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Resumo: Nosso objetivo neste trabalho € discutir a importancia que os conceitos de abducdo e
sinequismo tém para uma Semiose do Sagrado. Como se sabe, as teorias que buscam compreender o

sagrado sdo feitas quase sempre a partir de uma abordagem fenomenalista, privilegiando-se aspectos
antropocéntricos. Os conceitos de Peirce de abdugdo e sinequismo nos permitem uma visdo mais anpla
do fendbmeno, pois se pode conceber a dnsia pel o sagrado como uma transdugdo dos signos da natureza na
cultura, essa transdugdo possibilita uma compreensdo mais imediata da estrutura do mundo e um
alargamento de nosso sistema perceptual (Umwelt). O conceito de abdugéo de Peirce foi discutido dentro
dateoria dos tipos de inferéncia ou tipos de raciocinio. Segundo o fil6sofo do pragmatismo, aabdugéo é a
Unica operacao | 6gica que introduz umaidéia nova, ao contrario dainducéo e da dedugdo. O sinequismo,
por sua vez, esta relacionado a Metafisica peirceana — a ciéncia do Real — e advoga a idéia de haver um

continuum entre a mente do Cosmos e a humana. Em ambos 0s conceitos encontra-se a explicacao |6gica
gue nos permite compreender os fendmenos que participam da cultura humana — como é o caso do

sagrado — a partir, ndo de um divorcio entre cultura/natureza, mente/corpo, ciéncias humanas/ciéncias
naturais, mas de uma solucdo decontinuidade entre alégica do mundo e aldgica do pensamento humano.

Palavras-chave: Abducéo. Sinequismo. Sagrado. Semiose. Cultura. Natureza.

Abstract: Our aimin thiswork isto discuss the importance that the concepts of abduction and synechism
have for a Semiosis of the Sacred. As it is known, the theories that seek to understand the sacred are
nearly always done starting from a phenomenalistic approach, favoring anthropocentric aspects. Peirce’s
concepts of abduction and synechism allow us a wider vision of the phenomenon, as we can conceive the
need for the sacred as a transduction of the signs of nature in the culture that enables a more immediate
understanding of the structure of the world and an enlargement of our perceptual system (Umwelt).

Peirce’s concept of abduction was discussed within the theory of the types of inferences or types of
reasonings. According to the philosopher of pragmatism, abduction is the only logical operation that
introduces a new idea, unlike induction and deduction. Synechism, on the other hand, is related to
Peirce’s Metaphysics - the science of the Real - and argues the idea of there being a continuum between
the mind of the Cosmos and the human mind. In both concepts we can find the logical explanation that
allows us to under stand the phenomena that participate in human culture — asis the case of the sacred—
starting not from a divor ce between culture/nature, mind/body, human sciences/natural sciences, but from
a break between the logic of the world and the logic of the human thought.

Keywor ds: Abduction. Synechism. Sacred. Semiosis. Culture. Nature.

O sagrado € um conceito-problema sempre sujeito a uma gama infindavel de
perspectivas. Embora presente em todas as sociedades humanas desde o inicio do
processo de humanizagdo, o sagrado foi posto em xeque pela ciéncia positiva do séc.
XIX e, mesmo hoje, num ambiente de discussdo cientifica mais aberto, ainda encontra—
especialmente pelos praticantes das ciéncias naturais — francas resisténcias, pois muito
do sucesso do paradigma cientifico se deu em contraposicdo as crencas religiosas que
marcaram a sociedade ocidental ao longo de séculos.

A parte a querela ciéncia/religido no ambito da histéria das ciéncias, buscamos
discutir no espaco deste trabalho, a partir do escopo da semidtica geral de Peirce, a
possibilidade de uma compreensdo mais ampla deste importante fendmeno humano,
com base em outros substratos tedricos, diferentes daqueles que constantemente



encontramos no contexto das ciéncias humanas, pois, em boa parte da literatura deste
campo de investigacdo cientifica, grassa uma visdo dicotomizada, calcada nas ciéncias
naturais, o que ratifica, de certa forma, a visdo que os hard scientists tém deste
fendmeno. Ou sga, para muitos humanistas, a religido, o sagrado e outras
manifestacdes vinculadas ao transcendente tém uma natureza propria, incomunicavel,
inefave, que a afasta de qualquer explicacdo raciond ou cientifica

Ora, se aceitarmos estas premissas, fica clara a impossibilidade de uma semiética
do sagrado, nos termos do pragmatismo peirceano. Porém, ao reportarmo-nos a alguns
conceitos-chave da semidtica de Peirce e ao cerne de seu pensamento evolucionista,
divisamos claramente uma nova perspectiva para uma semiética do sagrado, em que ndo
ha o divisonismo cartesiano que tanto marca a abordagem do tema nas ciéncias do
humano.

Os conceitos de Peirce de abdugdo e sinequismo possibilitam uma visdo mais
ampla do fenbmeno do sagrado, pois passamos a concebé-lo ndo como ilusdo,
supersticao indtil, ou mesmo como uma intuicdo inefavel e incomunicavel; ambos os
conceitos nos permitem compreender que o sagrado é uma necessidade |6gica e um tipo
de inferéncia que possibilitam ao homem, n&o sb dar conta de sua realidade circundante,
como aumentar a complexidade de nossos conhecimentos e nos vincular com o
crescimento da natureza, por meio de um processo signico que nos torna co-naturais a
mente do cosmo que nos formou. Ambos os conceitos advogam a idéia de haver um
continuum entre a mente do Cosmos e a humana.

Imortalidade: a esséncia do sinequismo

O século XIX em que Peirce viveu € considerado por muitos estudiosos do
fendbmeno religioso como um dos mais dessacralizados da historia do ocidente. Muitas
s80 as razdes para isto; basta, porém assinalar que o predominio da ciéncia positiva,
reducionista, mecanicista e racionalista, que ja vinha ganhando terreno desde os fins do
seculo XVII com o advento da Revolucdo Industrial, o crescimento das cidades, a
concepcdo da natureza como maguing, a crescente valorizagdo da razdo em detrimento
dafé, foram fundamentais para que se pensasse 0 sagrado e areligido como sintomas de
subdesenvolvimento, supersticdo ou neurose coletiva. Poucos foram os pesquisadores,
principalmente no campo das ciéncias, que reconheceram sua legitimidade. Mesmo
entre tedlogos, o grande racionalismo imposto pelo paradigma cientificista submeteu o
sagrado muito mais as vicissitudes do argumento racional mecanicista e dualista do que
a compreensdo da existéncia de uma dimensdo viva de nossa psique e de nosso
conhecimento, que nos relaciona com as forgas cosmicas e possibilita, no ambito da
cultura, um aumento de complexidade do fendmeno humano.

O sinequismo de Peirce nos mostra que ha uma indubitével relacdo e continuidade
entre a mente e a matéria, 0 que pde em xeque as teses cientificistas de seu tempo.
Porém, cabe-nos aprofundar um pouco nais o problema da legitimidade do sagrado,
para aém das concepcdes que 0 concebem como uma criacado do espirito inspirado pelo
medo, ou como qualquer sentimento consolador, ou ainda como uma capacidade de
alienacdo do homem em relagdo aos mecanismos de dominagdo de uma classe socia
sobre outra.

Para Peirce (CP 7.566), o sinequismo governa todo o dominio da experiéncia em
todos 0s seus elementos. Uma proposicdo que ndo tenha qualquer relagdo com a
experiéncia é destituida de todo significado. Ao opor-se ao “ser €, 0 ndo-ser ndo €’ de



Parménides, Peirce declara que, para 0 sinequismo, tal pensamento € incorreto, pois ser
€ uma questdo de mais ou menos. Nenhuma questdo experiencial pode ser respondida
com absoluta certeza. Peirce assevera que 0 sinequismo ndo admite que os fendbmenos
fisicos e psiquicos sggam inteiramente distintos, mesmo que pertencam a diferentes
categorias de substancias ou que funcionem como lados inteiramente separados de um
escudo. Para ele, todos os fendmenos tém um sO carater, apesar de alguns serem mais
mentais e espontaneos e outros mais materiais e regulares. Estes apresentam, de maneira
semelhante, uma mistura de liberdade e restricdo, 0 que lhes permite ser; mais ainda,
teleol6gicos ou intencionais. Peirce, levando o dialogismo ao extremo, adverte que um
sinequista néo deve dizer “Eu sou completamente eu e nada tenho a ver com vocé” (CP
5.571). Em primeiro lugar, diz ele, porque todo vizinho €, em uma medida, vocé mesmo
e, em segundo lugar, porgue todos os homens gue se assemelham a vocé e estdo em
circungtancias and ogas s, em uma certa medida, VOcé mesmo.

Para Peirce,

O sinequismo nega que haja quaisquer diferencas incomensuraveis entre fenémenos;
justamente por isso, ndo h& nenhuma diferenca incomensuravel entre estar acordado au
dormindo. Quando vocé dorme, vocé ndo esta tdo profundamente adormecido quanto
vocé imagina que estgja (CP 7.573).

Ao entender, portanto, que tudo que h& esta em relagcéo e em continuo crescimento,
e que, por isto mesmo, € impensavel que exista o completamente desconhecido, o
incognoscivel, a doutrina do sinequismo levanta sérios problemas para a teoria dos
sistemas religiosos. Como podem a tendéncia do Universo ao crescimento, a verdade
como correspondéncia e a indeterminacdo contribuirem para a compreensdo dos
fendbmenos mitico-religiosos? Antes de tudo, € preciso ter claro que tais fendmenos,
considerados tipicamente humanos, tém uma caracteristica mental e, portanto, uma
realidade sujeita a certas regras. Mental e real, como vimos acima com Peirce, sO
variam em grau. Os fendmenos religiosos, que sdo formas socializadas da manifestacéo
do sagrado, também sdo fendmenos signicos, conforme atesta A filolosofia das formas
simbdlicas, de Ernst Cassirer. Portanto, possuem uma logica passivel de ser estudada
pela Semidtica. Ainda mais. tém consegiiéncias concretas, praticas para todos os seus
praticantes ou simpatizantes, ou seja, possuem uma verdade constrangida pela realidade.
E, pois, impossivel para uma abordagem como a do sinequismo ndo conceber as
producdes mitico-religiosas como relacionadas — e mesmo determinadas — pela mesma
evolucdo gque permitiu a emergéncia do cérebro e do corpo humano. Ao entender que
ndo ha descontinuidade no cosmo, o0 sinequismo ndo pode aceitar que haja, de um lado,
sistemas religiosos pautados em idealismos de todos os tipos e, de outro, uma realidade
material ontologicamente distinta e sem nenhuma relagdo com a “sobrenaturalidade”
dos mais diferentes tipos de crencas sagradas. F€ e razéo, natural e sobrenatural, religido
e ciéncia, ndo sdo outra coisa sendo a dupla face de Jano. Esposito nos da, neste sentido,
um belo testemunho:

O sinequismo auxilia e conforta 0 sentimento religioso — ndo necessariamente areligido
ingtitucionaizada — e promete unificar nossas crengas cientificas e religiosas ao colocar
0 individuo em um mundo gque ndo é alheio e diferente em género de nosso mundo
humano, na medida em que a terceiridade que manifesta nossa prépria consciéncia é
cognata da terceiridade que opera em todos os lugares, incluindo as demais pessoas. O
sinequismo embasa uma crenga ha consciéncia socia, “pelo qual o espirito de um
homem se incorpora em outro, e que continua a viver e respirar e possuir seu ser muito
mais tempo do que supdem os observadores superficiais’ (CP 7.575), na redidade e no
valor da simpatia, assm como na possibilidade de se atingir a comunhd com a
divindade. O sinequismo também rejeita a finalidade da morte, como popularmente



entendida, uma vez que esta criaria uma compl eta descontinuidade. (Esposito 2001).

Para 0 snequismo, pois, 0 problema da imortalidade, t&o debatido pelos mais
diversos sistemas religiosos, e um dos pilares basicos de sustentacdo do sagrado, néo se
coloca como uma questéo somente de crencga religiosa ou de idiossincrasias culturais. O
tema da imortalidade, como adverte Abbagnano, em seu Dicionario de filosofia, ha
muito tempo deixou de ser um problema vivo na filosofia, por duas razdes basicas. a
primeira € que, na ética moderna, a moral ndo depende mais de uma sangdo
ultramundana, pois passou a & um problema, ndo do homem com Deus, mas das
relacles intrassociais; a segunda, que se vincula intimamente a primeira, € que o debate
sobre a imortalidade tornouse ineficaz, pela fata de sentido em estender-se a andlise
filosofica para dém da existéncia ou da experiéncia apreensivel por meio dos
instrumentos que 0 homem possui. Assim, 0 assunto limitou-se tdo-somente a esfera da
religido. No entanto, a semidtica de Peirce reconhece ser o tema legitimo e importante
para que compreendamos o papel da continuidade entre as leis do Cosmo e 0 dominio
das questbes sagradas, que tdo marcantemente congtitui a base de qualquer cultura
humana. H& de fato um élan que liga o0 dominio do subjetivo e do objetivo, das verdades
dareligido e daciéncia. O proprio Peirceteceu varios comentérios sobre a relagéo entre
sSnequismo e imortdidade.

Ao comentar uma passagem de um hino bramanico que diz “Eu sou o puro e
infinito Self, sou o extético, eterno, manifesto, o que tudo permeia; sou o substrato de
tudo o que possui nome e forma’, Peirce diz que toda comunicacdo de mente a mente se
da através da continuidade do ser. Assim, todo homem que se atribui um papel no
drama da criagdo, na medida em que se perde nagquele papel, se identifica com seu
Autor (CP 7.572). Aqui, Peirce, coerentemente com sua doutrina do sinequismo, ndo vé
criador e criatura como instancias isoladas e assmeétricas do teatro da criagdo. Tal
concepcdo tem ainda consequiéncias mais significativas para o estudioso dos sistemas
religiosos.

Peirce afirma, por exemplo, que “0 sinequismo recusa-se a acreditar que, quando a
morte chega, mesmo a consciéncia carnal cesse de imediato” (CP 7.574). A forma como
isso acontece, adianta, € dificil de dizer, pois aqui como em outros lugares “o oréculo
sinequista é enigmético” (ibidem). Para ele, o sinequismo reconhece, em primeiro lugar,
gue a consciéncia carnal é somente uma pequena parte do homem e, em segundo lugar,
gue “ha(...) aconsciéncia social por meio da qual um espirito humano esté incorporado
em outros (...) (CP 7.575). E isto ndo é tudo, continua. O homem é um ser capaz da
consciéncia espiritual que o constitui como 0 ser das verdades eternas, que estéo
incorporadas no universo como um todo. Usando conceitos semelhantes a que Jung
viria a utilizar mais tarde, Peirce nos diz a este respeito que “isto como uma idéia
arquetipica nunca pode falhar” (CP 7.576). Para ilustrar a idéia do sinequismo como
imortalidade, Peirce relata o seguinte caso:

Um amigo meu, em conseqiiéncia de uma febre, perdeu completamente sua capacidade
de ouvir. Ele gostava muito de musica antes da tragédia e, por estranho que parega,
mesmo apos o acontecido adorava ficar préximo ao piano quando um bom musico
tocava. Entéo, disse-lhe: “Apesar de tudo vocé pode ouvir um pouco. “Absolutamente
nada’, respondeu ele. “Mas eu posso sentir a masica por todo 0 meu corpo”. “Puxal”,
indaguei, “como €é possivel que um novo sentido sgja desenvolvido em poucos meses?’
“N&o é um novo sentido”, ele respondeu. “Agora que minha audicdo se foi posso
reconhecer que sempre possui esse modo de consciéncia que anteriormente, juntamente
com outras pessoas, confundia com audi¢ao. (CP 7.577)



E conclui com a seguinte passagem: “Da mesma maneira, quando a consciéncia
carnal desaparece com a morte, poderemos perceber imediatamerte que sempre tivemos
uma vivida consciéncia espiritua que confundiamos com ago diferente’ (CP 7.577).

[l lume naturale

Quando se consideram as principais contribui¢des do inicio deste século para o
estudo do fendmeno do sagrado, notamos de imediato uma crescente preocupacéo,
como € o caso de Otto e de Bergson, em retiralo do campo da razéo, do conhecimento
discursivo, pelo fato de este fendmeno possuir a peculiaridade de apresentar-se a nés
como um tipo de conhecimento especial, direto, intuitivo. Assim, considerouse a
intuicdo uma grande aliada para a abordagem do sagrado, do religioso, por permitir um
mergulho profundo nas aguas do real, ndo contaminadas pelos mecanicismos,
divisonismos, separatismos e todo tipo de poluicdo reducionista e cartesiana.

A grande questéo ja detectada por Peirce, desde o inicio de seu trabalho como
filosofo e cientista, € que a intuicdo € um terreno ja minado pelo proprio cartesianismo.
Os seus artigos de 1868-9 ja denunciavam que a maior parte dos fil6sofos modernos de
Sua época era cartesiana. Ao fazer esta declaracdo, “estava evidentemente se referindo
aos empiristas ingleses, Kant, e aos seguidores de Descartes, especialmente na area de
psicologia, que Ihe eram contemporéaneas. De |a para ¢4, novos intuicionistas, tais como
Bergson, Husserl ou mesmo Russel, surgiram, de modo que a visdo moderna de intuicéo
veio se fortalecer ainda mais do que ja estava fortalecida na época de Peirce (...).”
(Santaella 1993: 32-33).

A intuicdo, segundo Descartes a entendia, € uma cogni¢do ndo determinada por
outra cognic&o. E um conhecimento certo e evidente, de caréter matemético e mental. O
método de Descartes tem, justamente na intuicdo, o ponto de partida de todo
conhecimento humano, pois “pela intuicdo se da a apreensdo intelectual imediata de
esséncias elementares (por exemplo, a extensdo e o0 movimento) e de relagdes simples
(por exemplo, ‘duas proposicdes iguais a uma terceira sdo iguais entre si’) e, 1ogo,
evidentes. N&o se pode ir além destes elementos intuitivos primeiros; eles tém que servir,
portanto, de fundamento a todo saber. O critério da verdade € a clareza e a distingdo”
(Padovani & Castagnola 1994: 290).

Por fornecer esta clareza e distincdo, a intuicdo € considerada como fonte do
conhecimento indubitavel, que ndo se suja nalama da experiéncia ou se arranha em seus
espinhos, pois ndo deriva e ndo depende do mundo exterior. Mesmo empiristas como
Locke consideraram a intuicdo como fonte do conhecimento seguro e essencial, pois
esta “ percebe a verdade como um olho aluz” (cf Santaella 1993: 35). Para Descartes, a
intuicdo erail lume naturale que s podiater como causa Deus.

Peirce, lutando contra uma tradicdo ocidental que remontava a Platéo, colocou
sob suspeita a crenca na infalibilidade e subjetividade do conhecimento intuitivo como
fundamento dos processos inferenciais dedutivos. Em seu artigo da série cognitiva,
Questbes concernentes a certas faculdades reclamadas pelo homem (*Questions
concerning certain faculties claimed for man”) (cf. CP 5.213-263), de 1868, Peirce
levantou sete questdes que tinham como objetivo desmontar o espirito do cartesianismo
e sua fonte de luz: a intuicdo. As conclusdes a que Peirce chega, depois de discutir e
analisar cada questdo, sdo as seguintes. ndo ha como saber se ha intuicdes originarias; a
autoconsciéncia do eu s é possivel por meio de inferéncias, ndo temos como
intuitivamente saber que uma cognicdo € intuitiva, ndo sendo possivel, assim, o



reconhecimento dos elementos subjetivos da consciéncia; ndo temos nenhum poder de
introspeccdo, pois todo o conhecimento de nosso mundo interior € inferencia e
dependente dos fatos externos; s6 pode haver pensamentos por meio de signos; a
verdade das proposi¢oes universais e hipotéticas pode provavelmente ser conhecida por
inducdo e s por meio de cognicdes prévias € que podemos conhecer ago.

A concepcdo de Peirce de que todo conhecimento envolve cognicdes prévias
baseadas em inferéncias realizadas sobre o mundo exterior e que todo pensamento sO é
possivel através de signos leva-nos inevitavelmente a reconsiderar uma boa parte da
literatura sobre o que se diz sobre o sagrado, que a concebe como um tipo de
conhecimento intuitivo, ndo determinado por outras cogni¢cdes. Na verdade, embora
difira qualitativamente do conhecimento discursivo, pragmatico e cientifico, ndo
podemos conceber que se trata de um tipo de conhecimento que tem como objeto o
inefavel, o desconhecido, o incognoscivel. Peirceanamente falando, se o sagrado pode
ser conhecido por nos de alguma forma e se podemos pensar sobre ele, isto 0 € possivel
realizar[-se], mediante signos em relagdo com cognicdes prévias e determinantes de
pensamentos futuros. Assim, se entendermos que o conhecimento do sagrado é
inferencial, isto é ndo se trata de um conhecimento indemonstravel e fechado em s
mesmo, €é preciso perguntar de onde tira 0 homem a idéia de deuses, entidades
sobrenaturais, forgcas sobre-humanas e outras manifestagBes transcendentes tipicas do
sagrado. Muitas das teorias existentes sobre este fendmeno déo-se por satisfeitas em
considerar que as premissas primeiras sdo indemonstraveis, que a origem deste tipo de
conhecimento dase fora da esfera do humano, sendo impossivel, portanto, que
alcancemos sua explicagdo; outras teorias, como € 0 caso de varios estudos
antropologicos, simplesmente defendem que se trata de uma criagdo eminentemente
humana, 0 que deixa entrever que ndo ha nenhuma relacdo de continuidade com os
sgnos da natureza.

A partir dateoriainferencial de Peirce de que nossas cognicdes derivam de fatos
externos, 0 que se conjuga com a teoria do sinequismo, como ja vimos antes, € preciso
considerarmos que ha em nés uma capacidade de conhecer, ndo intuitivamente, como
queria Descartes e seus seguidores, mas instintivamente, que é tipica do sagrado. O
sagrado, por seu cardter qualitativamente vago e guiado pela busca da verdade que se
traduz em coisas transcendentes, nitidamente rompe o tecido dos conhecimentos ditos
profanos, fazendo irromper, com seu caréter de inovagéo e de aumento de complexidade,
novas possibilidades de se lidar com a realidade circundante. Peirce compreendeu que
somos dotados, da mesma forma que os animais, de uma capacidade de adivinhar, sem
que haja, aparentemente outra cognicdo, uma hipétese correta. A esta capacidade
ingtintiva existente em nos, Peirce também chamou il lume naturale. Porém, diferente
de Descartes em suas Meditacdes, a luz natural de Peirce esta em inteira sintonia com
uma natureza inteligente, mental e isomérfica a mente humana. Ou sgja, temos em nés o
insight natural das leis da natureza, 0 que da a intuicdo, ndo um caréter autocentrado,
autocontido na mente humana e determinado por um Deus estranho a sua propria
criagdo, mas um cardter de continuidade, em gque reconhecemos como sagrado 0s ecos
da natureza falando-se em nos. A esta capacidade de adivinhag&o que dividimos com
todas as formas vivas Peirce denominou abducdo. Em consonancia com o sinequismo, é
a abducdo, por seu caréter de inovacdo e criatividade, que nos mostra como € possivel a
constituicdo do sagrado como processo inferencial de relacéo profunda do homem com
anatureza.



A abducéo e o sagrado

O conceito de abducéo de Peirce foi discutido dentro da teoria dos tipos de
inferéncia ou tipos de raciocinio. Pertence, assim, ao quadro desenhado por Peirce dos
varios ramos relacionados a ciéncia da descoberta, ao nivel da critica, que, por sua vez,
faz parte da l6gica, um dos ramos da ciéncia normativa (cf. Quadro ). Cabe a critica o
estudo dos tipos de argumento, raciocinio ou métodos de investigacdo. A critica
depende da gramatica especulativa e da suporte a metodéutica, a légica do método
cientifico. S8o trés os tipos de argumento abordados pela critica: a abdugdo, a indugdo e
adeducéo.
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¢ 2.1- Fenomenologia )
r 2.2.1- Estética
Ciéncias da 2. 2- Ciéncias N ~ 2.2.2.1- Gramé&ticaespeculativa ou
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2.2.2.2.1- Abducio
| 223-Legeaou < 2222 - Critical 2.2.2.2.2- Inducéo
Semidtica
\. 2. 3 Metafisica
\ 3 - Idioscopia 2.2.2.2.3-Deducdo
N 2.2.23- Metodéutica

Quadro |

Peirce sO chegou ao conceito de abducdo depois de 1900, apdés um longo
caminho evolutivo que comegara com a consideracéo das formas silogisticas. Antes de
1900, o conceito de hipdtese ocupava o lugar da abdugdo. No Argumento negligenciado
da realidade de Deus, de 1908, Peirce refere-se tanto a abdugdo quanto a retroducéo.
Embora possam parecer sinonimicos, estes conceitos ndo sdo intercambiaveis, como
demonstra Chiasson (2001a)*.

A lbgica, de acordo com Peirce, fornece as normas pelas quais cada método de
raciocinio deve ser redizado. “Peirce insiste que raciocinar € uma forma de conduta
deliberada, e, portanto, esta sujeita ao louvor e a censura, o que faz da l6gica uma forma
de comportamento ético sujeito, assim, as regras da conduta correta. Além disso, Peirce
colocou a ética em uma relacdo de subordinacdo a estética (a ciéncia do ideal),
afirmando que a ética deve receber suaforma daestética’ (Chiasson 20014).

Tradicionamente, sdo a indugdo e a deducéo os dois métodos mais relevantes
para a ciéncia, ficando a base sobre a qual repousam as descobertas da ciéncia,
vinculada, grosso modo, ao carater primevo e inicial da intuicéo, tal qual advogado por
Descartes, Locke e outros filésofos coeténeos e anteriores a Peirce. Buscando
compreender como logicamente € possivel 0 surgimento da novidade, da criacdo na

! Devido & grande complexidade que marca este caminho evolutivo, ndo discutiremos as particul aridades
gue estao envolvidas nas distingdes entre hipdétese, retroducdo e abducéo, tema amplamente abordado por
Santaella (1993).



ciéncia, Peirce ataca as teorias da intuicdo, como vimos antes, e da inducéo, afirmando
gue é a abducdo a verdadeira responsavel pelo cardter criativo e inovador presente em
nossa maneirade raciocinar.

Abducdo (ab=longe de; ducere=conduzir) € um termo latino utilizado por
Peirce para significar “conduzir para longe de’, o que implica escapar, fugir de um
determinado curso ou topico, provocando uma anomalia ou fato surpreendente. “A
abducdo — nos diz Peirce — é o processo de se formar uma hipdtese explicativa. E a
Unica operacdo logica que introduz qualquer idéia nova, pois a inducdo ndo faz nada
mais que determinar um valor, a0 passo que a deducdo meramente desenvolve as
necessérias conseqiiéncias de uma hipdtese purad’ (CP 5.171).

O que faz com que a abducédo possua este poder de trazer 0 novo? Pensamos que
as repostas mais interessantes a esta questdo estdo presentes nas relacOes que Peirce
estabelece entre razéo e instinto, pois nossa capacidade de adivinhar, formular
explicagbes que aparecem para nés como flashes, insights, estalos, ndo advém do nada
ou de uma capacidade inata que, por Ndo conseguirmos explicar, atribuimos a Deus.

Nossa capacidade de adivinhar a hipotese correta foi chamada por Peirce de luz
da razdo, devido ao fato de 0 homem possuir um insight natural das leis da natureza.
Afirma Peirce que esta frase pode ser encontrada em toda literatura, estando presente na
doutrina de Lao-Tsé, que viveu no século VI a.C., e mesmo no Génesis, quando Deus
diz que criou o0 homem a sua imagem e semelhanca. “Afina” — pergunta Peirce —
“acreditar em um deus ndo € o mesmo que acreditar que a razdo humana é aiada ao
principio originador do universo?’ (CP 2.24).

Nesta passagem, Peirce evidencia que nossa capacidade instintiva de adivinhar
acompanha 0 homem por sculos e esta ha base de qualquer sistemareligioso. Em outra
passagem, afirma que “nossa faculdade de adivinhagdo corresponde aos poderes
voadores e musicais dos passaros, isto €, ela € para nds o que estes sdo para eles: 0 mais
elevado de nossos poderes meramente ingtintivos” (CP 7.48). O instinto, que o homem
compartilha com todos os seres vivos, o faz, ao raciocinar, co-participante nas teias de
inter-rel acdes criadas pela natureza para a permanéncia e continuidade da vida. No caso
humano, é nossa capacidade de raciocinar, de pensar inferenciamente, a grande
responsavel por nossa adaptacéo e sobrevivéncia, ndo sO no meio ambiente externo
(biosfera), mas também no meio ambiente simbdlico (noosfera). Esta capacidade é
eminentemente socid, coletiva

Em todos os reinos e em todos o0s niveis em que o ingtinto se manifesta, quer sgja nas
plantas, nos animais inferiores, quer sga no homem como um agente préatico ou como
um cientista, trata-se sempre ai de atividades voltadas para a protecdo e sobrevivéncia
da espécie, através da capacitacdo de seus membros para reagir adequadamente as
condi¢bes ambientais. No homem, reacdo adequada € reacdo criativa, o ingtinto se
traduzindo em faculdade eminentemente criadora, que se volta ndo para a satisfacdo do
individuo em si, mas para a coletividade. Dai a abducdo encontrar seu dominio mais
natural na arte e na ciéncia. Nestas, e principalmente no caso da arte, mesmo que haja
uma satisfagéo inicial anivel do individuo, os resultados ou produtos voltam-se sempre,
mais cedo ou mais tarde, para o coletivo. Do comego ao fim, desde o vegetal até o
homem, para Peirce, o ingtinto € socid. (Santaella 1993: 97)

Embora Santaella, na passagem acima, ndo cite o caso da religido, € evidente
gue o fendmeno do sagrado, por sua capacidade de criar mundos transcendentes, deuses
e entidades consideradas sobrenaturais e por estarem estes intimamente vinculados ao
estético e ao ético, € um exemplo tipico do caso de abducéo.



O sagrado, como vimos no capitulo Il, tem suas mais profundas raizes na
natureza, reproduzindo no universo da cultura um diagrama do proprio funcionamento
desta. A mente humana, como concebe Peirce, ndo € uma ilha no vastissmo mar natural
material da natureza; ela €, antes de tudo, como ja analisamos com 0 sinequismo, uma
continuidade da mente da natureza, pois foi dela que desabrochou toda nossa
capacidade de pensar e sentir. “N&o pode haver qualquer divida razodvel de que a
mente humana, tendo se desenvolvido sob a influéncia das leis da natureza, por esta
razéo pensa anal ogamente aos padrdes da natureza’ (CP 7.39).

Como podem mente e matéria entrar em concordancia? Peirce concebia as leis
da natureza como habitos que se introjetam no universo. Mente e matéria, para ele, ndo
s80 mais que dois pdlos opostos de um mesmo continuum, pois toda matéria possui
sempre algum grau de atividade mental, como ja salientamos na discussdo sobre o
sinequismo. A matéria é mente amortecida pela cristalizacdo de habitos que perderam o
poder de se transformar, repetindo-se, assm, com um ato grau de regularidade
mecanica e rotineira. Porém, lembremo- nos de que 0 acaso é responsavel pelainovacéo,
pelo grau de erréncia da lel, 0 que ndo nos permite tomar a lel como absoluta, mas
evolutiva. Esta caracteristica da lei é tipicamente mental, pois possibilita aos habitos
amortecidos um certo grau de liberdade.

Por ser a abducdo relativa a primeiridade, como é 0 acaso no que tange a
metafisica, estamos diante, ndo da certeza absoluta como queria Descartes com sua
intuicdo, mas diante justamente dos mais frageis e faiveis dos raciocinios humanos. O
valor de verdade de uma abducdo depende da inducéo e da deducéo para ser aferido. A
abducdo também é contr&ria a davida metddica de Descartes, visto que € fixada em
concordancia com o sentimento, o qual ndo duvida de nossa capacidade de adivinhar,
apesar de todas as evidéncias em contrario. “N&o pretendamos duvidar em filosofia a
respeito do que ndo duvidamos em nossos coragdes’, diz-nos Peirce (CP 5.265). A
divida completa cartesiana é pardisante, levando, ao contrario do que se pensa, a
bloquear o caminho da investigacéo.

Ao pensarmos o sagrado do ponto de vista da abduc&o, muitos pontos de contato
podem ser estabelecidos. O sagrado € amplamente hipotético, aberto e portador de uma
incrivel capacidade de ligar o homem aos seus instintos mais arquetipicos. Como
demonstra grande parte da literatura existente sobre o fenémeno do sagrado, ha sempre
um ponto de partida intuitivo para o conhecimento das coisas ditas sobrenaturais,
intuicdo esta considerada transcendente e diferente dos processos racionais. A grande
ressalva a ser feita agqui tem muito a ver com a critica feita por Peirce a todos os
intuicionistas que advogam a irredutibilidade e originalidade do conhecimento intuitivo.
Muitas destas teorias ndo \eéem o conhecimento do sacro como sendo racional, pois a
grande carga emotiva presente neste tipo de conhecimento e os tipos de imagens por ele
revelados aparentemente sd0 Opostos a0 que presenciamos em Nnosso conhecimento
racional utilitario. Muitos ainda dos que advogam a irracionalidade do conhecimento
sacro defendem a impossibilidade deste ser traduzido em palavras, sendo, portanto, da
ordem do inefave e ndo redutivel ao conhecimento raciond.

Abducéo e a realidade de Deus

A concepcdo que Peirce tem de abducdo fornece o vinculo logico para
concebermos ciéncia, arte e religido como pertencentes a um mesmo fundo comum.
Embora Peirce sgja mais sobejamente conhecido como fildsofo e cientista, seu principal
objetivo sempre foi a légica, uma ldgica viva, ampla e verdadeiramente universal que



acambarcasse, em poucos elementos, toda a complexidade, tanto dos mundos exteriores
a0 homem quanto de seu mundo interior. Assim, a religido e as preocupagdes com as
coisas sagradas sempre fizeram parte de sua vida. Na verdade, ao contrario de muitos
cientistas, suas preocupacoes religiosas estdo intimamente vinculadas e imersas em suas
descobertas e em sua logica. Orange, logo na introducdo de sua obra Peirce’'s
conception of God, faz a seguinte declaracéo:

Minha leitura de Peirce convenceu-me de que sua concepcdo de Deus desenvolveuse
em relagdo intima com o0 resto de seu pensamento: seu redlismo, sua teoria das
categorias, sua compreensdo da légica como semidtica ou teoria dos signos. Estou
também convencida de que questdes religiosas estavam na mente de Peirce ao longo de
toda sua carreira filosofica, e de que as respostas pragmaticistico-hegelianas que ele
encontrou para estas questdes constituem uma contribui¢do da maior relevancia para a
discussdo do século XX da significancia cognitiva da linguagem religiosa. (Orange
1984: vii)

Em outra passagem de uma resenha dedicada & obra The Religious Aspects of
Philosophy, de Josiah Royce, publicada em 1885, Peirce, ao criticar a concepcéo da
onisciéncia de Deus feita por Royce, deixa ainda mais clara sua concepcdo de Deus
como eminentemente evolutiva e crigtiva

Penso que a existéncia de Deus, assm como 0 que podemos dela conceber, consiste em
gue uma tendéncia para os fins € um constituinte do universo t&o necessario que uma
mera acdo do acaso sobre incontaveis &omos tem um resultado teleolgico inevitavel.
Um dos fins, assim, produzidos é o desenvolvimento da inteligéncia e do conhecimento;
e, portanto, devo dizer que a onisciéncia de Deus, humanamente concebida, consiste no
fato de que o conhecimento em seu desenvolvimento ndo deixa nenhuma questdo sem
resposta. (CP 8.44)

Ao identificar Deus com a tendéncia para os fins, Peirce concebe um universo
em criacdo, em que a divindade se envolve na evolucdo da inteligéncia e do
conhecimento.

Em trabalhos posteriores, sua concepcao de Deus, como ideal ou fim absoluto do
conhecimento, vem a incluir o Absoluto como um dos processos evolucionarios. Em
Uma adivinhacgdo para o enigma (“A guess at the riddle€”), ao considerar as tricotomias
a luz de suas categorias universais, por exemplo, ele se refere a Deus como o Absoluto
Primeiro e Absoluto Segundo:

O ponto de partida do universo, Deus o Criador, € o Absoluto Primeiro; o término do
universo, Deus completamente revelado, € o Absoluto Secundo; qualquer estado do
universo em um ponto mensurével do tempo € o terceiro... Se seu credo € de que todo o
universo esta se aproximando, no futuro infinitamente distante, de um estado que tem
um cardter gera diferente daquele para 0 qual olhamos no infinitamente passado
distante, vocé faz com que o absoluto consista de dois pontos reais distintos e € um
evolucionista. (CP 1.362)

Em outra passagem, citada em A religido da ciéncia (“The religion of science”),
em que retoma a concepcao de Deus como absoluto, Peirce identifica, de maneira
semelhante a Teilhard de Chardin, como vimos no capitulo |1, estes dois pontos com o
Alfae Omega.

E o que é ardigidn? Em cadaindividuo € um tipo de sentimento, ou percepcédo obscura,

um profundo reconhecimento de algo no circum-ambiente Tudo, que, se ele se esforca
para expressa-lo, vestir-se-a com formas mals ou menos extravagantes, mais ou menos
acidentais, mas sempre reconhecendo o primeiro e o Ultimo, 0 A e 0 O, assim como uma
relacdo com aguele Absoluto do self do individuo como um ser relativo. (CP 6.429)



A concepcdo que Peirce tem de religido e de Deus, como podemos notar, esta
em total consonancia com sua metafisica, pois, a0 ndo conceber dualisticamente a
realidade em mente/matéria, eu/outro, como detalhado em seu Snequismo, ele concebe
a existéncia de uma afinidade entre a mente do homem e a mente de Deus, uma mente
eminentemente evolutiva e criadora

Em seu artigo O amor evolucionario (“Evolutionary love’), publicado em 1893,
Peirce desenvolveu uma concepgdo de evolugdo em completa sintonia com sua defesa
do continuum, existente entre a mente humana e a mente cosmica. Em correspondéncia
com suas categorias, Peirce afirma existirem trés formas de evolucdo: a evolucdo por
variagdo aleatdria, a evolucdo por necessidade mecanica e a evolucdo por amor criativo,
sendo esta Ultima considerada, por ele, a mais fundamental de todas. “O amor,
reconhecendo os germes da amorosidade no odio, gradualmente infunde vida neste e 0
transforma em amor. Este € o tipo de evolugdo que todo estudante cuidadoso de meu
ensaio “A lel da mente” deve perceber que € invocado pelo sinequismo” (CP 6.289).
Peirce propde que se denomine 0 acaso absoluto, a necessidade mecénica e a lel do
amor gue sdo operativas no cosmo, respectivamente de tiquismo, anancismo e agapiSmo.
Ha, portanto, trés tipos de evolucdo: a evolugdo ticastica, anancéastica e agapéastica.
Porém, como entende Peirce 0 agapismo, a evolucdo que se da por meio do amor
crigivo?

O conceito de amor &gape € emprestado por Peirce do evangelho de Sdo Jodo. A
mensagem de Jodo é a de que Deus é amor, e a esséncia do amor divino é o amor
incondicional, o amor por toda a humanidade. Ao considerar o amor agapico, Peirce faz
algumas citagdes das seguintes sequiéncias de Jo 3,16-21, que reproduzimos abaixo:

16 peus amou tanto o mundo gue entregou o seu Filho Unico, para que todo aquele que
nele crer ndo morra mas tenha a vida eterna. 17 Porque Deus n&o enviou o seu Filho
a0 mundo para condenar o mundo, mas para que o mundo seja salvo por eel8 Quem
nele cré ndo é condenado, mas quem nao cré ja esta condenado, porque ndo acreditou

no nome do Filho tnico de Deus. 19 E 0 julgamento consiste no seguinte: aluzveio ao
mundo e as pessoas amaram mais a escuriddo do que a luz, porgue suas obras eram

més. 20 Pois todo aquele que faz 0 mal odeia a luz e ndo se aproxima da luz, para que

suas obras ndo s§am desmascaradas. 21 Mas quem pratica a verdade vem a luz, para
gue as obras aparecam, pois sdo feitas em Deus.

~

Sobre esta passagem, faz Peirce a seguinte observacdo: “Deus ndo impde
nenhuma puni¢éo sobre elas [as pessoas]; elas punem-se a s mesmas por sua afinidade
natural com o que é imperfeito. Assim, o amor que Deus é, ndo é um amor do qual o
0dio € 0 oposto; caso contrario, Sata seria um poder da mesma ordeny &, entretanto, um
amor que abarca 0 6dio como um estagio imperfeito des (...)” (CP 6.287).

Em contraposicdo ao que chamou de “Evangelho da Cobica’, que tanto
caracterizou o século XIX (chamado por Peirce de Século da Economia), com seu
incentivo ao progresso individual em detrimento de seus vizinhos, Peirce reafirma que o
Evangelho de Cristo — como expresso na Regra de Ouro — ensina “que 0 progresso
advém da imersdo da individualidade de toda pessoa na simpatia com seus vizinhos’
(CP 6.294). E, assim, o amor com sua amplitude, com seu atruismo o proprio impulso
de uma evolucdo, de um crescimento que tende a perfeicdo, a superacéo de NOSSoS erros,
enganos e egoismos. O amor €, pois, 0 Unico tipo de evolucdo que pde em sintonia o
crescimento da mente do cosmo com a mente do homem. A seguinte passagem, uma das
mais representativas deste artigo, mostra, de maneira cristalina, a concepcdo que Peirce
tinha da evoluco agapéstica:



Todos podem ver que a afirmacdo de S&o Jodo é a férmula da filosofia evolucionaria,
gue ensina que o crescimento surge somente do amor, do — n&o direl auto-sacrificio,
mas do ardente impeto para preencher 0 mais ato impulso do outro. Suponhamos, por
exemplo, que eu tenha uma idéia que me interessa. Ela € minha criagdo. E minha
criatura, pois, como foi mostrado em meu artigo de julho passado da revistaMonist’, ela
€ uma pequena pessoa. Eu a amo; e farel de tudo para aperfeicoa-la. Nao é aplicando
justica fria a0 circulo de minhas idéias que posso fazé-las crescer, mas tratando-as com
carinho e cuidando delas como se fossem flores em meu jardim. A filosofia que
derivamos do evangelho de S8 Jodo € que esta é a maneira pela qual a mente se
desenvolve e pela qua o cosmos, na medida em que € mente, e portanto tem vida, €
capaz de continuar evoluindo. (CP 6.289)

A ingsténcia de Peirce neste continuo entre a mente do Cosmo — ou mente de
Deus — e a mente humana é um dos fatores mais importantes na sua consideracdo sobre
a redidade de Deus. Note-se que, para Peirce ndo se trata da existéncia de Deus.
Existéncia € da ordem da secundidade e significa “reagd com outras coisas no meio
ambiente” (CP 6.495). Dizé-lo seria fetichismo, afirma Peirce. Realidade, por outro lado,
ndo tem este cardter, mas um sentido de ndo ser tocado pelo que quer que sga que
gualquer homem venha a pensar de suas caracteristicas (cf. CP 6.495). Orange expressa
bem como Peirce concebe esta readlidade: “A realidade de Deus é tanto criagdo, mais
como processo que produto, quanto ideal estético. Peirce estava convencido de que
ideais s80 as mais reais de todas as realidades. (SS 23). ‘O verdadeiro Ideal € o Poder
Vivo'” (Orange 1984 73).

A realidade de Deus se traduz no homem por meio desta dupla relagdo entre o
real e o idea. Supor, para Peirce, 0 idea Ultimo como irrea seria tornar toda
investigacdo sem sentido. A vagueza que envolve a realidade de Deus tem para Peirce
uma importante no¢do logica. Ela ndo é nem ambiglidade e nem falta de significado.
Ela possui significado pragmético em sua influéncia sobre a conduta. A vagueza que
caracteriza a crenca em Deus ou na ordem da natureza tem ainda outro aspecto
importante para o pragmatismo de Peirce: permite falar o instinto, como nos mostra
Peirce nesta passagem:

Deixe um homem embriagar-se em pensamentos que |he chegam ao contemplar o
universo psicofisico sem nenhum propdsito especial particular. Especidmente o
universo da mente, que coincide com o universo da matéria. A idéia de haver um Deus
sobre tudo isto serd, com certeza, freqlentemente sugerida; e quanto mais €e a
considerar, mais e estara envolvido pdo Amor a esta idéia. Ele se perguntara se
realmente ha um Deus. Se ele permitir falar o ingtinto e investigar no seu coracdo, ele
finalmente descobrira que ndo pode evitar acreditar nisto. (CP 6.501)

Consider acbesfinais

Peirce vé, portanto, que religido e ciéncia ndo se opdem, pois a razéo |égica da
existéncia de ambas € uma so. Investigar, conhecer, buscar a verdade, ligam o homem
com o que ha de mais intimo na natureza. Em seu texto Resposta aos necessaritaristas
(“Reply to necessitarians’), Peirce, por exemplo, faz a seguinte afirmacdo sobre a
ciéncia “(...) minha longa investigacdo do processo l6gico do raciocinio cientifico
levourme, muitos anos atrés, a conclusdo de que a ciéncia ndo é nada mais que um
desenvolvimento de nossos instintos naturais’ (CP 6.604). Pois &, também, para Peirce
este estreito contato, este vinculo inquebrantavel com o ingtinto natural que faz emergir

? Peirce refere-se a0 seu artigo Man'’ s Glassy Essence.



em noés aidéia da divindade, de um ser sublime e transcendente. Ainda muito jovem, em
uma palestra de 1863 denominada O lugar de nossa era na histéria da civilizacéo,
realizada em uma reunido da Cambridge High School, Peirce mostrou como a idéia de
Deus surge para 0 homem em seu contato com a natureza:

Um homem olha a natureza, vé sua sublimidade e beleza, e seu espirito gradua mente
faz surgir a idéia de um Deus. Ele ndo vé a divindade, nem a natureza prova-lhe a
existéncia daguele Ser, mas ela excita sua mente e sua imaginagdo até a idéia tornar-se
enraizada em seu coracéo (...). (Peirce agpud Orange 1984: 4)

No cerne da crenca religiosa ou da investigacdo cientifica, a abducdo
desempenha um papel essencial para o0 surgimento do novo, para a abertura do espirito
para nossa capacidade de nos perceber conectados ao crescimento e a evolucdo do
cosmos. Deus se mostra para nds, ndo como existente, mas como uma hipotese
necessaria, Um ens necessarium de todo nosso raciocinio investigetivo.
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