liberdade interior em detrimento ao que a vontade do partido lhe determina. No entanto ¢ de
acordo com a verdade que os eleitos deveriam se comprometer, ¢ a busca pela verdade que
deveria lhes orientar. “E desejando a verdade sem objeto preciso e sem tentar adivinhar-lhe de
antemdo o conteudo que se recebe a luz. Ai esta todo o mecanismo da atencdo.” (WEIL,
2016d, p. 36). Porém este mecanismo da atencdo, tdo singular para o ser humano, fica

debilitado pelo adormecimento que a propaganda provoca no pensamento.

...a propaganda dificulta o exercicio da atencdo, a faculdade que ao analisar a
antropologia weiliana se manifestou como a mais definidora da pessoa humana.
Pensamento ¢ poder sdo termos irreconcilidveis segundo reitera incansavelmente
nossa autora. (PEREZ, 1990, p. 525).

E ainda sobre a faculdade da atenc¢ao, Simone Weil, argumenta que:

E impossivel examinar os problemas terrivelmente complexos da vida piblica
permanecendo atento, de um lado, a distingdo da verdade, da justica ¢ do bem
publico, e de outro, a atitude que convém a um membro de um grupo dessa natureza.
(...) Em verdade, qualquer pessoa que se dedique a um deles esquece o outro.
(WEIL, 2016d, p. 37).
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Na sequéncia de seu texto, a fildsofa destaca que os partidos incutem penalidades para
aqueles que agem com indisciplina perante o sistema do partido. Essas penalidades, diz
Simone Weil, “atingem quase tudo — a carreira, os sentimentos, a amizade, a reputagdo, a
parte externa da honra, as vezes até a vida familiar.” (WEIL, 2016d, p. 37). Para aqueles que
tentam se rebelar contra, os partidos agem com repressao, no sentido de tentar coagir a que se
entre no jogo que o partido estabelece. O bem publico, que deveria ser a preocupacao central
dos partidos, ndo o €. As medidas decididas e executadas sdo contrarias ao bem publico, a
justica e a verdade. Simone Weil ainda diz que diante de tal artimanha dos partidos, “Se
confidssemos ao diabo a organizacdo da vida publica, ele ndo lograria conceber algo mais
engenhoso do que isso.” (WEIL, 2016d, p. 39). Com sua ironia acida, a filésofa desmancha a
cortina de fumacga que encobre as hipocrisias dos partidos.

Simone Weil chama atengdo também para uma relagdo entre os partidos e a Igreja
Catolica, dizendo que “o mecanismo de opressdo espiritual e mental proprio aos partidos foi
introduzido historicamente pela Igreja Catoélica, quando de sua luta contra a heresia.” (WEIL,
2016d, p. 40). Hé& uma rejeicdo a faculdade de discernir, propria do ser humano, e uma
adesdo as conformidades do partido, como se ele fosse de certa forma um tipo de religido. “O
motor da mente deixa de ser o desejo incondicional, indefinido, da verdade para ser o desejo
de conformidade com um ensinamento previamente estabelecido.” (WEIL, 2016d, p. 40).
Podemos dizer, conforme Simone Weil, que cada partido ¢ como “uma pequena igreja
profana armada da ameaga de excomunhao.” (WEIL, 20164, p. 42).

A vida mental de nossa época se v€ contaminada pela influéncia dos partidos, pois
quando se entra em um partido se aceita as posigoes deste, que pareceram boas e justas, a
principio, mas que ndo foram estudadas a fundo com relagcao aos problemas da vida publica.
A pessoa submete o seu pensamento a autoridade do partido, e na medida em que for
descobrindo as suas posicdes, estas serdo aceitas sem serem analisadas a fundo. (WEIL,
2016d, p. 42). Assim se vé como nossa vida mental estd submetida e controlada pela forma
que os partidos mantém seu funcionamento interno e influéncias externas. “E tio comodo!
Pois ¢ um nao pensar. E ndo ha nada mais comodo do que nao pensar.” (WEIL, 2016d, p. 43).
Com sua critica enfatica, afirmando a existéncia de uma postura docil de ndo pensar, por parte
daqueles que aderem aos partidos politicos, a filésofa expde a precaria situacdo do
embrutecimento do pensamento no qual tantos seres humanos vivem.

Tantas sdo as formas de opressdo, aniquilagdo do pensamento, conforme estamos

verificando neste escrito. Numa alusdo a parte anterior de nossa pesquisa, podemos dizer que
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os partidos sdo de certa forma uma méaquina também que submete o pensamento a velocidade
dos movimentos que impedem o livre pensar. Os partidos também possuem o seu mecanismo
opressor que sujeita a liberdade individual capturando-a e fundindo-a no seu grande mar de
interesses escusos.

Simone Weil sublinha a terceira caracteristica dos partidos, a de fabricarem paixdo
coletiva, chamando a aten¢do para o fato de a paixdo coletiva ser “a Unica energia de que os
partidos dispdem para sua propaganda externa e para exercer pressao sobre a alma de cada
membro.” (WEIL, 2016d, p. 43). Também afirma que “o espirito de partido cega, ensurdece
diante da justica, impele mesmo as pessoas mais honestas a investida cruel contra inocentes.”
(WEIL, 2016d, p. 43-44). De acordo com ela, isto até ¢ confessado, mas imaginar que tais
organismos que fazem isso sejam eliminados, € algo que nao se concebe. No entanto ¢ o que
nossa fildsofa propde. Diz ela: “A supressao dos partidos constituiria um bem quase puro. Ela
¢ eminentemente legitima em principio e parece suscetivel a gerar quase so6 resultados bons.”
(WEIL, 2016d, p. 44).

A filésofa ainda acrescenta que a atitude de suprimir os partidos reverberaria para
além dos partidos, pois outras realidades também foram contaminadas por seu espirito. “A
supressdo dos partidos estenderia sua virtude de limpeza para bem além dos assuntos
publicos. Pois o espirito de partido conseguiu contaminar tudo.” (WEIL, 2016d, p. 48). Em
seguida ela faz referéncia ao espirito totalitdrio que habita em algumas pessoas quando se
posicionam de um lado, e ndo consideram nada que seja distinto de sua opinido. E isto ocorre
em varias areas, como na arte, literatura ou até mesmo com relacao a questoes religiosas. Por
exemplo, se posicionar a favor ou contra a crenga em Deus. Inclusive no ambito da escola, a
filésofa argumenta que ocorre o estimulo para que as criangas tomem partido a favor ou

contra, ao invés de lhes instigarem o pensamento. Diz ela:

Mesmo nas escolas so se sabe estimular o raciocinio das criangas convidando-as a
tomar parido a favor ou contra. Citam uma frase de um autor reconhecido e
perguntam a elas: “Vocés concordam ou ndo? Apresentem seus argumentos.” Na
hora da prova, os coitados, tendo que terminar a dissertacdo ao fim de trés horas, ndo
podem passar mais do que cinco minutos se perguntando se estdo de acordo. Seria
tao facil dizer a eles: “Meditem sobre esse texto e expressem as reflexdes que lhe
ocorrerem.” (WEIL, 2016d, p. 50).

Assim, o livre exercicio do pensar ndo consegue ocorrer, visto tais cercas que sio
impostas impedindo que o pensamento se desenvolva por si s6. Simone Weil critica o fato de
que quando se toma partido, quando ha uma posi¢ao a favor ou contra, isto necessariamente

se coloca no lugar da obrigacdo de pensar. (WEIL, 2016d). Nas palavras de Simone Weil:
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“Trata-se de uma lepra que se originou nos meios politicos e se estendeu, por todo o pais, a
quase totalidade do pensamento.” (WEIL, 2016d, p. 51). E conclui o seu texto de forma tao
enfatica e radical quanto o iniciou, reafirmando a necessidade de curar tal “doenca”, de
extermina-la. “E improvavel que se possa cuidar dessa lepra que nos mata sem comegar pela
supressao dos partidos politicos.” (WEIL, 2016d, p. 51).

Assim, Simone Weil denuncia as engrenagens internas e a hipocrisia dos partidos, bem
como seus mecanismos perversos. Propde a eliminagcdo dos mesmos, mostrando o avesso de
uma realidade ardilosa. Mesmo sabendo do poder exercido pelos partidos politicos, por meio
do texto exposto percebemos o quanto nossa filésofa ndo se deixou guiar pela covardia, ou o
medo da exposi¢do, pois em plena ascensdo do partido de Hitler ela expde seu pensamento
filosofico de forma audaciosa, sempre como uma expressao coerente em relagdo a como ela
percebia e vivia a filosofia enquanto praxis politica. Neste escrito podemos perceber uma vez
mais a sua obstinagcdo em propor outras formas de vida, neste caso uma outra forma de viver
politicamente, em que o povo pudesse ser de fato ouvido e atendido em suas necessidades, e
ndo ter tais demandas sufocadas mediante os meandros internos de opressao, corrupgao e
mentiras existentes nos partidos.

Pensamos ser oportuno, pela tematica exposta, concluirmos com as palavras de
Roberto Andrés, no Posfacio da edigio brasileira, pela editora Ayiné, da obra Simone Weil:
pela supressdo dos partidos politicos. As vésperas das eleigdes de 2018, no Brasil, ele
escreve:

Escrevo este posfacio enquanto o Brasil caminha para uma elei¢do presidencial
polarizada, em que parte nada desprezivel do eleitorado flerta com um candidato que
elogia ditaduras, ataca minorias e fala em metralhar seus adversarios.

(..)

A polarizagdo politica chegou a um grau em que o 6dio a adversarios superou em
muito qualquer tipo de racionalidade em busca ‘da verdade, da justiga e do bem
publico’, para usarmos os termos de Weil. (WEIL, 2016d, p. 109).

(...)

Coragem talvez seja uma palavra pequena para tratar da filésofa a quem Albert
Camus se referiu como ‘o Unico grande espirito do nosso tempo’. Nao ¢ menor a
coragem de seu pensamento quando propde se libertar das amarras de seu tempo e
chegar a cogitar a supressdo de todos os partidos politicos.

(...)

A publicagdo desse texto em momento tdo grave da histdria brasileira pode servir
também para que possamos respirar um pouco por aqui. Parece vertiginoso imaginar
uma democracia sem partidos e ¢ dificil afirmar de maneira tdo assertiva que a
‘supressao de todos os partidos politicos resultaria em bem puro’. Mas parece muito
evidente que precisamos encontrar outros modelos de organizar a vida politica:
baseados na ponderagdo, na colaboracdo e na busca do bem coletivo. (WEIL, 2016d,
p. 114-115).
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2.8 A guerra enquanto tema e experiéncia

Ao abordarmos o pensamento filoséfico de Simone Weil, que como estamos
verificando se desenvolve com nexo e harmonica correlagdo com a sua forma de viver, nao
podemos deixar de expor o tema da guerra, que, como outras tematicas desenvolvidas, nos
auxiliam a compreender o seu estudo teodrico realizado como uma forma de vida. Sendo
assim, o tema da guerra nao pode ser considerado apenas como tema, mas também como
experiéncia, pois a exemplo de outros engajamentos politicos e sociais vividos pela filésofa e
apresentados em nosso estudo, a guerra também entrou em sua vida como tema filosofico e
enquanto praxis politica e filosofica.

Situaremos brevemente em que momento de sua vida esta experiéncia ocorre. Apos a
sua experiéncia na fabrica, de onde saiu em agosto de 1935, ela continua produzindo seus
escritos, especialmente sobre as questdes do trabalho operdrio, que continuam reverberando
em si. Vai com seus pais a Espanha, depois a Portugal, onde vivera a sua primeira experiéncia
mistica®. Este ¢ um momento em que ela estd com a saude muito fragilizada, e entdo se retira
para um periodo de descanso e recuperacao. Ao retornar a Paris, ela vai a Bourges, cidade em
que havia um instituto feminino onde ela tinha sido nomeada professora, e para onde se
mudou. Ali, dava aulas de filosofia e grego. Neste periodo a experiéncia da fabrica ecoa em
Simone Weil e seu ensino se desenvolve sempre buscando fundamentar a teoria nos exemplos
concretos da vida. E permanente nela da mesma forma a sua generosidade, o seu
comprometimento com o préximo, ajudando pessoas necessitadas, entre outros, operarios,
mendigo, e refugiados alemaes, sendo que um deles, inclusive, lhe foi pedida ajuda por
intermédio de Léon Sedov, filho de Trotsky. (PETREMENT, 1997).

No inicio de 1936 chegou ao poder na Espanha, como havia acontecido na Franga, um

governo da Frente Popular.

A revolta dos generais espanhois contra seu governo se desencadeou nos dias 17 e
18 de julho. Desde finais de julho, se teve a certeza de que a Italia, entdo sob a
ditadura de Mussolini, havia enviado avides aos rebeldes. Por sua parte, o governo
espanhol pediu ajuda ao governo francés. (PETREMENT, 1997, p. 409).

Aqui entdo, na medida em que acompanhava tais noticias, a rota de Simone Weil

comega novamente a mudar, e a vontade de viver na pratica as lutas que lhe mobilizavam, tem

39 As experiéncias misticas de Simone Weil serdo abordadas em nosso escrito no terceiro capitulo.
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dentro dela uma dimensdo e um poder que ndo lhe deixam ficar & margem, mas a arrastam

(muito lucidamente, vale destacar) junto com os seus ideais. Assim assevera Pétrement:

A guerra era para ela o pior dos males e desde o primeiro momento aprovou os
esforcos de Léon Blum para evitar uma guerra entre nagdes. Mas mesmo que ndo
quisesse fazer nada que pudesse expor os demais aos perigos de uma guerra, se
considerava livre para expor-se ela mesma. J4 ndo havia nada que deliberar a
respeito da guerra espanhola; havia comecado, e era um fato. Como Alain em 1914,
Simone considerou que, quando ja nio se pode impedir uma guerra, cada qual deve
tomar parte nessa calamidade com o grupo ao qual pertence. (PETREMENT, 1997,
p- 409).
Conforme a propria Simone Weil relata a Georges Bernanos, na sua conhecida Lettre
a Georges Bernanos, (1938), publicada na primeira parte dos Ecrits historiques et politiques,

em 1960a,

Em julho de 1936, cu estava em Paris. Eu ndo gosto da guerra; mas o que me fez
sempre mais horror na guerra é a situacdo dos que ficam na retaguarda. Quando
compreendi que, apesar dos meus esfor¢os, ndo podia deixar de participar
moralmente nesta guerra, isto €, desejar todos os dias, todas as horas, a vitéria de
uns, a derrota de outros, disse a mim mesma que Paris era para mim a retaguarda,
tomei o trem para Barcelona com a intencdo de comprometer-me. Era inicio de
agosto de 1936.%! (WEIL, 1960a, p. 180).

Desta forma, nossa filosofa se sente fortemente impelida e inicia uma nova
experiéncia em sua vida e filosofia, uma jornada que desta vez a marcara devido a forma com
a qual a violéncia lhe encontrou, se apresentando a ela no seu aspecto mais nu, real e
macabro. Em agosto Simone Weil ja estd na Espanha. Entra inicialmente como jornalista, mas
apds muitas tentativas, consegue “‘se engajar na coluna, chefiada por Buenaventura Durruti,
delegado dos sindicatos anarquistas cataldes, que dirigia a formagdo mais importante de
milicias da CNT (Confederagdo Nacional do Trabalho)”. (BINGEMER, 2007, p. 50).
Consegue assim, ir para a frente de batalha. “O grupo, composto de 22 homens, era integrado
por pessoas de diversas nacionalidades.” (BINGEMER, 2007, p. 50).

Conforme ela havia feito na fabrica, durante sua experiéncia na guerra, ela também
manteve um diario, Journal d’Espagne, também publicado na primeira parte dos Ecrits

historiques et politiques, em que fez anotacdes sobre os fatos vividos, suas compreensdes

51 WEIL, Simone. Qeuvres complétes. Tome 1I: Ecrits historiques et politiques. Vol 1. Premiére partie: Histoire.
Paris, Gallimard, 1960a, p. 180. Cf. Texto original : “En juillet 1936, j'étais a Paris. Je n'aime pas la guerre ;
mais ce qui m'a toujours fait le plus horreur dans la guerre, c'est la situation de ceux qui se trouvent a l'arriére.
Quand j'ai compris que, malgré mes efforts, je ne pouvais m'empécher de participer moralement a cette guerre,
c'est-a-dire de souhaiter tous les jours, toutes les heures, la victoire des uns, la défaite des autres, je me suis dit
que Paris était pour moi l'arriére, et j'ai pris le train pour Barcelone dans l'intention de m'engager. C'était au
début d'aoit 1936.” (tradugdo nossa).
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sobre eles, assim como algumas conversacdes com os companheiros de batalha. Entre os
registros do dia 17 de agosto, Simone Weil escreve que lhe ddo um fuzil. (WEIL, 1960a, p.
170). De acordo com a exposicao de Simone Pétrement, ela nunca chegou a fazer uso do
referido fuzil, conforme confessou a sua mae, em Barcelona, quando esta, impressionada, lhe
encontrou portando a arma. Pétrement comenta que tampouco ela havia tido oportunidade de
utiliza-lo. E na sequéncia interroga, talvez a si mesma, talvez aos leitores, sobre o fato de
Simone Weil nao ter feito uso do fuzil: “Havia tomado acaso a decisdao de ndo fazé-lo nunca?
Por qué entdo havia dito a Carpentier que o carregasse? Certo ¢ que se tivesse se visto
obrigada a usé-lo o teria feito com pesar”. (PETREMENT, 1997, p. 421). E reforga seu relato,
descrevendo o seu encontro com Simone Weil, no qual esta lhe conta sobre a experiéncia da
guerra. Pétrement afirma ter dito a Simone Weil que por conhecé-la, podia dizer que a sua
intencao ndo era matar pessoas, ao que a fildsofa nao nega, mas também nao diz que estivesse
convicta a ndo fazer uso das armas. Ela brinca com a sua condi¢cdo de miope, dizendo a
amiga: “Por sorte sou tdo miope que ndo ha perigo de que mate a ninguém, ainda que dispare
sobre ele.” (PETREMENT, 1997, p. 421).

Com a abordagem feita sobre a experiéncia com a arma, nao estamos valorizando o
fato de a filésofa ter carregado um fuzil (até por que isto ndo pode ter valor algum), apenas
chamamos aten¢do para a existéncia desta situacdo, inclusive porque o momento vivido de
guerra, assim exigia. E certamente tal situa¢do vivida ndo foi vivida com alegria, visto a sua
postura contraria a violéncia. Ela queria estar na guerra, ajudar os camaradas, lutar pelos seus
ideais republicanos, mas de forma alguma desejava tirar a vida de alguém. Por isso a
experiéncia na guerra lhe deixou cicatrizes profundas, pois o que viu, de crueldades e

barbarie, nenhum relato conseguiria contemplar. Segundo Pétrement:

... 0 fato de matar lhe produzia uma profunda repugnancia, inclusive nas condigdes
normais da guerra. Ou melhor, essas condi¢des deviam parecer-lhe terriveis
enquanto que obrigavam a matar a desconhecidos talvez inocentes. Provavelmente
estivesse dividida entre o desejo de ser um bom soldado e a ideia de que sua bala
poderia matar a qualquer “bom rapaz” que o azar houvesse situado no campo
adversario. E mais horror sentia ainda por todo o sangue vertido inutilmente, sem lei
nem justica, nessa atroz guerra civil. (PETREMENT, 1997, p. 421).

Na sua Lettre a Georges Bernanos Simone Weil se refere a algumas historias que ela
ouviu e viu durante a Guerra, fatos que a impactaram, e a faziam reagir de forma avessa aos

que ali estavam com ela, como esta que um camarada lhe contou:
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Uma ultima historia, esta da retaguarda: dois anarquistas me contaram uma vez
como, com alguns camaradas, haviam prendido dois padres; um foi morto no local,
na presen¢a do outro, com um tiro de revolver, depois disseram ao outro que poderia
ir embora. Quando estava a vinte passos, o abateram. Aquele que me contou essa
historia ficou muito surpreso por ndo me ver rir.> (WEIL, 1960a, p.181).

Simone Weil percebia ali, no campo de batalha, algo que antes ndo lhe havia sido
possivel enxergar: a crueldade pela qual se matava pelo simples fato de matar, e ela
tristemente via isso nas atitudes de seus camaradas, a forma va pela qual tiravam a vida de
tantas outras pessoas, sem escrupulos, mas movidos pelo prazer de matar. Na Lettre a
Georges Bernanos ela fala sobre isso, compartilha com o escritor os medos e as descobertas

(sobre a guerra, sobre o ser humano, sobre ela mesma) vividas na sua estada na guerra.

Quando se sabe que ¢ possivel matar sem correr o risco de castigo nem reprovacao,
se mata; ou ao menos se cerca de sorrisos encorajadores aqueles que matam. Se por
acaso se sente primeiro um pouco de desgosto, se cala e logo se sufoca de medo de
parecer ndo ter virilidade. H4 ai uma incitacdo, uma embriaguez a qual é impossivel
resistir sem uma forga de alma que devo acreditar ser excepcional, pois eu nio a
encontrei em lugar nenhum.>® (WEIL, 1960a, p.181-182).

A filoésofa vai assim se deparando com as acdes nada honrosas que o ser humano ¢
capaz quando estd em jogo garantir a aparéncia da virilidade, esta armadura que mascara o ser
humano por fora, mas que também o agita por dentro, podendo-o levar ao exterminio da vida
alheia, como descreve Simone Weil. Ao mesmo tempo ela fala de uma embriaguez que se
apossa do ser humano. Essa embriaguez lhe tira a consciéncia, parece lhe fazer perder o senso

de humanidade, de racionalidade e lhe langa em uma estupidez brutal. De acordo com Giulia

Paola di Nicola e Attilio Danese,

A experiéncia da Espanha representa para Simone um forte impacto com o mal
mediante a maldade dos homens, que toma forma na guerra. A Carta a Bernanos é o
texto que nos mostra claramente como viveu essa experiéncia por dentro,
especialmente pela brutalidade que invade o animo humano, tornando-o capaz dos
crimes mais atrozes, simplesmente porque naquela determinada situagdo criam-se as
condigdes que desencadeiam a pior parte dos instintos agressivos. (NICOLA;
DANESE, 2003, p. 49-50).

32 Ibidem, p. 181. Cf. texto original: “Une derniére histoire, celle-ci de 'arriére : deux anarchistes me racontérent
une fois comment, avec des camarades, ils avaient pris deux prétres ; on tua l'un sur place, en présence de l'autre,
d'un coup de revolver, puis on dit a 1'autre qu'il pouvait s'en aller. Quand il fut a vingt pas, on l'abattit. Celui qui
me racontait l'histoire était trés étonné de ne pas me voir rire”. (tradug@o nossa).

53 Ibidem, p. 181-182. Cf. texto original: “Quand on sait qu'il est possible de tuer sans risquer ni chatiment ni
blame, on tue ; ou du moins on entoure de sourires encourageants ceux qui tuent. Si par hasard on éprouve
d'abord un peu de dégoit, on le tait et bientdt on 1'étouffe de peur de paraitre manquer de virilité. Il y a 1a un
entrainement, une ivresse a laquelle il est impossible de résister sans une force d'ame qu'il me faut bien croire
exceptionnelle, puisque je ne l'ai rencontrée nulle part”. (tradug@o nossa).



150

As condigdes criadas naquele ambiente de guerra sdo hostis e permitem a Simone
Weil conhecer um lado sombrio do ser humano, que apesar dos sofrimentos ja vividos em
outras experiéncias, da opressao, das inumeras situacdes na fabrica, ela ainda nao conhecia. E
lhe chocava sobremaneira o fato de ver os seus proprios companheiros cometendo tais

atrocidades.

O fato de aqueles que considerava seus companheiros de ideal rirem e se
vangloriarem de terem matado numa expedicdo punitiva cinquenta homens por
noite, tantos padres e fascistas, fazia que lhe parecesse claro que em certas condigdes
os homens sufocam o sentimento de piedade e se tornam cruéis por temor de
parecerem sem virilidade. (NICOLA; DANESE, 2003, p. 51).

Estas constatacdes vao transformando a propria Simone Weil, e a fazendo reconsiderar
algumas ideias que tinha antes de penetrar nas engrenagens da guerra. Apesar deste cenario, €
de conviver tdo de perto com a violéncia e a morte diariamente, a filosofa sobreviveu a ele.
De acordo com Pétrement, inevitavelmente a filésofa teria sido assassinada, ndo fosse o
terrivel acidente que sofreu, interrompendo assim a sua experiéncia na Guerra Civil

Espanhola. Em uma manha, seguiam por um terreno, a beira do rio Ebro.

Haviam acendido um fogo para a cozinha em um buraco cavado na terra, com
objetivo de evitar qualquer luz que pudesse revelar sua situagdo. No mesmo nivel do
solo, e sobre o fogo enterrado de brasa, foi colocada uma enorme panela com azeite
para uma fritura. Simone ndo a viu ¢ enfiou todo o pé em pleno azeite fervendo.
Mesmo que o calgado tenha lhe protegido o pé, sofreu graves queimaduras em toda
a parte baixa da perna esquerda e na curva. Ao retirar-lhe Carpentier a meia, a pele
se aderia ao tecido. (PETREMENT, 1997, p. 415).

Este acidente quase lhe custou a amputacdo da perna, devido a gravidade,
profundidade da queimadura e aos escassos “cuidados” que recebeu no hospital de campanha,
instalado em uma escola, para o qual a levaram. Simone Weil consegue sair deste local e ser
levada a Barcelona, onde encontraria seus pais, e receberia entdo os cuidados devidos do pai,

(13

que era médico. Pétrement relata que apds o acidente, “... pouco tempo depois, o grupo
internacional em que havia se integrado, e que havia ficado muito mais numeroso, foi
destrogado em Perdiguera.” (PETREMENT, 1997, p. 420). No referido grupo, haviam se
juntado muitas outras mulheres, e todas elas morreram em Perdiguera, diz Pétrement, o que a
leva a concluir que “Por penoso que tenha sido, seu acidente a salvou.” (PETREMENT, 1997,
p. 420).

Simone Weil, apesar das atrocidades que havia visto, ndo tinha decidido deixar a

guerra. SO se afastou devido ao acidente. Havia no principio uma inten¢do sua de retornar a
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batalha, mas depois esta intencdo foi repensada. As decepgdes vividas na guerra a fizeram
refletir sobre a sua propria participagdo em tal empreitada. Ela revela os motivos de ndo ter

retornado, a Georges Bernanos:

Deixei a Espanha contra a minha vontade e com a intengdo de retornar; depois, foi
voluntariamente que ndo fiz nada. Ndo sentia mais nenhuma necessidade interior de
participar de uma guerra que ndo era mais, como me havia parecido no inicio, uma
guerra de camponeses famintos contra os proprietarios de terra e um clero cumplice
dos proprietarios, mas uma guerra entre a Rissia, a Alemanha e a Italia.* (1960a, p.
180).

A experiéncia da guerra em Simone Weil, foi vivida enquanto préaxis politica e
filosofica, visto que era desta forma que ela concebia a filosofia e a politica, como
oportunidades de a¢do, onde se pode (ou se deve) agir provocando uma transformagao em si e
na sociedade. Uma transformacao em vista do bem, da justi¢a. O seu discurso teorico levado
as acdes praticas relativas a ele constituem a sua filosofia enquanto préaxis, em uma coeréncia
que sempre a acompanhard. Desta forma o tema da guerra ndo foi somente um tema, uma

reflexdo desenvolvida filosoficamente por ela, mas encarnou-se em sua vida. Para Bingemer,

O idealismo de Simone a respeito do anarquismo, seu patriotismo ingénuo, tudo isso
evaporou sob o causticante sol espanhol. A guerra agora tem, para ela, nomes e
rostos; ndo ¢ mais apenas um tema de reflexo. Isso terd grande influéncia sobre ela
quando o conflito armado chegar mais perto, em seu pais, sua casa. Ferida pelos
camaradas que no entanto amava, Simone caminha lucida e exposta de encontro a
violéncia maior do genocidio nazista. (BINGEMER, 2007, p. 83).

Buscando fundamentar uma vez mais a reflexdo que ora desenvolvemos, sobre a
filosofia de Simone Weil ter sido vivida em intima conexao com a sua propria vida, citamos
esta passagem em que Bingemer se refere a conexdao da experiéncia da Guerra Civil
Espanhola com a filosofia desenvolvida por Simone Weil, no sentido de que a experiéncia lhe

forneceu elementos para melhor pensar o tema da violéncia e da forca.

E esta primeira experiéncia com o conflito armado que vai marcar seu espirito e
provocar sua inteligéncia a elaborar uma reflexdo, em alguns textos bem profundos e
maduros, sobre o papel que a violéncia desempenha na vida humana e no jogo de
forgas da sociedade. O que vira depois — o processo da Europa que desembocara na
Segunda Guerra Mundial — serd uma continuidade e um alargamento desses

S4Ibidem, p. 180. Cf. texto original: “J'ai quitté I'Espagne malgré moi et avec l'intention d'y retourner ; par la
suite, c'est volontairement que je n'en ai rien fait. Je ne sentais plus aucune nécessité intérieure de participer a
une guerre qui n'était plus, comme elle m'avait paru étre au début, une guerre de paysans affamés contre les
propriétaires terriens et un clergé complice des propriétaires, mais une guerre entre la Russie, I'Allemagne et
I'Ttalie”. (tradugdo nossa).
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elementos que ja estdo, na verdade, em embrido em sua experiéncia espanhola de
1936. (BINGEMER, 2007, p. 77-78).

Simone Weil se dedicard ao tema da guerra em diversos escritos. E importante
considerar que além da propria experiéncia na Guerra Civil Espanhola, ela viveu no mesmo
momento histérico em que se abateram sobre a humanidade os dois grandes conflitos
mundiais, a Primeira e a Segunda Guerra. Esses fatos influenciam profundamente as suas
reflexdes. Na segunda parte de seus Ecrits historiques et politiques, (1960b), onde foram
reunidos os seus textos considerados mais politicos®, constam, na primeira divisdo, intitulada
Guerre et paix, dezesseis textos, os quais citamos alguns, como “Non-intervention
généralisée”, de 1936-1937, Fragment sur la guerre révolutionnaire, do final de 1933, Ne
recommengons pas la guerre de Troie, de 1937, dentre outros.

Na primeira parte de seus Ecrits historiques et politiques, (1960a), dedicada aos textos
historicos, temos outra selecdo de textos de grande relevancia sobre o tema da guerra no
pensamento de Simone Weil, como por exemplo, alguns textos ja mencionados neste escrito:
Journal d'Espagne, de 1936 e a Lettre a Georges Bernanos, provavelmente de 1938. Além
destes, citamos também: Quelques réflexions sur les origines de ['hitlérisme, de 1939,
Réflexions sur la barbarie, provavelmente também de 1939, apenas para citar alguns, pois a
producdo tedrica de Simone Weil € intensa e extensa.

O tema da guerra e da paz ja estava presente em Simone Weil antes de sua
participagio na Guerra Civil Espanhola. E de 1933 seu texto intitulado Réflexion sur la
guerre, publicado na segunda parte dos Ecrits historiques et politiques, em 1960. Ela inicia
seu texto analisando as concepgdes diferenciadas de guerra que se teve no periodo moderno.
Faz referéncia a nomes como Marx, Engels, Plekhanov e Mehring, buscando fundamentar a
sua reflexdo, e pondera que: “...¢ necessario, para julgar um conflito, buscar qual resultado

seria mais favoravel ao proletariado internacional e tomar partido de acordo™®. Para Simone

55 Conferir nota do editor, na Segunda parte dedicada aos textos politicos, sobre a divisdo feita entre os textos
historicos e os textos politicos. Ambos se correlacionam: “Embora ndo se possa fazer uma distin¢ao clara entre
os escritos historicos e os escritos politicos contidos neste volume (pois mesmo nos escritos politicos ha
consideracdes historicas, e nos escritos historicos, intengdo politica), procurou-se reunir na primeira parte os
escritos de carater bastante historico e na segunda, ao contrario, os escritos de carater bastante politico”. WEIL,
Simone. Oeuvres complétes. Tome II: Ecrits historiques et politiques. Vol 2. Deuxiéme partie: Politique. Paris,
Gallimard, 1960b, p. 7. Cf. Texto original : « Bien qu'on ne puisse pas faire de distinction nette entre les écrits
historiques et les écrits politiques contenus dans ce volume (car méme dans les écrits politiques il y a des
considérations historiques, et dans les écrits historiques, une intention politique), on a cherché a réunir dans la
premiére partie les écrits de caractére plutdt historique et dans la seconde, au contraire, les écrits de caractere
plutdt politique ». (tradugdo nossa).

56 WEIL, Simone. Oeuvres complétes. Tome II: Ecrits historiques et politiques. Vol 2. Deuxiéme partie:
Politique. Paris, Gallimard, 1960b, p. 13. Cf. Texto original : “... il faut, pour juger un conflit, chercher quelle
issue serait la plus favorable au prolétariat international et prendre parti en conséquence”.
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Weil a questdo central ndo € culpar o uso da violéncia em geral, mas estudar os mecanismos
da guerra. E imprescindivel, para ela, que o mecanismo da luta militar seja desmontado, e isso
significa analisar as relagdes sociais que ela implica nas condi¢des técnicas, econdmicas €
sociais. (WEIL, 1960b, p. 15).

Simone Weil faz uma relacdo em sua andlise da guerra moderna, considerando uma

notavel associacdo entre o militar € o econdmico.

Nessa mistura inextricavel do militar e do econdmico, onde as armas sdo colocadas a
servigo da concorréncia e a produgdo a servico da guerra, a guerra apenas reproduz
as relagdes sociais que constituem a estrutura mesma do regime, mas em grau muito
mais agudo®’. (WEIL, 1960b, p. 15).

A guerra desta maneira se manifesta como uma luta dos aparelhos do Estado contra
todos os homens em idade militar, diz a filésofa, a diferenga, porém, ¢ que no caso do
trabalho operario, as maquinas lhes roubam a forga de trabalho, e no caso da guerra, “...cada
soldado ¢ forcado a sacrificar sua propria vida as exigéncias do equipamento militar...”.

13

(1960b, p. 16). E em seguida acrescenta que “... o massacre ¢ a forma mais radical de
opressao; e os soldados nao se expdem a morte, sao enviados ao massacre”. (1960b, p. 16).
Simone Weil faz uma leitura da guerra na qual vé a relagdo de opressao presente de forma
mais intensa ainda do que a analisada nas relagdes de trabalho. Na guerra ¢ a propria vida que
se perde, e este prego surreal que paga aqueles que t€ém a vida dizimada ¢ cobrado pelo
mecanismo militar vigente, que atua conforme as leis do capitalismo.

E um engano, de acordo com o texto da filésofa, pensar que na guerra moderna o povo
que foi a luta tem o controle da situagdo nas maos, no sentido de ser protagonista da batalha.
Ela afirma que na producdo ou na guerra impera o controle as massas, elas, a sua for¢a, sdo

manipuladas conforme as decisdes daqueles que estdo no comando, da mesma forma como

ocorre na economia.

Na producdo como na guerra, a maneira cada vez mais coletiva como se da o
dispéndio de forcas ndo modificou o carater essencialmente individual das fungdes

57 Ibidem, p. 15. Cf. texto original: “Dans ce mélange inextricable du militaire et de 1'économique, ou les armes
sont mises au service de la concurrence et la production au service de la guerre, la guerre ne fait que reproduire
les rapports sociaux qui constituent la structure méme du régime, mais a un degré beaucoup plus aigu”. (tradugéo
nossa).

58 Ibidem, p. 16. Cf. texto original: “... chaque soldat est contraint de sacrifier sa vie elle-méme aux exigences de
l'outillage militaire...” (tradugdo nossa).
59 Ibidem, p. 16. Cf. texto original: “... le massacre est la forme la plus radicale de 1'oppression ; et les soldats ne

s'exposent pas a la mort, ils sont envoyés au massacre”. (tradugdo nossa).
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de decisdo e dire¢cdo; apenas tornou as armas ou a vida das massas cada vez mais
acessiveis aos aparelhos de comando®. (WEIL, 1960b, p. 19).

Simone Weil adverte para o fato de que € preciso descobrir como evitar o controle
desse mecanismo todo sobre as massas, quer se trate da produgdo ou da luta. Ela compara a
sociedade atual a uma imensa maquina que controla, domina as pessoas. Quando algumas

dessas pessoas tentam parar essa maquina, sao engolidas por ela.

A sociedade atual parece uma imensa maquina que agarra sem cessar 0os homens e
cujos controles ninguém conhece; e aqueles que se sacrificam pelo progresso social
sd0 como pessoas que se agarram a engrenagens e correias de transmissdo para
tentar parar a maquina €, por sua vez, sio esmagadas®!. (WEIL, 1960b, p. 19).

Isto ndo significa, ela adverte, que esta nitida incapacidade de agir na qual se estéd
submerso, seja vista como algo permanente, do qual ndo se conseguira escapar. E categorica
ao afirmar quais sao os inimigos reais dentro desse mecanismo analisado. A manipulagao
ocorre de tal forma que se pensa serem os inimigos os seres humanos que estdo lutando no
outro extremo, mas hd ai uma cortina de fumacga produzida ardilosamente pela grande
maquina para que a massa continue marchando sem saber realmente para onde, por qué, e

contra quem esta lutando.

Mas a impoténcia em que se encontra num dado momento, impoténcia que nunca
deve ser considerada definitiva, ndo pode prescindir de permanecer fiel a si mesmo,
nem desculpar a rendi¢éo diante do inimigo, seja qual for a aparéncia que tenha. E,
sob todos os nomes com que pode se adornar, fascismo, democracia ou ditadura do
proletariado, o principal inimigo continua sendo o aparelho administrativo, policial e
militar; ndo o oposto, que ¢ nosso inimigo apenas na medida em que ¢ o dos nossos
irmdos, mas aquele que se diz nosso defensor e nos faz seus escravos. Em qualquer
circunstancia, a pior trai¢do possivel consiste sempre em aceitar subordinar-se a esse
aparelho e pisotear para servi-lo, em si mesmo e nos outros, todos os valores
humanos®. (WEIL, 1960b, p. 19-20).

®Ibidem, p. 19. Cf. texto original: “Dans la production comme dans la guerre, la maniére de plus en plus
collective dont s'opére la dépense des forces n'a pas modifié le caractére essentiellement individuel des fonctions
de décision et de direction ; elle n'a fait que mettre de plus en plus les bras ou les vies des masses a la disposition
des appareils de commandement”. (traducdo nossa).

81 Ibidem, p. 19. Cf. texto original: La société actuelle ressemble a une immense machine qui happerait sans
cesse des hommes, et dont personne ne connaitrait les commandes ; et ceux qui se sacrifient pour le progres
social ressemblent a des gens qui s'agripperaient aux rouages et aux courroies de transmission pour essayer
d'arréter la machine, et se feraient broyer a leur tour. (tradugdo nossa).

62 Ibidem, p. 19-20. Cf. texto original: “Mais I'impuissance ou l'on se trouve 4 un moment donné, impuissance
qui ne doit jamais étre regardée comme définitive, ne peut dispenser de rester fidéle a soi-méme, ni excuser la
capitulation devant l'ennemi, quelque masque qu'il prenne. Et, sous tous les noms dont il peut se parer, fascisme,
démocratie ou dictature du prolétariat, I'ennemi capital reste l'appareil administratif, policier et militaire ; non
pas celui d'en face, qui n'est notre ennemi qu'autant qu'il est celui de nos fréres, mais celui qui se dit notre
défenseur et fait de nous ses esclaves. Dans n'importe quelle circonstance, la pire trahison possible consiste
toujours a accepter de se subordonner a cet appareil et de fouler aux pieds pour le servir, en soi--méme et chez
autrui, toutes les valeurs humaines”. (tradugao nossa).
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Com estas palavras Simone Weil conclui este importante texto em que, como € proprio
do fazer filosoéfico, retira o véu e desnuda a realidade da guerra, a partir de seu olhar, um olhar
que encontra grande sentido e precisdo ao analisar as engrenagens da guerra em conexao com
os meandros da economia capitalista. O véu de ilusao que impde o opressor, disfarcando-se de
defensor, mas sendo na verdade o carrasco, inebria as consciéncias e dirige as massas de
acordo com o seu proprio interesse. O que ndo se pode fazer, como ela diz, € se sujeitar a isso,
degradando assim, a base que sustenta e conduz a vida: os valores humanos. De acordo com

Bingemer, sobre o referido texto de Simone Weil, Réflexion sur la guerre,

Essa analise lucida de Simone Weil, onde sua fina inteligéncia fala mais alto que o
entusiasmo de seus ideais revolucionarios e ndo lhe permite sequer fazer concessoes
em nome de qualquer alianga que seja, vai ser a base para iniciar seu itinerario de
reflexdo sobre o fendmeno da violéncia que esmaga o ser humano e avilta a nobreza
de seu destino. E em nome dessa nobreza que ela vai sentir, em seu proprio corpo, a
realidade da guerra, ao participar, em 1936, da Guerra Civil Espanhola, lutando ao
lado dos milicianos. (BINGEMER, 2007, p. 77).

Conforme as palavras de Bingemer, o tema da violéncia, assim como a nog¢do de forga
ird marcar a trajetoria filosofica de Simone Weil, pois sua produgdo teorica sera farta no
sentido de buscar analisar tais fendmenos, assim como a sua vida também estara marcada a
ferro pelas experiéncias vividas embebidas da violéncia, e da no¢do de forca. Esta nogdo
possui grande relevancia no pensamento da filosofa, foi desenvolvida em textos como
Medita¢do sobre a obediéncia e a liberdade, de 1937, publicado na obra Opressdo e
liberdade (2001b), além de outros sobre a guerra que ja fizemos referéncia, mas
especialmente em L ’lliade ou le poéme de la force, (1940-1941), ao qual retornaremos ao

final deste subcapitulo, e que segundo Bingemer, ¢:

O texto mais maduro de toda a trajetoria weiliana sobre a violéncia, (...) ela
desenvolve em volta da nogdo de forga, a nogédo correlata de que € essa forga o inico
dinamismo que tem poder para fazer do ser humano uma coisa. (BINGEMER, 2007,
p- 100).

No subcapitulo 2.1 de nosso escrito, denominado Liberdade e Obediéncia,
comentamos sobre a noc¢ao de forca em Simone Weil. Vale destacar novamente, que para
Simone Weil a noc¢do de forga ¢ a chave para se ler os fendmenos sociais, € ndo a economia,

como afirmaram os marxistas. (WEIL, 2001b, p. 177).
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Quando a filésofa compara a sociedade a uma grande maquina que controla e tritura as
massas, podemos verificar a no¢ao de for¢a presente ai. De acordo com Fernando Rey Puente,
em sua obra Exercicios de atengdo: Simone Weil leitora dos gregos, de 2013, Simone Weil

entende por forga, a propria sociedade, como ele esclarece:

Mas o que ¢ que Simone Weil entende exatamente por for¢a? Ela o diz muito
claramente: a propria sociedade. E ¢ preciso domina-la, porque essa forga ¢ tdo
perigosa para o homem quanto para as outras for¢as da natureza,... (PUENTE, 2013,
p. 70).

A nocao de for¢ca também esta presente em seu texto Ne recommencgons pas la guerre
de Troie, de 1937. Durante 0 momento em que o escreve, a estada de Simone Weil na Guerra
Civil Espanhola havia se tornado passado, e a Segunda Guerra Mundial, com todos os
sofrimentos que pudessem lhe advir, espreitava logo adiante, em um futuro muito proximo. E
espremida dentro destes dois atrozes monstros, que ela reflete. Analisando o passado, a
histéria, tendo por base sua propria experiéncia, ¢ vivendo uma expectativa sinistra e realista,
diante do cenario que se agigantava a sua frente.

Inicialmente em seu texto, ela fala que os conflitos mais atrozes sdo aqueles que nao
tem um objetivo, e caso se consiga ver isto nitidamente, se poderd ser acessada uma chave
para a historia de nossa época. (WEIL, 1960b, p. 35). Ela se reporta a guerra de Troia, e diz
que gregos e troianos guerrearam por causa de Helena, mas na verdade ninguém realmente se
importava com ela, a ndo ser Paris, o seu amado, ndo sendo Helena entdo, o objetivo real da

guerra. Nas palavras de Bingemer,

Ela faz uma constatagdo perfeitamente adequada para sua época, mas de extrema
atualidade hoje em dia. A histéria da humanidade ¢ a mesma de suas violéncias e
suas guerras. O interesse nacional ¢, para cada estado, a capacidade de fazer a
guerra. Quando se fala de categorias politicas como Estado, nacdo, patria, o que esta
por tras, na verdade, ¢ uma série de conflitos que formaram o tecido sangrento
daquelas categorias e sua historia. E o mais grave — assinala ela — ¢ que todo esse
processo se faz sem consciéncia dos motivos, do por que se faz. (BINGEMER,
2007, p. 87).

Assim, em nossa €poca, a Helena de hoje, diz ela, sdo palavras, aparentemente bonitas,
mas sem sentido. Palavras que se cristalizam, sao repetidas, arrastam grupos, mas sao vazias,
segundo a filésofa, como por exemplo, nacdo, economia de mercado, sistema capitalista...
Simone Weil adverte que sdo palavras vazias, mas possuem alguma ligagdo com o mundo
real, e para isto ¢ necessario estar-se atento, pois elas, em relagdo com a realidade, constituem

um fator de perigo.
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Se analisassemos assim todas as palavras, todas as féormulas que assim despertaram,
ao longo da historia humana, o espirito de sacrificio e crueldade juntas, sem duvida
as encontrariamos todas igualmente vazias. No entanto, todas essas entidades
famintas por sangue humano devem ter alguma conexdo com a vida real. Elas
realmente tém um. Talvez houvesse apenas o fantasma de Helena em Troia, mas o
exército grego e o exército troiano ndo eram fantasmas; do mesmo modo, se a
palavra nacdo e as expressdes de que faz parte sdo desprovidas de sentido, os
diferentes Estados, com seus escritorios, suas prisdes, seus arsenais, seus quartéis,
seus costumes, sdo muito reais®>. (WEIL, 1960b, p. 44-45).

A filésofa chama atencdo para o fato de que essas abstragdes carregam consigo
pessoas reais, situacdes reais, aqueles que sob a dominacdo da maquina sofrem as
consequéncias de atos movidos por interesses, que nunca sao os interesses capazes de levar a
sociedade e suas relagdes a um equilibrio, sem dominadores e nem dominados, mas sim de
garantir que o desequilibrio, a desigualdade continue. Ela fala sobre o poder e o prestigio,
afirmando que o prestigio esta no centro do poder, e a preocupagdao com o prestigio conduz a
guerra. (WEIL, 1960b, p. 45). Afirma ela que: “E natural, alids, que sejam sobretudo os
desentendimentos imaginarios que dao origem a conflitos inexplicaveis, porque s6 surgem no
plano do poder e do prestigio®”. (WEIL, 1960b, p. 46). Com isso ela argumenta que ao
mesmo tempo que toda situacdo social paira sobre um equilibrio de forgas, o prestigio nao
pode ser equilibrado, e se ele for satisfeito, isso repercute na violagdo da dignidade dos outros.
Apesar do cendrio realista e escasso de otimismo, que Simone Weil expde em seu texto, ainda
assim existe uma ténue possibilidade de que se possa construir a paz. Diz ela: “Como de fato
nem sempre houve guerra, nao ¢ impossivel que haja paz indefinidamente®”. (1960b, p. 46).

Ela vislumbra a possibilidade de uma saida, mas ndo se sustenta sobre
esperancas passivas, mornas. Além de vislumbrar uma pequena possibilidade, faz-se
necessario agir para que a transformacao ocorra. Desta forma, ao final de seu texto ela faz
questao de frisar que o fato de se querer minimizar a possibilidade de uma guerra, nao quer

dizer abrir mao de lutar, pois eles tém significados diferentes. A questdo a ser considerada, é

83 Ibidem, p. 44-45. Cf. texto original: “Si I'on analysait de cette maniére tous les mots, toutes les formules qui
ont ainsi suscité, au long de l'histoire humaine, 'esprit de sacrifice et la cruauté tout ensemble, on les trouverait
tous sans doute pareillement vides. Pourtant, toutes ces entités avides de sang humain doivent bien avoir un
rapport quelconque avec la vie réelle. Elles en ont un en effet. Il n'y avait peut-étre a Troie que le fantome
d'Héléne, mais 'armée grecque et l'armée troyenne n'étaient pas des fantdmes ; de méme, si le mot de nation et
les expressions dont il fait partie sont vides de sens, les différents FEtats, avec leurs bureaux, leurs prisons, leurs
arsenaux, leurs casernes, leurs douanes, sont bien réels. (tradugdo nossa).

%Ibidem, p. 46. Cf. texto original: “Il est naturel d'ailleurs que ce soient surtout les différends imaginaires qui
suscitent des conflits inexpiables, parce qu'ils se posent uniquement sur le plan du pouvoir et du prestige”.
(tradugdo nossa).

% Ibidem, p. 46. Cf. texto original: “Puisque en fait il n'y a pas toujours guerre, il n'y a pas impossibilité a ce qu'il
y ait indéfiniment la paix”. (tradugdo nossa).
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que “... trata-se de discriminar entre o imaginario e o real para reduzir os riscos da guerra sem
renunciar a luta, que Heraclito dizia ser a condicdo da vida®”. (1960b, p. 47). A luta é a
propria praxis de sua filosofia, ¢ uma caracteristica permanente nesta filosofa do pensamento
e da acdo, que durante a sua curta trajetoria, ndo se absteve do engajamento e
comprometimento com as causas que lhe moveram.

Retomaremos, neste momento, a no¢ao de forca analisada dentro do tema da guerra,
que Simone Weil desenvolve especificamente em seu texto L 'lliade ou le poéme de la force,
publicado inicialmente nos Cahiers du Sud, em Marselha, (dezembro-1940/janeiro-1941) sob
o pseudénimo Emile Novis. Neste texto em que a filosofa reflete sobre o poema de Homero,
A Illiada, se sobressai o resgate da nocao de forga, ja desenvolvida em textos anteriores. Esta ¢
uma categoria que perpassa o desenvolvimento filoso6fico de Simone Weil e vai maturando na
medida em que ela mesma vai vivenciando a forma com a qual a for¢a age na sociedade, e
também as consequéncias existentes quando a for¢a estd no comando, dominando e
submetendo aqueles que sob os seus pés estdo. Sobre este importante texto de Simone Weil,

Fernando Rey Puente escreve:

Essas paginas sdo paginas emocionantes, genialmente escritas por Simone Weil.
Paginas de uma beleza amarga e, no entanto, paginas verdadeiras. Paginas que
deveriam servir como um espelho para cada um de nés, paginas nas quais nossa
filosofa disseca com acribia e rigor a alma humana em sua perene sede de poder, um
poder que sempre usa ou ¢ usado pela for¢a que reina soberana em todas as
sociedades ao longo da histéria. (PUENTE, 2013, p. 84).

E com esta énfase sobre o poder com o qual a for¢a age, que Simone Weil inicia a sua
reflexdo, e discorre ao longo do texto, que conforme vimos, ela nomeou de A Illiada ou o
poema da forga, ja sinalizando no proprio titulo a presenca desta nogdo que impera no poema
de Homero. A sua primeira frase diz que: “O verdadeiro heroi, o verdadeiro assunto, o centro
da lliada ¢ a forga.” (WEIL, 2004b, p. 2) Na sequéncia ela elucida que forca ¢ esta,
afirmando que ela é: “A forca que ¢ manejada pelos homens, a for¢a que submete os homens,
a forca diante da qual a carne dos homens se contrai.®®” (2004b, p. 2). A for¢a age no ser
humano transformando, modificando. O ser humano guiado pela for¢a perde a sua capacidade

racional, e ¢ arrastado, conforme as forcas da natureza arrastam, nao levando em consideragao

% Jbidem, p. 47. Cf. texto original: ... il s'agit de discriminer I'imaginaire et le réel pour diminuer les risques de
guerre sans renoncer a la lutte, dont Héraclite disait qu'elle est la condition de la vie”. (tradug@o nossa).

S7WEIL, Simone. L’iliade ou Le poéme de la force. Publié dans les cahiers du sud (Marseille), de décembre 1940
a janvier 1941 sous le nom de Emile Novis. Editions du groupe ebooks libres et gratuits, 2004b, p. 2. Cf. texto
original: “Le vrai héros, le vrai sujet, le centre de I'lliade, c'est la force”. (tradug@o nossa).

8 Ibidem, p. 2 . Cf. texto original: “La force qui est maniée par les hommes, la force qui soumet les hommes, la
force devant quoi la chair des hommes se rétracte”. (traducdo nossa).
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a vida alheia, mas submetendo-a, dominando-a, e no auge de sua a¢ao, transformando a outra
pessoa em coisa. “A forca € aquilo que transforma quem quer que lhe seja submetido em uma
coisa.®” (2004b, p. 2). Isto ocorre assim, diz ela, quando a forca ¢ exercida até¢ o fim com

(13

relagdo ao ser humano, “... porque o transforma em cadaver. Era uma vez alguém e, um
instante depois, ndo ha mais ninguém.”®” (2004b, p. 2) Este ¢ o quadro da morte, de uma
morte provocada pela flria da for¢a ensandecida, descontrolada.

Simone Weil ¢ uma grande apreciadora dos gregos, e teve neles o sustento de sua
formacao. Para ela 4 Iliada ¢ uma fonte pura de tesouros para a propria época, mas também
muito certamente para a nossa época. Assim, ela analisa a no¢ao de for¢a na Iliada enquanto
vai, a partir do poema, encontrando leituras para a propria realidade. Nesse sentido, Puente
afirma: “Simone Weil sempre foi movida por uma mesma ideia: confrontar o passado com o
presente a fim de melhor compreender o presente e o futuro.” (PUENTE, 2013, p. 69).

Desta forma a fil6sofa, sublinhando a crueldade da forga, como sendo ela capaz de
arrancar a vida do outro, e num instante transforma-la em morte, evoca a cena da Iliada em
que Heitor, ja morto por Aquiles, vem arrastado atrds de uma carroga, na poeira da estrada. A
sua esposa, no entanto, ndo sabendo deste fatidico fim, ordena que lhe preparem um banho
quente, para quando ele chegar. Simone Weil comenta a cena comovente que mostra, de um
lado a tragédia lancinante e fria da guerra, da morte, ¢ a0 mesmo tempo, do outro, o
aconchego da vida familiar acariciada pelo afago de um banho quente. E entdo ela comenta:
“O infeliz, ¢ claro, estava longe dos banhos quentes. Nao era o unico. Quase toda a Iliada se
passa longe dos banhos quentes. Quase toda a vida humana se passou sempre longe dos
banhos quentes””'. (2004b, p. 3). Essa analogia entre a Iliada e a época atual, em que se
passou e se passa “longe dos banhos quentes”, ressalta a amarga e sofrida existéncia do ser
que foi submetido pela forga.

Mas existe uma outra forca, diz ela, que ndo ¢ esta que mata, € uma outra, que na
verdade mata também, mas ¢ muito mais perversa, desumana, porque transforma em coisa um
homem que ainda estd vivo, que mesmo tendo uma alma, foi transformado em uma coisa, por
meio do poder exercido pela forga. Esses sdo os seres mais atingidos pela infelicidade, pois

sem terem morrido, foram condenados a se tornarem coisas até o fim de seus dias. Esse tipo

% Ibidem, p. 2 . Cf. texto original: “La force, c'est ce qui fait de quiconque lui est soumis une chose”. (tradugdo
nossa).

0 Ibidem,p. 2 . Cf. texto original: “... car elle en fait un cadavre. Il y avait quelqu'un, et, un instant plus tard, il
n'y a personne”. (traducdo nossa).

" Ibidem, p. 3 . Cf. texto original: “Certes, il était loin des bains chauds, le malheureux. Il n'était pas le seul.
Presque toute 1'lliade se passe loin des bains chauds. Presque toute la vie humaine s'est toujours passée loin des
bains chauds”. (tradugdo nossa).
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de forga ¢ pior que a outra, pois a outra colocou um fim no sofrimento, mas esta nao; esta,
pelo contrario, prolonga o martirio em que se vive, tornando cada dia um calvéario constante,
porque o ser transformado em coisa, se sabe coisa, quer voltar a viver ¢ ndo consegue. Esta
situagdo ¢ a de: “Uma morte que se estende ao longo de toda uma vida; uma vida que a morte
congelou muito tempo antes de suprimi-la””2. (2004b, p. 6-7). Este ¢ um ponto central de seu
texto, em que ela analisa a condicdo a qual o ser humano passa devido a a¢do da forga, a
condicao de uma coisa.

Esta ¢ uma reflexdo que ja visitamos no pensamento de nossa filosofa sobre as
realidades e condi¢cdes que fazem um ser humano se tornar uma coisa. O conceito de
desenraizamento, apesar de ndo ser utilizado neste texto, parece traduzir bem o estado interno
em que o ser humano nestas condi¢cdes chegou. Lembremos também das suas reflexdes
relativas as relagdes sociais no ambito do trabalho operario, que estudamos no nosso
subcapitulo destinado a este tema. E constante em sua filosofia e vida esta chamada de
atencdo para as degradagdes que sdo impostas a vida, nas suas mais diferentes formas de
injusticas. Ela analisa estas atrocidades enfiando o dedo nas feridas da sociedade e do ser
humano em particular, ao fazer uso tiranico da forca, e pensamos que ela também procura
com isto, abrir janelas por onde se possa pensar e construir outras formas menos cruéis de se
viver. Talvez o fato de trazer a consciéncia a desgraga da violéncia, possa servir para que se
lute pelo bem. Sobre a amplitude da nogdo de forca no pensamento de Simone Weil,

Bingemer argui que:

Na verdade, ha que observar que ela emprega essa reflexdo e essa chave de
entendimento da forga ao pensar nos conflitos armados e violentos de seu tempo.
Mas, na verdade, a mesma nog¢éo se poderia empregar — e, ela chega a fazé-lo, ainda
que indiretamente — ao pensar as relacdes entre trabalho e capital, entre patrdes e
empregados, entre governantes e governados, enfim, entre qualquer pessoa ou grupo
humano que tenha o poder de esmagar o outro, transformando-o em coisa. Nesse
sentido a experiéncia da fabrica ensinou muito a Simone,... (BINGEMER, 2007, p.
135).

Simone Weil considera que a forga age sobre os dominados, mas também sobre os
dominadores. Estes acreditam possuir a for¢ca, mas nao a possuem. Eles também sofrem os
efeitos dela. “Ninguém a possui verdadeiramente.”” (2004b, p. 10). Os que submetem os
outros estdo sob o efeito de uma embriaguez que lhes sequestra a razdo. Embriaguez esta que

ela propria havia se deparado na Guerra Civil Espanhola, e depois relatado a Georges

2 Ibidem, p. 6-7 . Cf. texto original: “C'est une mort qui s'étire tout au long d'une vie ; une vie que la mort a
glacée longtemps avant de 1'avoir supprimée”. (tradugdo nossa).
3 Ibidem, p. 10 . Cf. texto original: “Personne ne la posséde véritablement”. (tradugdo nossa).
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Bernanos. Na Iliada, ela diz que existe uma divisdo entre os vencidos de um lado e os
vencedores do outro, mas em ambos os lados a for¢a age sujeitando também. Ninguém escapa
ao seu poder. “... ndo ha um s6 homem que nao seja obrigado em algum momento a curvar-se
sob a forca’™”. (2004b, p. 10). Até os soldados, diz ela, que sao livres e estdo armados, sofrem
penas da forca exercida por seus superiores. A forca triunfa naqueles que submetem os outros
sem a menor compaixao, devido a embriaguez na qual estdo. Perderam a capacidade de
racionar decidindo pelo que ¢ o bem do outro, ¢ no caso da Iliada, matam, escravizam,
humilham, como se isto fosse algo natural. Diz a filésofa que: “Onde o pensamento nao tiver
lugar, nem a justi¢ca nem a prudéncia o terdo. Eis por que esses homens armados agem dura e
loucamente.”” (2004b, p. 10). Esses homens que julgam serem portadores da forga ilimitada,
estao enganados, pois ela tem limites. Quem vence hoje, pode perder amanha, esse ¢ o jogo
por onde uns e outros transitam. Esse € o compasso da Iliada. Esse ¢ o compasso que faz girar
a propria roda da vida. S6 que o vencedor se esquece disso e se sente invencivel.

O que se faz necessario, diz ela, ¢ um uso moderado da forca, ainda que isso exija uma
virtude rara. O que dificulta isto ¢ a vontade do ser humano, de querer sempre mais. Essa
tentagdo ¢ quase irresistivel, diz ela. A indiferenga que os fortes sentem com relagdo aos
fracos € um componente do prestigio. Na busca cega por prestigio, o outro ndo interessa, o
outro ¢ arrasado sob o governo da violéncia. (WEIL, 2004b, p. 17).

Neste texto novamente a filésofa diz ser o verdadeiro objetivo da guerra, a alma
daqueles que estdo combatendo. Quem ¢ o vencedor? Quem ¢ o herdi? Segundo ela, ¢ a
propria forca. A forga que anestesia a mente dos que usam de violéncia, a for¢a que esmaga
aqueles que sofrem o peso de seus golpes... ambos perecem curvados ao aniquilamento que
ela provoca, cada um a sua maneira.

A nocao de forga e a ideia de violéncia em Simone Weil se relacionam intimamente. A
violéncia, distante da razdo, ¢ porta aberta por onde se cristaliza toda forma de injustica, e ela
vai tomando propor¢des maiores quanto mais aumenta o desequilibrio das vontades que nos
dirigem. Quando elas sdo desproporcionais, ndo considerando mais a vida alheia, ai a

violéncia toma corpo e se instaura.

Toda violéncia €, para ela, violacdo da personalidade daquele que a sofre. Toda
violéncia é, portanto, ameaca de morte. E isso porque atingir a dignidade do ser
humano ¢ atingir sua vida. Da humilhagdo ao exterminio, portanto, sio multiplas as

% Ibidem, p. 10 . Cf. texto original: “... il ne s'y trouve pas un seul homme qui ne soit a4 quelque moment
contraint de plier sous la force”. (tradugdo nossa).

5 Ibidem, p. 10 . Cf. texto original: “Ou la pensée n'a pas de place, la justice ni la prudence n'en ont. C'est
pourquoi ces hommes armés agissent durement et follement™. (traducéo nossa).
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formas de violéncia e multiplas as de morte. Todas encontram seu nascedouro
naquilo que Simone chama de “o império da for¢a” e que esta, em termos morais e
espirituais, intimamente unido a soberba e a busca de prestigio a qualquer custo.
(BINGEMER, 2007, p. 135).

O tema da guerra tem, como buscamos expor, uma importancia singular na filosofia de
Simone Weil, e ela o aborda tao insistentemente, como ja dissemos, por que inevitavelmente
esta realidade estava de forma muito real presente em seu tempo, em sua vida, mas também
por que, de acordo com Roberto Esposito, em sua obra L origine della politica: Hannah
Arendt o Simone Weil?(1996), para esta filosofa é fundamental que se conheca a realidade da
guerra, pois ¢ a partir da leitura da guerra, que ela faz a leitura de outras realidades. Considera

Esposito:

Nido ¢ por acaso que a tematica da guerra percorra todos os ensaios weilianos
daqueles anos, incluidos os que tratam de politica interna: tanto que se pode dizer
que ndo s6 o politico, mas também o econdmico ¢ o social sdo interpretados por
Weil através da lente da guerra.”

Neste mesmo sentido citamos Fernando Rey Puente, sobre o objetivo que conduzia

Simone Weil ao fazer sua anélise da guerra considerando a nog¢ao de forga:

... 0 que ela buscava utilizando-se dessa no¢do de forca era precisamente analisar

A%

nossa sociedade com um rigor quase fisico. Isso, justamente, ¢ o que ela “l€” em
Homero e em Tucidides, ou seja, em “seus” gregos, a saber: uma teoria da forca que
rege soberanamente a esfera social e politica. (PUENTE, 2013, p. 86-87).

Puente em seu texto nos provoca com relagdo ao pensamento filosoéfico de Simone
Weil, no sentido de rever, repensar o modo com o qual as armadilhas do discurso politico
agem sobre nos. As reflexdes da fildsofa sobre a guerra, sobre o poder da for¢a que impera e

domina podem servir hoje para que se construam outros cenarios onde a forga possa ser

76 ESPOSITO, Roberto. L’origine della politica. Hannah Arendt o Simone Weil? Roma: Donzelli Editore, 1996,
p. 65. Cf. texto original: “Non a caso il tema della guerra percorre tutti i saggi weiliani di quegli anni, compresi
quelli di politica interna: tanto che si puo dire che non solo il politico, ma anche I'economico e il sociale siano
interpretati dalla Weil attraverso le lenti della guerra”. (traducdo nossa).
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equilibrada, assim ndo continuando o seu rastro de violéncia, injusticas e catastrofes. Mas na

pratica, como fazer? E quem terd coragem?

Em suma, de acordo com Simone Weil, nds poderiamos esclarecer nosso discurso
politico na medida em que nds nos esfor¢assemos para esclarecer os conceitos
politicos que se converteram em falsos idolos. Mas, a fim de escapar da forca,
evidentemente ndo seria suficiente adotar apenas uma espécie de terapia de nosso
discurso politico; seria necessario, com efeito, empreender uma verdadeira
revolugdo interior com o intuito de, assim, sermos bem-sucedidos ao ndo deixarmos
iludir e enganar pela falsa grandeza e pelo prestigio que a forca, gracas a
propaganda, nos impde e sempre continuara a nos impor. Resta saber, por fim, quem
em nossos dias estaria a altura dessa tarefa, como a propria Simone Weil, a sua
época, esteve. (PUENTE, 2013, p. 86-87).

Por fim, podemos refletir que Puente estd falando da necessidade de um
comprometimento interno, ou seja, da necessidade de ndo ficarmos apenas na teoria, mas
empreendermos uma transformagao interna mediante a coeréncia entre o discurso e a pratica.
Uma coeréncia entre a teoria e a pratica que nao deixe espago possivel por onde a vaidade
ornada pelo prestigio da forca consiga entrar. Puente estd falando sobre o que estamos
buscando dizer ao longo de nosso texto sobre Simone Weil, no sentido de que ela
coerentemente viveu a sua propria revolucao interna pautada e interligada com o seu discurso
politico, filoséfico, social. Neste sentido a sua reflexdo sobre o tema da guerra e seus
mecanismos, segue sendo uma reflexdo oportuna para nossa sociedade repensar a propria

organizagao.

2.9 A praxis politica como uma forma de vida em Simone Weil

Cada etapa de nosso segundo capitulo foi desenvolvida com o intuito de consolidar o
que neste ultimo ponto abordaremos, logo, ndo como algo novo, mas sim como uma
confirmacao e também uma sustentacao daquilo que ja argumentamos. Desta forma, a grande
maioria das razdes que justificam o nosso propo6sito de situar a praxis politica de Simone Weil
como uma forma de vida, ja foi esmiucada, dentro de nossas possibilidades, no decorrer deste
capitulo que se encerra. Neste momento, entdo, buscaremos abordar com mais énfase
especificamente a praxis politica de nossa filosofa, procurando expor como ela concebia e
como ela vivia a politica enquanto praxis.

Na nota do editor da obra Opressdo e Liberdade, (2001b), ele comenta que a
preocupacao principal, “o tormento que jamais deixou Simone Weil...” foi o tormento da

injustica. (WEIL, 2001b, p. 8). E este, o tema da injustica, que estara disseminado por toda a
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existéncia de Simone Weil, sendo o pano de fundo para os estudos que ela realizou, e sendo
de igual maneira, o impulso incontrolavel para as suas agdes. Movida pela luta contra a
injusti¢a, Simone Weil fez com que a praxis politica fosse vivida inerentemente a sua vida. E
este desassossego interno fez morada na filésofa desde a sua infancia, at¢ o momento da
propria morte. Foi o fato de ter sua alma ferroada incessantemente pela dor da injustica, que a
levou a praxis politica responsavel, ética, comprometida com a vida do outro, independente de
quem fosse esse “outro”.

No inicio de seus estudos filosoficos, ela encontra na figura de Alain, seu professor,
uma presencga e influéncia singular em sua vida, com relagdo aos temas politicos. A inclinagao
para estas tematicas, que ja habitavam em Simone Weil, encontrou em Alain, um combustivel
e uma fonte de inspiragdo. Fernando Rey Puente, em sua obra Exercicios de atengdo: Simone
Weil, leitora dos gregos, (2013), comenta o seguinte a esse respeito: “Note-se que ¢
principalmente o Alain das reflexdes politicas que atrai e fascina a jovem Simone. O estreito
vinculo por ele postulado entre reflexdo e acdo politica ¢ provavelmente o que mais a
impressionara...” (PUENTE, 2013, p. 112). Desta forma, ela encontra em Alain uma
referéncia que sera significativa na sua trajetoria, sobre a sincronicidade necessaria entre o

pensamento e a a¢ao politica.

O contato com Alain ndo apenas ¢ elucidativo em termos da formacdo filosofica
global de Simone Weil, mas também deixard marcas de maneira mais especifica no
modo como ela se apropriard do pensamento de Platdo. Alain era avesso aos
sistemas filosoficos e concebia a filosofia como exercicio €tico, como um modo de
vida, motivo pelo qual, em sua opinido, a historia da filosofia ndo deveria ser
entendida propriamente como uma historia a ser estudada, antes como uma ocasio,
uma oportunidade para viver aquilo que os grandes pensadores refletiram. (...)
Deparamo-nos igualmente com a mesma aversdo aos sistemas filosoficos e com a
mesma disposi¢do a conceber a filosofia como um modo de vida na obra de Simone
Weil. (PUENTE, 2013, p. 113).

Assim, ao estudar com Alain, Simone Weil conseguiu encontrar sentido € conectar as
percepgdes que ja existiam em seu ser como proprias de sua pessoa, sobre a praxis politica,
sobre o fazer filoséfico, mas que talvez ela ainda nao houvesse encontrado as fontes teoricas
adequadas, as palavras certas para expressar o que ja sentia necessidade de dizer. Mas nao
apenas dizer. E desde esse tempo o seu engajamento social, politico, com os grupos que
contemplavam os seus ideais, 0 que manifesta a sua praxis politica como uma forma de vida.

Conforme Pérez, Simone Weil

. sempre se vincula a grupos de extrema esquerda de carater anarquista e
sindicalista-revolucionario e centra seu interesse numa acdo sindical livre e
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independente dos partidos, fortemente defensora dos direitos dos trabalhadores e
preocupada (...) com a educagédo popular, ... PEREZ in: BINGEMER , 2009, p. 79).

Outra influéncia importante que Simone Weil teve, segundo Fernando Rey Puente
argumenta, foi a influéncia dos estoicos. Puente discorre sobre a concepcdo filosofica de
Simone Weil, em que esta vé a filosofia como ato e pratica, e que esta concepgao estaria
relacionada a influéncia recebida pelo estoicismo. Diz ele: “... mesmo questdes que nds nao
hesitariamos em denominar tedricas, como os problemas epistemoldgicos, situam-se para ela

no ambito da acdo.” (PUENTE, 2013, p. 91). E em seguida acrescenta que:

... a influéncia dos estdicos em sua obra ndo parece residir simplesmente em citagdes
mais ou menos adequadas que ela faca deles, mas sim em como ela se apropriou de
suas ideias e as repensou, transformando-as em agdo. (PUENTE, 2013, p. 91).

Este ¢ o exercicio da sua filosofia politica enquanto préaxis, ao beber em outras fontes
filosoficas, ela se nutre e transforma as ideias compreendidas, praticando-as. E oportuno
lembrar também, que a sua luta contra a injusti¢a, realizada por meio de sua praxis politica,
teve como orientagdo interna a realidade da necessidade e da obrigagdo, conforme expomos
no primeiro capitulo onde sinalizamos ser a obrigacdo um eixo central em sua filosofia. Como
ela dizia, “A realidade deste mundo ¢ a necessidade™”. (WEIL, 1957, p. 69) E como para cada
necessidade existe uma obrigacdo, Simone Weil assim age, movida pela realidade da
necessidade, procurando viver segundo a sua nogao de obrigacao, com responsabilidade ética,
estando atenta durante toda a sua existéncia, as necessidades alheias.

Na medida em que a filésofa realiza a sua préxis politica, atuando e possibilitando
transformagdes na realidade, a partir dos temas sobre os quais discorre € se engaja, ela vai
transformando a si mesma, pelas compreensodes e experiéncias que vive. A sua filosofia, cada
vez mais, ao chegar a outras nagdes, convoca, provoca naqueles que a encontram, o
desenvolvimento de outros pensamentos inspirados nos seus, além de outras agdes politicas,
sociais, humanas, inspiradas nas suas. Por meio de sua praxis politica buscou novas formas de
ser ¢ de viver, abrindo caminhos, perspectivas, por onde mudangas na politica possam ser
feitas de fato, tendo em vista o bem comum.

No fim de sua vida, em Londres, distante de sua terra natal e vivendo a angustia que a
explosdo da Guerra lhe causava e consumia, verificamos o quanto a sua veia politica esta cada

vez mais viva e latente. Tao latente que a faz produzir os textos que produziu, e conceber uma

"7 Cf. texto original: “La réalité de ce monde est la nécessité. (tradugdo nossa).
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verdadeira organizacdo politica para seu pais. O seu esbogo para um reenraizamento na
Franca, as suas ideias para uma Franga livre, muitas vezes consideradas utopicas, sdo de fato
uma convocac¢dao, um chamamento que a filésofa faz para que sejam repensadas aquelas
estruturas que nao estao funcionando mais, ou melhor, que estdo funcionando como forma de
opressdo ao ser humano. Na sua luta contra a injusti¢a, as suas acdes sdo sempre pensadas e
executadas pensando nos oprimidos e humilhados, naqueles que ndo tem voz na sociedade,
que vivem em condi¢gdes de exploragdao, de dominio, de violéncia. Neste sentido comenta

Pérez:

... as questdes formuladas por Simone Weil ficam sempre como questdes abertas,
pois o que ela reivindica ¢ um “esfor¢o de invenc@o” nos diferentes campos de agdo:
inventar outras politicas, outra organizacdo produtiva, outra religiosidade e,
inclusive, outra ciéncia. Sua pretensdo ¢ contribuir para criar uma nova civilizagdo
através de uma transformagao radical nos planos material e espiritual, uma vez que o
grande erro estd em separar ambos. Uma revolugdo auténtica tem que partir da
existéncia dos seres humanos, da reconstrugdo substancial de sua posi¢do no mundo,
da sua relagdo consigo mesmo, com outros seres humanos e¢ com o universo. A
realidade ndo se modifica fugindo-se dela. Ndo devemos sucumbir em vis
esperangas criadas por nossa imaginagdo. (...) Todo pensamento de Simone Weil ¢
uma tentativa desesperada de formular o grito do desgracado, e por esse motivo ¢
um pensamento essencialmente comprometido e compassivo. Nela se dd sempre
uma clara sintonia entre a experiéncia e a escrita, entre pensamento e agdo ou entre a
vida e a obra. (PEREZ in: BINGEMER, 2009, p. 77-78).

Quando ela escreve, no ultimo ano de sua vida, o escrito que se tornaria O
Enraizamento, ela se encontra profundamente envolvida nos problemas politicos de entdo. As
suas ideias, como dissemos, versam sobre a reconstru¢do da Franga. Ela faz o projeto do que
poderia vir a ser uma nova civilizagao apos as ruinas da Segunda Guerra. A Simone Weil que
gesta no seu pensamento o modo como poderia haver uma nova sociedade, ¢ aquela que ja
havia feito algumas experiéncias fundamentais, conforme expomos neste capitulo. As suas
experiéncias como operaria, militante politica, combatente na guerra, engajada nos sindicatos,
sdo experiéncias que sustentam as reflexdes de seu ano final. A sua praxis politica, nestas
experiéncias se desenvolveu. Elas sdo o testemunho de que a politica vivida pela filésofa nao
se reservava ao ambito tedrico, mas pelo contrario, Simone Weil pde a sua filosofia em
pratica por meio da sua agao politica.

Ao escrever O Enraizamento, ela propde uma outra forma de vida que seja diferente
daquela vivida e conhecida por ela até¢ entdo. Uma forma de vida onde a politica fosse
realmente realizada tendo em vista o bem comum. A praxis politica em Simone Weil se
desenvolve desta forma: ¢ um movimento sincronico entre o discurso politico e a acdo

politica. Ao projetar um reenraizamento para a Franca do pos-guerra, ela expde um modo de
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acdo politica que serviria para reorientar as relagdes sociais, politicas, economicas. E faz a
seguinte recomendacao, licida sobre o alcance de seus proprios ideais, mas também lucida
quanto a um certo desconhecimento que se tem sobre o alcance da inteligéncia humana, que

poderia vir, em algum tempo, a compreender a sua proposta e aplica-la:

O método de agdo politica esbocado aqui supera as possibilidades da inteligéncia
humana, a0 menos tanto quanto essas possibilidades sdo conhecidas. Mas isso ¢
precisamente o que constitui seu valor. Nao se deve perguntar se se ¢ capaz ou nao
de aplicd-lo. A resposta seria sempre ndo. E preciso concebé-lo de uma maneira
perfeitamente clara: contempla-lo muito tempo e frequentemente; enterra-lo para
sempre no lugar da alma onde os pensamentos criam raizes; e que ele esteja presente
a todas as decisdes. Ha talvez entdo uma probabilidade para que as decisdes, embora
imperfeitas, sejam boas. (WEIL, 2001a, p. 196-197).

Pelo exposto percebemos que ela sabe que seu método ¢ uma chave, ¢ uma semente. E
como tal, ainda ndo é o que poderd ser; como semente, estd naquela fase do “ainda ndo”;
como semente, precisa ser semeado em terra fértil, e enraizar. O seu fazer politico se constroi
desta forma também, produzindo sementes e as entregando as geragdes vindouras. A estas
geragdes esta reservada a responsabilidade de continuar contemplando a sua semente, €
permitindo que ela se enraize.

Permitir que a sua semente germine ¢ criar possibilidades para que a politica seja
realizada e vivida como uma forma responsavel para com as necessidades do ser humano.
“Quase nunca se v€ a politica como uma arte de espécie tao elevada. Mas € porque se esta
acostumado ha séculos a vé-la simplesmente, ou em todo caso principalmente, como a técnica
da aquisi¢@o e da conservacao do poder”. (WEIL, 2001a, p. 197). No entanto, a politica ndo
existe para se obter poder. “Ora, o poder ndao ¢ um fim. Por natureza, por esséncia, por
defini¢do, ele constitui exclusivamente um meio. Ele ¢ para a politica o que ¢ um piano para a
composi¢ao musical.” (WEIL, 2001a, p. 197). Sendo realizada desta forma, a politica ndo
comportaria mais as dominagdes, opressdes € omissdes por parte daqueles que fazem uso da
politica especialmente como satisfacdo de desejos egoistas, com vistas ao poder.

Nas palavras de Maria Clara Bingemer, podemos verificar um breve panorama de
Simone Weil, em que nos deparamos com as agruras nas quais ela concebeu e viveu a sua
praxis politica, e a sua filosofia. Ela, tal como Heitor, na passagem comentada por ela no seu

poema “L’Iliade ou le poéme de la force”, estava longe dos banhos quentes.

Simone lutou contra a violéncia enquanto pdde, ao longo de toda a sua vida. Lutou
com a inteligéncia, com seu talento para pensar ¢ escrever. Uniu-se a grupos
politicos e somou-se a eles em suas lutas libertarias contra poderes opressores. E
soube afastar-se deles, igualmente, quando a decepcionaram e ndo lhe pareceram
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fiéis e transparentes ao ideal que haviam abragado. Escreveu muito para defender
aquilo em que acreditava. Encheu folhas e folhas de papel nas situagdes mais
incdmodas e pouco propicias a escrita — no exilio, no campo de refugiados, no navio
indo para os Estados Unidos — e se preocupou, antes de partir para o exilio, em
entregar seus escritos a pessoas em quem confiava, para que fossem divulgados e
ajudassem outras pessoas. (BINGEMER, 2007, p. 139).

Para nosso enriquecimento filoséfico, seus escritos chegaram até nds. Neste momento
¢ em nos que chega o alcance da sua filosofia e politica vividas enquanto praxis: com todas as
provocagdes e convocagdes que isso possa ter.

Desse modo, procuramos trazer mais alguns elementos que nos ajudem a examinar a
coeréncia em Simone Weil entre o seu pensamento e suas agdes politicas, compreendendo que
a politica para ela era praxis, a¢do, e que a sua forma de viver a politica era vivendo-a como
préxis, no engajamento com os problemas de seu tempo, do seu cotidiano. Desta forma por
meio de sua filosofia ela reorientava suas agdes e engajamentos na medida em que conhecia e
experimentava as realidades intrinsecas da vida politica. Como vimos, este tema vibrou tanto
em Simone Weil, que ¢ a ele que ela se dedica, mesmo parecendo ndo ter mais forgas fisicas
para seguir vivendo, naquele ano fatidico para ela, de 1943. No entanto a disposi¢do de seu
espirito parecia ser maior do que a sua realidade fisica comportava, uma vez que a sua
producao filosofica neste periodo foi intensa.

Encaminhando-nos para a conclusdo de nosso segundo capitulo, onde procuramos
abordar a filosofia politica de Simone Weil enquanto praxis, vivida como uma forma de vida,
recordamos que para isto, neste trajeto nos reportamos a conceitos politicos singulares para a
compreensdo do seu pensamento, buscando sempre fazer um constante resgate do seu
discurso teérico em conexao com a sua vida pratica. J& em nosso primeiro capitulo
anunciavamos o carater politico da fildsofa, na medida em que verificamos a sua preocupagao
e comprometimento com os problemas da vida concreta, € expomos 0s pressupostos
antropoldgicos basilares em seu pensamento.

Nosso proposito ao desenvolvermos a tematica da praxis politica atrelada a forma de
vida de Simone Weil, ¢é situar este aspecto politico vivido enquanto praxis, na totalidade de
sua filosofia, atentando sempre para a realidade da transformacgdo social que ela almejava,
como libertacdo das injusticas e opressdes que submetem o ser humano; da mesma forma
observando, como vimos neste estudo, que a filosofia, assim como a politica para a pensadora
sdo compreendidas como praxis. O seu pensamento filosoéfico é constituido pela sua praxis, o

que torna, se ndo impossivel, pelo menos falacioso, apresentar esta filosofa sem considerar a
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organicidade de seu pensamento, pois o0 modo de viver de Simone Weil era, necessariamente,
a sua praxis.

Este capitulo, demarcado pelos temas e experiéncias politicas de Simone Weil, nao
pretende de forma alguma reforgar aquela divisdo (a qual ja nos referimos), de uma Simone
Weil da filosofia politica, da praxis, e outra, voltada ao pensamento filoséfico mais mistico.
Pretendemos exatamente demonstrar o contrario com o nosso estudo: que na filosofia de
Simone Weil ndo existe divisdo entre praxis e mistica, mas sim relagdo, conforme
pretendemos elucidar no terceiro capitulo.

De acordo com este ponto de vista, considerando a efervescéncia do seu pensamento
filos6fico preocupado com os problemas sociais e politicos de entdo, vividos em profunda
conexdo com a sua dimensdo e preocupacdo com os temas misticos, numa verdadeira
integralidade de seu ser, queremos citar, para finalizar este capitulo, Fernando Rey Puente.

Assim, com esta citagdo, encerramos este capitulo, e abrimos a porta para o capitulo que vira.

Em um texto escrito no seu ultimo ano de vida, 1943, Simone Weil volta a
empreender uma analise da obra de Marx, preocupagdo que muito lhe havia ocupado
nos anos durante os quais trabalhou como operaria. Que ela tenha escrito esse texto
em seu derradeiro ano de vida torna manifesto que a divisdo que alguns ainda
insistem em fazer de sua obra, cindindo-a em uma primeira fase, caracterizada pela
preocupagdo com o social, e outra, na qual ela teria passado a se ocupar de temas
misticos, ndo ¢é capaz de dar conta da complexidade e integridade nem da vida e nem
mesmo da obra de Simone Weil. (PUENTE, 2013, p. 122).
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3 A FILOSOFIA E A MiSTICA EM SIMONE WEIL

Iniciamos nosso estudo, no primeiro capitulo, abordando alguns aspectos biograficos e
antropolégicos da filosofia de Simone Weil, como forma de nos aproximarmos da vida e do
pensamento desta filésofa, primeiramente por meio da sua concep¢do de ser humano, para
depois poder ir construindo os alicerces de nosso texto, trazendo elementos que
possibilitassem apresentar a filosofia de Simone Weil como uma forma de vida.

Na sequéncia de nossa pesquisa, adentramos, no segundo capitulo, no tema da
filosofia politica como praxis em Simone Weil, por meio de alguns conceitos politicos, na
tentativa de compreender de que modo ela concebe a filosofia e a politica como praxis. Para
isto a0 mesmo tempo em que abordamos a sua teoria filosdfica no ambito da politica,
destacamos experiéncias de sua vida que possibilitassem analisar a sua filosofia e a sua
politica enquanto praxis. Neste sentido examinamos duas necessidades da alma, a obediéncia
e a liberdade, como necessidades humanas que se complementam, sendo fundamentais na
acdo politica e social. Apresentamos a categoria de sagrado segundo Simone Weil e sua
relagdo com o ser humano. Vimos a critica que Simone Weil desenvolveu com relagdo ao
conceito de pessoa, fundamental em sua filosofia. Examinamos também a sua critica aos
partidos politicos, onde inclusive ela propde que os mesmos sejam extintos. Além disso,
expomos 0s seus conceitos de enraizamento e desenraizamento, examinando o sentido e o
impacto de cada um na vida do ser humano, assim como apresentamos também a tematica do
trabalho operario e da guerra, ambos em evidente coeréncia com a sua forma de vida. Por fim,
concluimos procurando apresentar como o seu estudo teoérico politico, era para Simone Weil,
a sua forma de vida.

Esta ¢ uma singularidade em sua filosofia, na qual as tematicas abordadas por ela
constroem-se na estreita juncao entre seu pensamento e sua vida, constituindo assim, a sua
forma de viver e de ser. Neste sentido seguiremos propondo costuras entre a sua filosofia e a
sua vida, em especial neste terceiro capitulo, considerando a mistica enquanto uma dimensao
estudada e experienciada pela filosofa. A filosofia e a mistica, embora distintas, em Simone
Weil dialogam e se conectam, a partir da realidade da experiéncia.

Neste inicio de capitulo em que a dimensdo da mistica tem o destaque principal dentro
da filosofia de Simone Weil, consideramos importante uma breve reflexdo sobre este tema e

experiéncia nesta filosofa, para depois podermos adentrar nas categorias especificas.
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Simone Weil nasceu e cresceu em uma familia agnostica, ndo tinha por pratica
nenhuma religido, nenhuma forma de espiritualidade em que pudesse vivenciar experiéncias
misticas. Os temas relacionados com tal dimensdao ocupavam somente a area do seu
pensamento tedrico, o qual foi fortemente enraizado na filosofia grega. Em sua obra La
source grecque, (1943), publicada na versdo em espanhol, La fuente griega, (2016c), ela
afirma: “Platdo ¢ tudo o que temos da espiritualidade grega...” (WEIL, 2016c, p. 48).

Platdao ¢ considerado por Simone Weil o maior representante dessa tradigdo, e
inclusive, segundo Miklos Veto, a filosofa durante o periodo em que esteve em Marselha, o
relé. Também de acordo com Vetd, Platdo é considerado por Simone Weil o pai da mistica
ocidental, “... e a mistica ndo ¢ apenas o horizonte Ultimo da filosofia, mas ela se torna, por
assim dizer, indissociavel dela”. (VETO in: BINGEMER; PUENTE, 2011, p. 19). Conforme
o comentario de Veto, verificamos que de fato € o que ocorre com a propria filosofia e mistica
de Simone Weil: tornam-se indissocidveis, como veremos no decorrer deste capitulo.

Mas a dimensdo mistica s6 foi acessada, experienciada e amadurecida em Simone
Weil, a partir de 1935, apds as suas experiéncias como operaria nas fabricas. Foi s6 entao que
ela encontrou-se de fato pela primeira vez, com a realidade do sobrenatural. Em sua obra
Attente de Dieu, (1949), (Espera de Deus, 2019), na sua Autobiografia espiritual, Simone
Weil relata ao Pe. Perrin as experiéncias que teve. Apos o trabalho como operaria, estando
Simone Weil com a saude muito fragil e debilitada, viaja com seus pais a Espanha, e depois a
Portugal, onde a beira do mar, observa as mulheres dos pescadores entoando canticos
profundamente tristes enquanto andavam em volta dos barcos, em procissao. (WEIL, 2019, p.
34). Acontece nesta experiéncia uma identificacdo com o cristianismo, a partir da experiéncia
pessoal de infortinio pela qual a filésofa passava, e a partir da experiéncia que teve junto
aquela manifestacao religiosa, da qual emanava uma intensa tristeza ¢ que lhe tocou de forma
pungente.

Depois ela relata uma outra experiéncia que teve em 1937, na capela de Santa Maria
dos Anjos, capela em que S3o Francisco também esteve tantas vezes, em Assis, como ela
conta. Ali, segundo Simone Weil, algo muito forte lhe obrigou a ficar, pela primeira vez, de
joelhos. (WEIL, 2019, p. 35). Em seguida ela descreve uma terceira experiéncia mistica que
teve no ano de 1938, na Abadia de Solesmes, na Franca, onde passou 10 dias acompanhando
os oficios. Padecendo da terrivel enxaqueca que a debilitava, ela diz ter feito “um extremo
esforco de atengdo” para conseguir se elevar acima da propria dor fisica e fazer entdo uma
experiéncia da “alegria pura e perfeita na beleza inusitada do canto e das palavras”. (WEIL,

2019, p. 35). Acrescenta que foi por meio desta experiéncia que ela conseguiu “... melhor
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compreender a possibilidade de amar o amor divino através do infortunio”. (WEIL, 2019, p.
35). Nesta mesma oportunidade, durante os dias em que 14 esteve, ela relata que um jovem
inglés catolico lhe deu um poema chamado Love, de um poeta inglés do século XVII. A

recitagdo do poema lhe permite também uma experiéncia mistica.

Frequentemente, no momento culminante das crises violentas de dor de cabega, cu
comegava a recita-lo aplicando nele toda minha atenc¢do e unindo-me de toda minha
alma a ternura que ele encerra. Eu acreditava que o recitava apenas como um belo
poema, mas, a minha revelia, essa recitagdo teve a virtude de uma oragdo. Foi
durante uma dessas recitacdes que, como lhe escrevi, o proprio Cristo desceu e
tomou conta de mim. (WEIL, 2019, p. 36).

Estes relatos além do aspecto biografico contém elementos que nos permitirdo
compreender melhor algumas categorias misticas desenvolvidas pela filésofa, pois ¢ na sua
propria experiéncia que elas tém raizes. Assim, conforme vemos, as experiéncias vividas por
Simone Weil a aproximam de forma especial do cristianismo, de forma mais singular ainda do
proprio Cristo. No entanto € necessario sublinhar que a filésofa ¢ muito critica a Igreja
Catolica, e ao proprio cristianismo, € ndo se concebe fazendo parte da mesma.

E conhecido o universalismo de Simone Weil, no sentido de que ela encontrou
verdade nas mais diversas tradi¢des religiosas, apesar de se identificar especialmente com
Cristo e o cristianismo. Simone Weil ndo adere a nenhuma pratica religiosa no sentido de
estar vinculada a alguma igreja especifica. Inclusive, como dissemos, se manifesta de forma
muito critica com relagdo a Igreja Catolica em alguns textos, como em Carta a um religioso
(2016a), por exemplo. De acordo com a filosofa, ndo se deve ter apego a Igreja como patria
terrestre, mas sim ao universo, que ¢ a verdadeira patria do ser humano. (WEIL, 2019, p. 63).
Ela compreende que o amor de Deus pode ser percebido em diferentes realidades, como ela
bem desenvolve esta temdtica em seu texto Formas do amor implicito de Deus, (Espera de
Deus, 2019), onde afirma que o amor de Deus pode ser percebido nestas trés realidades “... as
cerimonias religiosas, a beleza do mundo e o proximo”. (WEIL, 2019, p. 101). Depois ela
afirma que a amizade também ¢ uma forma de amor implicito de Deus.

Sublinhando uma vez mais, antes de nos embrenharmos nas categorias misticas ¢é
necessario este sobrevoo sobre a tematica da mistica propriamente dita com relagdo a Simone
Weil, identificando qual € a sua concepgao de Deus, da realidade sobrenatural, para depois
nos subcapitulos verificarmos como se d4 o acesso a essa realidade, de acordo com a fildsofa.
Assim sendo mais algumas consideracdes sdo oportunas. Sobre a concepg¢do de Deus de

Simone Weil, citamos Perez:
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O Deus ao qual ela se refere ndo ¢ o Deus onipotente que exerce seu poder na
histéria. E o Deus despojado de todo o seu poder, o Deus dos misticos de todas as
religides. Deus é pensado desde a auséncia, desde o abandono, a kenosis, e o
retraimento que encontramos na criagdo, em virtude de que a Criagdo de Deus se
esvazia de sua divindade e toma a forma de servo, de mendigo as portas do nosso
coracdo. A Encarnacdo e a Paixdo sdo a culminag@o da rentincia de Deus a exercer
seu poder. (PEREZ in: BINGEMER, 2009, p. 87).

A sua critica ao Deus onipotente, ao Deus dos Exércitos do Antigo Testamento ¢ tao
contundente que inclusive este ¢ considerado um ponto fragil de sua filosofia, e motivo de
muitas criticas pelo seu posicionamento radical. Neste sentido, para Simone Weil, “Somente
a ideia do povo escolhido representa um escandalo sob o seu prisma, pois sugere a
intervencdo de Deus na historia e o exercicio do seu poder a favor de uma coletividade”.
(PEREZ in: BINGEMER, 2009, p. 85). Este ¢ um ponto critico de seu pensamento, e existem
posicdes diversas no que tange aos seus estudiosos, e outros filésofos, alguns a acusam,
outros argumentam em seu favor.

Apesar de identificar-se com o cristianismo, em especial com o Deus cristdo, como foi
dito, Simone Weil tece acidas criticas também ao préprio cristianismo, inclusive fazendo
referéncia ao desenraizamento que o cristianismo realizou em tantos povos, destruindo a
cultura destes, como vemos nesta citagdao: “O cristianismo, submetido a influéncia combinada
de Israel e de Roma, foi brilhantemente bem-sucedido. Ainda hoje, aonde quer que
missiondrios o levem, ele exerce a mesma a¢ao de desenraizamento”. (WEIL, 2016a, p. 55).

Conforme o exposto, ¢ possivel perceber que os assuntos relacionados com a
espiritualidade e as tradigdes nas quais ela se desenvolve, sao de interesse de Simone Weil e
ndo escapam ao seu olhar filoséfico critico. As experiéncias misticas se localizam em um
campo que ndo pertence a estas organizagdes. O acesso ao transcendente independe destas
estruturas. Vale citar também, com relagdo ao universalismo de Simone Weil, a diversidade

das fontes nas quais ela buscou pela Verdade. Neste sentido, segundo Nicola e Danese,

A mistica, (...) num significado muito amplo atrai Simone de qualquer forma e onde
quer que ela se mostre na experiéncia humana, como o relato do amor entre Deus ¢ a
criatura. Quando lhe parece claro que a verdade esta nos textos dos misticos, 1€ tudo
0 que pode, (...) Simone fala desses temas com o irmdo quando os nazistas estdo
para entrar em Paris, confirmando a multipla orienta¢do dos seus interesses: politico,
filosofico e mistico. (NICOLA; DANESE, 2003, p. 128).

Simone Weil se apresenta como uma precursora no ambito do didlogo inter-religioso,

que so viria a ser tratado pela Igreja na década de 1960, com o Concilio Vaticano II, quase
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vinte anos apos a sua morte. Mesmo identificada com a figura de Cristo, Simone Weil busca
em muitas fontes, como ja dissemos, respostas para as suas questdes e inquietagdes misticas.
Por meio da citagdo de Bordin, vemos o vasto manancial mistico no qual Simone Weil se

nutriu, € compreendemos assim, também, o seu universalismo:

Simone busca (...) significados nas grandes tradi¢des, ndo s6 na judaico-crista
(Biblia), mas em todas as tradigdes das grandes culturas. Segundo Simone Weil, a
revelacdo da verdade ndo estd num conteido formalizado de uma determinada
escritura. Ela se da na experiéncia interior da realidade divina, mas através de uma
multiplicidade de linguagens diferentes, todas de certa forma inspiradas: as
linguagens das religides e também dos mitos, das fabulas, das grandes agdes, da
grande arte e da grande poesia. Simone buscou a verdade nos grandes tragicos
gregos, em Platdo, considerado como o ponto mais elevado de toda a espiritualidade
do mundo antigo, nos pré-socraticos, nos textos da mitologia antiga grega e egipcia,
nos escritos dos gnosticos, dos cataros, nos grandes textos sanscritos do hinduismo
(Bhagavad Gita e Upanisad) e, sobretudo, na Biblia e nos Evangelhos, mas também
nas grandes obras literarias como de Homero, de Shakespeare etc”. (BORDIN in:
NICOLA; BINGEMER, 2005, p. 108).

Desta forma, tomando por base este arcabougo mistico que contribuiu na formagao
filosofica e espiritual de Simone Weil, pensamos haver mais condigdes para continuarmos
nosso estudo abordando as suas categorias e dimensdes misticas em si mesma € em sua
filosofia, agora tendo como pano de fundo estes elementos abordados que serdo importantes
na medida em que formos nos aprofundando nos conceitos misticos enquanto temas de sua
filosofia € a0 mesmo tempo enquanto experiéncia mistica.

Assim sendo, neste ultimo capitulo de nosso estudo, buscaremos apresentar algumas
dimensdes e categorias misticas de Simone Weil, procurando examinar como a filosofia e a
mistica eram para ela, uma forma de viver. Para isto iniciaremos abordando a categoria da
atenc¢do, muito cara a Simone Weil, alicer¢ada nas fontes gregas as quais nutriram de forma
significativa esta filésofa. Destacaremos a categoria da atengdo procurando examinar de que
forma em Simone Weil, ela pode ser concebida como uma categoria ético-politica, visto a sua
capacidade de conexdo entre os seres humanos e o proprio sobrenatural. Em seguida nos
dedicaremos a dimensdo do eterno, como uma categoria essencial em Simone Weil,
procurando compreender o entendimento que a filosofa tem sobre esta dimensao, que a partir
de sua experiéncia se estabelece como teoria, e também verificaremos de que forma a
compreensdo do eterno repercute na vida concreta das relacdes entre os seres humanos.

Apos a dimensdo do eterno, examinaremos o impessoal, considerando primeiramente a
critica de Simone Weil a nocdo de pessoa, abordada no segundo capitulo, para podermos

verificar em que sentido a dimensao do impessoal ¢ uma proposta de Simone Weil a critica da
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pessoa. A seguir nos deteremos na categoria do malheur, outro destaque na filosofia de
Simone Weil, e que procuraremos investigar analisando o seu significado enquanto mediagao
entre Deus e o ser humano, segundo o que concebe a nossa pensadora.

Outro tema que consideramos relevante dedicar atencdo ¢ o tema da injusti¢a, como
uma realidade pela qual Simone Weil em sua vida e filosofia foi atravessada, e que determina
os seus estudos e experiéncias de vida na medida em que a interpela na dire¢do do outro.
Apresentaremos o problema da injustica considerando uma possibilidade de transformagao
para tal problema, a partir de uma iluminag¢do da mistica. E por fim, queremos concluir o
terceiro capitulo, demonstrando que a conexdo entre a filosofia e a mistica era, para Simone
Weil, uma forma de vida.

Considerando que em nosso estudo, os capitulos e categorias dialogam
constantemente, nesta Ultima parte veremos que tematicas e conceitos analisados
especialmente durante o primeiro capitulo, retornardo seguidamente. Isto por que ao abordar
as dimensdes da mistica enquanto experiéncia do ser humano, ¢ necessario ter presente a
concepeao de ser humano apresentada no primeiro momento, assim como a sua relagdo com o
sagrado. Além disso, voltara de forma constante, pelo seu significado nuclear na filosofia de
Simone Weil, a no¢do de obrigagdo, desenvolvida no primeiro capitulo, e inclusive abordada
em nosso estudo como um eixo central, uma espinha dorsal que alinhara toda a filosofia de
Simone Weil. A nogdo de obrigacdo serd vinculada a mistica. Pretendemos seguir coerentes
com as tematicas examinadas no inicio de nosso estudo, assim nos reportaremos a elas sempre
que necessario a fim de ir fechando o circulo desta pesquisa. Observando que fechar o circulo
ndo equivale a encerrar o tema; fechar o circulo, neste caso, equivale a juntar as pontas de
uma travessia, para poder contemplar o percurso que se fez, e posteriormente, quando assim

se desejar, abri-lo para continuar a jornada.

3.1 A atencio: uma categoria ético-politica em Simone Weil

Para abordarmos a categoria da atencdo em Simone Weil, pensamos ser oportuno
primeiramente relembrarmos a importante influéncia grega que a filosofa teve, e neste caso,
com relagdo a aten¢do, a influéncia do estoicismo, no qual a aten¢do enquanto uma categoria
relativa a forma de viver estoica era fundamental. Situaremos de forma breve os aspectos

relativos a esta influéncia, tomando por base a obra Exercicios de aten¢do: Simone Weil
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leitora dos gregos, (2013), de Fernando Rey Puente, para entdo depois, na sequéncia,
desenvolvermos tal categoria a partir da filosofia de nossa pensadora.

Em sua obra Puente se propde a examinar a influéncia estoica de Simone Weil, na
primeira parte de seu livro, no texto denominado Simone Weil e o estoicismo, para isto
analisando alguns aspectos e caracteristicas do estoicismo e depois os relacionando com
caracteristicas da filosofia de Simone Weil. Inicialmente ele se reporta a Pierre Hadot, que
realizou um profundo e vasto estudo sobre o periodo da filosofia antiga. “... P. Hadot mostra e
comprova com abundantes citagdes que a filosofia antiga, em especial a do periodo
helenistico e imperial, é sobretudo concebida sob a forma do exercicio”. (PUENTE, 2013, p.
101-102). No sentido de a filosofia ser vivida de forma a exercitar o proprio agir, as proprias
agoes do individuo, e ndo ser desenvolvida ficando restrita a teoria. “... a filosofia deve levar a
uma conversao do individuo, ela deve alterar toda a sua forma de viver,... (...) A atengdo
(prosocheé), afirma Hadot, ¢ a atitude espiritual fundamental dos estoicos,...” (PUENTE, 2013,
p. 102).

Puente vai construindo a sua argumentacdo de forma a elucidar a influéncia
significativa que o estoicismo teve na filosofia e vida de Simone Weil, na medida em que
aspectos correspondentes entre ambos sdo revelados. Ele faz referéncia a alguns estoicos, e
diz: “... todos esses textos possuem a mesma finalidade pratica, qual seja, a de levar aqueles
que os leem, trate-se de um outro qualquer ou do proprio autor, a tornarem-se melhores”.
(PUENTE, 2013, p. 104).

Em consonancia com o estoicismo, “... o esfor¢o de atencdo, fundamental a filosofia
de Simone Weil, (...) é, para ela, essencial para que se possa verdadeiramente amar a ordem
do mundo e, amando-a, reconhecer a sua beleza”. (PUENTE, 2013, p. 95). Tal qual era
proprio do estoicismo, ¢ por meio do estado de atencao, de vigilancia, que se consegue atingir
tal contemplagdo. Segundo Puente, o autor estoico de maior importancia no pensamento e
vida de Simone Weil, ¢ Marco Aurélio, que apesar de ser uma presenga constante, nem
sempre ¢ explicita. (PUENTE, 2013, p. 97-98).

Ainda segundo Puente, o fato de Simone Weil considerar a filosofia como ato e
pratica, indica uma semelhanca entre ela € Marco Aurélio, que pensava desta forma e tinha
sentengas que assim traduziam o seu pensamento. Mas também ele se refere aos Cadernos de

Simone Weil, considerando que:

... 0 fato de Simone Weil escrever seus Cadernos visando ndo a sua publicagdo, mas
sim constituir uma espécie de suporte experimental de suas ideias, parece-me
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remeter ao género da escrita como desenvolvido por Marco Aurélio em suas
Meditagées, isto é, como forma de meditagdo,... (PUENTE, 2013, p. 104-105).

Outro aspecto, diz ele, sdo as formulas que Simone Weil escrevia nas capas de seus
Cadernos, mesma atitude desenvolvida pelos estoicos. “Essas formulas eram como que
recordatorios que deveriam lembra-la de alguma verdade que ela julgava essencial”;
(PUENTE, 2013, p. 105). Puente observa que estas consideragdes sobre a semelhanca de
ambos partem de intui¢des suas, e talvez necessitem de uma maior investigagdo, mas de
qualquer forma, ¢ um fato, diz ele, “... que as citagdes de Marco Aurélio mais frequentes nas
obras de Simone Weil e mesmo as suas consideragdes mais gerais acerca do estoicismo
apontam todas para a mesma dire¢do, a saber, para a no¢ao de amor fati. (PUENTE, 2013, p.
105-106). Esta nogdo, argumenta o autor, a filésofa ndo pode té-la encontrado em Marco
Aurélio, que escrevia em grego. A formula, com dois termos latinos, teria sido encontrada
pela filosofa em outro pensador. Puente supde que tal nogdo seja de Espinosa, um fildsofo

muito conhecido e caro a Simone Weil. (PUENTE, 2013, p. 106-107).

... €ssa nog¢ao de amor ao destino tem para nossa autora uma dupla funcdo: perceber
que a implacéavel necessidade ¢ no fundo obediéncia e, dessa forma, contemplar a
beleza do mundo, que, por sua vez, ¢ uma das formas implicitas de amor a Deus,...
(PUENTE, 2013, p. 107).

Assim sendo, procuramos tragar de forma muito sucinta algumas consideragdes
introdutdrias sobre o estoicismo e Simone Weil, tendo em vista esta fonte de valor
inestimavel na qual ela bebeu, inclusive, as compreensdes sobre a atencdo. Apds este olhar
para a influéncia do estoicismo em Simone Weil, amparados por Fernando Rey Puente,
adentraremos na categoria da aten¢do conforme a compreende (e vive) nossa filosofa. E
importante sublinhar mais uma vez que em nosso escrito os proprios capitulos e as categorias
filosoficas de Simone Weil se interligam, se imbricam constantemente. Com relacao a
aten¢do, ela ja estd presente em nossas linhas, desde o primeiro capitulo, sendo desenvolvida
de forma implicita muitas vezes. A nog¢do de obrigacdo, a interpelacdo que o sofrimento do
outro causa, as experiéncias politicas da filosofa, seu engajamento e filosofia na tematica do
trabalho operario, na guerra, s6 para citar alguns exemplos, sdo aspectos e caracteristicas de
uma filosofia conduzida pela categoria da atencao. Veremos agora por qué.

Antes ainda, lembrar que enquanto desenvolvemos este texto, buscaremos ir
construindo os nexos que possam nos orientar na compreensao da categoria da atengdo como

uma categoria ético-politica. A filosofia de Simone Weil ¢ de singular relevancia em nossos
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tempos, visto que o critério dela para desenvolver o seu pensamento filoso6fico sempre foi o
outro. A partir do outro ela teorizava, e a partir do outro ela agia, ndo necessariamente nesta
ordem, mas sempre a partir da face da injustica manifesta em cada “outro” que ela
encontrasse. Em tempos aridos onde o agir humano nem sempre se orienta a partir da
alteridade, o pensamento desta filésofa, vivido como uma forma de vida pode deixar pistas
para outras invencgdes (como ela tantas vezes sugeriu que houvesse), € novos modos de ser e
de viver.

Em sua obra La pesanteur et la grace, (1947, et 1988), (A gravidade e a graga,
2004a), Simone Weil discorre sobre a aten¢do, considerando que para se atingir a verdade, a

beleza e o bem, é necessario esforco e dedicacao da atencao.

Escrevemos como damos a luz; ndo podemos deixar de fazer um esfor¢o supremo.
E agimos da mesma maneira. Nao tenho receio de fazer um esforco supremo.
Apenas na condi¢do de ndo mentir a mim mesma e de prestar atengao.

O poeta cria o belo pela aten¢do fixada no real. (...)

Os valores auténticos e puros de verdade, de belo ¢ de bem na atividade de um ser
humano resultam de um s6 e mesmo ato, uma certa dedicagao, por parte da plenitude
da atengdo, ao objeto. (WEIL, 2004a, p. 120).

Simone Weil escreve um texto em que elabora de forma mais especifica a realidade
dos estudos escolares e a sua relagdo com a atengao, em que retornara a afirmar a importancia
da dedicacao para que se consiga prestar atengdo, de forma plena. Neste ensaio ela fala que a
aten¢do sendo treinada para os estudos escolares, ¢ uma preparagdo para a vida espiritual. O
ensaio se chama Reflexoes sobre o bom uso dos estudos escolares em vista do amor a Deus,

publicado em Attente de Dieu , (1966), (Espera de Deus, 2019),

A chave para uma concepgdo cristd dos estudos ¢ entender que a oragdo ¢ feita de
atencao.

(...)

Os exercicios escolares desenvolvem, € claro, uma parte mais elevada de atencao.
De todo modo, eles sdo plenamente eficazes para aumentar o poder de atengdo que
estara disponivel no momento da oragdo,... (WEIL, 2019, p. 71).

Para Simone Weil, a aten¢do quando desenvolvida plenamente, conforme o modo
indicado por ela, que veremos adiante, ¢ comparada a oragdo. “A aten¢do, no seu mais alto
grau, ¢ o mesmo que oragdo. Pressupde fé e amor.” (WEIL, 2004a, p. 118). E também
sublinha a necessidade de nao haver outro tipo de pensamento que possa perturbar a atengao,
ou seja, ndo ter misturas na mente.“A atengdo, completamente sem misturas, ¢ oragao”.

(WEIL, 2004a, p. 118).
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Na sua Autobiografia espiritual, publicada na Espera de Deus, (2019), ela fala ao Pe.
Perrin sobre a sua experiéncia enquanto trabalhava na vindima, e recitava o Pater (Pai
Nosso), em grego, durante o dia, no trabalho, e a cada manhi. E um exemplo da atengdo
vivida como oragdo, de forma uniforme, que ela propria experienciou, com as distracdes

possiveis, e também com o continuo esfor¢o para atingir uma aten¢ao pura. Diz ela:

... iImpus a mim mesma, como Unica pratica, recitd-lo uma vez a cada manha com
atencdo absoluta. Se durante a recitagdo minha atencdo for distraida ou adormecer,
mesmo de uma maneira infinitesimal, eu recomego até obter, a0 menos uma vez,
uma atencao absolutamente pura. (WEIL, 2019, p. 39).

Conforme tem sido constante em nosso estudo, os temas filosoficos teorizados por
Simone Weil estdo incorporados a sua realidade, a sua vida concreta, por meio de sua propria
filosofa. Nao ¢ diferente neste caso, primeiramente pelo que vimos no inicio, a sua influéncia
estoica assim conduz, a levar a teoria para a pratica, a exercitar-se a si propria por meio de sua
filosofia a fim de transformar-se para melhor, enfim, com relagdo a atengdo, podemos
verificar que o exercicio da atengdo vai se constituindo em uma forma mistica da filosofa
experienciar a vida e a filosofia.

Em seu Etude pour une déclaration des obligations envers 1'étre humain, publicado
nos Ecrits de Londres et derniéres lettres , (1957), a filosofa se refere a realidade que existe
fora deste mundo, que difere da realidade em que estamos inseridos, ¢ assim se referindo as
questdes relativas ao eterno, ela afirma que mesmo este outro mundo estando distante de nds
no que concerne as nossas capacidades racionais humanas, ainda assim esta outra realidade
pode ser acessada por nos. Para isto, é necessario que se dedique atengdo. Por meio da atengao
o ser humano poderd, se assim desejar, acessar o amor de Deus, acessar a realidade que esta
fora deste mundo. “Embora se encontre fora do alcance de todas as faculdades humanas, o
homem tem o poder de dirigir para ela sua atencao e seu amor””8. (WEIL, 1957, p. 67).

Todo ser humano tem esse poder, mas isto ndo significa que todos usem esse poder.
Essa capacidade esta presente no ser humano, de conectar-se com a outra realidade, mesmo
que ndo se tenha consciéncia disso. A atencao dirigida para Deus, para fora do mundo, faz ser
possivel uma comunh3o, uma harmonia consigo mesmo, com o seu ser profundo e intimo. E
um exercicio, também, de autoconhecimento. Acontece uma iluminagdo naquele que orienta

assim a sua atengao.

8 Cf. texto original: “Quoiqu'elle se trouve hors de l'atteinte de toutes les facultés humaines, 'homme a le
pouvoir de tourner vers elle son attention et son amour”. (traducdo nossa).
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A atencao orientada para fora do mundo s6 ela tem contato, de fato, com a estrutura
essencial da natureza humana. S6 ela possui uma faculdade sempre idéntica de
projetar luz sobre um ser humano quem quer que seja.

Qualquer um que tenha essa faculdade tem também, de fato, a ateng@o orientada

para fora do mundo, se dé ou nio conta disso’. (WEIL, 1957, p. 68).

Alguns acessam essa capacidade, outros ndo. Alguns desejam profundamente alcanca-
la, outros passam tao apressados pela vida que ndo a descobrem. Segundo Simone Weil, se
houver desejo, ndo um simples querer, mas um “querer mesmo”, € se o objeto de tal desejo
for a luz, o proprio desejo produzira a luz. S6 quando ha esfor¢co de atengdo verdadeiro, ha
desejo”. (WEIL, 2019, p. 73). Todas as outras distragdes devem ser eliminadas, como no caso
dos estudos, os outros interesses devem se ausentar, restando apenas a dedicagdo aos
exercicios, com a compreensdo de que eles servem para formar a atencdo, ao invés de estudar
para ter boas notas, passar de ano, por exemplo. (WEIL, 2019, p. 74). Sobre a importancia de
desejar aprender, ela faz uma referéncia também em A Gravidade e a Graga, (2004a), e faz
uma analogia entre o desejo e o consentimento. Assim, ¢ necessario consentir primeiro, para

depois exercitar a atenc¢do. Ela ndo acontece, ndo verdadeiramente, de forma forgada, imposta.

O amor ensina os deuses e os homens, pois ninguém aprende sem desejar aprender.
A verdade ¢ procurada ndo enquanto verdade, mas enquanto bem.

A atengdo estd ligada ao desejo. Ndo a vontade, mas ao desejo. Ou, mais
especificamente, ao consentimento. (WEIL, 2004a, p. 119).

Entdo, apoés desejar realmente aprender, € preciso que se coloque uma aten¢do que
elimine as outras, que ndo dé espago para outras que possam levar a distragdo. Esta “... ¢ a
primeira condigdo para o seu bom uso espiritual”. Quanto a segunda condic¢ao, diz Simone

13

Weil, que consiste em “... forcar-se rigorosamente a olhar de frente, a contemplar com
aten¢do, durante longo tempo, cada exercicio escolar que deu errado,...” (WEIL, 2019, p. 74).
A virtude da humildade, diz ela, pode ser conquistada desta maneira, ao debrugar-se sobre o
proprio erro, reconhecendo-o, acolhendo-o, por mais dificil que isto seja, ao invés de nega-lo.
Ao se falar em atencdo, cotidianamente, muitas vezes nao se chega ao sentido maior

que tal atitude abrange. A atencdo, conforme Simone Weil expde, guarda um qué de

79 WEIL, S. Ecrits de Londres et derniéres lettres. Paris: Gallimard, 1957, p. 68. Cf. texto original: “L'attention
orientée en fait hors du monde a seule contact en fait avec la structure essentielle de la nature humaine. Seule elle
possede une faculté toujours identique de projeter de la lumiére sur un étre humain quel qu'il soit.

Quiconque a cette faculté a aussi l'attention orientée en fait hors du monde, qu'il s'en rende compte ou non”.
(tradugdo nossa).
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complexidade que ndo se encontra, caso ndo se concentre realmente sobre ela, pois como
afirma Simone Weil, “Para realmente prestar atencdo ¢ preciso saber como fazer isso”.
(WEIL, 2019, p. 75). E muitas vezes ndo sabemos. “Na maioria das vezes confundimos a
atencao com uma espécie de esforco muscular”. (WEIL, 2019, p. 75). A filésofa usa como
exemplo as expressdes faciais que se usa denotando que se estd prestando atencdo, mas na
verdade, diz ela, ninguém prestou atencdo, s6 contrairam musculos. Para ela, ¢ preciso que
haja desejo, prazer e alegria. “A inteligéncia sé pode ser conduzida pelo desejo. Para que haja
desejo € preciso que haja prazer e alegria. A inteligéncia s6 cresce e carrega frutos quando ha
alegria”. (WEIL, 2019, p. 76). O papel do desejo nos estudos ¢ fundamental, pois pode servir
como uma certa preparagdo para a experiéncia espiritual, conforme ela explica: “Pois o
desejo, quando ¢ orientado para Deus, € a Unica for¢a capaz de fazer a alma elevar-se. Ou
melhor, somente Deus vem apoderar-se da alma e eleva-la, mas apenas o desejo obriga Deus a
descer”. (WEIL, 2019, p. 76).

Em varios textos Simone Weil discorre sobre a atengao, sublinhando a necessidade de
que haja um método, ela insiste na importancia de que se saiba como prestar atengdo. Em 4

Gravidade e a graga (2004a), ela considera:

Nao sendo a oragdo sendo atencdo, sob a sua forma pura, e constituindo os estudos
uma ginastica da atencdo, cada exercicio escolar deve constituir uma refragdo da
vida espiritual. E necessario um método.

De uma maneira geral, método para exercitar a inteligéncia, o qual consiste em
olhar. (WEIL, 2004a, p. 121).

A atengdo, diz ela, tem que ser um olhar. Neste mesmo sentido em outro texto seu,
Réflexions sans ordre sur l'amour de Dieu, (Reflexoes desordenadas sobre o amor de Deus),
publicado na obra Pensées sans ordre concernant l’amour de Dieu, 1962, (Pensamentos
desordenados sobre o amor de Deus, 2020), escrito provavelmente em Marselha, ela reflete
sobre o estado de atencao, no sentido de se manter o olhar voltado para Deus, de se ter uma
imobilidade, que ¢ diferente de inércia, pois ¢ uma imobilidade que comporta a acao. Segundo
a filésofa, “Permanecer imével ndo significa abster-se da acdo. Trata-se da imobilidade
espiritual, ndo material. Mas ndo devemos agir, nem nos abster de agir, por vontade propria”.
(WEIL, 2020, p. 37). De acordo com Simone Weil, € preciso agir a partir daquilo que habita o
nosso pensamento, de forma genuina, pois se trata de algo orientado por Deus, por isso o ato

de agir de acordo com as obrigacdes, estd em uma area das coisas eternas, pois ¢ uma

inclinacdo natural que age em nos, vinda de uma outra realidade, que ela chama de Deus.
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... € preciso fazer apenas aquilo ao qual somos obrigados por uma obrigacado estrita,
ja que aquilo que pensamos honestamente nos foi comandado por Deus; enfim, se
restar um campo indeterminado, uma inclinagdo natural nos empurrara nessa
dire¢do,... (WEIL, 2020, p. 37).

De acordo com esta citacdo, podemos confirmar o que dissemos anteriormente, sobre
as nocdes desenvolvidas por Simone Weil em sua filosofia estarem rigorosamente alinhadas e
conexas, como aqui ela situa a nogdo de obriga¢do, examinada no primeiro capitulo. A
imobilidade espiritual da aten¢do gera a acdo, que por sua vez ¢ orientada a partir das
obrigacdes que ja estdo em nosso intimo, em nosso pensamento, (se for realmente honesto).
Cabe aqui uma observagdo sobre essa sincronicidade do pensamento de Simone Weil, essa
coeréncia que alinha e estrutura a sua filosofia, ndo para engessd-la, mas para ser
compreendida como uma coeréncia mesmo, um encadeamento de ideias que se
complementam e fundamentam o seu pensar e a vida pratica para a qual o seu pensar era
dirigido.

Retomando o método por meio do qual o exercicio da aten¢do deve ser praticado,
temos uma descricdo com riqueza de detalhes. De acordo com Simone Weil, o verdadeiro

exercicio de atengao,

...consiste em suspender o pensamento, em deixd-lo disponivel, vazio e penetravel
ao objeto, em manter em si mesmo, proximo ao pensamento, mas em um nivel
inferior e sem contato com ele, os diversos conhecimentos adquiridos que somos
forcados a utilizar. Para todas as ideias particulares e ja formadas, o pensamento
deve ser como um homem sobre uma montanha, que, olhando para frente, percebe
ao mesmo tempo sob ele, mas sem olhar diretamente, muitas florestas e planicies. E,
sobretudo, o pensamento deve estar vazio, na expectativa; ele nada deve buscar, mas
deve estar pronto para receber na sua verdade nua o objeto que vai penetra-lo.
(WEIL, 2019, p. 77).

A atengdo, assim, consiste em um estado de espera, de vigilancia. Simone Weil faz
referéncia a parabolas biblicas que tratam da vigilancia, para seguir desenvolvendo o seu
pensamento sobre a atencdo. Diz ela que quando o senhor volta para casa e encontra o seu
servo lhe esperando, em estado de vigilia, o senhor convidara o servo para sentar-se com ele a
mesa e lhe dara de comer. Ela afirma que a atitude de ternura do senhor, que se faz escravo de
seu escravo, so foi possivel por causa da atitude de espera, de atencdo, de vigilancia na qual o
servo estava. (WEIL, 2019, p. 79). Mas a atengdo como substancia, ndo ¢ exclusiva do amor a
Deus, diz a filésofa. Ela também ¢ substancia do amor ao proximo.

Em seu texto Formas do amor implicito de Deus, (Espera de Deus, 2019), Simone

Weil diz que existem trés amores que sao indiretos, implicitos de Deus. Sao diferentes
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amores, mas que no fim, todos constituem o amor de Deus. Nesses trés amores Deus esta
presente, ainda que secretamente. Sao eles: “... as cerimdnias religiosas, a beleza do mundo e
o proximo”. (WEIL, 2019, p. 101). Em seguida ela acrescenta que “A esses trés amores,
talvez seja preciso acrescentar a amizade”. (WEIL, 2019, p. 101). Assim, compreende-se que
Deus habita secretamente no proximo®, e que amar o proximo ¢ uma forma de amar a Deus.
A partir dessa ideia ela desenvolve o seu pensamento sobre a importancia da atencao dirigida

para o proximo.

O amor ao proximo, que sabemos ser o0 mesmo amor, ¢ feito da mesma substancia.
Os infelizes ndo precisam de outra coisa neste mundo do que de seres humanos
capazes de prestar atencdo neles. A capacidade de prestar aten¢do a um infeliz é algo
raro, muito dificil, ¢ quase um milagre; ¢ um milagre. Quase todos os que acreditam
ter esta capacidade ndo a possuem. O calor, o impulso do coragdo ¢ a piedade ndo
bastam. (WEIL, 2019, p. 80).

O préximo, neste caso, se trata especialmente do proximo simbolizado na passagem
biblica, aquele que estd jogado na vala, caido, ensanguentado, que sofreu alguma violéncia,
que estd mergulhado no infortunio, e ao qual praticamente ninguém dirige o olhar. Todos
passam, ¢ dominados pela indiferenca, nio param. A piedade nio basta, diz Simone Weil. E
preciso uma atencao tal para com o caido a beira do caminho, que o resgate de certa forma
daquele ultraje todo no qual se encontra. Para isto ¢ necessario o que o Samaritano fez.
Alguém que prestou atengdo e, responsavelmente, agiu mediante as obrigagdes que se tem
para com as necessidades alheias. Simone Weil, como podemos observar, propde uma ética
alicercada na capacidade de dedicarmos atengao ao outro, considerando a aten¢cado como amor,
como ela mesma falou e veremos a seguir, uma atengdo que compreende estender-se até o
outro.

Em seu texto “A pessoa e o sagrado” (2016d), a filésofa argumenta sobre o quio
dificil ¢ colocar-se no lugar do outro, do outro que estd atingido pelo infortinio. Conseguir
realizar tal movimento de si até o outro, verdadeiramente, pressupde um certo desapego®' de si
para conseguir acolher em si o outro com seus flagelos, e este movimento s6 é possivel por
meio da atencdo. “Colocar-se no lugar de um ser cuja alma estd mutilada pelo malogro ou
periga sé-lo em breve ¢ aniquilar sua propria alma. (...)... os desditados nao sdo ouvidos”.

(WEIL, 2016d, p. 93). Ha uma surdez e cegueira por parte das outras pessoas para com

80 Conferir o item 2. 2 (O ser humano e o sagrado) de nosso estudo, onde tratamos sobre a concepgio de ser
humano enquanto sagrado que Simone Weil possui.

81O conceito em Simone Weil que exprime esta ideia € détachement, no sentido de desapego, indiferenga para
com o proprio ego, e abertura de si para o outro.
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aqueles que estdo padecendo de alguma desgraca, algo como que mesmo que sendo olhados,
ndo sejam vistos em profundidade, e as palavras que balbuciam do fundo do calabougo onde
se encontram, também nao conseguem chegar aos ouvidos dos outros. H4 uma muralha
invisivel que separa aqueles atingidos pelo infortinio, das outras pessoas. Mas tal barreira
também existe entre os proprios que estdo mutilados pela desventura. Também entre eles,
quase sempre ha surdez. A Unica operacdo capaz de quebrar esta muralha de separagdo e
construir uma ponte, também entre o desgracado e sua propria desgraca, inclusive, ¢ a
atencdo, que por sua vez sO ¢ possivel mediante a graga sobrenatural, conforme afirma

Simone Weil:

Somente a operagdo sobrenatural da graca faz uma alma atravessar sua propria
destrui¢@o até o local em que se colhe esta espécie exclusiva de atengdo que permite
ter em conta a verdade e o infortinio. Essa aten¢do ¢ a mesma para ambos. Ela ¢
intensa, pura, sem motivo, gratuita, generosa. Essa atencdo ¢ amor. (WEIL, 2016d,
p. 94).

A atencdo dirigida para o proximo, segundo a filésofa, ¢ puro amor. Desse modo, da
atencao brota a compaixao, que ¢ uma categoria ¢ética no sentido de que nos coloca em uma
proximidade e abertura tdo grande ao outro, a ponto de sentirmos junto a dor do outro,
movimento este que tende a levar a agdo, ao comprometimento para com as necessidades
deste outro. “E esse o significado profundo que toma para ela a palavra “aten¢io”, que, mais
que uma atitude, ¢ verdadeiramente uma virtude. O amor ao proximo entendido de forma
crista, encontra na atengdo sua substancia mais profunda”. (BINGEMER, 2007, p. 166).

Ao exercer a atengdo, ocorre um certo desdobramento de si até o outro, um certo
desprendimento do proprio ego para poder encontrar o outro. Abre-se uma brecha por onde a
compaixao penetra e se espalha, provocando o encontro verdadeiro entre um e outro. O
exercicio de atencdo dirigido ao proximo, como podemos verificar no desenrolar de nosso
escrito, foi uma préatica constante do pensamento e vida de Simone Weil. Da infancia, a hora
da morte, ela viveu filosoficamente a mistica da abertura de si para o acolhimento do outro,

conforme assevera Serrato:

Toda a atividade e experiéncia concreta realizada por Simone Weil na fébrica, nas
colheitas, na guerra, nas ruas foi predispondo uma condi¢do de abertura em sua
existéncia. Essa condigdo de abertura pode-se denominar nos termos de Simone
Weil de détachement. (SERRATO, 2015, p. 290).

Quando se age a partir de uma atitude de aten¢dao para com o outro, a compaixao se

torna real, pois se abre uma brecha como dissemos, um canal por onde se torna possivel
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acessar o infortinio do outro, resgatando, de alguma forma, o proprio ser daquele que esta
submerso no infortinio. “Ao transportar seu proprio ser aquele que eles estdo socorrendo, eles
lhe dao por um instante essa existéncia propria da qual o outro foi privado pelo infortunio”.
(WEIL, 2020, p. 100). Ela ainda acrescenta que “Aquele que, vendo um infeliz, transporta
para ele o seu ser, faz nascer no outro, por amor, a0 menos durante um instante, uma
existéncia independente do infortinio”. (WEIL, 2020, p. 101). Uma vez mais, ela retoma a

atencao enquanto um olhar; um olhar atento, um olhar que dialoga.

A plenitude do amor ao proximo ¢ simplesmente ser capaz de perguntar-lhe: “Qual é
o teu tormento?” E saber que o infortiinio existe, ndo como unidade de uma colegio,
ndo como um exemplar da categoria social rotulada “infeliz’, mas como ser
humano, exatamente semelhante a ndés, que um dia foi golpeado e ferido pelo
infortinio com uma marca incomparavel. Para isso ¢ suficiente, mas indispensavel,
saber pousar sobre ele um determinado olhar.

Esse olhar ¢, antes de tudo, um olhar atento, no qual a alma se esvazia de todo
conteudo proprio para receber em si o ser que ela observa tal qual ele ¢, em toda a
sua verdade. Apenas aquele que é capaz de atencdo ¢ capaz de fazer isso. (WEIL,
2019, p. 80).

Assim, conforme vimos, a atenc¢ao voltada ao proximo ndo tem a capacidade somente
de aproximar, de colocar dentro da agonia do outro, ndo ¢ exclusiva daquele que a exerce,
mas de forma transformadora age também naquele para o qual o olhar (corporal, espiritual) ¢
dirigido. O efeito que causa a ateng¢do naquele que estd golpeado pela vida, ¢ tdo poderoso,
que pode até salva-lo, diz a fil6ésofa, pois se constroi um vinculo pela aten¢do, entre um e
outro, um vinculo que une, iguala de certa forma o que presta atengdo e¢ o que ¢ acolhido pelo
olhar. Aquele que presta atengdo, ... sai de seu egoismo e olha para o outro seja na alegria ou
na tristeza, cria laco, cria vinculo, enraiza”. (SERRATO, 2015, p. 290). A aten¢do verdadeira
provoca um certo resgate daquele atingido pelo infortinio, quando alguém lhe dedica atengao.
Por meio da atencdo, uma vida esvaziada de sentido, mergulhada na desgraga, consegue
receber por aquele canal que se constroi, por aquele vinculo, um pouco da vida de quem
parou, olhou e ficou junto. Fica perceptivel enquanto examinamos a categoria da atenc¢do, a
extraordinaria relevancia que esta possui para Simone Weil. Neste sentido, comenta
Springsted que: “... a virtude individual central em uma sociedade weiliana ¢ a aten¢ao”.
(SPRINGSTED in: BNGEMER, 2009, p. 145).

Por meio do exposto torna-se evidente a forma com a qual a atengdo esta intimamente
vinculada com a nog¢do de obrigagdo, central na filosofia de Simone Weil, como ja nos
referimos. A obrigacdo para com as necessidades alheias ndo podera realizar-se enquanto a

atencao ndo se fizer presente, pois a aten¢dao nos arrebata para o outro, nos descentraliza de
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nés mesmos, nos fazendo compreender os flagelos da humanidade, as necessidades nao
satisfeitas, e de forma concreta nos convoca a agir. “...a experiéncia e praxis mistico-ética de
Simone Weil (...) a conduziu a uma ética que chama a responsabilidade”. (SERRATO, 2015,
p. 288). Exercer plenamente e verdadeiramente a capacidade de atengdo ndo significa ficar
permanentemente em um estado de suspensdo, afastados dos problemas concretos; pelo
contrario, a atencdo ¢ o que nos faz parar, olhar e ficar junto com o que sofre, mas, além
disso, ela nos pde a caminhar, ela nos chama a acdo na medida em que reconhecemos e
assumimos a responsabilidade relativa a obrigagao para com as necessidades alheias.

Nesta citacdo verificaremos a referéncia da atencdo ao préximo tomando como
exemplo a pardbola biblica comentada anteriormente, ¢ na qual Simone Weil qualifica a
atencao como criadora e também como renuncia. Uma rentncia que faz sobre o seu proprio
eu aquele que presta atencgao, e esta renuncia, diz ela, ndo lhe tira o poder, mas consegue gerar

uma nova vida pela ateng¢ao dirigida.

Cristo nos ensinou que o amor sobrenatural pelo préximo ¢é a troca de compaixao e
de gratiddo que se produz como um raio entre dois seres onde um ¢ provido e o
outro privado da pessoa humana. Um dos dois é apenas um pouco de carne nua,
inerte e sangrenta as margens de uma fossa, sem nome, sobre a qual ninguém sabe
coisa alguma. Aqueles que passam ao lado desta coisa mal a percebem e alguns
minutos mais tarde nem se lembram mais que perceberam. Uma tinica pessoa para ¢
presta atengdo. Os atos que se seguem sdo apenas o feito automatico desse momento
de aten¢@o. Essa atencdo ¢ criadora. Mas no momento em que ela esta agindo, ela é
renincia. Ao menos se ela for pura. O homem aceita uma diminuig¢do concentrando-
se para dispensar uma energia que nao apagard o seu poder, que apenas fara existir
um outro ser além dele, independente dele. Querer a existéncia do outro é se
transportar nele, por compaixdo, e em seguida tomar parte do estado de matéria
inerte onde ele se encontra.

Essa operacdo ¢ proporcionalmente contra a natureza em um homem que ndo
conheceu o infortunio e ignora o que seja, assim como em um homem que conheceu
ou pressentiu o infortinio e tomou horror dele. (WEIL, 2019, p. 109-110).

Conforme podemos observar, a categoria da atengdo, a partir de Simone Weil, se
estabelece como uma necessidade em nossos tempos. Cada vez mais engolidos por realidades
inconsistentes, o ser humano vive uma corrida desenfreada, em uma busca que nem sempre
sabe qual ¢, e para qué, esquecendo-se de dedicar atencdo as pessoas, a natureza, a vida como
um todo. E necessario que se aprenda a exercitar a atengdio, visto as realidades a nivel
planetario, de desigualdades sociais, de fome, de sofrimentos varios que atingem tantas
pessoas e tantas formas de vida. Deste modo, diante da auséncia de atengcdo em que vivemos,
buscar compreender e orientar atitudes tendo por base a atencdo, parece urgente para que se

possa pensar a constru¢ao de novas relagdes humanas, sociais, politicas, ambientais.
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Simone Weil admitia que um amor tdo incondicional por toda a humanidade era
pura loucura, considerando-se a pressdo exercida pela gravidade moral que
rebaixaria os critérios mais elevados e dignos. Ainda assim, para ela, amar toda a
humanidade de uma maneira igual seria legitimo, pois amar o proximo seria uma
bondade incondicional, um atributo indestrutivel. Na obrigacdo de amar o proximo,
deve-se considerar as necessidades pessoais do outro e amar a fome que consome o
outro, sem procurar nenhuma presun¢éo, nenhuma exaltagdo do amor-proprio no
outro. (DOERING in: BINGEMER, 2009, p. 64).

Importante sublinhar uma vez mais, que o exercicio da atengao nao corresponde a
uma inércia do ponto de vista pratico para com os problemas da vida, ao contrario, ele
compromete, ele chama a dar uma resposta diante das agruras do mundo, por meio do canal
que se cria entre as pessoas. E uma atitude ética, pois responsabiliza. Nao se pode ficar
indiferente quando se exerce a faculdade da atengdo. A atencao dirigida abre a porta para a
compaixao, ¢ um movimento no qual ¢ necessario desapegar-se de si, para conseguir tomar
parte (gentilmente) do mundo do outro, dos tormentos do outro.

Eric Springsted comenta sobre a abertura existente por meio da atencdo, que nos
desloca de nosso proprio eu, € nos abre para o mundo e suas necessidades. Conforme
procuramos examinar em nosso texto, sobre o carater ético-politico da aten¢do, o comentador
corrobora esta nossa intenc¢ao, antevendo uma outra forma de viver, possivel, ainda que talvez

distante.

... se este ‘eu’ esta desfeito, tal desfazer estd submetido a uma disponibilité radical
ao mundo. E o tipo de aten¢iio que permite que nos tomemos o mundo para nds, e
estejamos unidos em uma indissoluvel amizade. (...) Esta é certamente uma ideia
mistica, mas ¢ algo que pode ser concretamente politico e que pode dar a politica um
sabor muito especifico. (SPRINGSTED in: BNGEMER, 2009, p. 141).

Concluindo nosso estudo sobre a atengdo, esperamos ter conseguido tornar
compreensivel, além do carater ético-politico da atengdo, também outra intenc¢do inicial nossa,
de localizar a atencao enquanto uma categoria que conduziu a filosofia de Simone Weil, visto
que unindo a concepgao teodrica da atencao agora desenvolvida, ao conjunto de sua filosofia
vivida como uma forma de vida, esse aspecto se torna evidente.

Para Simone Weil, a atengdo ¢ amor. Esta ideia ¢ muito central em nossa fil6sofa, pois
no final das contas € o amor, essa realidade estranha a razao muitas vezes, que contém em si a
possibilidade de outras invengdes no ambito social, politico, econdmico, ecologico. As
relacdes humanas pautadas na atencdo/amor enquanto categoria ético-politica contém,
conforme expds Simone Weil por meio de sua teoria e por meio da sua mistica lucida
comprometida e responsavel para com as realidades de injusti¢as, certamente um germe de

transformagao que conduza para uma sociedade mais responsavel para com o proximo, e
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menos egoista no que diz respeito a interesses individuais surdos e cegos aos seres humanos e

ao mundo do qual fazemos parte.

3.2 A dimensao do eterno

De forma concatenada, as categorias e dimensdes misticas de Simone Weil
desenvolvidas neste capitulo pretendem se colocar como eixos orientadores fundamentais na
compreensdo da sua filosofia em conexao com a sua vida. Embrenhar-nos nestas dimensdes ¢
tarefa que coloca luz sobre o pensamento filos6fico de Simone Weil, pois ao que nos parece, €
missao dificil querer compreender a sua filosofia politica sem estabelecer uma conexao com
as categorias misticas vividas e pensadas pela fildsofa.

A dimensdo do eterno esta nessa area das categorias misticas, que a0 mesmo tempo ¢é
chave para o entendimento de sua filosofia politica. A dimensao do eterno enquanto teoria e
enquanto experiéncia ¢ uma realidade que fundamenta o pensamento ético de Simone Weil,
sendo um ponto determinante da sua experiéncia filosofica vivida como experiéncia mistica.
E necessario considerar em Simone Weil, a influéncia grega e cristd que fornecem elementos
para a sua concepgao sobre o eterno.

Ela inicia o seu texto Etude pour une déclaration des obligations envers [’étre
humanin, publicado nos Ecrits de Londres (1957), com esta frase: “Existe uma realidade
situada fora deste mundo, isto ¢ fora do espago ¢ do tempo, fora do universo mental do
homem, fora de todo territério que as faculdades humanas podem penetrar’s2. (WEIL, 1957,
p. 66). Esta realidade corresponde a eternidade, aquilo que transcende o préprio tempo. Em 4
gravidade e a graga, (2004a), Simone Weil diferencia o tempo e a eternidade. Ela diz que “O
tempo ¢ uma imagem da eternidade...” (WEIL, 2004a, p. 25), mas por ser imagem, ndo ¢ ela
realmente. E algo como um substituto. O presente e o futuro sdo aspectos do tempo, estdo
condicionados ao tempo, mas a eternidade supera o presente e o futuro.

As dores e sofrimentos da existéncia estdo atrelados ao tempo, pelo que ja foi, pelo
que esta sendo, mas que daqui a pouco ndo sera mais, e pela espera do que ainda esta por vir.
O passado, presente e futuro estdo presos no tempo e sdo motivos de sofrimento. Mas a
eternidade rompe os limites que o tempo coloca. “Quando a dor e a prostracdo chegam ao

ponto de fazer nascer na alma o sentimento de perenidade, ao contemplar essa perenidade

82 WEIL, S. Ecrits de Londres et derniéres lettres. Paris: Gallimard, 1957, p. 66. Cf. texto original: “Il est une
réalité située hors du monde, c'est-a-dire hors de I'espace et du temps, hors de 1'univers mental de I'homme, hors
de tout le domaine que les facultés humaines peuvent atteindre”. (tradug@o nossa).
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com consideracdo e amor, somos arrastados até a eternidade”. (WEIL, 2004a, p. 26). Mas até
que se atinja no proprio ser a dimensdo da eternidade (da qual a felicidade é propria), o ser
humano vive as experiéncias de uma existéncia compreendida somente no involucro do
tempo. Enquanto for assim, tal ser humano ndo escapa aos sofrimentos que a consciéncia do
proprio tempo faz existir. Quando a finitude nos puxa pela roupa e nos lembra de que ela esta
atenta a governar os dias, sem longos planos e projetos, pronta para cortar o fio da vida, como
as Moiras da mitologia grega, ai somos tomados pela consciéncia devastadora de nossa

condicdo tao fragil.

S6 o eterno ¢ invulneravel ao tempo. Para que uma obra de arte possa ser sempre
admirada, para que um amor, uma amizade possam durar toda uma vida (ou
manterem-se puros durante um dia, eventualmente), para que uma concepcio da
condi¢do humana possa permanecer a mesma através de multiplas experiéncias ¢ das
vicissitudes do destino — é preciso uma inspiragdo que des¢a do outro lado do céu.
(WEIL, 2004a, p. 173).

Mas h4 uma particularidade quanto ao passado, que o difere do presente e do futuro.
Embora os trés estejam atrelados ao tempo, o passado possui um aspecto que o remete a

eternidade.

Aquilo que ¢ e aquilo que ndo pode ser estdo, um e outro, fora do devir. O passado,
quando a imaginag@o ndo o lamenta — no momento em que qualquer encontro o faz
emergir na sua pureza — ¢, no tempo, da cor da eternidade. O sentimento da
realidade nele é puro. E nele que reside a felicidade pura. E nele que reside o belo.
Estamos ligados ao presente. O futuro, inventamo-lo na nossa imaginagdo. Apenas o
passado, quando ndo o reinventamos, ¢ realidade pura. (WEIL, 2004a, p. 173-174).

Desta forma, ¢ no tempo que as realidades de sofrimento se manifestam, pela
efemeridade que o constitui. Mas o passado pode se nos apresentar como uma fagulha de
eternidade. “O tempo, na sua marcha, utiliza e destr6i o que ¢ temporal. Também nele existe
mais eternidade no passado que no presente...” (WEIL, 2004a, p. 174). Isto por que o passado
estd inacessivel, ficou em uma 4area na qual nossa acdo, nossas faculdades humanas nao

chegardo mais, esta em um lugar, que de certa forma, também esta fora deste mundo.

Passado: do real, mas completamente fora do nosso alcance, em dire¢cdo ao qual ndo
podemos dar um passo, em diregdo ao qual apenas podemos voltar-nos para que uma
emanagdo dele chegue até nos. Por isso, é a imagem por exceléncia da realidade
eterna, sobrenatural. (WEIL, 2004a, p. 174).

Mas simultaneamente as distingdes entre tempo e eternidade, ndo podemos deixar de
lembrar que ¢ dentro do tempo que estdo os metaxu , os meios, os intermedidrios que nos

possibilitam exercer a nossa capacidade de dirigir atencao para a realidade que estd fora do
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mundo. Vale citar esta analogia feita pela filosofa: “Este mundo é a porta fechada. E uma
barreira. E, a0 mesmo tempo, ¢ a passagem”. (WEIL, 2004a, p. 145). Os metaxu para Simone
Weil, segundo Alain Birou, em sua publicagdo intitulada “La articulacion entre lo
sobrenatural y lo social en la obra de Simone Weil”, de 1984, publicada posteriormente na
obra Simone Weil: Profesion de fe. Antologia y critica alrededor de su obra, (2007), “Sao
todas as realidades criadas na medida em que elas s3o meios e caminhos para o Bem além
deste mundo. Os metaxu sdo assim os verdadeiros bens limitados”. (BIROU in: VALLS,
2007, p. 219). Eles sao bens limitados que nos levam ao Bem ilimitado, ao eterno, € como as
obrigacdes pertencem a dimensdo do eterno, elas também sdo acessadas, reconhecidas e
assumidas enquanto responsabilidade. Sobre os metaxu, que nos conectam com a dimensao do
eterno, e conseqiientemente, com as obrigagdes para com as necessidades dos outros, Birou

considera:

... este advérbio grego expressa justamente o que esta no intervalo, um entre-dois.
Designa, para ela, essas realidades temporais e humanas que permitem e sustentam a
satisfacdo das necessidades fundamentais do ser humano no mundo e o
cumprimento de sua vocagdo superior: sdo as pontes. Esses intermediarios para uma
marcha ascendente ndo sdo objetos passivos, simples trampolins ou estruturas de
sustentacdo. Sao realidades socio-culturais assumidas, vividas, amadas e queridas...
(BIROU in: VALLS, 2007, p. 218).

A propria Simone Weil assim designa: “O temporal s6 faz sentido pelo e para o
espiritual, (...) E o temporal como ponte, como metaxu”. (WEIL, 2004a, p. 147). Os metaxu,

situam-se no “meio do caminho”, sdo um tipo de portal, e sendo assim, a filosofa afirma:

Os metaxu constituem a regido do bem e do mal.

Nao privar nenhum ser humano dos seus metaxu, quer dizer, dos seus bens relativos
e confundidos (lar, patria, tradigdes, cultura, etc.) que avivam e alimentam a alma e
sem os quais, fora da santidade, uma vida humana ndo ¢é possivel.

Os verdadeiros bens terrestres sdo metaxu. (WEIL, 2004a, p. 147).

Neste sentido o trabalho, na medida em que consegue ser vivenciado a partir de uma
espiritualidade, também poderia ser um metaxu, ser um canal entre este mundo e a eternidade.
Em seu texto “Pensamentos desordenados sobre o amor de Deus”, publicado na obra de
mesmo nome, em 2020, ao se referir & importancia do trabalho no campo, ela fala sobre haver
um significado no que ¢ feito, que esteja além do trabalho em si, que o trabalho seja nutrido
por uma espiritualidade (conforme vimos ao abordar o tema do trabalho e do enraizamento ).

Diz ela: “E preciso que uma tal poesia envolva o trabalho dos campos com uma luz de
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eternidade”. (WEIL, 2020, p.22). Esta “luz de eternidade” a qual Simone Weil se refere diz
respeito a um sentido maior que ndo cabe no proprio tempo, pois possui um sentido que
transcende o fazer em si do presente. O trabalho com a terra, neste caso, iluminado pela “luz
de eternidade”, deixa de ser realizado como um trabalho rotineiro, com os seus fardos e
rotinas duras, como ela mesma cita, ao dizer que a pessoa come para trabalhar e trabalha para
comer... numa monotonia ciclica, sempre voltando ao mesmo lugar. O trabalho, assim,
realizado sob essa perspectiva, sob uma “luz de eternidade”, adquire um novo significado
devido a parcela dessa luz que transmuta o valor da acao diéria. “A monotonia s6 ¢ suportavel
ao ser humano gracas a iluminagao divina”. (WEIL, 2020, p.22). Desta forma, os valores
atribuidos e vividos no trabalho podem ser um metaxu, uma ponte pela qual o eterno pode ser
acessado.

A partir das consideragdes sobre os metaxu, necessaria no contexto desta reflexao, e
inclusive no contexto da propria filosofia como um todo de Simone Weil (ainda que ndo o
tenhamos abordado profundamente agora, mas confiando que temos tratado sobre eles no
decorrer de nosso texto, embora sem nomea-los desta forma), retomamos o texto “Etude pour
une déclaration des obligations envers I’étre humanin” o qual ja fizemos referéncia.
Inicialmente em seu escrito, ela diz que existe uma realidade que esta fora deste mundo,
(WEIL, 1957, p. 66) e a essa realidade relaciona-se uma exigéncia de bem absoluto, que
existiu desde sempre no coragdo do homem, mas que ndo conhece objeto neste mundo. Na
sequéncia ela considera que a realidade que esta fora deste mundo ¢ o fundamento do bem, e
esta realidade ¢ o fundamento dos fatos. E da outra realidade que vem a nds todo o bem
possivel, inclusive “toda subordinagdo da conduta humana as obriga¢des”®* (WEIL, 1957, p.
66-67), conforme veremos a seguir.

A obrigagao existe para com o ser humano, € nao para com as coletividades, pois elas
nao tém um destino eterno. A obrigagdo nao tem condigdes, ela € incondicionada por que esta
em uma area acima deste mundo. Assim, “Esta obrigacdo ¢ eterna. Ela corresponde ao destino
eterno do ser humano. S6 o ser humano tem um destino eterno”. (WEIL, 2001a, p. 9). Para
Simone Weil, a eternidade ¢ propria do ser humano. O que torna a obrigagdo também eterna, ¢
a eternidade do ser humano, segundo a filosofa. Neste sentido Eric Springsted comenta:
“Assim, ja que as obrigagdes estdo ligadas ao nosso destino na eternidade, e posto que este

destino € universal, incumbem a todo mundo”. (SPRINGSTED in: VALLS, 2007, p. 237).

8 Ibidem, p. 66-67. Cf. original: “toute subordination de la conduite humaine & des obligations.” (tradugio
nossa).
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E importante que se compreenda na filosofia de Simone Weil, que a dimensdo da
eternidade esta, mesmo que as vezes implicitamente, nas categorias gerais da autora, como
uma bussola orientadora de seu pensamento, no ambito antropologico, ético e politico. Ela
consegue ndo perder a coeréncia de sua filosofia, inclusive, sublinhamos, com relagdao a
dimensdo do eterno, que ndo se perde. O encadeamento de sua filosofia, amadurecida com o
tempo, se manifesta nos textos de seus ultimos anos, diz Birou, como aquele momento em
“...que Simone Weil chegou ela mesma a unificar as diversas dimensdes de sua experiéncia
total e a explicitar a0 mesmo tempo, em um pensamento sintético, sua visao da humanidade
na caverna do tempo...” (BIROU in: VALLS, 2007, p. 203). Pela maturidade de sua filosofia,
atravessada pelas experiéncias misticas, o seu pensamento sobre o eterno ¢ significativo por
que conecta outras nogdes desenvolvidas que juntas, trazem mais sentido ainda a sua filosofia
vivida enquanto experiéncia mistica.

Para Simone Weil, a dimensdo da eternidade ¢é essencialmente do ser humano, ela ndo
¢ uma parte, ela € o ser humano na sua totalidade. Assim, conforme ja foi dito com relacdo as
obrigacdes que estdo atreladas a eternidade do ser humano, assim também acontece sobre o
respeito com relagdo as obrigacdes. Simone Weil parte sempre do ser humano enquanto
eterno, e por isto, enquanto alguém que deve agir com respeito para com os outros, e que deve
ser tratado com respeito pelos outros. Existe uma relagdo estreita entre a obrigacdo e o
respeito, e se nao houver o respeito, a obrigacao nao tera sido realizada. O respeito é expresso
mediante as a¢des praticadas para com o ser humano no que concerne as obrigagoes relativas
as necessidades da vida fisica e as necessidades da vida moral. (WEIL, 2001a, p. 10-11).

Pensamos ser oportuno também, dentro do tema da eternidade, da realidade relativa as
coisas do outro mundo, nos reportarmos ao que Simone Weil fala sobre a experiéncia na qual
ela diz haver uma abertura no espaco por onde se alcanca a dimensdo da eternidade, que ao
mesmo tempo estd dentro, nos constitui, mas que precisa de certa mediagdo para que seja
alcangada. No texto que da sequéncia ao O amor de Deus e o infortunio, nomeado, na edi¢ao
em portugués, de Pdginas reencontradas dando sequéncia ao amor de Deus e ao infortunio,

da obra Pensamentos desordenados sobre o amor de Deus, (2020), a filosofa reflete:

Nossa alma faz continuamente barulho, mas ha um ponto nela que ¢ siléncio e nds
jamais ouvimos. Quando o siléncio de Deus entra na nossa alma, atravessa-a ¢ vem
unir-se a esse siléncio que esta secretamente presente em nds, entdo dali em diante
nos temos em Deus nosso tesouro e nosso coragdo; ¢ o espago se abre diante de nos
como um fruto que se parte a0 meio, pois nds passamos a ver o universo de um
ponto situado fora do espago. (WEIL, 2020, p. 110).
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Essa operagao descrita por Simone Weil s6 pode acontecer, segundo ela, por meio de
duas vias: o infortunio e a beleza. (WEIL, 2020, p. 110). As duas realidades arrebatam o ser
humano de tal forma a colocé-lo em contato com a eternidade. Por meio dessa dimensao, que
conforme ela diz, ndo pertence ao espaco, € nem ao tempo, “... a alma pode, sem deixar o
lugar e o instante onde se encontra o corpo ao qual ela esta ligada, atravessar a totalidade do
espaco e do tempo e chegar diante da propria presenca de Deus”. (WEIL, 2019, p. 100). Esse
processo, também vale lembrar, estd atrelado a atencdo, que conforme vimos, permite
abrirmo-nos e nos conectar com a transcendéncia.

A forma mistica de Simone Weil experienciar a vida constitui a sua filosofia, e a
medida que suas categorias filosoficas sdo desenvolvidas em conexdo com a sua vida, com as
suas experiéncias espirituais, pode-se perceber da mesma forma que esta ¢ do mesmo modo, a
sua experiéncia filos6fica de viver. Um outro exemplo que corrobora com a nossa afirmagao
tem relagdo a um relato feito por Simone Weil sobre a sua experiéncia ao recitar o Pater, onde
ela exercita a aten¢do plena e verdadeira, conseguindo acessar a realidade da dimensdo do
eterno, quase intraduzivel, mas que ela expressa em palavras o que acontece com ela naquele
momento de transcendéncia, palavras que por serem exatamente palavras, ndo conseguem
abarcar em esséncia e verdade para os seus leitores, o que € proprio da experiéncia. Operagao

dificil de ser captada pela razdo, esta em que “o espago se abre”.

As vezes, as primeiras palavras ja arrancam o meu pensamento do meu corpo € o
transporta a um lugar fora do espago de onde ele ndo tem nem perspectiva nem
ponto de vista. O espago se abre. A infinitude do espaco ordinario da percepcao ¢é
substituida por uma infinitude a segunda ou, as vezes, a terceira poténcia. Ao mesmo
tempo, essa infinitude de infinitude se preenche de um lado ao outro de siléncio, um
siléncio que ndo ¢ uma auséncia de som, que é o objeto de uma sensacdo positiva,
mais positiva do que um som. Os barulhos, se houver, s6 chegam até mim apds
terem atravessado esse siléncio.

As vezes, durante essa recitagio e em outros momentos, Cristo estd presente em
pessoa; mas uma presencga infinitamente mais real, mais pungente, mais clara ¢ mais
plena de amor do que na primeira vez em que Ele me arrebatou. (WEIL, 2019, p.
39).

Esta experiéncia ¢ fruto do estado de atengao pelo qual a filésofa uniu-se de forma tao
profunda a ponto de fundir-se ela mesma com a propria eternidade, que ela aqui nomeou por
Cristo, por Deus, e que ¢ a realidade mistica, tenha o nome que tiver, ¢ a realidade que por um
lado, como ela afirma, se diz da “realidade que estd acima deste mundo”, mas que sob outro
olhar, esta mesma realidade esta também dentro deste mundo, dentro de cada ser humano, ¢é
cada ser humano. Por meio da dimensao da eternidade, da compreensao que todo ser humano

tem um destino eterno, infinito, que atravessa e une todos e cada um e, por conseguinte 0s
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conecta com relagdo as obrigagdes, Simone Weil desenvolve e propde uma filosofia com
singular inovagdo ética, em que se constroi relagdes equilibradas a partir de uma dimensao
mistica, na qual as obrigacdes para com as necessidades alheias possam ser realmente
cumpridas com responsabilidade e respeito. “...para Simone Weil pode e deve haver uma ética
que possa chamar-se politica sem cair nem na utopia tdo em moda, nem em uma moral da
situagdo igualmente habitual: ndo pode ser sendo uma ética sobrenatural:... ” (BIROU in:
VALLS, 2007, p. 223). Assim, o pensamento de Simone Weil, sempre capaz de gestar
mudancas visando a justica, o bem, a verdade, continua se apresentando como um rumo, uma
estrada a ser caminhada, a fim de que, a partir de suas categorias misticas como a eternidade,

uma ética politica e a0 mesmo tempo sobrenatural possa conduzir as relagdes.

3.3 O impessoal como proposta de Simone Weil a critica da pessoa

Para iniciarmos a nossa reflexdo sobre o impessoal, queremos, conforme nos
comprometemos no segundo capitulo, entrar por uma porta que deixamos aberta ao examinar
as criticas ao conceito de pessoa (no subcapitulo 2.3), realizadas por Simone Weil, e que sdo,
também, chaves importantes em seu pensamento.

Simone Weil critica a nog¢ao de pessoa destacando a ligagdo que o conceito pessoa tem
com o direito, e todas as consequéncias relativas a essa ligacao, que estao desenvolvidas no
item 2.3. Mas se a nogao de pessoa ¢ insuficiente para designar o ser humano, de acordo com
a concepgao da fildsofa, fica entdo a questdo sobre o que contemplaria de fato a totalidade do
ser humano.

Em seu texto La personne et le sacré, publicado nos Ecrits de Londres (1957), (4
pessoa e o sagrado, 2016d), Simone Weil ja no inicio reflete sobre uma certa falha na nogao
de pessoa, no pensamento que se desenvolveu sobre tal conceito. Ela faz esta critica tendo por
fundamento as nogdes de sagrado e eternidade, vale destacar, que s3o essenciais no seu
pensamento antropologico. “Existe em cada homem algo sagrado. Mas ndo ¢ a sua pessoa.
Tampouco ¢ a pessoa humana. E ele, esse homem, pura e simplesmente”. (WEIL, 2016d, p.
53). Roberto Esposito, em sua obra Tercera persona. Politica de la vida y filosofia de lo
impersonal (2009), ao fazer referéncia a concepgao distinta que Simone Weil tem com relagdo

ao direito e a justica, afirma:

Esta opg¢ao radical ¢ central no pensamento de Simone Weil. (...) Contra os efeitos
nihilistas dessa conexdo, que desde Roma parecem estender-se como uma sombra
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sinistra até o regime nazista, Weil afirma, com uma claridade sem precedentes, a
verdade do impessoal. O sagrado no homem ndo ¢ a pessoa, mas o0 que ndo esta
coberto por sua mascara. (ESPOSITO, 2009, p. 29).

A nogao de sagrado vinculada a nocdo de eternidade, como realidades que abrem, que
transpassam o ser humano, ndo cabe na no¢ao de pessoa. De acordo com Nicola e Danese,

para Simone Weil,

A questdo lhe parecia ao mesmo tempo moral e filosofica, pelo fato de que ndo
poderia ser a pessoa o critério da verdade: se o eu deseja a verdade, ela deve residir
em outro lugar, além da propria pessoa mesma. E aqui que entra o tema do
impessoal®*. (NICOLA; DANESE, 2008, p. 22)

Para Simone Weil “S6 o bem e o que lhe ¢ relativo sdao sagrados.” (WEIL, 2016d, p.
56), como a beleza, a justica, a verdade, que também sdo da ordem do sagrado, do impessoal,
por que sdo experiéncias justamente impessoais, que nos conectam enquanto seres humanos.
“O sagrado, bem longe de ser a pessoa, € o que, em um ser humano, ¢ impessoal.” (WEIL,
2016d, p. 61). Este ¢ um ponto fundamental na filosofia de Simone Weil, pois ¢ de acordo
com a nog¢do do impessoal pensada por ela, que se da o contraponto a nogao de pessoa. O que
ha de limitado na no¢do de pessoa, encontrara ampla resposta e significado na sua filosofia
sobre o impessoal®’.

“A verdade e a beleza habitam esse dominio das coisas impessoais ¢ andnimas. E ele
que ¢ sagrado.” (WEIL, 2016d, p. 62). As coisas andnimas, impessoais, como diz Simone
Weil, ndo dizem respeito ao “eu” nem ao “nds”, mas sim ao “ele”, uma terceira pessoa que
escapa do individualismo do “eu” e também do perigo do “nds”, enquanto lugar onde o “eu”
se desintegra, perdendo-se na coletividade, na massa, perdendo o seu carater proprio e se
tornando uniforme. O “ele” é o andnimo, a parte secreta, que ndo € conhecida, mas que esta
em todo ser humano, interligando um ao outro, este ¢ o impessoal.

Na coletividade, no “n6s”, o ser humano nao consegue acessar o impessoal, ¢ preciso

uma soliddo que lhe permita a experiéncia da atencdo, para ai sim, conectar-se com o

8 NICOLA, G. P. di; DANESE, A. “Persona e impersonale in Simone Weil”. Persona e impersonale: La
questione antropologica in Simone Weil nel centenario della nascita. VII Congresso internazionale della rivista
“Prospettiva Persona” in occasione del Centenario della nascita di Simone Weil ( 1909-2009). Téramo: Centro
Ricerche Personaliste, 2008, p. 21-63. p. 22. Cf. texto original: “La questione le appariva nello stesso tempo
morale e filosofica, per il fatto che non poteva essere la persona il criterio di verita: se I’io desidera la verita,
questa deve risiedere altrove, oltre la persona stessa. E qui che si colloca il tema dell’impersonale”. (tradugio
nossa).

85 Sublinhamos a importincia de tal pensamento sobre o impessoal, de forma original abordado pela filésofa,
visto que atualmente alguns filésofos, a exemplo de Roberto Esposito, estudam esta categoria, tomando por base
Simone Weil.
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impessoal. Existe, assim, uma relagdo intima e inseparavel entre a atencdo e o impessoal,

conforme diz Simone Weil:

A passagem ao impessoal s6 se da por uma atengdo rara, possivel apenas em um
estado de soliddo. Ndo somente a solidio de fato, mas a soliddo moral. Esta
passagem nunca se realiza naquele que se imagina membro de uma coletividade,
parte de um “nés”. (WEIL, 2016d, p. 63).

Ainda que a coletividade seja mais forte do que um sé ser humano, a filésofa lembra
que ¢ na solidao que se pode realizar algo de concreto, alguma operagdo que s6 depois ira
poder somar na coletividade. A coletividade precisa de tais atos feitos na soliddao. “Esse
imperativo abre a possibilidade de uma ascendéncia do impessoal sobre o coletivo...” O
coletivo ndo comporta o impessoal, por que ele o elimina, fazendo com que ele se desintegre
na massa. “O ser humano s6 escapa ao coletivo pondo-se acima do pessoal para penetrar no
impessoal.” (WEIL, 2016d, p. 66). Quando isto ocorre o ser humano vive uma experiéncia de
forca interna que o fortalece no sentido de enraizar-se na propria experiéncia do impessoal, no

bem, e ndo se deixar sucumbir novamente no coletivo, perdendo-se de si mesmo.

Cada um dos que adentraram o dominio do impessoal encontra ali uma
responsabilidade para com todos os seres humanos: a de proteger neles ndo a pessoa,
mas tudo o que ecla abrange em se tratando de possibilidades de passagem para o
impessoal. (WEIL, 2016d, p. 66).

Tal responsabilidade encontrada, a qual fala Simone Weil, nos reporta as obrigagdes.
Logo, acessar o impessoal que somos, torna possivel nos conectarmos com as obrigagdes, que
como vimos, sdo eternas, incondicionadas, ¢ se manifestam enquanto responsabilidade do ser
humano quando este se conecta com o eterno, o sagrado, o impessoal que o constitui.
Segundo Springsted, ... esta obrigacao prevalece por que todos os humanos t€ém um destino
eterno, sejam eles objetos ou sujeitos de respeito. (SPRINGSTED in: VALLS, 2007, p. 236).
Diante do destino eterno, inerente a todos, o impessoal, embora constitutivo do humano,
precisa ser acessado pelo ser humano, ter um espaco fecundo onde possa germinar.

A vista disso, Simone Weil fala sobre a necessidade de existir um espago, condi¢des
adequadas e liberdade para que o impessoal na alma de cada ser humano flores¢a. Deve haver
oportunidade da atengdo ser exercitada, e se elevar. Ela cita como contraponto a esses
critérios, a vida na fabrica. L4, na realidade da fabrica, parece ndo existir condi¢des para que
se alcance o impessoal. “Uma fabrica moderna talvez nao esteja muito distante da fronteira do

horror. (...) O homem precisa de um siléncio caloroso; dao a ele um pandemonio gelado™.
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(WEIL, 2016d, p. 70). Mas ela destaca que o que ¢ degradante ndo ¢ o trabalho fisico, e sim
as condi¢des nas quais ele acontece. “Pois ele fornece uma possibilidade idéntica de acesso a
uma forma impessoal de atencao”. (WEIL, 2016d, p. 70). Com as condi¢des necessarias, a
partir de uma mistica do trabalho, de uma ressignificacao, conforme expomos algumas ideias
de Simone Weil sobre esta inovag@o na area do trabalho, entdo ai também o impessoal poderia
ser acessado.

A partir do nexo entre a nogao de obrigacdo com a concepgao de ser humano enquanto
sagrado, impessoal, que estabelece o vinculo entre cada um abrindo a porta para o agir
responsavel, respeitoso para com os outros, de acordo com a nocdo de obrigacdo, Eric

Springsted comenta:

. no impessoal existe algo que em todo ser humano merece verdadeiramente
respeito, e isto ¢ seu destino eterno. Porém ndo somente este algo merece
verdadeiramente a atengdo total, sendo que é completamente universal. E universal
em um sentido duplo. Primeiro por que a necessidade do bem absoluto pertence a
todo ser humano, e pode ser satisfeito em todo ser humano. Depois, por que ndo ¢
contingente, posto que nada pode extirpa-lo, nem sequer a desigualdade ou a
desgraga mais apavorante. Com relag@o a essa necessidade de bem absoluto e com a
possibilidade de satisfazer esta necessidade, todos os homens s@o iguais. Esta
igualdade ndo ¢ um acidente da coletividade. (SPRINGSTED in: VALLS, 2007, p.
236).

Esta igualdade se da pelo impessoal que caracteriza o ser humano. O impessoal
pertence ao sobrenatural, aquilo que ¢ da 4rea do eterno. E no eterno, na “realidade que esta
acima deste mundo”, onde para Simone Weil € necessario ao ser humano estabelecer as suas
raizes. Por isso, em O Enraizamento (2001a) a filosofa insiste em que “O enraizamento ¢
talvez a necessidade mais importante e mais desconhecida da alma humana”. (WEIL, 2001a,
p. 43). Considerando todas as formas de enraizamento desenvolvidas pela filosofa, ¢ preciso
sublinhar este enraizamento primordial do ser humano no “céu”, na area do eterno. Ter as
raizes na area do sobrenatural ¢ condicdo para a experiéncia do impessoal, da abertura que
interligard também o ser humano a outro ser humano. Desta forma, por meio das relagdes
concretas estabelecidas na vida cotidiana, o ser humano firma as suas raizes na terra, mas nao
pode esquecer que antes, as suas raizes estao fincadas na area do eterno, do sobrenatural, no
infinito, mesmo que ele nao tenha consciéncia disso, ainda. Para ilustrar esta ideia, Simone
Weil faz uma analogia com a arvore. “S6 a luz que cai sem parar do céu fornece a uma arvore
a energia para fincar profundamente na terra poderosas raizes. A arvore na verdade estd

enraizada no céu”. (WEIL, 2016d, p. 83).
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A luz propria do eterno, do que ¢ sagrado, impessoal, atravessa o ser humano abrindo-
o para a realidade das obrigagdes, como dito acima. Agir de acordo com as obrigagdes, “... €
sempre um bem, em qualquer lugar. A verdade, a beleza, a justica, a compaixao, idem”.
(WEIL, 2016d, p. 85). A justica sendo da ordem do impessoal estd alinhada com as
obrigagoes, constituindo uma orientagdo a partir da qual as relagdes se estabelecem. Caso o
ser humano seja atingido por algum infortinio, o mal nele ¢ experienciado em seu centro, ou
seja, no impessoal. E ali que o malheur lhe consome. Por isso a injustica ndo pode aviltar o
impessoal, € preciso cuidar para que o mal ndo lhe atinja. “A justi¢a consiste em zelar para
que nao se faca mal aos homens”. (WEIL, 2016d, p. 97). O ser humano compreendido
enquanto sagrado, a quem se deve agir a partir do respeito, ¢ critério para haver a realidade de
justica. E a partir de uma ética, fundada no impessoal, portanto, que as relagdes se orientario,

e nao sob a forca da lei, do direito, que estd para o conceito de pessoa. Conforme Ferraz,

... Weil (...) inaugura um vetor discursivo potencialmente alternativo. Se a categoria
de pessoa instaura e perpetua no Ocidente um ininterrupto poder de separagdo e de
subordinacdo entre os homens, o unico modo de subtrair-se de tal coacdo passa pela
insisténcia na categoria de impessoal. Somente nesse caso seria possivel falar-se em
justica — que Weil distingue radicalmente do direito. O direito pertence a pessoa, na
mesma medida que a justica concerne ao impessoal,... (FERRAZ, 2020, p. 272).

Assim, quando tocados pela experiéncia do impessoal, que vincula todo ser humano,
agir perante a responsabilidade que as obrigacdes possuem, se torna realidade que flui
amorosamente. Desta forma o impessoal ¢ pensado por Simone Weil enquanto uma dimensao
capaz de atender a totalidade do ser humano, que a nogao de pessoa nao abarca. A dimensao
do impessoal ndo pretende anular a pessoa, conforme argumenta Marcel, afirmando que
pessoa e impessoal “Nao guardam, pois, uma relacdo de puro contraste, mas o impessoal ¢é
algo da pessoa ou na pessoa, esse algo interrompe e desativa a imunidade do ‘eu’ e do ‘nds’”.
(MARCEL, 2019, p. 105). E neste sentido que o impessoal é uma proposta de Simone Weil,
perante a sua critica a nogao de pessoa, nao querendo, assim, substitui-la, mas apontando uma
outra realidade que contemple a complexidade que o ser humano é, sem sucumbir no
individualismo do “eu” e sem se perder na coletividade do “nds”.

As experiéncias do bem s3o impessoais, pois elas nos tocam, abrindo-nos,
transpassando-nos, elas constituem o ser humano. Elas nos aproximam do outro, independente
da realidade espacial e temporal, visto que elas pertencem ao eterno. As experiéncias

impessoais fazem com que o “eu” se abra para além dele mesmo, proporcionando uma
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consciéncia de que se ¢ quem se € por que ao mesmo tempo se ¢ algo muito maior, que nao
tém fronteiras, e que ndo pode ser detido pelo tempo nem pelo espaco. Assim, por serem
experiéncia, elas abrem, fazem uma fenda por onde um raio de luz invisivel, que ¢ o
impessoal, toca, liga, conecta todos os seres humanos. O impessoal ¢ como uma matriz
original que identifica todos os seres humanos, enquanto aspecto mais intimo, mais sagrado
de todos e cada um.

Portanto, apoOs essas observacdes, € pertinente considerarmos que a teoria filosofica de
Simone Weil sobre o impessoal tem raizes na sua propria experiéncia mistica ainda que nao
possa ser reduzida a experiéncia mistica da autora, pois o impessoal ¢ também um referente
ético e antropoldgico para superar tanto o individualismo inerente a nossa cultura como os
deslizes coletivistas que sufocam o sujeito. Isto nos leva a retomar os objetivos iniciais deste
capitulo, nos quais tinhamos o intento de examinar a sua filosofia e mistica como forma de
vida. Neste trajeto que ainda estamos fazendo, ao analisarmos as suas categorias misticas em
constante presenga como experiéncias na sua vida concreta, ¢ possivel verificarmos, até o
momento, o0 modo coerente em que a filosofia e mistica se realizam e se desenvolvem em

Simone Weil, tendo como condicao, impreterivelmente, a experiéncia.

3.4 O malheur como mediagao entre o ser humano e Deus

Nesta parte de nosso escrito ndo pretendemos nos deter no conceito de malheur, visto
que ja realizamos esta reflexao no primeiro capitulo, 1.6. Nossa intengdo agora € examinar o
conceito de malheur como possivel mediagdo entre o ser humano e a transcendéncia, buscar
no pensamento de Simone Weil, como ela compreende o malheur enquanto essa mediacao.
Como expomos no primeiro capitulo, a tradugdo de malheur ¢ incerta, tdo singular ¢ o seu
sentido. Alguns comentadores optam por traducdes livres, diversas, como infortinio,
desgraca, miséria, malogro... Nos usaremos por base a traducao em portugués de Pensées sans
ordre concernant I’amour de Dieu, (1962), (Pensamentos desordenados sobre o amor de
Deus, 2020), que utiliza geralmente “infortunio” para traduzir malheur.

E necessario considerar no inicio de nosso texto que o destaque que queremos dar ao
malheur € a partir de uma compreensao sua enquanto um exemplo existencial de mediagao.
No sentido de que as vivéncias, as experiéncias de malheur, enquanto experiéncias de seu
cotidiano, podem ser mediagdes. As mediagdes, para Simone Weil, possuem grande valor,
porque sao como pontes, podem nos transportar de um “lugar” a outro, nos oferecem

passagem. As mediacdes se realizam no plano terreno, na esfera social, politica, na vida
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concreta do ser humano, e podem elevar o ser humano a transcender ele proprio,
possibilitando-lhe acessar a dimensdo do sobrenatural. As mediagdes aproximam do bem.
Elas conectam o cotidiano da vida com a realidade do Bem maior. Estas observacdes nos
permitem também verificar (e pretendemos verificar até o final de nosso estudo) a profunda
coeréncia de Simone Weil, sempre conservando a conexao entre as suas proprias experiéncias
existenciais e as suas categorias filoséficas.

Sobre as mediagdes, Emilia Maria Mendonga de Morais, em seu texto A via da
media¢do: elo entre o humano e o divino, publicado na obra Simone Weil e o encontro entre

as culturas, (2009) afirma que:

Para Simone Weil, quase tudo o que nos ¢ possivel observar e vivenciar também
pode vir a ser compreendido como forma de mediagdo entre o humano e o divino: a
beleza ¢ a ordem do mundo, como as suas necessarias e indiferentes leis, e até
mesmo os estados fisicos e psiquicos da condi¢do humana que podem oscilar entre a
mais genuina alegria e o mais dilacerante malheur, ... (MORAIS in: BINGEMER,
2009, p. 93)

Desta forma seguiremos o nosso estudo, de acordo com a comentadora, considerando
este estado da condi¢do humana, o malheur, enquanto experiéncia de vida, como um exemplo
de mediacdo. Conforme Denis André Bez Bueno e Bortolo Valle, na obra Simone Weil: ser e
sofrimento, (2019), existem referéncias ao termo “Deus” em escritos de Simone Weil, bem
anteriores aos realizados em torno de 1940, e principalmente apds 1940. Porém eram escritos
voltados a uma investigagao filoséfica, sem o elemento da propria experiéncia, que veio a
ocorrer depois. “A reconfiguracdo fundamental pela qual passa a questdo acerca de Deus no
pensamento de Weil perpassa, necessariamente, pelas experiéncias religiosas que ela descreve
a Joseph-Marie Perrin”. (BUENO; VALLE, 2019, p. 102). E a partir das experiéncias misticas
de Simone Weil, vividas em profunda comunhdao com o seu préprio malheur, com o seu
proprio infortunio, que ela compreende o malheur a partir de uma dimensdo maior,
transcendente, como uma ponte para se acessar o divino, como uma ponte por onde se pode
chegar ao amor de Deus.

Na sua Carta a Joé Bousquet, (Pensamentos desordenados sobre o amor de Deus,
2020), Simone Weil escreve para o amigo fazendo uma reflexdo sobre um sentido existente
no proprio infortinio, que o torna um meio de acessar o amor divino, € ndo um fim em si
mesmo pela desgraga que carrega. Ela usa como exemplo, a realidade da guerra que Bousquet
viveu, e que lhe deixou, pelo ferimento de uma bala que lhe atingiu a coluna, vivendo o resto

de sua vida em uma cadeira de rodas. A fildsofa lhe diz:
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Conhecer a realidade da guerra ¢ a harmonia pitagorica, a unidade dos contrarios; ¢ a
plenitude do conhecimento do real. E por essa razio que vocé ¢ infinitamente
privilegiado, pois tem a guerra permanentemente abrigada em seu corpo, que ha
anos aguarda fielmente que vocé esteja maduro para conhecé-la. (WEIL, 2020, p.
64).

Em um primeiro momento, palavras dificeis de serem compreendidas por meio das
condigdes que a razao nos oferece. Como se sentir privilegiado? Simone Weil continua: “Para
pensar o infortinio € preciso carrega-lo na carne, profundamente enterrado, como um prego, e
carregd-lo durante muito tempo para que o pensamento tenha o tempo de tornar-se forte o
suficiente para olhd-lo”. (WEIL, 2020, p. 65). Nao basta conhecer o infortinio de modo
tedrico, mas ¢ preciso que se tenha vivido a experiéncia do infortinio, até mesmo por que
inclusive para quem viveu o infortinio ndo ¢€ tarefa simples pensa-lo, expressa-lo, quanto mais
para quem ndo o teve na propria carne. “E impossivel conhecer o infortanio sem té-lo
atravessado”. (WEIL, 2020, p. 96).

Na sequéncia desta carta, ela fala da sua propria experiéncia de infortinio, a partir de
uma extrema dor fisica, e justamente enquanto a dor lhe consumia, foi que ela viveu uma
experiéncia mistica, como que um rompimento de si mesma e uma comunhdo perfeita com
algo que ela ainda ndo conhecia, uma for¢ga maior, que a partir daquele momento ird ocupar os
seus pensamentos sob o nome de Deus, de Cristo, como ela mesma relata. Antes, vemos a

descricao de seu infortunio:

Ha doze anos sou habitada por uma dor situada em torno do ponto central do sistema
nervoso, no ponto de jun¢do da alma e do corpo, que perdura mesmo durante as
horas de sono e ndo fica em suspenso por um segundo sequer. Durante dez anos ela
foi tdo grande e acompanhada por um tal sentimento de esgotamento, que na maior
parte das vezes meus esforcos de atencdo e de trabalho intelectual eram quase tdo
desprovidos de esperanga quanto os de um condenado a morte que serd executado na
manha seguinte. (WEIL, 2020, 68-69).

Ela cita o tempo de trabalho nas fabricas, ponderando que ainda nesta época a palavra
de Deus nao lhe ocupava os pensamentos. Foi a partir de sua experiéncia do malheur, que ela

“conheceu” Deus, como assim ela narra:

S6 passou a ocupar a partir do dia, ha cerca de trés anos e meio, em que nao pude
recusd-lo. Em um momento de intensa dor fisica, enquanto eu me esforcava por
amar, mas sem acreditar que tinha o direito de dar um nome a esse amor, eu senti,
sem estar preparada para isso — pois eu ainda ndo tinha lido os misticos -, uma
presenca mais pessoal, mais evidente, mais real do que a de um ser humano,
inacessivel ao sentido e & imaginagdo, analoga ao amor que transparece através do
mais terno sorriso de um ser amado. A partir desse instante o nome de Deus e o de



202

Cristo se misturaram de maneira cada vez mais irresistivel aos meus pensamentos.
(WEIL, 2020, 69).

Desta forma, a partir da propria experiéncia mistica, que a fez transcender a propria
dor e acessar uma outra realidade, ela consegue inaugurar algumas reflexdes que até entdo nao
lhe eram possiveis, visto a auséncia de tais experiéncias. Ao mesmo tempo existe a realidade
do infortinio e a realidade de uma alegria inexpressavel, ambas acontecem simultaneamente,
mas de forma distinta. E na experiéncia vivida que a mediagdo do malheur acontece. A

passagem, a mediagdo se da por meio da vivéncia do malheur.

Estou convencida de que, de um lado, o infortinio, do outro, a alegria como adesio
total e pura a perfeita beleza, ambos implicando a perda da existéncia pessoal, sdo as
duas tnicas chaves pelas quais entramos no pais puro, o pais respiravel, o pais do
real.

Mas ¢ preciso que um e outro ndo estejam misturados, a alegria sem nenhuma
sombra de insatisfa¢do, o infortiinio sem nenhum consolo. (WEIL, 2020, 71).

O seu texto L'amour de Dieu et le malheur (O amor de Deus e o infortunio), publicado
na obra Attente de Dieu, (1949), (Espera de Deus, 2019), Simone Weil questiona enquanto
reflete sobre como pode o amor de Deus partir do ser humano em direcdo a Deus? De que
forma podemos atravessar a eternidade e alcangar Deus, ela pergunta, enquanto abre a porta

para o sentido encontrado no inforttnio.

O amor divino atravessou a infinidade do espago e do tempo para ir de Deus e
chegar até nos. Mas como ele pode refazer o trajeto no sentido inverso partindo de
uma criatura finita? Quando o grdo de amor divino depositado em nés cresceu,
tornou-se uma arvore. Como podemos, nds que o carregamos, relaciona-lo com sua
origem, fazer em sentido inverso a viagem que Deus fez em nossa direcdo,
atravessar a distancia infinita? (WEIL, 2019, p. 98).

Na sequéncia ela diz que embora parega impossivel, hd um meio. E o meio ¢ a
experiéncia do infortunio. No entanto ¢ preciso esclarecer: “Mas o infortinio nao ¢ a dor. O
infortinio ¢ uma coisa muito diferente de um procedimento pedagogico de Deus”. (WEIL,

2019, p. 96). Segundo Simone Weil,

O infortinio é uma maravilha da técnica divina. E um dispositivo simples e
engenhoso que faz entrar na alma de uma criatura finita essa imensiddo de forga
cega, brutal e fria. A distdncia infinita que separa Deus da criatura se reune
inteiramente em um ponto para atravessar uma alma em seu centro. (WEIL, 2019, p.
99).
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Por meio da experiéncia do infortinio, a distancia que até entdo era infinita, entre
Deus e o ser humano, deixa de ser, pois a experiéncia do malheur, (transmutada pela agdo da
graga, que por sua vez precisa do consentimento do ser humano para agir), aproxima,
possibilita ao ser humano alcangar a realidade do Amor sobrenatural.

A reflex3o de Simone Weil com relacdo ao infortinio ndo pode ser entendida no
sentido de que se deva desejar o infortinio; ndo se trata disto. A questdo ¢ que se ele advir
sobre o ser humano, que ele consiga lidar com tal desventura ao significa-lo de uma outra
forma, a partir de uma outra perspectiva, que s6 a dimensao mistica conseguira ser capaz de
possibilitar. Nas palavras de Simone Weil, no texto que da sequéncia ao O amor de Deus e o
infortunio, nomeado, na edi¢do em portugués, de Pdginas reencontradas dando sequéncia ao

amor de Deus e ao infortunio (2020), ela afirma que:

Niao devemos desejar o infortiinio; isso é contra a natureza; ¢ uma perversao; e,
sobretudo, o infortiinio é por esséncia aquilo que suportamos apesar de nés mesmos.
Se ndo estivermos mergulhados dentro do infortinio, podemos apenas desejar que,
caso ele nos atinja, constitua uma participagdo na cruz de Cristo. (WEIL, 2020, p.
92).

Neste sentido também podemos conferir o comentario de Andréia Cristina Serrato,
sobre o desejo de comunhdo existente em Simone Weil, e o seu licido olhar para com a
realidade, como no caso da existéncia do infortiinio. Ao invés de nega-lo, acolhé-lo para

transcendé-lo.

O desejo de Simone Weil ndo ¢ o sofrimento, ¢ a comunh@o; se houver sofrimento,
ndo nega-lo e vivé-la por meio dele. Ela quer abragar a dor do outro. Ela se
solidarizou com os que estdo na Franca quando ndo pode voltar, comeu como eles.
Entdo, para ela, sofrimento e alegria caminham juntos, ndo devem ser negados;
(SERRATO, 2015, p. 255).

O que podemos amar continua Simone Weil, ¢ a possibilidade do infortinio. Pois
existem trés faces de nosso ser que estdo expostas: a fragilidade de nossa carne, a
vulnerabilidade de nossa alma e as questdes relativas a nossa pessoa social, que esta exposta
aos acasos. (WEIL, 2020, p. 92-93). Ela comenta que normalmente ndo pensamos nas nossas
fragilidades quando tudo estd bem em nossa vida, mas poderiamos. E poderiamos, diz ela,
observar e agradecer a Deus por ela. “No6s podemos pensar nessa fragilidade, com amor e

reconhecimento”. (WEIL, 2020, p. 93).
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Para Simone Weil, reconhecer a nossa fragilidade e a possibilidade de nos vermos
atingidos pelo infortinio ndo ¢ nenhum desagravo a nossa condi¢do, mas pelo contrério,
pensar nessa fragilidade que temos, com amor e reconhecimento nos torna mais abertos a
nossa propria humanidade na medida também em que reconhecemos a nossa vulnerabilidade.
Decidir olhar o infortiinio como uma possibilidade ndo ¢ simples, visto o despedagamento que
ele causa, mas segundo Simone Weil, se conseguissemos encard-lo, nos surpreenderiamos

com a sua real imagem.

. o infortunio é o sinal mais seguro de que Deus quer ser amado por nés; é o
testemunho mais precioso da sua ternura. E algo completamente diverso de um
castigo paterno. (...) Ndo temos a coragem de encarar o infortunio de frente; caso
contrario, depois de algum tempo, veriamos que ¢ o rosto do amor... (WEIL, 2020,
p. 104-105).

Diante da realidade do infortinio, a filésofa considera: “Perguntamos por que Deus
permite o infortanio”. (WEIL, 2020, p. 105). E desenvolve a sua reflexdo trazendo presente
uma vez mais as noc¢des de necessidade e obediéncia, sempre presentes, orientando o seu

pensamento.

Deus ¢ amor ¢ a natureza ¢ necessidade; mas essa necessidade, por obediéncia, ¢ um
espelho do amor. Da mesma maneira, Deus ¢ alegria ¢ a criag@o ¢ infortinio, mas ¢
um infortunio resplandecente de luz da alegria. O infortunio encerra a verdade da
nossa condi¢do. (WEIL, 2020, p. 105).

Nao se pode deixar de referir, que para Simone Weil o vinculo entre o infortinio e a
cruz ¢ muito importante. E a cruz que confere ao infortinio um resignificado. Para ela, “O
infortinio sem a cruz ¢ o inferno...” (WEIL, 2020, p. 106).

Simone Weil diz haver uma questao “... que no infortiinio a alma nao pode deixar de
gritar incessantemente...”, (WEIL, 2020, p. 108). Essa questao diz respeito as interrogagdes
que aquele que estd vivendo o infortinio, elabora, como a indagac¢do do por qué estar vivendo
aquilo. “Por que ¢é necessario que precisamente ele ndo tenha nada para comer ou que ele
esteja exausto de cansago e de tratamentos brutais, ou que ele deva em breve ser fuzilado, ou
que ele esteja doente, na prisdo”? (WEIL, 2020, p. 109). E uma questio dilacerante diante da
desgraca vivida, a questdo do por qué daquilo existir, daquilo lhe acometer, e Simone Weil
diz que ndo se pode dar uma resposta, que ele ndo quer saber as causas, mas o objetivo de tal
infortinio, fins estes que nao se pode dizer também. Ela argumenta que o infortiinio provoca

essa questdo naquele que o vive, mas ndo nos outros.
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O fato singular ¢ que o infortunio do outro, com excecdo, as vezes, mas nem sempre,
do infortunio dos seres muito proximos, ndo provoca essa questdo. (...) Mas essa
questdo instala-se naquele que cai no infortunio, e ele ndo para de gritar. Por qué.
Por qué. Por qué. O proprio Cristo se colocou essa questdo. “Por que me
abandonastes?” (WEIL, 2020, p. 109).

Em seguida a filosofa diz que quem consegue ouvir, além de gritar, consegue escutar a
resposta para a sua propria pergunta. “Essa resposta € o siléncio”, (WEIL, 2020, p. 109), diz
ela. E além de escutar, aquele que ¢ capaz de amar, “escuta esse siléncio como palavra de

Deus” (WEIL, 2020, p. 110).

Apenas aquele que conheceu a alegria pura, nem que tenha sido por um minuto, e
conseqiientemente o sabor da beleza do mundo, pois € a mesma coisa, apenas para
este, o infortunio ¢ algo despedacador. Ao mesmo tempo, apenas este ndo mereceu
esse castigo. Mas, para ele, isso tampouco ¢ um castigo; € o proprio Deus quem lhe
da a méo e a aperta um pouco mais forte. Pois se ele permanecer fiel, no dmago de
seus proprios gritos, ele encontrara a pérola do siléncio de Deus. (WEIL, 2020, p.
111).

Essa escuta ¢ também uma abertura que o ser humano decide fazer, e por onde a graga
pode entrar, banhando de luz a experiéncia dilacerante do infortunio. O infortinio, vivido de
tal maneira assim, torna possivel que aqueles que o vivem em sua vida, “.. tém a
possibilidade e a fung¢do de conhecer na sua verdade, de contemplar na sua realidade o
infortinio do mundo”. (WEIL, 2020, p. 65).

E este ¢ um ponto muito importante também, que queremos destacar em nosso escrito,
pois além do malheur, do infortinio ser enquanto uma experiéncia existencial uma mediag¢ao
para o ser humano conectar-se com Deus, pode ser também para o ser humano aproximar-se
dos outros seres humanos infligidos pelo infortiinio. Por meio da atengdo e da compaixao, um
reconhece o outro e se aproxima. A partir daqui uma ética a partir do outro se instala, onde a
alma, por uma inclinagdo natural, como diz a filésofa, age de acordo com a obrigagdo para
com os outros seres humanos.

Como podemos conferir nas palavras de Miguel Angelo Guimaries,

O malheur dos outros entrou na sua vida e reconfigurou tanto o seu modo de pensar
quanto sua compreensdo do Cristianismo. Seu cristianismo ndo passou pela
frequéncia didria & missa ou a catequese das igrejas, mas foi despertado pela
comunhio cotidiana com o sofrimento ou o malheur (desgraga) dos seres humanos
mais desprezados da escala social. A semente de seu cristianismo nasceu dentro da
miséria humana: primeiro, ela conheceu o que ¢ a desgraga, tendo ela mesma
nascido na riqueza, e depois intuiu um outro tipo de riqueza, associada ao nome de
Cristo, que ndo nos retira de nossa humanidade, mas ai dentro revela o seu
significado profundo. (GUIMARAES in: NICOLA; BINGEMER, 2005, p. 31-32)
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A experiéncia mistica intermediada pela vivéncia do malheur, além de ser objeto das
investigacdes filosoficas de Simone Weil, primeiramente foi vivida enquanto experiéncia
também por ela propria, alids, por ter sido infligida pelo infortinio, € que ela conseguiu
elaborar com uma linguagem propria dos misticos, as misérias e alegrias vividas na sua
aproximac¢do com o sobrenatural. Esta experiéncia, esta transformacdo vivida em si mesma
contribuiu ainda mais para a sua abertura ética, amorosa para com 0s outros, especialmente
aqueles que estivessem atravessados pelo infortunio. O Amor sobrenatural acessado na
experiéncia do infortinio se desdobra no amor aos outros seres humanos também. E a filosofa
adverte: “E preciso apenas saber que o amor ¢ uma orientagdo ¢ ndo um estado de alma. Se
ignorarmos isso, cairemos no desespero ao primeiro ataque da infelicidade”. (WEIL, 2019, p.
99).

O amor, compreendido como uma orientagdo, reporta o ser humano as necessidades do
outro, ilumina o olhar diante das realidades de injusticas a fim de que se aproximando
daqueles que sofrem, os vinculos de compaixdo, de respeito possam redirecionar as relagdes
humanas, sociais e politicas nas quais se vive. A experiéncia do malheur, apesar de seu
intraduzivel martirio, também comporta uma intraduzivel Luz, pela mediagao que realiza na

propria experiéncia em si.

3.5 O problema da injustica: a luz da mistica, uma possibilidade de transformacao

O problema da injustica estd presente na filosofia e vida de Simone Weil como um
problema medular a partir do qual o seu pensamento se desenvolvera e da mesma forma a sua
vida se construird. Esse problema ¢ um elo central entre a praxis e a mistica na obra e pessoa
da filésofa, tendo em vista que ela, a injustica, ¢ sempre a grande interpelacao do outro, que
move Simone Weil em sua praxis politico-filosofica, e também no seu pensamento mistico.

Este problema dilacerante da injustica, existente por meio do infortiinio alheio, toca de
tal forma Simone Weil, que lhe faz questionar as suas proprias certezas, tamanho € o tormento

que lhe causa, conforme ela relata nos seus Ultimos pensamentos, na obra Espera de Deus

(2019).

Ha somente uma ocasido na qual realmente ndo tenho mais certeza de nada. E no
contato com o infortinio de outra pessoa, os indiferentes e os desconhecidos
também, talvez até mais, incluidos ai aqueles que viveram nos mais longinquos
séculos passados. Esse contato me faz um mal tdo atroz, me despedaca tanto a alma
de um lado a outro, que o amor de Deus torna-se quase impossivel durante algum
tempo. (...) A tal ponto isso me inquieta e atormenta. (WEIL, 2019, p. 58).
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Com base nesta citagdo € possivel observar o qudo central ¢ para Simone Weil, a
problematica da injustica, na forma do infortunio, como ela narrou. Importante destacar
também que para a filésofa, a injustica esta atrelada a nogao de forga, no que diz respeito a
dominacgdo e opressdo por parte de quem faz o seu uso, infligindo o mal e aviltando a vida do
ser humano.

Queremos analisar neste estudo como pode haver uma possibilidade de tranformagao
ao problema da injustica, a partir da luz da mistica, segundo Simone Weil. Para isso,
conduziremos nosso estudo nos reportando a alguns textos de Simone Weil, mas de forma
muito particular, ao seu texto La personne et le sacré, publicado nos Ecrits de Londres
(1957), A pessoa e o sagrado, (2016d). Assim procuraremos compreender qual a
compreensdo de Simone Weil sobre a injustica, expondo as chaves propostas pela filosofa
como ferramentas que possam ser utilizadas na construcao de outras rela¢des, orientadas pela
justica, que por sua vez também buscaremos compreender a partir deste estudo de Simone
Weil, a fim de chegarmos ao nosso objetivo.

Em sua reflex@o no texto 4 pessoa e o sagrado, Simone Weil argumenta sobre o fato
de que o ser humano, em sua constituicdo original, espera pelo bem, independente das
experiéncias pelas quais tenha passado, ele espera sempre que lhe facam o bem. Nao ha o
querer de que lhe fagam mal, mas sim, devido ao sagrado que lhe constitui, existe sempre
nele, em algum lugar de seu interior, uma espera pelo bem, pela bondade dos outros. Simone
Weil diz que € isso que ¢ sagrado no ser humano. Essa faisca mesmo que infima de luz, que

esta ali, aponta para a justica.

Desde a tenra infancia até a morte, existe no fundo do corac¢do de todo ser humano
algo que, ndo obstante toda a experiéncia relativa a crimes cometidos, sofridos ou
testemunhados, espera invariavelmente a bondade alheia, € ndo o mal. E isso, antes
de tudo, que ¢ sagrado em todo ser humano.

O bem ¢ a unica fonte de sagrado. S6 o bem e o que lhe ¢ relativo sdo sagrados.
(WEIL, 2016d, p. 55-56).

Simone Weil argumenta que “Essa parte profunda e infantil do cora¢do que espera
sempre o bem ndo estd em questdo na reivindicagdao.” (WEIL, 2016d, p. 56). E usa para
ilustrar uma situacao onde ha reivindicagdo, o exemplo de um menino que fica a observar se o
seu irmao pegou a fatia de pao maior que a dele. Neste caso, ela diz que agindo assim a

pessoa age a partir de um impulso interior, que vem de uma parte mais superficial da alma. E
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elucida: “A palavra ‘justica’ tem dois significados bastante distintos, ligados a essas duas

partes da alma. S6 o primeiro importa”. (WEIL, 2016d, p. 56). E na sequéncia, ela explica:

Toda vez que surge no fundo de um coragdo humano a queixa infantil que nem o
Cristo pode conter — ‘Por que estdo me machucando?’ -, decerto ha injustica. Pois
se, como ¢ com frequéncia o caso, trata-se apenas da consequéncia de um erro, a
injustica consiste entdo na insuficiéncia da explicagdo. (WEIL, 2016d, p. 56).

Conforme Simone Weil, a injusti¢a se declara quando uma parte de nossa alma, uma
parte inocente ¢ infantil da alma pergunta, questiona, sobre o porqué do mal que estdo lhe
infligindo. Qual o motivo de lhe machucarem? Nao ha explicacdo suficiente que seja capaz de
dar as razdes do por qué se faz mal a alguém.

De acordo com ela, aqueles que agem com injusti¢a para com os outros, dilacerando a
vida de outro ser humano, “cedem a motivacdes diferentes segundo o temperamento e o
momento”. (WEIL, 2016d, p. 56-57). Alguns sentem volipia ao ouvir o grito do infeliz que
questiona o mal que lhe fazem, diz ela, e outros nem sabem que o grito existe, ja que o grito
ndo tem voz, mas ressoa alto apenas dentro de quem o gera, em um siléncio cortante.

Segundo Simone Weil, na sequéncia de seu texto, existe muita proximidade entre
esses dois estados de espirito, entre os que ouvem o grito € os que o ignoram. Para a filésofa,
a ignorancia do segundo “¢ mantida porque é prazerosa e por conter ela também uma
volapia”. (WEIL, 2016d, p. 57). Por mais atroz que isto parega, esta ¢ uma verdade, de
acordo com Simone Weil, que cita o exemplo das guerras e da propria escraviddo como
exemplos de terriveis injusti¢as nas quais as vidas de seres humanos sdo tdo brutalmente
aniquiladas, e, no entanto, quem pratica o mal nido o identifica enquanto mal, enquanto
injustica, tal ¢ a falta de consciéncia na qual esta mergulhado, inebriando-se com os flagelos

de outrem. Diz ela:

E por isso que as reviravoltas, como a guerra e a guerra civil, que esvaziam as
existéncias humanas de sua realidade, que parecem fazer delas marionetes, sdo tdo
embriagantes. E pelo mesmo motivo que a escravidio é tdo agradével para o
senhorio. (WEIL, 2016d, p. 57).

Segundo Simone Weil, como no exemplo dos escravos, que foram tantas e tantas
vezes atingidos pelo mal, parece que aquela parte do coragdo que grita ao ser golpeada esta
morta. “Mas ela nunca o esta de todo. Apenas ndo pode mais gritar. Repousa num estado de
murmurio surdo e permanente”. (WEIL, 2016d, p. 57-58). E naqueles onde a capacidade de

gritar ainda existe, eles quase ndo conseguem fazé-lo mais. Seu grito ndo se articula nem em
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si proprio, nem para o seu exterior. (WEIL, 2016d, p. 58). A perversidade do mal ¢ tao
sinistra, que esta situacdo de ndo conseguir expressar o seu tormento, se manifesta
principalmente naqueles que menos condigdes tém de fazé-lo, naqueles seres humanos mais

humilhados, marginalizados, desprezados. Conforme Simone Weil:

Isso se torna ainda mais inevitavel pelo fato de que aqueles que amiude sentem-se
atacados sdo os que menos sabem falar. Nada ¢ mais atroz, por exemplo, do que ver,
num tribunal, um desditado balbuciar diante de um juiz que faz troga dele em
linguagem elegante. (WEIL, 20164, p. 58).

Este exemplo demonstra a injustica de maos dadas com a forga, for¢a que a compde,
como se pode verificar no exemplo do juiz, que no atributo de seu poder, no uso de sua forca,
humilha ainda mais aquele que nem articular as palavras consegue. Diante de tal cendrio de
injusticas que ndo conseguem ser traduzidas e manifestadas por quem as sofre, mas ao
contrario, ficam a corroer a alma de quem as vive, Simone Weil propde algumas atitudes e

mudangas necessarias. Segundo ela,

Com exce¢do da inteligéncia, a tnica faculdade humana realmente interessada pela
liberdade publica de expressdo, ¢ essa parte do coracdo que grita contra o mal. Mas
como ela ndo sabe se expressar, a liberdade nio lhe vale grande coisa. E preciso
primeiro que a educagdo publica seja tal que lhe fornega, 0 maximo possivel, meios
de expressdao. Em seguida, é necessdrio um regime para a expressdo publica das
opinides que seja definido menos pela liberdade que por uma atmosfera de siléncio e
de ateng@o em que esse grito fragil e desajeitado possa se fazer ouvir. Por fim, é
preciso um sistema de institui¢des que conduza aos postos de comando, tanto quanto
possivel, os homens capazes ¢ desejosos de ouvir e compreender esse grito. (WEIL,
2016d, p. 58-59).

Simone Weil pensa transformagdes a fim de dar voz a parte da alma que ndo consegue
se expressar, a partir da educagdo publica, pensando também na necessidade de se dedicar
atencdo aqueles que ndo conseguem expressar o seu grito. Ela também considera a
importancia de que haja instituigdes preparadas, com pessoas responsaveis nessa tarefa de
prestar aten¢do, ouvir e compreender aqueles que, de tdo golpeados pelo mal, ja nao
conseguem falar, ndo sdo vistos, e muito menos compreendidos. Ela argumenta que algumas
instituicdes ndo conseguirdo ouvir esse grito, aquelas que estdo preocupadas em conquistar e
conservar o poder, como um partido que assim aja, € também instituigdes que sao
contaminadas pelos partidos, e os imitam, como os sindicatos ¢ as igrejas, adverte ela. (WEIL,
2016d, p. 59). Nestes espacos, o grito do infeliz ndo vai encontrar atengao.

Importante considerar que este texto, escrito no final de sua vida, entre 1942 e 1943, ¢

outro exemplo do que algumas vezes destacamos, sobre o quanto ao final de sua vida, tomada
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pelas experiéncias misticas, € com o seu pensamento filosofico ampliado também por este
aspecto, mas nao so, visto todas as experiéncias relativas as questdes sociais e politicas de
entdo, ¢ de toda a sua vida, naquele momento de Guerra, Simone Weil continua a se dedicar
aos problemas sociais e politicos, agora com mais elementos para desenvolver a sua filosofia,
j4 que, por exemplo, neste texto ela aborda o ser humano e a dimensdo do sagrado. As
categorias misticas fundamentam o seu pensamento filosofico politico ao lhe possibilitarem
de certa forma, mais ferramentas conceituais para pensar as transformacdes sociais e politicas
que até o final continuaram a lhe convocar. Estas questdes, lembremos, tém como centro a
realidade da injustica, que ininterruptamente lhe interpelou.

Na sequéncia de seu texto, Simone Weil nos apresenta uma chave importante para o

mal da injustica. Ela diz que o critério para se poder ouvir o grito do outro,

... ndo é determinado pela pessoa. O grito de surpresa dolorosa que a incidéncia do
mal suscita no fundo da alma ndo é da ordem do pessoal. Um ataque a pessoa ¢ a
seus desejos ndo € o suficiente para fazé-lo vir a tona. Ele eclode sempre pela
percepgao de um contato com a injustica através da dor. Constitui sempre, no Gltimo
dos homens como no Cristo, um protesto impessoal. (WEIL, 2016d, p. 60).

Conforme dito anteriormente, Simone Weil encontra respostas as questdes da
injustica, nas suas categorias misticas, como nesta passagem, onde ela assevera que o critério
para se ouvir o grito do infeliz, ndo ¢ relativo a pessoa, mas ¢ da ordem do impessoal. O
impessoal, enquanto constitui¢ao sagrada, mais intima do ser humano, ¢ ali que o grito se fara
ouvir. E neste sentido ela afirma: “O sagrado, bem longe de ser a pessoa, € 0 que, em um ser
humano, ¢ impessoal”. (WEIL, 20164, p. 61).

Simone Weil se refere as coisas anonimas, que sdo da ordem do impessoal, e que estdo
acima da ciéncia, da arte, da literatura, da filosofia, por exemplo, que sdo apenas formas de
realizagdo da pessoa. Acima destas, existem outras que sdo, estas sim, impessoais. “A
verdade, e a beleza habitam esse dominio das coisas impessoais ¢ andnimas. E ele que ¢
sagrado”. (WEIL, 2016d, p. 62). E em seguida elucida mais ainda esta questdo dizendo que:
“O que ¢ sagrado na ciéncia ¢ a verdade. O que ¢ sagrado na arte ¢ a beleza. A verdade ¢ a
beleza sao impessoais”. (WEIL, 2016d, p. 63). A filésofa vai conduzindo o seu pensamento e
demonstrando que algumas coisas ndo dependem e nao pertencem a realidade do pessoal, mas
habitam na dimensdao do eterno. A perfei¢do também, diz ela, pertence a realidade do
impessoal, e os erros sdo relativos a nossa pessoa. (WEIL, 2016d, p. 63).

Segundo Simone Weil, quando um ser humano entra no dominio do impessoal, ele

encontra ali, na dimensao do impessoal, a responsabilidade de proteger nos outros seres
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humanos tudo o que disser respeito as possibilidades deles também poderem passar ao
dominio do impessoal. (WEIL, 2016d, p. 67). Aqueles que passaram ao dominio do
impessoal, diz Simone Weil, se deve por primeiro convoca-los quanto ao respeito para com o
“carater sagrado dos seres humanos”. (WEIL, 2016d, p. 67). Quem acessou a dimensao do
impessoal deve reconhecer no outro o carater sagrado que lhe é proprio, e que lhe caracteriza
enquanto ser humano, impedindo entdo, de que alguém lhe faga mal. Enquanto sagrado que &,
o ser humano nao pode ser maculado, ndo pode sofrer o mal.

Em seu texto, como ja fizemos referéncia em outros momentos de nosso escrito,
Simone Weil critica a nogdo de direito, que segundo ela, ¢ dependente da forca. (WEIL,
2016d, p. 74). A filésofa se reporta aos gregos, dizendo que estes ndo tinham a nog¢do de
direito (que nos veio de Roma), mas sim o conceito de justica. (WEIL, 2016d, p. 75).
Utilizando-se do exemplo de Antigona, cita Creonte, que no desenrolar da tragédia diz para
Antigona que se ela tem que amar, que va para o outro mundo, entdo, e que ame os de 14, ja
que antes Antigona lhe tinha dito que havia nascido para compartilhar amor. (WEIL, 2016d,
p. 77). Queremos destacar esta passagem, pois ela ¢ fundamental para esta parte de nosso
estudo, ja que aqui encontramos uma chave importante, como ja nos referimos, que Simone
Weil gira e que nos ajuda a compreender a justica enquanto pertencente a ordem do
impessoal. Esta compreensdo vai nos conduzindo e elucidando o problema da injusti¢a, como
seguiremos verificando.

Com relagdo as palavras de Creonte a Antigona, Simone Weil afirma:

Era 14, com efeito, o lugar verdadeiro dela. Pois a lei ndo escrita a qual a jovem
obedecia, bem longe de ter qualquer aspecto em comum com o direito ou com o
natural, era simplesmente o amor extremo, absurdo, que empurrou o Cristo & cruz.
(WEIL, 2016d, p. 77).

O amor ¢ da ordem do impessoal, ¢ relativo as coisas do outro mundo, ndo esta
submetido ao direito ou a qualquer instancia, pois ndo pertence as coisas deste mundo. Assim,
afirma Simone Weil, que: “A justica, companheira das divindades do outro mundo, prescreve
esse excesso de amor”. (WEIL, 2016d, p. 77). E a justica assim o faz, por que ela tem uma
conexao direta com o amor.

Neste sentido € oportuno fazer referéncia a outro texto de nossa filésofa, em que ela se
refere ao conceito de justica dos gregos, e a sua intima conexdo com o amor. Em seu texto
Luttons-nous pour la justice? (Estamos nés lutando por justi¢ca?), publicado na obra Ecrits de

Londres et dernieres lettres (1957), Simone Weil argumenta sobre a definicdo admiravel que
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os gregos fizeram sobre a justica, e que foi feita pelo consentimento mutuo. (WEIL, 1957, p.
41). Na sequéncia ela cita Platdo, onde ele fala sobre o amor, afirmando que o amor ndo faz
injusti¢a, nem sofre injustica, por que na realidade do amor, a for¢a ndo exerce poder. Com
relagdo ao amor, hd consentimento em obedecer-lhe. E havendo este tipo de acordo, onde
todos consentem, ha justica. (WEIL, 1957, p. 41). Para isto ¢ necessario que a for¢a seja
equilibrada, e ndo haja dominio de uma parte a outra. “Quando ha for¢a igual em ambos os
lados, as condigdes para consentimento mutuo sdo buscadas”. (WEIL, 1957, p. 41). Do
contrario, sob o império da forca, a injustica se estabelece. Assim, conseguir equilibrar as
relagcdes rompendo a dinamica da forga é condicdo para acessar os bens impessoais, conforme
vemos nesta citagdo de Bingemer: “S6 ao se libertar de toda dominacdo da forca € que o ser
humano pode entdo contemplar os trés mistérios da existéncia: a verdade, a justica e a
bondade”. (BINGEMER, 2007, p. 100).

Ainda sobre a importancia do consentimento, que segundo Simone Weil, ¢ preciso
exercitar a fim de que haja justiga, ela argumenta: “O objeto da justica € o exercicio terrestre
da faculdade do consentimento. Preserva-lo religiosamente onde quer que exista, procurar
trazer a tona suas condi¢cdes onde falta, ¢ amar a justica”. (WEIL, 1957, p. 45). Esta
realidade do consentimento supde condigdes para que possa se realizar. Simone Weil expde
que em pessoas fragilizadas pelas mais diferentes necessidades, como a fome e outras
necessidades relativas a alma ou ao corpo, ndo existem possibilidades de que ela possa no
profundo de seu ser consentir algo. O ser humano assim esta oprimido e aviltado, subjugado
por alguma for¢a dominadora, e nestas condigdes ele ndo consegue exercer o que a justica
pressupde, o exercicio da faculdade do consentimento.

No texto A4 pessoa e o sagrado, Simone Weil faz referéncia ao espirito de justica e ao
espirito de verdade, dizendo que ambos se conectam e se tornam um so espirito. “O espirito
de justica e de verdade ndao ¢ nada mais do que algum tipo de atencdo, que ¢ amor puro”.
(WEIL, 2016d, p. 95). Neste ponto, queremos fazer referéncia novamente ao seu texto
Luttons-nous pour la justice?, onde Simone Weil se refere ao espirito de justica como “a flor

suprema e perfeita da loucura do amor:”

8 WEIL, S. Ecrits de Londres et derniéres lettres. Paris: Gallimard, 1957, p. 49. Cf. texto original: “Lorsque de
deux cotés il y a force égale, on cherche les conditions d'un consentement mutuel” (tradugdo nossa).

87 Ibidem, p. 45. Cf. texto original: “La justice a pour objet I'exercice terrestre de la faculté de consentement. Le
préserver religieusement partout ou il existe, essayer d'en faire apparaitre les conditions la ou il manque, c'est
aimer la justice”. (tradug@o nossa).
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Nao ¢ facil lutar por justiga. Nao basta discernir qual lado ¢ o de menor injustica e,
tendo ido para 14, pegar em armas e expor-se as armas inimigas. Certamente isso &
lindo, mais do que as palavras podem dizer. Mas, ao contrario, fazemos exatamente
0 mesmo.

Devemos também ser habitados pelo espirito de justiga. O espirito de justica nada
mais € do que a flor suprema e perfeita da loucura do amor.

A loucura do amor torna a compaixdo um motivo muito mais poderoso do que a
grandeza, a gléria e até a honra, para qualquer tipo de acdo, incluindo combate.
Obriga-nos a abandonar tudo pela compaixdo...%¥ (WEIL, 1957, p. 49).

Simone Weil argumenta que lutar pela justiga implica, além das a¢des mais praticas
também, ser habitado por um “espirito de justi¢a”. Diante das agruras concretas das injusticas
que aviltam a vida de tantos seres humanos, pelas mais diferentes formas de violéncia
possiveis, ser habitado por um “espirito de justica” que ¢ puro amor, ¢ uma realidade propria
do ser humano que acessou o profundo de sua alma, conseguindo desviar assim o olhar de si e
abrir-se para o outro, por meio do contato com a dimensdo do impessoal. Ao sublinhar a
relacdo entre justica e compaixdo, Simone Weil se distancia explicitamente das outras
concepgdes que vinculam a justica com a gldria ou a honra, tdo comuns na Grécia guerreira.
A “loucura do amor” ¢ nutrida pela mistica, mas ¢ no concreto da vida, na injusti¢a de carne e
0SS0, que se apresenta com nome e sobrenome, que ela encontra terreno fértil. No comentario

sobre este mesmo texto, Doering argumenta que Simone Weil,

... nota que a loucura do amor transforma o modo de agir e de pensar das pessoas,
que ndo podem resistir a tarefa de justica e de caridade para com todos. Suas atitudes
e motivacdes foram modificadas, a realidade do sofrimento do mundo os atormenta.
Eles compreendem que ndo ¢ uma questdo de opor a justica a caridade, pois o amor
de Deus e o do individuo pelo préximo se torna a mesma virtude transcendente.
(DOERING in: BINGEMER, 2009, p. 69).

A “loucura do amor”, conforme a comentadora, reorienta 0 modo de agir do ser
humano e o seu modo de pensar. Quando o ser humano desperta a dimensao mistica que lhe
habita, a préxis ganha novo sentido, ocorre uma saida do individualismo, uma saida de si para

0 outro, neste caso enquanto agir concreto, por que o despertar da dimensao mistica, com

88 Ibidem, p. 49. Cf. texto original: Cf. texto original: “Il n'est pas facile de combattre pour la justice. Il ne suffit
pas de discerner quel camp est celui de la moindre injustice, et, y étant allé, de prendre les armes et de s'exposer
aux armes ennemies. Certes cela est beau, plus que les paroles ne peuvent dire. Mais, en face, on fait exactement
de méme.

Il faut en plus étre habité par l'esprit de justice. L'esprit de justice n'est pas autre chose que la fleur supréme et
parfaite de la folie d'amour.

La folie d'amour fait de la compassion un mobile bien plus puissant que la grandeur, la gloire et méme
I'honneur, pour toute espéce d'action y compris le combat.

Elle contraint a abandonner toute chose pour la compassion...” (tradug@o nossa).
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relacdo ao reconhecimento do outro enquanto sagrado, impessoal, traz consigo a consciéncia
relativa as obrigacdes, que sdo da ordem do eterno e que vinculam os seres humanos entre si e
com Deus, e a linha invisivel que costura este vinculo € o amor.

No seguimento de sua reflexdao no texto 4 pessoa e o sagrado, Simone Weil relaciona
a beleza com a verdade e a justica, dizendo que a beleza por seu brilho, tem a capacidade de
chamar a aten¢do e mostrar a verdade e a justica. “A verdade e a justica de lingua cortada ndo
podem esperar o socorro de outrem” (WEIL, 2016d, p. 97), diz Simone Weil, mas a beleza
que também ndo tem uma linguagem, mas uma voz que chama, consegue assim chamar e
mostrar as outras duas. “Justica, verdade e beleza sdo irmas e aliadas”. (WEIL, 2016d, p. 97).

Seguindo a sua exposi¢do, a filésofa afirma que “A justica consiste em zelar para que
nao se faga mal aos homens”. (WEIL, 2016d, p. 97). E volta a distinguir os dois gritos, como
vimos inicialmente, um que grita perguntando por que estdo lhe tratando mal, e outro que
grita no sentido de uma reivindicagdo, questionando por qué o outro tem mais do que ele.
Esses dois gritos sdo diferentes, diz ela, mas a ambos a lei basta. (WEIL, 2016d, p. 97-98). No
entanto, ha um outro grito, e este € o que suscita outras questoes. “Mas o grito ‘Por que me
fazem mal?’ levanta questoes de outra ordem, as quais € indispensavel o espirito de verdade,
justica e amor”. (WEIL, 2016d, p. 98).

Simone Weil retoma a sua argumentacao inicial, afirmando que em todo ser humano
existe uma parte de sua alma que pede para ndo lhe fazerem mal. Compreendendo o ser
humano como sagrado, como impessoal, cabe a cada ser humano reconhecer de tal maneira
no outro este carater sagrado, e assim agir com vistas a justica ¢ ndo ao mal. “Cabe aos
homens, portanto, zelar para que nido seja feito mal a eles”. (WEIL, 2016d, p. 98). E
necessario que se zele pelo bem, pois se nao ha tal zelo, o mal também pode ser passado de
um ser humano para outro, e isto se da, quase sempre, diz Simone Weil, quando os homens
maltratam-se. (WEIL, 20164, p. 99).

No entanto, diz ela, a alma humana nio esta totalmente vulneravel aos homens, pois o
mal feito a um ser humano aumenta nele o desejo do bem. “A parte da alma que pergunta:
‘Por que me fazem mal?’ é a parte profunda que, mesmo no ser humano mais aviltado,
permaneceu intacta e inocente desde a primeira infancia”. (WEIL, 2016d, p. 99). A partir
desta compreensdo sobre o ser humano e esta parte de sua alma que sempre espera pelo bem,
Simone Weil abre espago uma ética que tem relagdes pautadas no respeito, € na
impossibilidade de se fazer mal a alguém, se ele for de fato visto enquanto sagrado que é.
Detalhe este que faz toda a diferenga, pois ¢ esta compreensao que ainda, tantas vezes, nao se

tem. E enquanto o ser humano nio for compreendido a partir de seu aspecto sagrado, as
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injustigas seguirdo sendo praticadas. Por isto Simone Weil adverte: “Preservar a justica e
proteger os homens de todo mal, é, antes de mais nada, impedir que os maltratem”. (WEIL,
2016d, p. 99).

Simone Weil também considera ser importante, para aqueles que cometeram o mal, a
medida do castigo como forma de reintegra-los ao bem, buscando despertar neles aquela parte
da alma inocente que pergunta o por que de o maltratarem. Essa parte de sua alma deve
receber atengdo a fim de crescer e ele proprio julgar seus males cometidos, sendo perdoado
pelo auxilio da graga, e reorientado para o bem. (WEIL, 2016d, p. 100). Por outro lado a
filésofa diz que em nossa sociedade a no¢ao de castigo foi perdida, pois o castigo, infligido
pela justica repressora € ainda pior do que o crime, ¢ um tipo de vinganca, € ndo uma acao que
possa reintegrar o ser humano ao bem. (WEIL, 2016d, p. 101).

A exemplo de outros textos ja referidos em nosso escrito, Simone Weil neste também
conclama o ser humano a produzir invengdes, neste caso invengdes no que diz respeito a
instituicdes que sejam capazes de combater toda forma de opressdo que atinge o ser humano

mergulhando-o na realidade da injustica.

Acima das instituicdes que se destinam a proteger o direito, as pessoas e as
liberdades democraticas, ¢ preciso inventar outras, voltadas a identificar e abolir
tudo o que, na vida contemporanea, esmaga as almas sob o jugo da injustica, da
mentira e da feiura.
E mister inventa-las, pois sdo desconhecidas — ¢ ¢ impossivel duvidar de que sejam
indispensaveis. (WEIL, 2016d, p. 106-107).
Pensar outras formas de vida nas quais os seres humanos nao sejam conduzidos pela
for¢a e seus mecanismos de opressao, ¢ missdo constante no pensamento de Simone Weil, e
com relacdo ao problema da injusti¢a, como verificamos, nao ¢ diferente. Ao mal da injustica
Simone Weil pede que se responda com a loucura do amor. Nao ¢ uma teoria utdpica, nossa
filésofa tem lucidez sobre o que esta falando, visto que é compreensivel que uma ética
orientada a partir do outro enquanto sagrado, enquanto alguém a quem se deve respeitar e
zelar pelo seu bem, € uma resposta concreta ao problema da injustica. Uma resposta ainda em
tantas areas da sociedade, dificil de se realizar. Mas ao mesmo tempo ha que se considerar a
existéncia de pequenos focos de luz, pequenos grupos, comunidades, que tentam agir de
acordo com uma outra ética, escapando da logica de opressao e injustica, conforme a pensada
por Simone Weil. A “loucura do amor” pensada e vivida por ela se realiza no cotidiano da

vida, e por isto também ndao é uma teoria utdpica, mas possibilidade real e necessaria.

Conforme Nicola e Danese,
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A loucura do amor ndo aspira aos grandes gestos, mas se esconde e se revela nas
pequenas atengdes em preservar a justica ¢ o bem quando eles vacilam por sua
fragilidade, em reacender sua chama quando apagada. E o modo de traduzir a
mistica num concreto agir solidario, social e politico... (...) Com efeito, Simone
confirma sua atencdo em construir um mundo novo na medida do divino e
demonstra ter ficado segura, com os pés na terra, dado que, também nos ultimos
tempos, em Londres, projeta uma sociedade imbuida da justica que brota da loucura
do amor. (NICOLA; DANESE, 2003, p. 259).

Simone Weil, quase ao final de seu texto, em uma bela passagem, projeta alguns
desejos seus para os seres humanos, e diz que para essas realizagdes € necessario contarmos
com aqueles que “passaram para o lado de 1a de certo limite” (WEIL, 2016d, p. 102), ao se
referir aqueles que acessaram a sua dimensdo impessoal, se conectaram com o sobrenatural, e
da mesma forma reconheceram o outro como sagrado. Esses seres humanos tém a
responsabilidade de atuarem praticando e zelando pelo bem, pela justi¢a. Eles devem fazer a
frente, abrir caminho com novas relagdes éticas de respeito e responsabilidade pelo outro, que

reconhecido enquanto sagrado que €, deve ser tratado com bondade, amor, justica.

. assim como catalisadores e bactérias (dos quais o fermento é um exemplo)
operam em reagdes quimicas, nas coisas humanas sementes de bem puro
imperceptiveis atuam de modo decisivo pelo simples fato de estarem presentes —
desde que colocadas no lugar certo. (WEIL, 20164, p. 103).

Conforme vimos, Simone Weil apresenta a justica situando-a na ordem do impessoal.
E desta forma que a justi¢a, pertencendo a ordem do impessoal, se realiza na sociedade como
contraponto ao mal da injustica, na medida em que ela, sendo da ordem do impessoal, suscita
as obrigagoes, que conforme ja expomos em outros textos, sao da ordem do eterno e conectam
todos os seres humanos em uma rede de respeito e responsabilidade de uns para com os outros
por meio da vida pratica. Simone Weil busca fundamento em suas categorias misticas e
filoso6ficas para compreender a realidade e para pensar outra realidade enquanto ao mesmo
tempo as vivencia no seu modo filos6fico de viver e experienciar a vida. Na sua lucidez
realista, ela ndo se absteve de sonhar uma outra civilizagdo, onde a “loucura do amor” pudesse

orientar as relagdes... como ela mesma orientou as suas.

3.6 Filosofia e mistica como forma de vida

Transcorrido o nosso itinerdrio até aqui, no qual apresentamos algumas categorias e

dimensdes da mistica a partir da filosofia de Simone Weil, queremos fazer a costura final
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relativa ao que nos propomos ao inicio deste capitulo, qual seja, concluir que a filosofia e a
mistica eram elas proprias, em conexao, a forma de vida de Simone Weil.

A filosofia de Simone Weil realizou-se como uma agao filosofica no mundo, ela pensa
criticamente e projeta alternativas de mudanga para o mundo, mas por ser uma forma de vida,
a sua filosofia transforma também a si mesma, enquanto ¢ vivida como experiéncia. Além de
uma transformagao social, a sua filosofia ¢ uma transformacao pessoal, um constante refazer-
se, como acompanhamos ao longo de nosso estudo.

O problema da injustica € central na filosofia de Simone Weil, e se apresenta inerente
a sua filosofia, conduzindo o seu pensamento ¢ o seu modo de viver. E um tema a partir do
qual se pode verificar a trajetoria filos6fica em conexdo com a trajetdria de vida de Simone
Weil. Ao procurar saidas para o problema da injustica, conhecido por ela a partir do cotidiano
da vida mesmo, a filosofa busca sustento em categorias misticas que descem da area do
teodrico e se encarnam na realidade pelo seu modo de viver filosofico. A atengdo, por exemplo,
voltada para o outro, para os oprimidos, cria o vinculo necessario de aproximacdo entre os
seres humanos, e faz parte da sua maneira de viver, sendo um exercicio constante de
transcender a si mesma para acessar o outro, € o sobrenatural.

Na sua luta pela justica o exercicio da atencdo se estabelece como uma pratica
necessaria. E por meio da atengdo, da capacidade de pousar o olhar no outro, que vinculos se
estabelecem e fronteiras sdo derrubadas. E o encontro com o sobrenatural por meio da
atencao, rompe de tal forma a si mesmo, que uma vida mesmo ja sendo vivida a partir do
outro, passa ainda mais a sé-lo, s6 que desde entdo, com um olhar a mais, um olhar
amadurecido pela experiéncia da mistica, conforme vivenciou Simone Weil.

Orientar as agdes a partir do outro, foi um modo de viver a filosofia e a propria vida
para Simone Weil. A mistica comprometida pelo proximo ¢ caracteristica de sua forma de
vida, uma mistica que se realiza na vida concreta, no ser humano concreto e suas
necessidades. Para Simone Weil um mistico carrega em si a for¢a da acdo, a praxis. De
acordo com Fernando Rey Puente, “Ser um mistico, para Simone Weil, ndo quer dizer,
portanto, de modo algum, estar alienado nem do seu proprio corpo nem da politica, modo
mais usual e corriqueiro de se conceber equivocadamente um mistico”. (PUENTE, 2013, p.
141-142). Simone Weil aponta caminhos a partir da sua forma de viver a sua filosofia e do
seu modo mistico de agir para com os problemas da realidade.

A consciéncia das obrigacdes para com as necessidades dos outros, ainda que sempre
estejam presentes, quando vinculadas a dimensao do eterno, ao impessoal, tomam um sentido

maior, pois se fundamentam na prépria area do eterno. Assim foi o processo de Simone Weil,
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e assim tal processo ¢ vivido como um modo filosofico de viver. Simone Pétrement afirma
que: “... a razdo de crer na experiéncia mistica de Simone Weil, é sua vida”. (PETREMENT,
1997, p. 496). Esta citacdo, vinda de alguém que a conheceu profundamente, por ser sua
amiga, revela o que seus textos ja expressam, que a sua vida ¢ a demonstracdo da sua
experiéncia mistica, e, por conseguinte acrescentamos, da sua experiéncia filoséfica também,
j& que uma e outra sdo indissociaveis, em Simone Weil.

Vale destacar que alguns conceitos misticos sdo desenvolvidos em certa altura da vida
de Simone Weil, quando a realidade relativa ao eterno ja lhe era intima, no entanto ¢ sabido
que desde a mais tenra idade essas categorias ja orientavam o seu agir. Ainda que ela ndo os
nomeasse assim, ainda que ndo tivesse sido despertada esta dimensdo, a mistica ja habitava
em segredo em Simone Weil, sem ser conhecida, mas desde sempre reverberando para além
dela mesma, basta ver os exemplos em sua vida em que a compaixao pelas dores do outro a
comoveram e impeliram a agir.

Mas a partir da experiéncia do sobrenatural, sua préaxis filosofica foi iluminada pela
mistica, ¢ neste sentido elevou a sua abertura para com o outro. Desse modo, os seus
conceitos, frutos de uma filosofia interligada com a mistica, precisam ser analisados segundo
esta perspectiva. De acordo com Birou: “Os conceitos de Simone Weil devem ser entendidos
sempre na trajetéria de seu caminho intelectual e espiritual...” (BIROU in: VALLS, 2007, p.
204). Justamente por que o caminho espiritual e o intelectual estdo imbricados de tal forma
que nao se pode distinguir, como ja consideramos.

A filosofia e a mistica em conexdo, podem propor outras formas de relagdes
(humanas, sociais, politicas, planetarias, religiosas...), a partir da sua realizagdo como forma
de vida, a exemplo de Simone Weil. Estas outras formas de relagdes alicer¢adas no eterno, no
impessoal, na atencao, podem possibilitar estratégias para que o eu enquanto individuo seja
atravessado pela experiéncia do impessoal fazendo-o sair do individualismo e abrir-se ao
outro. A partir desse fio invisivel que vincula de forma intima e amorosa, a filosofia pode
continuar pensando uma ética renovadora para a nossa forma de viver. A filosofia e a mistica
de Simone Weil, compreendidas enquanto estreitamente conectadas, permanecem como uma
referéncia.

A filosofia de Simone Weil, enquanto espaco de experiéncias éticas, estd sempre
vinculada as experiéncias misticas, neste sentido a mistica enraizada no sobrenatural age
diretamente na realidade pratica da vida, nos diferentes ambitos, imprimindo a sua marca por
meio da acdo do ser humano que a experienciou. Vale citar, a esse respeito, André Bueno e

Bortolo Valle:
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... a experiéncia ética suscita a experiéncia mistica e a experiéncia mistica suscita a
experiéncia ética. As experiéncias existenciais de Weil — como aquelas
correspondentes a condi¢do operaria e a Guerra Civil Espanhola — e sua experiéncia
mistica estdo, portanto, intrinsecamente relacionadas, uma vez que, embora a
experiéncia mistica nao pertenca a ordem historico-temporal, aquele que a perpassou
¢ significativamente afetado por ela, ocorrendo, por conseguinte, uma incidéncia no
seu agir no plano historico, porquanto numa experiéncia profunda de transcendéncia,
a mistica confere o horizonte de sentido da existéncia. (BUENO; VALLE, 2019, p.
132).

Esta passagem nos remete as categorias misticas como o impessoal, diretamente
vinculado com as obriga¢des. Conforme abordamos em alguns momentos neste capitulo, as
obrigagdes surgem sempre como uma convocagdo para a agdo relativa as necessidades,
quando se faz a experiéncia da transcendéncia. Esta ¢ uma evidéncia da conexao possivel e
necessaria entre a filosofia, enquanto espago de pensar a €tica, e a mistica. Contudo, ¢ bem
verdade que ndo poucas vezes a mistica tem dificuldade para atravessar os portdes da
Academia, em especial quando quer entrar e sentar-se ao lado da filosofia. Nem sempre ¢ bem
vinda. No entanto, em Simone Weil, tal relacao aconteceu.

O ensinamento de Simone Weil sobre o tema da filosofia como forma de vida foi
realizado com a sua propria vida. Nao que esta fosse a sua intencao, pois certamente nao vivia
a sua filosofia encarnada pensando em ensinar isto a alguém. Mas o que se observa ¢ que a
sua filosofia, conforme foi vivida, assim o foi por uma questdo de honra para consigo mesma.
Era interior a ela esse chamado, essa necessidade. Ela viveu a sua filosofia tecida pelas suas
dores e pelos seus amores porque este era o clamor de sua alma. Se assim nao o tivesse feito,
a sua consciéncia nao lhe daria absolvigao.

Sobre a filosofia como uma forma de vida, Bartomeu Estelrich, em seu texto Filosofia
como exercicio espiritual: Simone Weil e Pierre Hadot publicado na obra Simone Weil e o
encontro entre as culturas, (2009), se refere a Simone Weil e também a Pierre Hadot, que

estudou profundamente esta tematica, e afirma:

...ambos os autores concordam com o fato de que a filosofia, a filosofia verdadeira,
requer, além de um processo de pensar e de raciocinar exatamente, ‘uma conversao e
uma transformacdo radicais da maneira do individuo ser’. (ESTELRICH in:
BINGEMER, 2009, p. 44).

Diferentemente de Pierre Hadot, que foi um grande estudioso desta tematica, Simone
Weil ndo se debrugou sobre o tema, mas viveu este tema por meio de sua propria vida. Em

concordancia com a citacao de Estelrich, verificamos por meio de alguns nexos estabelecidos
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no decorrer de nosso texto entre as experiéncias de vida de Simone Weil, e o desenvolvimento
de seu pensamento filosofico, que nela de fato a filosofia ndo se restringiu a um processo de
raciocinar, mas a interpelou a viver radicalmente a filosofia que teorizava. A sua visao, assim,
com relagao a filosofia, era no sentido de uma compreensao para além do discurso tedrico.

Conforme Estelrich,

... temos que admitir que, para Weil, aqueles discursos tedricos ndo eram o objetivo
final de sua filosofia. Para ela, tanto quanto para os membros dessa tradi¢do antiga, a
filosofia era uma arte de viver impossivel de dividir-se em pegas teodricas. A filosofia
era um ato original, aquele que compreende a pessoa inteira em cada momento, €
pode ser descrito como um desejo constante da verdade transcendente, um anseio de
uma obediéncia total a necessidade, e uma disposi¢do voluntaria para agir de acordo
com a justi¢a transcendente. (ESTELRICH in: BINGEMER, 2009, p. 47-48).

Segundo Estelrich, e conforme estamos procurando apresentar em nosso estudo, “Em
Simone Weil, filosofia e vida viviam juntas,...” (ESTELRICH in: BINGEMER, 2009, p. 56).
Em um processo constante, enquanto produzia a sua filosofia, ela propria vivia a sua

transformagao interior, modificando-se enquanto ser humano e enquanto fildsofa.

Para ela, filosofar era um desejo constante de salvagdo, um exercicio espiritual que
lhe ensinava como prestar uma atengdo absoluta a realidade; como viver neste
mundo em uma perspectiva transcendente; e como ser transformada

progressivamente por Deus. (ESTELRICH in: BINGEMER, 2009, p. 56-57).
Como vimos em outras segoes de nosso capitulo, de acordo com a argumentacdo de
Estelrich, Simone Weil viveu a sua realidade em conexdo com os seus conceitos filosoficos,
neste sentido estando enraizada na sua realidade concreta, € a0 mesmo tempo procurando
orientar-se pelas dimensdes misticas a exemplo da atenc¢do, como refere o comentador, além
do impessoal, entre outras. Ela viveu enraizada neste mundo, e também no outro mundo,
enquanto uma vida filosofica que foi vivida como experiéncia mistica também. Por isso o seu
filosofar foi um exercicio constante de transformag¢do de si mesma, pois na medida em que
filosofava, tais conceitos eram vividos enquanto experiéncias suas, € assim o seu modo de
viver cada dia, em cada local, e o seu modo de ser foram profundamente moldados pelo seu
pensamento filos6fico, € a0 mesmo tempo o seu pensamento filoséfico moldou a sua
existéncia. Como se pode falar sobre o trabalho operario, por exemplo, enquanto um tema
filosofico, sem se reportar a sua experiéncia nas fabricas? Em Simone Weil se concretiza a

coeréncia perfeita entre filosofia e vida.
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Seu pensamento é a prova de que a filosofia, mesmo no século XX, pode ser
compreendida, (...) como um modo de vida, como um verdadeiro exercicio
espiritual, ¢ sua vida é a prova de que, mesmo em circunstincias adversas, é possivel
exercer uma existéncia filosofica. (ESTELRICH in: BINGEMER, 2009, p. 57).

Abordar o tema da filosofia como forma de vida algumas vezes pode parecer uma
tentativa de falar sem encontrar muita acolhida, quando pensamos nas gaiolas tedricas em que
tantas vezes a filosofia ¢ aprisionada. Neste sentido resgatar Simone Weil enquanto uma
filosofa que conseguiu romper os limites entre a teoria e a praxis ¢ gesto necessario e de
grande valia em nossa contemporaneidade, pois demonstra que a praxis e a teoria ndo se
repelem filosoficamente, mas ao contrario, precisam uma da outra, no sentido de melhor se
pensar saidas aos problemas atuais, € a0 mesmo tempo de melhor se viver a partir de novas
formas de vida pensadas, no ambito da ética, da politica, da vida como um todo, formas novas
de viver que salvaguardem a vida, sempre em primeiro lugar, conforme buscou Simone Weil

e a sua filosofia.

Na contemporaneidade existe certo abismo entre discurso e praxis, entre experiéncia
e ética, sendo que toda implicagdo ética reside em uma decisdo ¢ uma resposta. E
Simone Weil respondeu muito bem a isso. Como ser leitor dessa grande filosofa e
ndo ser interpelada por uma agdo concreta em favor dos marginalizados da
sociedade hoje? (SERRATO, 2015, p. 288).

Ao fim de nosso capitulo, considerando as dimensdes misticas desenvolvidas, as quais
remetem ao aspecto eterno do ser humano, queremos concluir ponderando que a abertura ética
no ser humano, provocada pela sua conexdo com outro ser humano enquanto sagrado,
impessoal, por meio de uma atencdo verdadeira, enquanto aquele que tem um destino eterno,
abre-se também a consciéncia das obrigagdes para com as necessidades alheias, como ja
referimos, € que insistimos visto a sua importancia. Este movimento revela que a filosofia
vivida como uma forma de vida, como uma experiéncia de transformagdo pessoal, enquanto
parturiente de uma praxis ético-politica, carrega em si a possibilidade de construir outras
invengoes, conforme solicitou e praticou Simone Weil, vivendo a sua propria filosofia como

uma experiéncia de vida.
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4 CONSIDERACOES FINAIS

Ao nos aproximarmos das ultimas linhas de nosso texto, agora de forma conclusiva,
apds essas paginas em que procuramos adentrar um pouco mais na filosofia de Simone Weil
considerando sempre o vinculo entre a sua vida e a sua filosofia, percebemos mais ainda o
quanto o seu pensamento ¢ vasto e profundo. Desta forma, neste fechamento de nossa
pesquisa queremos registrar a0 mesmo tempo a compreensao que temos sobre as aberturas
que foram feitas durante este processo. Ao fim, nos parece que temos mais aberturas do que
fechamentos.

Fazemos tal afirmacdo considerando a extensa obra de Simone Weil, ainda ndo
descoberta em sua totalidade (por quem escreve estas linhas), e também a complexidade de
seu pensamento, a originalidade de alguns conceitos, aspectos estes que exigem cada vez mais
atenc¢do, como ela mesma dizia, uma atencdo verdadeira para conseguir compreendé-los, além
também de certa desconstrucdo com relagdao a alguns conceitos, para repensa-los a partir do
que ela propde. A forma com a qual a sua filosofia foi vivida, como forma de vida, ¢ outro
aspecto que abre caminhos, que nos faz considerar sobre a inovagao que ela propria trouxe a
filosofia, mesmo sem ter sido a Unica, mas sendo uma das poucas, certamente. Por isso
pensamos que mais do que fechamentos ficardo aberturas. Nao no sentido de ndo concluir o
que nos propomos inicialmente, mas sim de por meio do que nos propomos, acreditarmos que
outras portas se abrem para que se continue investigando e conhecendo os tesouros do
pensamento de Simone Weil, inclusive sob esta perspectiva da sua filosofia vivida como uma
forma de vida.

Com isso, conforme anunciamos na introdug¢do, nosso objetivo principal era investigar
como, em Simone Weil, a filosofia se tornou uma forma de vida. Para isto buscamos
relacionar a filosofia, a praxis e a mistica em seu pensamento filos6fico e no seu modo de
viver e de ser. Consideramos que a tematica da filosofia como forma de vida encontrou solo
fértil em Simone Weil, realizando-se ao manter uma coeréncia constante entre o seu proprio
discurso e a sua praxis. O seu fazer filosofico era também um exercicio interno de
transformagao e amadurecimento de si, como filésofa, como ser humano, de forma integral.

Para realizarmos nosso objetivo iniciamos este estudo apresentando alguns
pressupostos antropologicos de Simone Weil, que nos possibilitaram uma aproximagao inicial
com o pensamento e alguns aspectos biograficos da filosofa. Estes pressupostos também se
colocaram como estrutura inicial de grande importancia para sustentar as reflexdes dos outros

capitulos. A fim de poder relacionar a tematica da filosofia como forma de vida em Simone
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Weil e a sua filosofia, expomos de forma breve o que se compreende sobre filosofia como
forma de vida. Em seguida fizemos um sobrevoo em aspectos biograficos de nossa filosofa,
de forma muito resumida, mas ainda assim necessaria, por entendermos a importancia de um
conhecimento prévio de algumas experiéncias suas, para poder prosseguir no
desenvolvimento de nosso estudo, que se constituiu pelo nexo constante entre sua filosofia e
sua vida.

Destacamos a no¢do de obrigagdo e sua importancia singular na filosofia de Simone
Weil enquanto um tema central que a orientou, em sua historia € em seu pensamento
filoso6fico. Com o tema da obrigacgdo a filosofa estabeleceu uma ética que se orienta a partir da
responsabilidade para com o outro. Fazendo um contraponto a critica que ela faz a nogao de
direito, pela relagdo que este possui com a forga, que por sua vez pode levar a opressao
subjugando o ser humano, abordamos a obrigacdo em relagdo ao direito, relacionando-os.
Para a filésofa, as obrigagdes antecedem ao direito, elas s@o eternas, incondicionadas. Agir de
acordo com as obrigagdes € agir com respeito e responsabilidade para com os outros, fazendo
o bem.

No seguimento de nosso texto tratamos da relacdao entre a necessidade e a obrigagao,
considerando o destaque que Simone Weil d4 as necessidades, inclusive afirmando ser a
necessidade a realidade deste mundo. Vimos que existem as necessidades da vida moral e
também as necessidades fisicas. E a partir das necessidades que as obrigagdes se originam,
pois para cada necessidade existe uma obrigagdo. O ser humano agindo de acordo com as suas
obrigacdes para com as necessidades dos outros, age praticando o bem.

Ainda em nosso primeiro capitulo abordamos a relacdo entre a obrigacao e a liberdade,
duas necessidades da alma, concluindo ser necessaria uma relacdo harmonica e equilibrada
entre ambas. O ser humano em sua liberdade se responsabiliza pelo outro e age a partir das
obrigacdes, ndo como uma imposi¢ao, mas como uma escolha livre, consciente das
necessidades alheias.

Na tultima parte de nosso primeiro capitulo abordamos a interpelagdo do sofrimento e
injusti¢a do outro, considerando que a interpelacdo enquanto categoria filos6fica nao foi usada
por Simone Weil, mas foi vivida por ela, na medida em que pensou e agiu a partir dos
sofrimentos e injusticas dos outros. A sua filosofia e a sua vida se constituiram a partir desta
grande interpelacdo que foi, para ela a injustica. Ao agir interpelada pela injustica, Simone
Weil desenvolvia o seu pensamento filoséfico e também transformava a si mesma, fazendo de

sua filosofia o seu modo de viver e de ser.
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Dedicamos o nosso segundo capitulo a filosofia politica enquanto prdxis em Simone
Weil, dando destaque nesta parte de nosso trabalho a alguns conceitos politicos e experiéncias
da filosofa, procurando mostrar como a filosofia e a politica para ela eram compreendidas
como praxis. Iniciamos abordando duas necessidades da alma, a obediéncia e a liberdade,
onde distinguimos a obediéncia que escraviza da obediéncia consentida, que para Simone
Weil € a que deve existir, ja que ela pressupde uma autoriza¢dao, ndo ocorrendo mediante o
uso da forca. A liberdade e a obediéncia consentida tém estreita relagdo na medida em que ¢
somente mediante a liberdade que a obediéncia consentida pode acontecer. Elas nao se
excluem, mas se complementam.

Apresentamos, no seguimento de nosso estudo, o tema do sagrado, para melhor
compreendermos a compreensao de ser humano que Simone Weil tem. Vimos que a filosofa
compreende o sagrado enquanto realidade impessoal que conecta os seres humanos uns aos
outros e a realidade que esta fora deste mundo. O reconhecimento do outro enquanto sagrado
abre a possibilidade para que se aja com respeito e responsabilidade perante as necessidades
alheias. Na sequéncia expomos as criticas de Simone Weil a nogdo de pessoa, critica esta, que
como vimos estd relacionada a sua critica a nog¢ao de direito. A nocao de pessoa ndo ¢ capaz
de caracterizar na sua integridade o ser humano enquanto sagrado, eterno, impessoal, de
acordo com a filosofa.

O conceito de enraizamento, singular na filosofia de Simone Weil, foi exposto nesta
parte de nossa escrita, onde o desenvolvemos situando-o como uma das necessidades da alma
humana, que segundo Simone Weil, talvez seja a mais importante e a mais esquecida. E
fundamental que o ser humano tenha a necessidade do enraizamento atendida, pois caso
contrario, sofre as consequéncias da doenga do desenraizamento, outro conceito que
analisamos neste segundo capitulo, abordando de acordo com Simone Weil, o
desenraizamento a partir de trés realidades: o desenraizamento operario, o desenraizamento
camponés e o desenarizamento com relacdo as nag¢des. Em todas estas realidades o
desenraizamento ¢ uma doenga que desvincula o ser humano do contexto onde se encontra,
rouba-lhe o sentido de seu fazer, de seu estar, de seu ser. Na fabrica ou no campo nao ha
vinculo com o trabalho, com a terra, com o que se faz, perdendo-se o sentido e o valor do
proprio trabalho. O desenraizamento leva todos a inércia, trabalhadores e nacgdes. Para este
mal € necessario que haja um reenraizamento, ¢ Simone Weil elabora propostas para que seja
possivel nas diferentes realidades, aos trabalhadores e as nagdes, retomarem o seu

enraizamento.
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Dedicamos atencdo também ao tema do trabalho operario, tema este de grande
relevancia na filosofia de Simone Weil, e em sua vida. Expomos aspectos e compreensdes de
Simone Weil sobre o trabalho operario, a partir de sua propria experiéncia como operaria. A
filosofa investigou para além da pesquisa tedrica, a realidade da opressdao vivida dentro das
fabricas, pelos operarios. Vimos que a ruptura entre pensamento e agao, infligida ao operario,
onde lhe ¢ roubada a capacidade de atengdo, precisa ser restabelecida. O operario precisa ter
pensamento e a¢do integrados, caso contrario nao sera livre, mas escravo do pensamento de
outros. Outro aspecto importante que destacamos ¢ a descoberta que Simone Weil faz, sobre o
fato de que o operario que sofre a opressao, ao invés de se revoltar e querer a revolucdo, se
torna docil e manso. O trabalho operario, realizado nas condi¢gdes de opressdo e injusticas,
gera o desenraizamento, a inércia. Por fim vimos também que Simone Weil defende e propde
uma transformacdo no trabalho operario, e esta transformacdo deve ocorrer de dentro da
fabrica, a partir da realidade do operario. Simone Weil propde um reenraizamento operario,
tendo como prioridade o bem estar, a felicidade do operario, e para isto a filésofa propde que
haja uma espiritualidade do trabalho, que orientara as relagoes.

No seguimento de nosso texto apresentamos a critica que Simone Weil desenvolve aos
partidos politicos, expondo a sua relagdo com os partidos, as denuncias e criticas contundentes
a forma com a qual os partidos desempenham suas fun¢des, longe do que deveria ser uma
democracia, no sentido de zelar pelo bem comum. Por fim vimos que a filésofa, apds a sua
critica audaz propoe a extingdo dos partidos politicos.

Ainda no segundo capitulo analisamos também o tema da guerra, ¢ o destacamos
como um tema em Simone Weil, e também como uma experiéncia, considerando a sua
participagdo na Guerra Civil Espanhola. Verificamos nesta secdo como a realidade da
violéncia pela violéncia, impactou Simone Weil, mostrando-lhe um lado sombrio do ser
humano que até entdo ela ndo conhecia. Conforme vimos, a sua experiéncia na guerra lhe
forneceu material tedrico e pratico para pensar as questdes relacionadas a violéncia e a forga.
Ela analisa a realidade da guerra em geral, em diversos textos, expondo mecanismos internos
que a engendram e mantém. Verificamos que o tema da guerra possui grande relevancia para
Simone Weil, visto ser uma realidade que atravessou a sua vida em trés momentos, ¢ que a
impeliu a pensar filosoficamente o tema da guerra, inclusive analisando outras realidades a
partir de seus mecanismos.

Na tultima parte do segundo capitulo procuramos dar enfoque para a prdxis politica
como uma forma de vida em Simone Weil, considerando para isto a sua acao na realidade,

buscando transformar a realidade em que vive, e também a si propria, em uma coeréncia
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constante entre o seu viver e a sua filosofia enquanto praxis politica. A politica e a filosofia
para Simone Weil, eram compreendidas como prdxis, eram o seu modo de viver. Para esta
filosofa a politica e a filosofia foram vividas de forma coerente com a sua forma de viver e de
ser, conforme verificamos nas experiéncias relatadas durante o capitulo, € nos conceitos
politicos desenvolvidos.

No terceiro capitulo nos propomos a investigar a filosofia e a mistica em Simone Weil,
para isto analisamos alguns aspectos e conceitos misticos desenvolvidos e vividos enquanto
experiéncia pela filosofa, e procuramos, no desenvolver do capitulo, verificar como a filosofia
¢ a mistica eram para ela uma forma de vida. Iniciamos abordando a compreensdo de Deus
que Simone Weil possui, assim como as experiéncias misticas que a marcaram ¢ que lhe
oportunizaram um amadurecimento em seu pensamento filosofico.

Na primeira parte de nosso ultimo capitulo tratamos sobre a categoria da atencdo,
procurando apresentd-la como uma categoria ético-politica em Simone Weil. Procuramos
expor, que por meio da aten¢do, um vinculo se estabelece entre os seres humanos e entre o ser
humano e o sobrenatural. Por meio deste vinculo que a atencao produz, o ser humano
reconhece no outro o seu proximo, se abre para o outro. A aten¢ao gera a compaixao, ¢ a
compaixdo leva o ser humano a agir de forma ética para com as necessidades do outro. A
atencdo verdadeira aproxima e vincula. Conforme vimos, Simone Weil diz que a atengdo ¢
amor. Concluimos verificando que a categoria da atengdo estd estreitamente relacionada com
a no¢ao de obrigagdo, assim realizando-se como uma categoria ético-politica na medida em
que vinculando os seres humanos, os convoca a responsabilizarem-se e agirem de acordo com
suas obrigacgdes, para com as necessidades alheias.

Na sequéncia discorremos sobre a dimensdo do eterno, compreendendo que a
eternidade ¢ propria do ser humano, interliga todos os seres humanos e os conecta a0 mesmo
tempo com relacdo as obrigacdes, que sdao eternas, que todos t€ém, e que precisam ser
cumpridas, visto que todos estdo interligados pela eternidade que os constitui, e sendo assim,
todos sdo responsaveis uns pelos outros.

Tratamos também sobre a categoria do impessoal, abordando-o como proposta de
Simone Weil a critica da pessoa, que segundo ela ndo contempla na totalidade o que ¢ relativo
ao ser humano. Vimos que o impessoal esta ligado a nogao de sagrado, de eterno que constitui
o ser humano. O impessoal diz respeito a uma parte secreta, anonima que todo ser humano
tem, e que une, iguala a todos. O impessoal ndo ¢ relativo ao “eu” nem ao “nds”, mas ao

(13

ele”, a esta terceira pessoa, andnima. E esta parte anonima que liga todos os seres humanos.
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O impessoal, sendo da area das coisas eternas, necessariamente também nos conecta com as
obrigagdes, nos abrindo para a realidade das necessidades dos outros.

Dando continuidade, abordamos o tema do malheur como mediagdo entre o ser
humano e Deus, abordando algumas experiéncias pessoais de Simone Weil enquanto
experiéncia do malheur, compreendendo com este exemplo, que as mediagdes possuem
grande significado para o seu pensamento filosofico e para a sua propria vida. E verificando
também a forma integrada em que se desenvolvem as suas categorias atreladas a sua vida,
como no caso do malheur.

Vimos também que o problema da injustica, iluminado pela mistica, adquire
possibilidade de transformagdo. A injustica, enquanto a grande questdo que interpelou Simone
Weil a viver e a desenvolver a sua filosofia, quando pensada e enfrentada a partir da
experiéncia das categorias misticas que vinculam os seres humanos, conectando-os também
com as obrigagdes, abre a possibilidade para que a justica seja realizada.

Na ultima parte de nosso terceiro capitulo abordamos a filosofia e a mistica como
forma de vida, procurando concluir que em Simone Weil o seu pensamento filosofico e a sua
mistica ndo ficaram restritos a area da teoria, mas ambos se realizaram na forma de
experiéncia concreta a partir dos problemas do mundo. Simone Weil viveu a sua filosofia e a
mistica enquanto prdxis, mantendo sempre uma coesdo entre o seu modo de viver e de ser
com o seu pensamento filoséfico. Vimos que filosofar para ela, era a sua forma de viver.

Queremos considerar que buscamos construir o nosso estudo apontando de forma
conecta o pensamento filoséfico de Simone Weil, interligado aos fatos de sua vida, por meio
das trés divisdes estabelecidas (divisdes apenas no sentido de metodologia, pois como vimos,
um capitulo se embrica no outro seguidamente, prova da totalidade inseparavel da vida e da
filosofia de Simone Weil). Isto acarreta em um exercicio desafiador no sentido de nao nos
tornarmos recorrentes em alguns pontos em virtude de que um e outro conceitos também
estdo interligados, um remete ao outro, assim como a fildsofa e o seu filosofar. Ao
conectarmos as trés etapas de nosso escrito, observamos que a experiéncia mistica, pelas
categorias desenvolvidas e vividas por Simone Weil, estd constantemente correlacionada com
0 compromisso social e politico dela.

Navegar as aguas aparentemente turbulentas do encontro entre a filosofia, a praxis e a
mistica, ndo ¢ motivo de desanimar e querer parar de remar. Ao contrario, ¢ motivo de
entusiasmar. Estas 4guas ganham novo sentido quando se encontram, quando se integram uma
na outra; quando descobrem a pérola que juntas conseguem produzir... Por isso ha que se

proporcionar novos encontros entre elas. Ha tanto para ser conversado! E nesta conversa, que
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seja chamada para mediar, Simone Weil, aquela que ja experimentou em si mesma e em sua
filosofia, essa singular alquimia, ao fazer da filosofia a sua forma de viver e de ser.

Queremos destacar ainda que a filosofia como forma de vida, ainda que sem ser
pensada nem conhecida sob esta tematica filosofica, sempre foi interesse de nossa parte, desde
as primeiras aproximacgdes com o pensamento filosofico. A filosofia compreendida e vivida
para além da especulagdo tedrica ¢ uma questdo latente que sempre pulsou como uma grande
paixdo. Durante alguns anos esta questdo adormeceu em um sono fecundo de espera...
enquanto dormia se agigantava na dimensao dos sonhos, € se preparava para o despertar, que
ela propria sabia, ndo demoraria a chegar. O que ndo se sabia, era que todas as questdes
latentes relativas a filosofia como forma de vida, enquanto cochilavam, buscavam no infinito
algum terreno fértil para germinar. E foi ai, nesta procura secreta, numa dimensao que talvez
ndo caiba na consciéncia, que aconteceu um grande encontro. O encontro entre a filosofia
como forma de vida, e Simone Weil.

Simone Weil chegou como o solo preparado e fecundo pelo qual a filosofia como
forma de vida aguardava ha tanto, aqui dentro... Em Simone Weil e sua filosofia encontramos
o sentido e a confirmagao de que a filosofia, quando vivida como forma de vida, semeia de
forma mais convicta sementes de transformacdo: no mundo externo e também no mundo
interno de quem faz a semeadura.

Simone Weil viveu de forma auténtica e conexa a filosofia, a praxis e a mistica como
uma so6, essas realidades, essas areas, nao se distinguem, mas elas sdo elementos que dao
forma e contetido ao ser humano, a filésofa Simone Weil, pois por meio dessas areas ela
viveu as suas experiéncias existenciais conectadas as categorias filosoficas, politicas, misticas
que ela concebia. Querer recortar algum desses aspectos da totalidade que ¢ Simone Weil ¢
macular a sua integridade, pois em Simone Weil a filosofia, a praxis e a mistica, embora areas
distintas, nela se conectam e se fundem em uma so.

Embora saibamos que existéncias como a de Simone Weil, ousadas a ponto de viver a
propria filosofia como uma radical forma de vida ndo sejam tdo comuns, sabemos também
que isto nao ¢ motivo para dizer que sejam impossiveis. Neste sentido deixamos este estudo
como um sinal de esperanca, pois a partir do que foi, da filosofia vivida como forma de vida
na interligacdo entre a praxis e a mistica em Simone Weil, podemos buscar inspiragdo para o
que sera.

Encerramos com a convocagao que ela propria nos faz em seu texto Luttons-nous pour

la justice? publicado na obra Ecrits de Londres et derniéres lettres (1957): “Nio
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encontraremos liberdade, igualdade, fraternidade sem renovacdo das formas de vida, criagdo

social, explosdo de invengdes™*’. (WEIL, 1957, p. 49).

$ WEIL, S. Ecrits de Londres et derniéres lettres. Paris: Gallimard, 1957, p. 49. Cf. texto original: “Nous ne
trouverons pas la liberté, 1'égalité, la fraternité sans un renouvellement des formes de vie, une création en matiére
sociale, un jaillissement d'inventions”. (tradugdo nossa).
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