


Ceticismo, Dialética e
Filosofia Contemporanea

Francisco Valdério

Jorge L. Viesenteiner

Juvenal Savian Filho

Luciano Carlos Utteiche

Peter Pal Pélbart

Roberto Horacio de Sa Pereira
Rodrigo Guimaraes Nunes
Samir Haddad

Waldomiro José da Silva Filho

(Orgs.)

s
*{r““’%j)’

2




ANPOF - Associa¢ao Nacional de Pés-Graduagio em Filosofia

Diretoria 2019-2020
Adriano Correia Silva (UFG)
Antonio Edmilson Paschoal (UFPR)
Suzana de Castro (UFR])
Franciele Bete Petry (UFSC)
Patricia Del Nero Velasco (UFABC)
Agnaldo Portugal (UNB)
Luiz Felipe Sahd (UFC)
Vilmar Debona (UFSM)
Jorge Viesenteiner (UFES)
Eder Soares Santos (UEL)

Diretoria 2017-2018
Adriano Correia Silva (UFG)
Anténio Edmilson Paschoal (UFPR)
Suzana de Castro (UFR])
Agnaldo Portugal (UNB)
Noéli Ramme (UER])
Luiz Felipe Sahd (UFC)
Cintia Vieira da Silva (UFOP)
Monica Layola Stival (UFSCAR)
Jorge Viesenteiner (UFES)
Eder Soares Santos (UEL)

Diretoria 2015-2016
Marcelo Carvalho (UNIFESP)
Adriano N. Brito (UNISINOYS)
Alberto Ribeiro Gongalves de Barros (USP)
Antoénio Carlos dos Santos (UFS)
André da Silva Porto (UFG)
Ernani Pinheiro Chaves (UFPA)
Maria Isabel de Magalhies Papaterra Limongi (UPFR)
Marcelo Pimenta Marques (UFMG)
Edgar da Rocha Marques (UER])
Lia Levy (UFRGS)



Diretoria 2013-2014
Marcelo Carvalho (UNIFESP)

Adriano N. Brito (UNISINOYS)
Ethel Rocha (UFR])

Gabriel Pancera (UFMG)
Hélder Carvalho (UFPI)

Lia Levy (UFRGS)

Erico Andrade (UFPE)
Delamar V. Dutra (UFSC)

Diretoria 2011-2012
Vinicius de Figueiredo (UFPR)
Edgar da Rocha Marques (UFR])
Telma de Souza Birchal (UFMG)
Bento Prado de Almeida Neto (UFSCAR)
Maria Aparecida de Paiva Montenegro (UFC)
Darlei Dall’Agnol (UFSC)
Daniel Omar Perez (PUC/PR)
Marcelo de Carvalho (UNIFESP)

Produgio

Antonio Florentino Neto

Editor da cole¢aio ANPOF XVIII Encontro

Jorge Luiz Viesenteiner

Diagramacio e produgio grafica

Editora Phi

Capa
Adriano de Andrade



Comité Cientifico: Coordenadoras e Coordenadores de
GTs e de Programas de Pés-graduagao

Admar Almeida da Costa (UFRRY])
Adriano Correia Silva (UFG)

Affonso Henrique V. da Costa (UFRRY)
Agemir Bavaresco (PUCRS)

Aldo Dinucci (UFS)

Alessandro B. Duarte (UFRR])
Alessandro Rodrigues Pimenta (UFT)
Alfredo Storck (UFRGS)

Amaro de Oliveira Fleck (UFMG)
Ana Rieger Schmidt (UFRGS)

André Cressoni (UFG)

André Leclerc (UnB)

Antonio Carlos dos Santos (UFS)
Antonio Edmilson Paschoal (UFPR)
Antonio Glaudenir Brasil Maia (UVA)
Araceli Rosich Soares Velloso (UFG)
Arthur Aradjo (UFES)

Bartolomeu Leite da Silva (UFPB)
Bento Prado Neto (UFSCAR)

Breno Ricardo (UFMT)

Cecilia Cintra C. de Macedo (UNIFESP)
Celso Braida (UFSC)

Cesar Augusto Battisti (UNIOESE)
Christian Hamm (UFSM)

Christian Lindberg (UFS)

Cicero Cunha Bezerra (UFS)
Clademir Luis Araldi (UFPEL)
Claudemir Roque Tossato (UNIFESP)
Claudinei Freitas da Silva (UNIOESTE)
Claudio R. C. Leivas (UFPEL)

Clovis Brondani (UFFS)

Cristiane N. Abbud Ayoub (UFABC)
Cristiano Perius (UEM)

Cristina Foroni (UFPR)

Cristina Viana Meireles (UFAL)
Daniel Omar Perez (UNICAMP)
Daniel Pansarelli (UFABC)

Daniel Peres Coutinho (UFBA)



Dirce Eleonora Nigro Solis (UER])
Eder Soares Santos (UEL)

Eduardo Anibal Pellejero (UFRN)
Emanuel A. da Rocha Fragoso (UECE)
Enoque Feitosa Sobreira Filho (UFPB)
Ester M. Dreher Heuser (UNIOESTE)
Evaldo Becker (UFS)

Evaldo Sampaio (UnB/Metafisica)
Fitima Evora (UNICAMP)

Fernando Meireles M. Henriques (UFAL)
Filipe Campello (UFPE)

Flamarion Caldeira Ramos (UFABC)
Floriano Jonas Cesar (US]T)

Franciele Bete Petry (UFSC)

Francisco Valdério (UEMA)

Georgia Amitrano (UFU)

Gisele Amaral (UFRN)

Guido Imaguire (UFRY])

Gustavo Silvano Batista (UFPI)

Helder Buenos A. de Carvalho (UFPI)
Henrique Cairus (UFRY)

Hugo F. de Araudjo (UFC)

Jacira de Freitas (UNIFESP)

Jadir Antunes (UNIOESTE)

Jelson Oliveira (PUCPR)

Jodo Carlos Salles (UFBA)

Jorge Alberto Molina (UERGS)

José Lourengo (UFSM)

Julia Sichieri Moura (UFSC)

Juvenal Savian Filho (UNIFESP)
Leonardo Alves Vieira (UFMG)

Livia Guimaries (UFMG)

Luciano Carlos Utteiche (UNIOESTE)
Luciano Donizetti (UFJF)

Ludovic Soutif (PUCRY))

Luis César G. Oliva (USP)

Luiz Carlos Bombassaro (UFRGS)
Luiz Rohden (UNISINOS)

Manoel Vasconcellos (UFPEL)
Marcela F. de Oliveira (PUCRY])
Marcelo Esteban Coniglio (UNICAMP)



Mircia Zebina Aratjo da Silva (UFG)
Mircio Custédio (UNICAMP)

Marco Antonio Azevedo (UNISINOS)
Marcos H. da Silva Rosa (UER])
Maria Cecilia Pedreira de Almeida (UnB)
Maria Cristina de Tavora Sparano (UFPI)
Maria Cristina Miiller (UEL)

Marina Velasco (UFR]J/PPGLM)
Mariana Cldudia Broens (UNESP)
Mariana de Toledo Barbosa (UFF)
Mirio Nogueira de Oliveira (UFOP)
Mauro Castelo Branco de Moura (UFBA)
Max R. Vicentini (UEM)

Michela Bordignon (UFABC)

Milton Meira do Nascimento (USP)
Nathalie Bressiani (UFABC)

Nilo César B. Silva (UFCA)

Nilo Ribeiro (FAJE)

Patricia Coradim Sita (UEM)

Patricia Kauark (UFMG)

Patrick Pessoa (UFF)

Paulo Afonso de Aradjo (UFJF)

Pedro Duarte de Andrade (PUCRY])
Pedro Ledo da Costa Neto (UTP)
Pedro Paulo da Costa Corda (UFPA)
Peter Pal Pélbart (PUCSP)

Rafael de Almeida Padial (UNICAMP)
Renato Moscateli (UFG)

Ricardo Bazilio Dalla Vecchia (UFG)
Ricardo Pereira de Melo (UFMYS)
Roberto Horécio de S4 Pereira (UFR])
Roberto Wu (UFSC)

Rodrigo Guimaries Nunes (PUCRY])
Rodrigo Ribeiro Alves Neto (UNIRIO)
Samir Haddad (UNIRIO)

Sandro M. Moura de Sena (UFPE)
Sertério de A. Silva Neto (UFU)
Silvana de Souza Ramos (USP)

Sofia Inés A. Stein (UNISINOYS)

Sonia Campaner (PUCSP)

Tadeu Verza (UFMG)



Tiegue Vieira Rodrigues (UFSM)
Viviane M. Pereira (UECE)

Vivianne de Castilho Moreira (UFPR)
Waldomiro José da Silva Filho (UFBA)

Dados Internacionais de Catalogagdo na Publicagio (CIP)
Bibliotecdria Juliana Farias Motta CRB7/5880

C423

Ceticismo, dialética e filosofia contemporinea / Organizagio

Francisco Valderio... et al. -- Sdo Paulo: ANPOF, 2019.
281 p.

ISBN: 978-85-88072-66-4

Outros autores: Jorge L. Viesenteiner, Juvenal Savian Filho, Luciano
Carlos Utteiche, Peter Pél Pélbart, Roberto Horacio de Sa Pereira, Rodrigo
Guimaries Nunes, Samir Haddad Waldomiro José da Silva Filho

1. Ceticismo.2. Dialética.3. Filosofia. I. Francisco Valderio.Il. Titulo

CDD
149.73

Indice para catilogo sistematico:

1. Ceticismo
2. Dialética
3. Filosofia Contemporinea




Apresentacio da Colecio do XVIII Encontro
Nacional de Filosofia da ANPOF

O XVIII Encontro Nacional da ANPOF foi realizado em outubro de 2018 na
Universidade Federal do Espirito Santo (UFES), em Vitéria/ES, e contou com mais de
2 mil participantes com suas respectivas apresentagdes de pesquisa, tanto nos Grupos de
Trabalho da ANPOF quanto em Sessdes Temidticas. Em acréscimo, o evento também
incluiu conjuntamente o IV Encontro Nacional ANPOF Ensino Médio, sob coordenagio
do Prof. Dr. Christian Lindberg (UFS), cujos esfor¢os nio apenas amplia, mas também
inclui os debates e pesquisas vinculados a drea do Ensino de Filosofia tanto de professores
vinculados ao Ensino de Filosofia quanto também de professores e estudantes do Mestrado

Profissional em Filosofia, o PROF-FILO.
A ANPOF publica desde 2013 os trabalhos apresentados sob a forma de livro,

com o intuito ndo apenas de tornar publicas as pesquisas de estudantes e professores, mas
também de fomentar o debate filoséfico da drea, especialmente por ser uma ocasido de
congregar uma significativa presenca de colegas do Brasil inteiro, interconectando pesquisas
e regides que nem sempre estio em contato. Assim, a Cole¢io ANPOF sintetiza o estado
da pesquisa filoséfica naquele determinado momento, reunindo pesquisas apresentadas
em Grupos de Trabalho e Sessdes Tematicas. O total de textos submetidos, avaliados e
aprovados a publica¢io na atual Cole¢io ANPOF do XVIII Encontro conta com mais de
650 artigos da comunidade em geral.

-

E importante registrar nesta “Apresentacdo” a dinimica utilizada no processo de
organizag¢do dos 22 volumes que sio agora publicados, cuja concepgio geral consistiu em
estruturar o processo da maneira mais amplamente colegiada possivel, envolvendo no
processo de avaliagio dos textos submetidos todas as coordenagdes dos Grupos de Trabalho
e dos Programas de Pés-graduagio (PPGs) em Filosofia, bem como uma comissio de
avalia¢do especifica para os trabalhos que nio foram avaliados por algumas coordenagtes
de PPGs. Em termos priticos, o processo seguiu trés etapas: 1. cada pesquisador(a) teve um
periodo para submissdo dos seus trabalhos; 2. Periodo de avaliagdo, adequagio e reavaliagio

dos textos por parte das coordenagdes de GTs e PPGs; 3. Editoragio dos textos aprovados
pelas coordenagdes de GT e PPGs.

Nessa atual edi¢do da Cole¢io ANPOF, figuraram na co-organizagio dos volumes
nio apenas as coordenagdes de GTs, mas também de PPGs que estiveram diretamente
envolvidos no processo, na medida em que ambas as coordenagdes realizaram as
atividades de avaliac¢do e sele¢ido dos textos desde as inscri¢bes ao evento, até avaliacdo
final dos textos submetidos a publica¢io, exercendo os mesmos papéis na estrutura¢io da
atividades. Nessa medida, a Cole¢io ANPOF conta com o envolvimento quase integral
das coordenagdes, exprimindo justamente a concepgdo colegiada na organizag¢io — seja
diretamente na organizagio dos volumes, seja sob a forma de comité cientifico — de
modo que os envolvidos figuram igualmente como co-organizadores(as) da Colegio,
cujo ganho €, sem duvida, em transparéncia e em engajamento com as atividades. O
trabalho de organizag¢io da Colegio, portanto, seria impossivel sem o envolvimento das
coordenagoes.



Reiteramos nossos os agradecimentos pelos esfor¢cos da comunidade académica,
tanto no sentido da publica¢do das pesquisas em filosofia que sdo realizadas atualmente
no Brasil, quanto pela conjugacio de esforcos para que, apesar do gigantesco trabalho,
realizarmos da maneira mais colegiada possivel nossas atividades.

Boa leitura!

Diretoria ANPOF
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Apresentacio do GT Pensamento Contemporaneo

A ANPOF é um espago democritico de encontro e argumenta¢io que di a
oportunidade para que professores e pés-graduandos de todo pais se reinam, apresentem
trabalhos e discutam suas pesquisas e inquietagoes.

No momento em que a Universidade se vé atacada e criminalizada e a educagio
encarada como um perigo, devemos preservar esses espagos autonomos de difusio de
ideias. A nossa produgio é resisténcia.

Nos textos que seguem temos uma amostra da producio académica desenvolvida
pelo GT Pensamento Contemporaneo. Pesquisadores de vérias tendéncias, que tém como
eixo central a andlise do presente, sem, entretanto, descuidar dos principios e fundamentos
histéricos que lhe serve de base, se encontram no espirito da critica e da philia.

De Hannah Arendt a Foucault, passando por Rorty, Guattari, Deleuze, Derrida,
Sennett, Agamben e tantos outros, o contemporaneo serd pensado para além das fronteiras
estreitas do pensamento dogmatico, fazendo a filosofia se encontrar com outros saberes e

possibilidades.

Boa leitura.

Samir Haddad
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Uma concepgio dialética e hegeliana
da histéria da musica!

Adriano Bueno Kurle?

A musica pode ser considerada uma forma de expressdo racional e histdrica, tendo
sua configuragdo uma construgio histérico-racional que se transforma com o tempo, e que
passa por modificagbes progressivas que, em certos momentos, significam rupturas com os
sistemas anteriores por conta do préprio esgotamento deste sistema anterior. Buscaremos
aqui figurar esta historicidade da musica através do confrontamento entre a musica
enquanto sistema tonal (enquanto ela é baseada na afinagio de igual temperamento e na
ideia de um centro tonal, tanto melddica quanto do ponto de vista harmdnico — vertical,
dos acordes) e uma busca de nova configura¢io racional do sistema musical através de
Schoenberg, que chamaremos aqui de razdo musical atonal.

Schoenberg nio apenas compde buscando uma estrutura musical que negue a
estrutura baseada no centro tonal enquanto consondncia, mas sua teoria e visio musical
buscam uma explicagdo da musica que possa abarcar tanto a musica de estrutura tonal
quanto a de estrutura atonal. Seu desenvolvimento musical ndo é uma passagem que nega
o valor e o uso do seu modelo anterior, mas um que busca abarcd-lo usando seu mesmo
fundamento (isto €, a série harmonica).

A ideia bésica do sistema tonal na musica € justificada principalmente através de
uma dedugio naturalista (representada, entre outros, por Rameau), que busca deduzir a
harmonia (enquanto uma estrutura) da estrutura da nota (enquanto estruturada por um
conjunto de harmoénicos — considerando aqui a limitagdo da audigdo). A obra tedrica de
Rameau deu as bases tedricas para o tonalismo moderno (RAMEAU, 1722). Rameau
buscava identificar estruturas naturais e matemadticas com a musica, para assim expressar a
harmonia da natureza3.

Através de uma relagio entre estrutura natural e estudos e especulagdes sobre
acustica fisica, Rameau instituiu uma série de elementos para a configura¢io normativa da
musica, que acabaram contribuindo fortemente para a constitui¢io da musica no periodo
barroco e clissico4. Rameau tomou o acorde e o processo harménico como o que é de mais

1 O texto aqui apresentado é composto de trechos selecionados dos capitulos 2.2 ¢ 2.3 da minha tese de doutoramento
intitulada “A tonalidade da razio: Hegel e a historicidade da musica”, defendida em agosto de 2016 na PUCRS.

2 Professor do Departamento de Filosofia do Instituto de Ciéncias Humanas e Sociais da Universidade Federal de
Mato Grosso, Campus Cuiaba.

3 “Uma das principais ideias de Rameau ¢ que a sequéncia infinita de nimeros inteiros estd contida, de uma maneira
bela, na natureza, enquanto sequéncia de frequéncias.” PAPODOPOLUS, 2002, p. 70.

4 “A frequéncia dos subtons, que sdo chamados frequéncias harmoénicas, sio multiplos de nimeros inteiros da fre-
quéncia do tom fundamental.” PAPODOPOLUS, 2002, p. 70, grifo nosso; ainda: “O trabalho teérico de Rameau ¢
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UMA CONCEPGAO DIALETICA E HEGELIANA DA HISTORIA DA MUSICA

fundamental na musica, invertendo assim a relagdo tradicional entre melodia e harmonia,
trazendo uma visdo mais estrutural e vertical para o pensamento musical. Esta concepgio
torna a musica mais “estitica’, e Rameau defenderia5 a ideia de que por trds de toda a
melodia hd uma estrutura harmonica implicita (j4 na natureza, e a relagio entre nota e
acorde ¢ andloga a relagio entre série harmoénica e a nota) que a orientab.

Estaideiase fundamentaem concepgdes acusticas (que se mostraram, posteriormente,
verdadeiras) de que uma nota se subdivide em virias outras (o que na actstica musical se
chama harmonicos, e a série completa que compde a nota chama-se série harménica), o
que de outra maneira se pode dizer que um corpo que vibra tem também subvibragoes,
o que pode ser mostrado pelas vibragdes de uma corda. Assim, haveria (e esta afirmacio
depende muito da natureza do corpo e, assim também, do timbre do corpo vibrador) uma
relagdo matemadtica natural na vibra¢do dos corpos e suas subdivisoes, e a relagio entre as
notas (definidas pelo harmonico fundamental) deveria espelhar esta ordem do processo
harmonico natural.

Desta forma, Rameau instituiu a triade maior e as rela¢oes de intervalo entre tercas
como a base fundamental da composigio, através da ideia de que a triade que compde
o acorde ja estd implicada na série harmoénica, ou seja, estd presente ji em cada nota7.
Ainda, Rameau instituiu as bases da harmonia funcional, categorizando a fungio de cada
acorde dentro do campo harmonico, tendo como fungdo principal as fungdes de tonica,
subdominante e dominante. Teve, porém, dificuldades tedricas para explicar a triade menor
(dificuldade esta que teorias que buscam justificar o sistema tonal tem até hoje, quando
buscam fundamentar a justificativa do sistema na série harmoénica, ou seja, na natureza do
som)8.

A discussdo sobre as caracteristicas dos sistemas musicais envolve concepgdes que
sdo fundamentais para a sua justificagio. Estas concepgdes podem ser categorizadas em trés
niveis: (a) l6gica, matemdtica e sintaxe; (b) percep¢io e caracteristicas fisicas; (c) metafisica.
Do ponto de vista dalégica, temos a estrutura formal da musica e suas relagdes matemadticas,
vistas tanto do ponto de vista do ritmo, quanto da melodia, quanto da harmonia. Do ponto
de vista da percep¢io, temos essencialmente a concepgiao de consondncia e dissonéncia,
assim como a andlise fisica do som enquanto vibra¢des e da nota enquanto elemento

baseado nas descobertas cientificas em actstica, os quais foram feitas no século XVII, em particular pelo matemadtico
Joseph Saveaur. O fenémeno dos ‘harménicos’ na musica ja havia sido divulgado muito tempo antes de Rameau, mas
Rameau foi quem usou isso como base para um ensinamento, tedrico e coerente, de musica — em particular no seu
Traité de I'harmonie reduite a ses principes naturels.” (Ibid., p. 71).

5 ROUSSEAU, 1991, pp. 188 — 191.

6 “Rameau queria considerar a sequéncia harménica de frequéncias emitidas por corpos sonoros como uma prova de
que os principios da teoria musical estdo contidos na natureza. Mais tarde (a partir do ano de 1750), e especialmente
nas suas Nouwvelles reflexions sur le principe sonore, Rameau argumentou que sendo que os objetos fundamentais da
matemdtica sdo derivados da sequéncia de nimeros inteiros positivos, e sendo que esta sequéncia estd contida na
musica, entdo a matemdtica ¢ parte da musica.” (PAPADOPOULOS, 2002, p. 72)

7 O préprio Schoenberg, muito embora aceite a série harménica como base da compreensio e da escuta musical,
questiona por que a série harmonica deve ser medida até um certo ponto, por que os harménicos posteriores a terga
maior ou 2 sétima nio podem estar também contemplados (ou seja, basicamente o ponto é que esta parada na terca
maior ¢ arbitrdria e tem outra razio além a mera série harmonica). Neste ponto também poderiamos pensar que, se
cada nota ¢, no fundo, um conjunto de harménicos, um acorde ¢ uma soma de conjunto de harménicos. O que temos,
de fato, é uma espécie de polifonia de harmonicos que nés ignoramos enquanto tal. Se levissemos isso a sério (e
também o detalhe de que na série harmonica estd presente um conjunto de harménicos que contempla praticamente
todas as doze notas, além de sons que nio condizem com a afinagio de igual temperamento) terfamos que admitir
que duas notas soando junto gera uma cacofonia. A diferenca entre cacofonia e polifonia é uma questio de juizo, e
que os acordes soem de uma ou de outra maneira depende da concepgio e da intuigdo envolvidas na escuta.

8  GROUT; PALISCA, 2007, pp. 434 — 435.
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ADRIANO BUENO KURLE

composto pelo conjunto da série harménica. Do ponto de vista da metafisica, nés temos
a relagdo da musica com elementos e estruturas fora dela, como as concep¢oes de ordem
(ou nio) na natureza e no cosmos, a ideia de uma ordenagio social adequada refletida na
musica, ideias éticas como ideia de bem, autonomia, teleologia, etc.

Entre as concep¢oes metafisicas, uma que devemos dar a devida importincia aqui
estd relacionada com a questio da percepgio e, consequentemente, com as ideias de
consonincia e dissonincia. Assim, temos dois polos dessa discussdo, determinados pela
concep¢io naturalista e pela concepgio historicista (ou, como chamaremos, construtivista).
Estes elementos também estdo conectados com a concepgdo de arte enquanto mimese
(que pode ser tanto da natureza quanto da sociedade) ou de arte enquanto expressio
da autonomia. Este construtivismo serd por sua vez também divido em dois tipos: o
construtivismo regulado (enquanto uma expressio auténoma que, apesar disto, tem uma
normatividade ou uma teleologia, como é o caso de Hegel e, também, de Schoenberg) e
o construtivismo livre (sem nenhuma determinagdo prévia e puramente contingente). A
ideia de Hegel busca compatibilizar uma teleologia enquanto expressio de uma légica
racional (logos) imanente ao processo histérico com a ideia de autonomia, nio enquanto
autonomia absoluta do individuo, mas autonomia do processo do Geist enquanto processo
de desenvolvimento deste logos mesmo, desde o nivel da natureza até o nivel das rela¢es
humanas intersubjetivas, sociais e culturais.

Estas discussoes podem estar relacionadas tanto com o sistema tonal quanto com o
sistema atonal. Mas a visdo naturalista foi geralmente utilizada para justificar um sistema
tonal, enquanto a visao historicista anti-naturalista pode ser associada com a concepgio
atonal. Porém, o sistema tonal nio necessita de uma justificagdo naturalista, pois ele
também pode ser usado (como o foi durante o periodo do romantismo) enquanto modelo
para expressar a autonomia, tanto a autonomia do compositor quanto da autonomia
enquanto atividade social politica (ou seja, supra-individual). Jd a concepg¢io atonal precisa
desconstruir a no¢do naturalista, seja a substituindo por um outro naturalismo, seja negando
o naturalismo, pois as bases do naturalismo dominante servem a justificagio do modelo
tonal.

Assim, a primeira justificativa metafisica da musica é relacionada com a relagio
entre o que ¢ consonante ou dissonante — e isto estd ao nivel da percep¢io. Mas a prépria
ideia de percepgio deve estar fundamentada em uma ideia que se justifica no dmbito da
ontologia ou da metafisica: hd uma estrutura imutdvel que justifique a distin¢do entre o
que é consonante e o que é dissonante? Este ponto pode ser visto das seguintes maneiras:
a consondncia ¢ baseada naquilo que é considerado agradavel e a dissondncia naquilo que é
desagradivel; ou, mais do que isto, o que é consonante ou dissonante estd relacionado com
uma estrutura objetiva. O argumento se fortalece quando relacionamos o primeiro ponto
com o segundo. E é exatamente o que encontramos ao longo do desenvolvimento da teoria
musical. E esta justifica se torna ainda mais consistente quando relacionada com uma
Weltanshauung que a justifique, envolvendo uma visio de ser (ontologia ou cosmologia)
e uma concepgio ética e moral enquanto relacionada a ela (ou seja, uma ideia de bem, de
dever ser ou, ainda, uma teleologia).

Podemos conceber a questido da agradabilidade como uma questio que encontra
preceitos universais (como a ideia de que intervalos como a oitava e a quinta soam
agraddveis por ndo causar perturbagio, e por isto causam a impressdo de tranquilidade e
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suavidade) ou como uma questio contingencial. Ambos podem caber em uma concepgio
naturalista, e isto ocorre da seguinte maneira: a primeira, porque isto estaria relacionado
a propria constitui¢do natural do ser humano, e assim sua percepg¢io, embora possa variar
em alguns niveis, tem um nivel basico de identificagio. Ainda que a musica possa ser
interpretada ou sentida de diversas maneiras por conta de condicionamentos do ambiente
(sociais ou propriamente hdbitos musicais), existe um limite deste condicionamento,
que embora nio precise estar relacionado a estrutura geral da musica, estd relacionado
com a sensagdo de determinados intervalos como agradiveis ou nio — o que justificaria
a diferen¢a fundamental entre intervalos consonantes e dissonantes (Cf. PATEL, 2008;
KURLE, 2015). Ainda, poderiamos conceber a prépria percepgio humana como contendo
possibilidades diversas, mas por questées de adequagao a ordem natural ou moral, hi uma
tendéncia (ou seja, um telos) a adequagio a determinada constitui¢io. Este segundo caso
também pode ser exemplar para justificar a diferenca entre consonincia e dissonincia. E
se relacionarmos o primeiro com o segundo, temos uma concepg¢io ainda mais fortalecida
para normatizar a musica de acordo com as ideias de consonancia e dissonincia. O primeiro
caso ¢ o que chamamos de mimese da natureza, e o segundo de mimese social.

Outra maneira de conceber a percep¢io humana é consideri-la de acordo com
a concep¢do historicista ou de determinismo do ambiente (o que chamamos aqui de
construtivismo). Desta maneira, o refor¢co do ambiente (que, no caso da musica, é também
social) é que torna a percepg¢io de certos intervalos mais comuns e, assim, mais assimilados
e mais aceitiveis do que outros. E nesta concepgio consondncia e dissonincia seriam
constructos sociais. Isto pode implicar tanto um determinismo social, onde os individuos
sio determinados pelas tendéncias sociais (controladas ou nio), como também pode
expressar uma ideia de autonomia onde o préprio ser humano busca determinar sua prépria
percepgio de acordo com a criagdo de novas condi¢des para transformar sua percepgao9.
E neste sentido, a arte poderia contribuir para criar formas de intuigdo, assim como para
ampliar as possibilidades de assimila¢do perceptiva e também para trazer novos elementos
para a compreensio da prépria percep¢io humana (uma concepgio reflexiva da arte, muito
comum, como veremos, naquilo que podemos chamar de arte conceitual, algo que acontece
de maneira bastante aguda na arte a partir do século XX).

A musica poderia ser um meio tanto de conhecer quanto de transformar o ser
humano, e a criacdo de padrdes estaria relacionada ao reforco do ambiente, muito mais
do que a determinismos naturais. As autodeterminagdes, porém, podem estar submetidas,
na musica, a interesses maiores, como a determinagdes que servem a fungdes politicas ou
morais. Mas deste ponto de vista, como poderiamos dizer que a musica determina a agio
politica ou moral dos individuos sem fazer uma relagio necessaria entre certas configuracoes
de percepgio com certas tendéncias de agio ou preferéncia politica ou moral? Assim,
poderiamos relacionar elas com uma tendéncia de determinagio que depende de uma
concepgido do que é e de como as coisas afetam aquilo que é (ou seja, alguma concepgio
que, em algum ponto, tome uma constitui¢do — seja natural ou construida historicamente
— como ji determinada e determindvel de acordo com regras independentes do mero

9  Algo que vai em direcio da “escuta impressionista” sugerida por Schoenberg, o que caracteriza o que chamaremos
de construtivismo — que tanto em Hegel quanto em Schoenberg entendemos como construtivismo regulado, em
contraposi¢do ao construtivismo livre, que é puramente contingencialista. Schoenberg explorou as contingéncias,
mas ndo por pensar que a escuta musical era ontologicamente contingente, mas porque nosso conhecimento sobre
suas determinagdes era limitada e se encontra em constante expansio — portanto, por conta de um contingencialismo
epistemoldgico).
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historicismo contingencialista ou, aqui, construtivismo livre), ou simplesmente com acasos
que nos levariam ao ceticismo absoluto — o que faria que, no fim, qualquer discussao sobre
o assunto fosse sem sentido, bastando apenas a pritica sem nenhuma necessidade nem
sentido de justificagdo. Portanto, mesmo uma concepgio historicista precisa de um ponto
de apoio, caso pretenda ter algum sentido racional ou racionalizavel. Contra esta concepgio
temos o construtivismo regulado, que encontra uma légica ou um processo normativo
que regula as relaces entre os fenémenos histéricos — podendo esta légica ser aplicada a
musica e aos processos de escuta e compreensio musical. Temos aqui a concepgio de Hegel
como um exemplar, onde o processo histérico é coordenado pela estrutura do conceito e se
efetiva através da Ideia (Cf. HEGEL, 1986a; HEGEL, 1990a; HEGEL 1989; HEGEL,
2003).

Mas nés nio precisamos ir tdo fundo para chegarmos ao problema do historicismo
com relagdo ao questionamento da concep¢io de consondncia e dissonincia. Podemos
considerar que o que é considerado como “soando bem” ou “soando incémodo” esteja
relacionado com o hédbito e também com a interpretagio contextual (o que mais tarde
relacionaremos com o inferencialismo musical, como algo presente na estrutura da
compreensdo musical, ainda que inicialmente apenas no nivel da intuigdo). Ainda, que a
prépria nogio de consonincia e dissonincia é uma questdo de intensidade e depende do

h4bito mesmo.

O caminho de “abertura”da tonalidade através do uso constante de tensdes ampliadas,
sem resolugdes imediatas ou,ainda mais, simplesmente sem resolugdes (constante suspensio
da cadéncia ou modulagio constante, levando a expectativa de resolugido sempre mais
adiante) colabora tanto com a amplia¢io da compreensio da dissonédncia quanto, ao fim,
a sua suposta emancipagio. Obviamente, existe uma diferenca estrutural e légica no uso
da dissonincia enquanto “tensdo” que leva a expectativa de uma resolu¢do daquele outro
uso da dissonincia enquanto emancipada, fora de uma légica da estrutura funcional tonal.
Em Schoenberg temos a consumagio mais radical da dissonincia enquanto emancipada
do sistema tonal.

A consonincia (independente da maneira como seja definida e como “soe”, de
acordo com as variagdes timbristicas ou de acordo com a mera consideragio abstrata das
notas de maneira absoluta) acaba servindo como fungio reguladora também em estilos
polifonicos e contrapontisticos, onde as vozes devem poder ser ouvidas ndo apenas em seu
conjunto, mas (conjuntamente) em sua independéncia. Os casos da técnica do cinone e a
forma musical da fuga sio exemplos emblemdticos: quando uma melodia se desenvolve,
ela é dividida em periodos que serdo repetidos em simultineo ao prosseguimento da
melodia, porém em outro registro. Isto dd uma ideia de repeti¢do e, a0 mesmo tempo,
de continuagio, o que traz um trabalho temporal bastante complexo que apenas formas
narrativas (tais como a musica) é capaz de fazer, e onde a musica é capaz de figurar de
maneira bastante especial. Ao mesmo tempo que a melodia principal se desenvolve, ela
¢ desdobrada em partes de outros tempos, e a percepgio simultinea da sua repeti¢io
(a outra voz que repete o periodo em outro tempo) e do seu desenvolvimento é parte
essencial da compreensio da intengido da obra e/ou do acontecimento musical enquanto
figura¢ido das vibragbes espaciais no tempo. Ela mostra, ou seja, torna intuitivo, o tempo
em suas possibilidades de configura¢io. Ou seja, a musica mostra que o tempo nio é
apenas sucessio ou simultaneidade, mas que ¢ possivel, na formatagio do tempo, sucessivas
simultaneidades, assim como simultineas sucessividades. E para que a compreensio de

19



UMA CONCEPGAO DIALETICA E HEGELIANA DA HISTORIA DA MUSICA

uma intengdo candnica ou de uma fuga seja possivel, as vozes devem poder ser ouvidas
em sua independéncia e, a0 mesmo tempo, na sua relagio de semelhanca. E para que isto
ocorra, a repeti¢do do periodo ji tocado do tema ainda em desenvolvimento nio pode se
chocar com este mesmo tema em desenvolvimento, isto é: a simultaneidade das melodias
nio pode ocorrer de maneira tal que o tocar de uma torne a outra inaudivel. Em outros
termos: os batimentos (ou seja, a “dissonincia”) nio pode ser tio forte e tio frequente a
ponto de tomar conta da audibilidade geral do movimento auténomo e, a0 mesmo tempo,
relacionado das vozes.

Isto pode ser considerado como um exemplo intuitivo da aplicagio da légica
hegeliana (muito embora a musica tenha sua prépria l1égica e nio se reduza a “intui¢do”): o
contraponto das vozes expressa uma relagio que pode ser conflituosa e que, neste conflito,
precisa de uma resolug¢do. Cada uma tem sua independéncia e seu direito de ser, a0 mesmo
tempo que a rela¢io entre estas vozes deve ser considerada. Quando a relagio entre as vozes
se mostra conflituosa, a solugio ao estilo da “l6gica do entendimento” seria tornar apenas
uma das vozes legitima — fazer assim o sentido unilateral e o tempo univoco. Mas o que
a légica hegeliana e o contraponto musical mostram, dialeticamente, é que a verdade nio
consta apenas em uma parte, mas nas partes em si assim como nas partes na sua relagio.
A relagio mesma expressa algo que as partes, isoladamente, nio podem expressar. Desta
maneira, tocar uma fuga de Bach com as vozes separadas nio expressa o mesmo contetido
musical (assim como, obviamente, ndo a mesma forma) do que esta fuga tocada no decorrer
correto das suas vozes em simultaneidade (de acordo com o que foi composto). Isto porque
nio apenas cada voz tem seu sentido, mas porque o sentido também se encontra na relagio.
Mas ao mesmo tempo que esta relagio mesma € significativa, as partes continuam tendo
seu significado se avaliadas em si (ou seja, fora da relagdo), muito embora seu significado
mais enriquecido e verdadeiro esteja nelas postas em relagdo. Assim o significado se
constitui ndo apenas enquanto soma das partes, nem apenas enquanto resultado da relagio
(ou seja, uma espécie de unidade da relagio das notas enquanto simultaneidade), mas no
conjunto da independéncia das vozes em relagdo (o que faria com que as vozes fossem
independentes sem serem independentes no sentido total, pois apenas no conjunto da obra
podem ser plenamente compreendidas — embora constituam significado enquanto partes
e possam ser parcialmente significativas).

O que, hegelianamente falando, quer dizer o seguinte: o isolamento das partes (ou
seja, das vozes) destréi o sentido da obra, muito embora esta obra possa ainda constituir
sentido por si s6 caso seja apenas esta parte. O que este desdobramento musical demonstra,
porém, é a possibilidade da diversidade de perspectivas enquanto verdade. Assim, a fuga traz
a diversidade de um mesmo tema desdobrada em virias formas tocada simultaneamente
em sua relacdo — ou seja, a relagdo do mesmo na sua diferenciagio consigo mesmo, através
de uma relagio onde a diferenca e a identidade sdo postas em um Aufhebung onde a
obra é constituida como identidade desta relacdo entre identidade e diferen¢a mesma. Da
mesma forma, as relagdes harmonicas estruturais (verticais) e as “narrativas” sinfonicas, que
enquanto obra trazem no nivel das relagdes sonoras este processo 16gico adequado a visdo
hegeliana.

A amplia¢ido do uso de suspensdes e a sua maior duragio representa uma transformagao
(progressiva) tanto da expectativa da audi¢io quanto da estrutura lgica inferencial das obras,
uma vez que a suspensdo exige o uso de fungdes relacionadas com aquilo que “suspende”
a resolugio e, assim, busca o uso mais amplo do encadeamento harménico e também das
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dissonancias que geram a tensdo e a expectativa de resolugdo. A prépria escuta se transforma,
ao ponto daquilo que era o cerne da compreensibilidade da razio tonal (a saber, a resolugdo
e o retorno a consonancia “mor” do tom central) passar a ser, primeiro, postergado e, depois,
tornado algo dispensével. Este ¢, de alguma forma, o cerne da transformagio da musica
dodecafonica, que ela realiza ndo autonomamente em uma criagdo a partir do nada — ex
nihilo —, mas através da atitude de completar um evento histérico que ja lhe antecede
(fazendo justamente aquilo que o movimento histérico pede, e isto é muito semelhante
aquilo que Hegel se arrogava fazer). Esta amplia¢io também marca o esforgo de passagem
de um modelo baseado na escala diatonica de sete notas para um modelo baseado na escala
cromdtica de doze notas (que se realiza, finalmente, no dodecafonismo).

Por duas vias diferentes, o que chamamos aqui de naturalismo na musica justifica
as categorizagdes através do cilculo matemdtico sobre o evento fisico. E deste modo,
considerasse que a percepg¢io espelha estas relagdes, que por serem fisicas e matematicas,
espelham a verdade. Assim a percepgio € vista como um espelhamento dos eventos fisicos
e matemdticos, sem considerar outros elementos determinantes na percepgao.

A musica dodecafénica segue a tendéncia da arte da primeira metade do século
XX, que ¢ buscar desnaturalizar a composi¢do e a recepgio através do questionamento
e reelaboracdo do processo de construcio, onde este processo de constru¢io passa nao
apenas por teorizagdo, mas ele mesmo passa a ser integrante do sentido e do contetido da
obra. Através disto ela abandona de maneira radical o mimetismo, entrando de maneira
consciente e critica no construtivismo.

Schoenberg analisa as concep¢des harmonicas historicamente, e suas justificagdes
nunca estdo isoladas da escuta e da compreensio, do seu cariter estético ligado 4 intui¢do —
como estamos chamando de acordo com uma perspectiva hegeliana —, e portanto esta escuta
e a percep¢do mesmas tem um percurso histérico. Assim como o processo fenomenolégico
em Hegel, algumas perspectivas perceptivas e estéticas dependem de acontecimentos
anteriores que sdo seus pré-requisitos. Isto quer dizer: um determinado tipo de escuta (c)
$6 é possivel se construido através de uma passagem anterior em (a) e (b), que contém suas
sementes l6gicas e sdo passos do processo fenomenolégico de manifestagio da configuragio
subjetiva e cultural da escuta (portanto, sdo configuracdes do Geist absoluto, enquanto
estrutura racional, no nivel da intui¢do, assim como também podem ser compreendidas
como um percurso de manifestagio sensivel da Ideia) (Cf. SCHOENBERG,; 1950, p. 40).
Isto envolve, portanto, a no¢do de que ndo hd apenas uma forma possivel de escuta, mas
que as formas de escuta elas mesmas sdo constituintes da composi¢do e dos sistemas de
composi¢do, assim como a ampliagdo da escuta para que compreenda diversas formas e
sistemas de composi¢do é um enriquecimento e uma ampliagio histérica (um progresso)
da capacidade estética e compreensiva da escuta musical. Temos, com isto, uma concepgio
historicista, que chamamos aqui de construtivista. Apesar disto, Schoenberg ndo nega que
possam existir leis eternas na natureza, muito embora nio as conhegamos (ou as conhecemos
de maneira limitada). E ainda, apesar disto, o compositor reconhece a possibilidade de
diversas escutas e diversos modos de compreender sistematicamente o fendmeno da
musica e da sua composigdo. Como afirma na seguinte passagem: “A natureza admite
tantas diversas interpreta¢des que nés podemos incluir nela mesmo nossos artefatos, nossos
produtos artisticos e culturais; e ainda outros sistemas podem certamente ser inferidos da
natureza tao naturalmente quanto o nosso. Mas isto €, a0 mesmo tempo, tdo anti-natural!”

(SCHOENBERG, 1922, p. 114).
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Desta forma, o préprio fenémeno histérico da musica dodecafénica/atonal refuta a
unilateralidade da concep¢do mimética naturalista. Muito embora existam caracteristicas
fisicas do som, e ainda que possam haver regras universais para explicar a fisiologia da
escuta, enquanto fenémeno psicolégico e social a escuta musical possui uma gama de
possibilidades, e a escolha de uma forma de escuta como a “oficial” ¢ apenas uma escolha
arbitrdria, e assim também um fator cultural. Portanto, a concep¢do mimética pode ser
apenas um modo de se comportar normativamente diante da tarefa de fazer e escutar
musica; ela pode também ser compreendida como uma visio de mundo [ Weltanschauung],
mas enquanto tal ela é apenas uma visdo parcial. A concepgio historicista ou construtivista
¢ muito mais abarcante, e engloba também a compreensio das formas que antes foram
justificadas através de uma concep¢do mimética. Portanto, isto ¢ uma vantagem tedrica
para a concepg¢do construtivista.

Vemos que € possivel, por meio do pensamento de Schoenberg, conceber que hd
(como em Hegel) o que chamamos aqui de construtivismo regulado (em contraposi¢io ao
construtivismo livre e as duas formas de mimetismo — o natural e o social), uma espécie de
estrutura l6gica imanente comum aos diferentes sistemas musicais. A musica dodecafonica
explicita musicalmente, considerando o movimento histérico, a verdade da historicidade
da musica enquanto construtivismo regulado. Ainda que o modelo de mimesis natural seja
util para conceber um determinado modelo musical, mostra-se falso no desenvolvimento
histérico das figuras musicais.
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Argumento del error y principio epistémico
de universalizabilidad

Alejandro Nogara'

Introduccion

En la literatura académica sobre escepticismo, el argumento que recibe la mayor
atencién es el que apela a escenarios escépticos posibles, como la posibilidad de estar sofiando,
o de ser un cerebro en una cubeta. Algunos le han llamado “argumento de la ignorancia”
(e.g. DEROSE 1995, p. 1; SILVA, 2013, p. 3) por lo que adoptaremos tal denominacién.
En la reconstruccién cldsica de dicho argumento, figura como principal soporte del mismo
el principio de cierre 16gico del conocimiento bajo implicancia conocida (PCL). Segin dicho
principio, si un sujeto conoce una proposicién p, y sabe que ¢ es una consecuencia légica
de p, entonces el sujeto conoce ¢. El uso que de este principio se hace en los argumentos de
escenarios escépticos se puede ejemplificar en el siguiente modus tollens: (1) si sé que tengo
manos (p), entonces sé que no soy un cerebro en una cubeta (¢) (por PCL); pero (2) no sé que
no soy un cerebro en una cubeta; por lo tanto, (3) no sé que tengo manos. E1 PCL nos obliga
a descartar todas las proposiciones que son incompatibles con la proposicién que pretendo
conocer. En este caso, la proposicién “soy un cerebro en una cubeta” es incompatible con
“tengo dos manos”, por lo tanto, para poder afirmar que sé que tengo dos manos, tengo que
poder descartar que soy un cerebro en una cubeta, es decir, de acuerdo a la formulacién clasica
del argumento, tengo que saber que no soy un cerebro en una cubeta. Esto parece implicar que
el PCL nos obliga a conocer la negacién de todas las proposiciones que son incompatibles
con la proposicién que pretendo conocer. Si a esto sumamos una concepcién infalibilista del
conocimiento?, tal que para poder conocer una proposicién, no debe haber ninguna posibilidad
de error, obtenemos la conclusién escéptica de que no tenemos nunca conocimiento. De ahi
que este principio se ha vuelto muy polémico a pesar de ser muy intuitivo, y que varias de las
respuestas al argumento han optado por considerar que dicho principio no es vilido en todas

las circunstancias (DRESTKE, 1970 y NOZICK, 1981, por ejemplo).

Por otro lado, varios de los especialistas sobre escepticismo han notado mads
recientemente que en el mencionado argumento, también parece estar implicito otro
principio epistémico, que llaman el principio de indeterminacién’® (e.g. YALCIN, 1992;
BRUECKNER 1994; PRITCHARD, 2005). Este principio (PI a partir de ahora) estaria

1 Maestrando en Filosofia Contemporéinea en Facultad de Humanidades, Universidad de la Republica (UDELAR),
Uruguay

2 Uno de los ejemplos mids claros y conocidos es el de Peter Unger (1971).

3 Enlaliteratura anglosajona, el término empleado en este contexto es “underdetermination”. En espaiiol se usa tanto
“subdeterminacién”, como “indeterminacién”. En nuestro caso, optaremos siempre por el tltimo.
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presente mds especificamente como soporte de la premisa (2) del argumento de la ignorancia:
no sé que ¢ porque siendo p y ¢ proposiciones incompatibles, su verdad estd indeterminada
por la evidencia disponible. En el caso de la conocida hipétesis escéptica de los cerebros
en una cubeta, la evidencia sensorial es tanto compatible con ser un ser humano normal y
tener dos manos, como con ser un cerebro en una cubeta que no las tiene pero que recibe los
impulsos equivalentes de una super computadora controlada por un cientifico (PUTNAM
1988:19) y, por lo tanto, no alcanza para determinar ninguna de ellas por sobre su alternativa.
Asi, hay reconstrucciones que hacen depender a este argumento de ambos principios, PI y
PCL (SCHIFFER, 1996, p. 332; ZULUAGA 2012, p. 101), pero también hay autores que
consideran que pueden elaborarse argumentos de la ignorancia independientes, basados en tan
solo uno de esos principios (Cfr. BRUECKNER, 1994; COHEN, 1998 y PRITCHARD,
2005). En todo caso, estos dos principios son los que han atraido la atencién de la gran
mayoria de argumentos anti-escépticos en la teoria del conocimiento reciente.

Sin embargo, en su Infroduccion a la Epistemologia Contempordnea, Dancy ha
sefialado otro tipo de argumento escéptico muy bdsico que él denomina el argumento
del error (DANCY: 1993, pp. 26-30) El mismo consiste, en su variante mds sencilla, en
utilizar un error pasado para generalizar la posibilidad de error en cualquier caso semejante.
Considero que tal argumento es la intuicién mds basica y espontinea del escepticismo, que
tiene aplicaciones desde los dmbitos mas populares hasta los mds filos6ficos. Piénsese en
la anécdota del pastor mentiroso: si nos equivocamos ya una vez por confiar en tal pastor,
pues mintié sobre la venida del lobo, ;cémo podriamos confiar nuevamente, si por todo lo
que sabemos, podria estar mintiéndonos de nuevo? En esferas mds filoséficas, el argumento
se ha usado para cuestionar a los sentidos como fuente de conocimiento, sefialando casos
puntuales de errores o ilusiones sensoriales con el objetivo de poner en duda cualquier
aplicacién de los mismos, o incluso para cuestionar la posibilidad de conocimiento en
el 4mbito matematico, por sefalar errores cometidos en operaciones: dado que me he
equivocado alguna vez al realizar operaciones matemdticas, podria equivocarme en cualquier

otro caso de operacién, incluso hasta en las mas sencillas (HUME, 1974, pp. 277-286).

Lo llamativo de la reconstruccién que Dancy propone de este argumento es que no
apela al PCL ni al PI, sino a otro principio, que el autor remite al dmbito de la filosofia
prictica: el principio de universalizabilidad (PU). Dicho principio obliga a una persona
a emitir un mismo juicio moral frente a acciones que son idénticas, o por lo menos
semejantes en los aspectos relevantes al juicio. El principio es muy intuitivo en ética, pues
apoya nuestra aversién hacia actitudes de doble rasero, por ejemplo, al juzgar que una
accién estd mal cuando la hace un extrafio, y que estd bien cuando la hace un amigo. En
tales casos, el principio sefiala que el juicio moral debe repetirse cuando las acciones son
semejantes en los aspectos relevantes a los juicios morales, esto es, cuando ambas acciones
comparten las propiedades que sirvieron de justificaciéon del juicio moral de la primera.
Pero evidentemente, este principio no es especifico del dmbito ético, sino que se puede
aplicar al ambito epistémico, simplemente cambiando la atribucién de valor moral a una
accién por la atribucién de valor epistémico a una proposicién. Luego, si decimos que
conocemos cierta proposicién basados en determinada evidencia, y luego resulta que nos
equivocamos, el principio pareceria obligarnos a reiterar nuestro juicio epistémico negativo
(no conozco), para las situaciones relevantemente semejantes.

Por otro lado, si bien en los casos referidos, el argumento del error apela a un error
pasado, Dancy refiere otra variante de este argumento que consiste en construir una
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situacién hipotética para hacer funcionar el argumento en torno a un error meramente
posible. Al principio, este argumento pareceria ser idéntico al argumento de la ignorancia
que apela a escenarios escépticos, puesto que en ambos casos, se apela a la posibilidad
légica de estos escenarios con el objetivo de establecer una posibilidad de error de nuestros
juicios epistémicos y asi, extraer la conclusién escéptica. Sin embargo, el propio Dancy
advierte la diferencia, que ha de hallarse en la estructura argumentativa, y no en los
escenarios escépticos postulados: “El primero [el argumento de la ignorancia] usa PCS
[el principio de cierre 16gico] para mostrar que nadie sabe nada de lo que se sepa que, si
fuera verdadero, no serfamos cerebros en el interior de cubetas. El segundo [el argumento
del error] argumenta de un modo mids general que, dado que hemos cometido errores, o
los cometeriamos en casos similares, ahora no conocemos.” (DANCY, 1993, p. 29). Esto
es muy interesante porque permite formular otro argumento que apele a los escenarios
escépticos, que en vez de apelar al PCL o al PI, apela al PU y que, por lo tanto, podria
ser inmune a gran parte de las criticas anti escépticas que se han disparado contra los
argumentos que las emplean. Determinar si este argumento del error logra evadir o no esas
criticas, es uno de los principales objetivos de esta investigacién.

Antecedentes

Dado que la tesis aborda dos cuestiones, como son el argumento escéptico del error
y el principio de universalizabilidad, enunciaremos los antecedentes por separado.

Establecer antecedentes para el argumento del error puede ser una tarea sumamente
dificil, sino irrealizable hasta cierto punto. Por un lado, es preciso restringir el rastreo de la
expresion “argumento del error” a casos exclusivamente escépticos. Esta parte de la tarea
no parece ofrecer tanta dificultad, pues resulta que existen usos claramente no escépticos
de la expresién en la literatura filoséfica contemporédnea. Esto serd abordado en la seccién
de desambiguacién, una de las partes iniciales previstas para la investigacion. A modo de
ejemplo, en torno a estudios de Williams James, aparece a menudo la expresién “argumento
del error” en referencia a un argumento empleado por Josiah Royce en contra de la teoria
pragmatista de James. Si bien este argumento tiene vinculos con el escepticismo, en
realidad no es propiamente un argumento escéptico, aunque es sumamente interesante.
Segtin Royce, una teoria pragmatista como la de James fracasa en que no puede dar
cuenta de manera satisfactoria de lo que constituye conocimiento objetivo®. La manera
en que Royce muestra esto es apelando a la existencia del error para luego probar que la
condicién de posibilidad para la misma es la existencia de un punto de apoyo absoluto, el
cual estarfa ausente en la teorfa pragmatista (no entraremos en los detalles del argumento).
Asi, en el primer paso del argumento, Royce asume una postura escéptica para probar que
efectivamente existe el error. Pero, como pudo observarse, el argumento en si no tiene
finalidades escépticas, sino todo lo contrario: probar la existencia de una verdad absoluta.
Su funcionamiento apela a la nocién de condiciones de posibilidad, motivo por el cual es

calificable como un argumento trascendental (como lo hace WILLIAMS, 1989, p. 141).

Pero por otro lado, ahora limitdindonos al empleo escéptico de la expresién, podria
haber un problema de redundancia: parece ser que en fin de cuenta, pricticamente todo
argumento escéptico es un argumento del error, en el sentido en que pricticamente todo
argumento escéptico se basa en sefnalar una posibilidad de error en un juicio epistémico.
Por ejemplo, Pritchard aborda en las primeras secciones de su Epistemic Luck diversas

4 Para toda la exposicién de este argumento me refiero al articulo de Conant (Conant 1997: 186-213)
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variedades de argumentos escépticos, las mas prominentes siendo el argumento escéptico
basado en el principio de infalibilidad (PRITCHARD, 2005, pp. 25-26), el argumento
escéptico basado en el principio de cierre l6gico (27-28) y el argumento escéptico basado
en el principio de indeterminacién (108). Aunque no llama especificamente “argumento
del error” a ninguno de ellos, considera que todos estos intentan mostrar de diferentes
maneras posibilidades de error que anulan nuestra pretensién de conocimiento.

Esto plantea un problema metodolégico para la investigacién, al que, por el
momento, no he encontrado mejor solucién que la siguiente: dado que el argumento que es
el objeto de esta tesis es el argumento del error tal como es formulado por Dancy, esto es, el
argumento que intenta generalizar el error empleando el principio de universalizabilidad,
quizéds lo mds sensato sea limitarse a buscar los antecedentes y las discusiones relativas
solamente a esa forma escéptica. En ese sentido, hay articulos de Jonathan Adler (1981 y
1990) que, a la par de plantear el principio epistémico de universalizabilidad, construyen
argumentos escépticos que derivarian del mencionado principio, y que si son candidatos
a ser comparados con el argumento de Dancy. Sin embargo, seguramente deben de haber
mds versiones de este argumento por encontrar.

En cuanto al principio de universalizabilidad, el propio Dancy, 1993, p. 26, nos
remite, para su version ética, que es previa a la epistémica, al drea de la filosofia practica, y mas
especialmente a Hare, en su obra Freedom and Reason. Distintos criticos consultados hasta
el momento parecen coincidir en que el primero en utilizar el término “universalizabilidad”
tue Hare, aunque no fue precisamente en esta obra, sino en el articulo “Universalizability”,
de 1954 (RABINOWICKZ 1979, p. 12 y SINGER 1985, p. 48). Singer aclara que en
Kant, el término no aparece, sino que lo mds vinculado a este concepto es la parte de su
filosofia practica que gira en torno ala universalidad de los imperativos morales. Pero Singer
subraya la clara diferencia entre el uso de la universalizacién en Kant, y el contenido del
principio de universalizabilidad (SINGER 1985: p. 55): la diferencia estd en que en Kant,
la universalizacién es una prueba que se aplica a las méximas (esto es, juicios imperativos)
la cual consiste en la posibilidad de que la voluntad pueda sin contradiccién querer que la
méxima sea universal. Ademds, hay, por supuesto, maximas que son universalizables en este
sentido, y otras que no. Para Hare, en cambio, la universalizabilidad es una caracteristica
de todo juicio descriptivo singular o general (no solo de las maximas éticas), y no es una
“prueba” en ningin sentido parecido al de Kant.

En cuanto a la versién epistémica del principio, previo a su aparicién en el anlisis del
argumento del error en el libro de Dancy’, 1993, pp, 26-29, he encontrado su articulo de
1982 “Intuitionism in meta-epistemology”, en el que ya expone una lectura epistémica del
principio de universalizabilidad en ética tal como es planteado por Hare (DANCY, 1982,
p- 405) y a la vez, lo vincula con un posible argumento escéptico muy similar al que serd el
argumento del error en su posterior libro, aunque no se refiera al mismo todavia con ese
nombre. Un afio antes, fue publicado un articulo de Jonathan Adler (1981), que de hecho
dispar6 una controversia en torno al principio y a sus usos epistémicos, que siguié con articulos
de Anthony Brueckner, 1984, Bob Hale ,1988, y nuevamente Adler, 1990. Es curioso que
Dancy no mencione si quiera alguno de estos articulos en la bibliografia de su Introduccion
a la epistemologia contempordinea, 1985. Brueckner también realiz6 en un articulo criticas al

empleo que Dancy hizo de este principio en el mencionado libro (BRUECKNER, 1985).

5 Elafio de la publicacién original en inglés fue 1985.
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Pascal, Machado de Assis e a descristianiza¢io do ceticismo

Alex Lara Martins'

Apresento neste artigo alguns resultados da minha tese sobre ceticismo, defendida
em setembro de 2018, e que dd seguimento aos estudos filoséficos sobre autores brasileiros,
num evento em que se presta homenagem ao professor Oswaldo Porchat, em um Grupo
de Trabalho que estd as voltas com o neopirronismo. Alids,a ANPOF deste ano ainda traz
uma programagcio variada sobre a filosofia na América Latina, a Filosofia Africana e outros
tépicos menos afamados. O verbete “Ceticismo na América Latina”, escrito pelo professor
Plinio Smith em colaboragio com o professor Otavio Bueno, destaca as figuras de Porchat
e Machado de Assis, como representantes do ceticismo, que nio apenas fizeram filosofia
no Brasil — ou filosofia brasileira, se for possivel dividir o cardter nacional do nacionalista —,
como assumem lugar no métier filos6fico dentro de uma ou mais linhagens de pensamento.

A minha tese é de que a ficgdo de Machado de Assis insere-se na histéria do ceticismo
ao promover a descristianiza¢do do ceticismo pascaliano, pressupondo, obviamente, que
Pascal cristianiza o ceticismo. Quero mostrar o processo de pensamento, dos pontos de
vista ficcional e biogrifico, que levard o Machado das Memdrias pdstumas, livro de ficgao
cujo interlocutor principal é Pascal, a se posicionar diante da questdo moderna sobre a
possibilidade de se justificar crengas metafisicas, especialmente as teolégicas. Irei indicar,em
linhas gerais, como se desenvolveu aquele processo de pensamento, da juventude na década
de 50 até a maturidade, ap6s 1880, tomando por critério o modo como a intelectualidade
brasileira teve contato com a tradigdo cética em sua wvia pascaliana. Depois, indicarei
brevemente como e quando Machado instaurou uma antropologia tipicamente pascaliana
em seu texto ficcional, passando, entdo, a confronti-la por meio de um ceticismo autoral.
Machado escreveu uma famosa carta a Joaquim Nabuco, ao fim da vida (1906), que pode
ser interpretada como uma espécie de testamento intelectual.

Erro ¢ dizer, como Vocé diz em uma destas pdginas, que “nada hd mais
cansativo que ler pensamentos”. S6 o #édio cansa, meu amigo [...] Desde
cedo, li muito Pascal, para ndo citar mais que este, e afirmo-lhe que nio foi
por distragdo. [...] Se alguma vez me sucede discordar do que leio, sempre
agradeco a maneira por que acho expresso o desacordo (MACHADO
DE ASSIS, 2015, v. V, p. 121-124).

Esta carta-testamento ¢ o indicio com o qual se pode reconstituir as referéncias
intelectuais de Machado e encontrar um eixo teérico ao redor do qual as questdes filoséficas
possam ganhar inteligibilidade. O eixo é a filosofia pascaliana, que faz girar as outras

1 Professor EBTT do Instituto Federal do Norte de Minas Gerais — campus Almenara
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engrenagens de pensamento (individual e coletivo). Adaptada ao contexto brasileiro, a
filosofia — ou a figura — de Pascal foi importante para a solugdo ecletista a desafios de
ordem politica, religiosa, economica e estética. Este ndo é o meu ponto principal. Basta
dizer que o volume de recepgio do pascalianismo no Brasil pode ser aferido recorrendo-se
aos periddicos de interesse filoséfico que por aqui circulavam, disponiveis ao leitor, para
consulta, na Hemeroteca Digital da Biblioteca Nacional.? Durante a década de 1850, o
nome Pascal ¢ referido, nos periddicos brasileiros, quase trés vezes mais do que o nome
Descartes. Deslumbrados com a interpretagio cética realizada por Cousin, que casava no
jansenista o movimento conciliatério entre o progresso cientifico e o cristianismo, Monte
Alverne (sobretudo nos Sermaes) e Gongalves de Magalhies, por exemplo, puderam propor
as teorias salvacionista e roméntica que conciliassem a cultura origindria e a civilizagio
ocidental, cinones catdlicos e ajustes anticlericais. O Pascal de Cousin sintetizava o
préprio movimento das teorias filoséficas em passagem — o materialismo, o racionalismo, o
ceticismo e o misticismo — que o método ecletista descrevia tirando de cada um aquilo que
julgasse de melhor proveito. Machado esteve imbuido de igual espirito, ainda mais apds
as leituras de suas trés Biblias da mocidade: Chateaubriand, Pelletan e o préprio Alverne,
que figurava como uma espécie de patrono nacional do romantismo filoséfico, tendo sido
aclamado, em 1848, pela associagio do Ensaio Filosdfico, o “mais genuino representante da
filosofia do Brasil” (BITTENCOURT, s.d., p. 438). As principais polémicas da juventude
— a filoséfica, contra Joaquim Serra; a religiosa, contra o monsenhor Pinto de Campos; a
literdria, contra Joaquim Macedo — foram tentativas de harmonizar, ecleticamente, aqueles
principios e outros. Essas polémicas permitem responder a questio de como a geragio de
Machado de Assis teve contato com a filosofia pascaliana.

Nos jornais e revistas brasileiros dessa época, Pascal era visto ora como espiritualista
— cristdo, tradicionalista — ora como materialista — cético, progressista. Ao redor desses
periédicos vivia uma intelectualidade disposta a publicar e debater as suas ideias, mesmo
que o seu publico, restrito e endégeno ao préprio circulo intelectual, desconfigurasse um
pouco do “sistema” literdrio, tal como proposto por Antonio Candido (1993) em seu
tripé compreensivo de autor-pablico-livro. Por aqui tinhamos “tantos escritores quanto
leitores, se ndo mais”, nas palavras exageradas de José Verissimo, e, apesar do crescimento
da manufatura grafica e do nimero de livrarias em meados do século XIX, em comparagio
ao nada do inicio do século, temos que ter em mente que o trabalho filoséfico de discussio
e difusdo de ideias foi realizado, predominantemente, no segundo Reinado, por meio do
pulpito (com oradores e lentes de filosofia) e pelo periodismo (ao redor do qual pairava
uma intelectualidade difusa). A titulo de exemplo, minhas pesquisas nos periédicos da
Hemeroteca revelaram o que pode ser o primeiro jornal sobre ceticismo no Brasil: editado
por Joaquim Serra (do circulo intelectual de Machado), O Sceptico foi publicado em 1857.
A epigrafe era a seguinte: “Nio creias! O que menos desenganos tiver, menos punhaladas
recebera no peito [...]; Quem tiver ouvido para ouvir ouga” (SERRA, 1857, f. 3).

2 Acesso disponivel em <https://bndigital.bn.br/> e <http://bndigital.bn.br/hemeroteca-digital/>.
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O jovem Machado de Assis teve contato com Pascal por meio das interpretagdes
de Chateaubriand e Victor Cousin. O primeiro foi-lhe introduzido, provavelmente, pelo
seu preceptor de latim e teologia, o padre-mestre Antonio José da Silveira Sarmento.
Chateaubriand foi repercutido por Monte Alverne e pela tradi¢do roméntica brasileira,
por exemplo, pelo filésofo e poeta Gongalves de Magalhdes. A inten¢io de Chateaubriand,
em Le Génie du Christianisme, era provar a superioridade e a verdade do Cristianismo a
partir de suas obras artisticas, morais, filoséficas e cientificas. Pascal ¢ interpretado como
sendo um dos monumentos cristdos, por sua capacidade hermenéutica de compreender
o ser humano. Chateaubriand se impressiona sobretudo com os capitulos da miséria do
homem sem Deus. Ele empreende uma interpretagio de Pascal chamando a atengio para
a sua andlise caracteroldgica e critica de costumes, comum a moralistas franceses como
La Bruyere, La Rochefoucauld, mas superior a estes pela intengdo apologética, isto ¢, pela
busca de uma linguagem adequada que transmitisse a incompreensibilidade da fé.

De modo complementar, Victor Cousin enxergava em Pascal a sintese de sua
doutrina eclética, pois o filésofo de Port-Royal utilizava-se da maquinaria pirronica para
tazer equipoléncia de sensualistas e idealistas, empiristas e racionalistas, descambando em
misticismo angustiante, sem qualquer sombra de perspectivas para o ser humano: uma
contradi¢do ambulante e perdida apés a queda. Este Pascal fora descoberto das malhas das
diversas edi¢oes dos Pensamentos — desde Port-Royal até Voltaire. O trabalho de Cousin foi
acompanhado pelos brasileiros, ji que ele era o filésofo mais influente no grupo em torno
da Revue des deux mondes, revista de ampla repercussio no Brasil.

Retornando ao ponto principal, a minha tese é de que Machado de Assis promoveu
uma descristianiza¢do do ceticismo pascaliano. Os Pensamentos experimentaram toda
sorte de adultério, como demonstrara Cousin em seu relatério, segundo o qual Pascal
cristianizara o ceticismo. A cristianizagio do ceticismo designa a retomada do arsenal de
argumentos céticos, pela modernidade — pelo menos a partir de Montaigne — para fazer
valer uma perspectiva cristd. Foi Pascal quem melhor conseguiu realizar a transformagio
do ceticismo antigo (ceticismo pritico, como uma forma de vida, um ezhos) para o ceticismo
epistemoldgico (relacionado a falta de evidéncias para se justificar uma crenca), e, em
seguida, transformar este ceticismo epistemoldgico, nao apenas em uma propedéutica para
a fé, como atestam as posi¢des fideistas de um Montaigne, mas em regra para uma tese
antipelagiana, antilibertina e consistente com as doutrinas essenciais do cristianismo.

Para Pascal, o ceticismo — por exemplo, o argumento da limita¢do cognitiva humana
— nfio é uma propedéutica do cristianismo. E a doutrina cristd a causa das nossas limitacoes
cognitivas. Mas como esse tipo de causa ¢é inacessivel, a estratégia retérica consiste em
mover o interlocutor a admitir a adequagio ou a nio contradi¢io entre os efeitos diversos
relacionados a miséria do homem no mundo e um mistério especifico, sem o qual néds
serfamos incompreensiveis a nés mesmos. Para ligar uma coisa a outra, isto ¢, os efeitos
a razo, Pascal recorre a uma forma de composi¢do que lhe parece adequada, qual seja, a
dramatizac¢do da condi¢do humana a partir da hipétese — ou a pressuposi¢io de verdade —
da doutrina da queda. Essa foi a interpretacio de Victor Cousin, o expoente do ecletismo,
que disseminou, por aqui, o conhecimento sobre as questdes filoséficas modernas.

Nas poesias da juventude (1854-1860), Machado trard a exaustdo os temas cristdos
cléssicos: o dogma do pecado original, que fez padecer de maldade o ser humano, mas cujo
remédio dependia da Graga, a natureza contraditéria do mundo e do homem: infinito
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e nada, o anjo e a besta. A religiosidade vigoraria através da arte. A imagem poética era
considerada a expressio que persuadia o coragio, tal como a poesia “Reflexo” anuncia
(MACHADO DE ASSIS, 2015b, v. 3, p. 706).* Essa poesia religiosa era uma forma de
transcender as disputas humanas, comungar uma verdade superior, transmitindo-a a seu
interlocutor. Em resumo: a tese é de que moral religiosa, quando atravessada pela inspiragao
poético-literdria realizaria o “espirito de um povo (...), o desenvolvimento do que ele tem
de mais sublime nas ideias, de mais filoséfico no pensamento, de mais heroico na moral, e

de mais belo na natureza” (MAGALHAES, 2004, p- 283).

De Cristo os martirios, a dor tio intensa, / De santa humildade, sao
provas fieis, / E as gotas de sangue, as bases da crenca, / Da crenca que
fala nos povos, nos reis! (...) Aspira para o infinito; / Pede tudo e tudo

quer! / E ambi¢io desmedida? (MACHADO DE ASSIS, 2015b, v. 3,
p. 693 ¢ 744-743),

Cousin recuperou o verdadeiro Pascal: o Pascal cético. O fragmento da aposta
(La 418), por exemplo, termina recomendando aos descrentes que fingissem piedade
e imitassem a virtude cristd, tomassem dgua benta e mandassem rezar missas, o que
“naturalmente” os faria acreditar e os deixaria “abestalhados” (abétir), isto é, como bestas.
A conclusio escandalosa do argumento de Pascal, habilmente excluida pelos editores de
Port-Royal*, valia tanto para o falso crente (o carola) quanto para o homem de espirito (o
libertino). O homem de espirito, porém, seria capaz de reconhecer o drama da existéncia
humana, tomando, ainda, a consciéncia trigica de que as suas agdes cotidianas sdo disfarces
ontoldgicos que obstam a verdadeira frui¢do de mundo.

[N]do somos nem espiritualista puro, nem materialista; harmonizamos
as doutrinas de ambas as escolas e seguimos assim em ecletismo com o
qual nos damos as mil maravilhas.

As minhas opinides sobre o teatro sdo ecléticas em absoluto. [...] Tiro de
cada coisa uma parte, e faco o meu ideal de arte, que abrago e defendo

(MACHADO DE ASSIS, 2015b, v. 3, p. 984 e 1020)

O que faz Machado, a partir de 1860, sobretudo nos contos, ¢ dramatizar a situagio
dos homens de espirito diante do cendrio pascaliano, com a diferen¢a de que o nome
dado para aquilo que se adquire apés o “salto da fé” varia entre garantia de castidade
(“Virginius”, 1864), fidelidade (“Confissbes de uma vidva moga”, 1865) e paz (“Felicidade
pelo casamento”, 1866). Essas alternativas desaparecem quando a realidade do tipo
ingénuo (em geral, envolvendo-o num tridngulo amoroso com uma mulher e um tolo bem
ajustados a légica enganadora da vida social) é problematizada (Exemplos de suicidio:
“O ordculo” (1866), “Valério” (1874-75).> Resumindo o Elogio da Loucura de Erasmo,
dizia Pascal que “os homens sdo tdo necessariamente loucos que seria louco, de um outro
jeito de loucura, nio ser louco” (La 412 Br 414). Essa ¢ a chave de leitura para o conto
“O alienista”, publicado na mesma época que Memdrias pdstumas. Neste conto, o médico
alienista, obstinado em averiguar cientificamente as condi¢des mentais da popula¢do de
uma pequena cidade, acaba percebendo que apenas ele préprio nao era louco. Portanto,

3 Ver, como termo de comparagio, o fragmento “O mistério de Jesus” (La 919 Br 553).

4 O texto excluido do manuscrito original é o seguinte: “Cest en faisant tout comme s’ils croyaient, en prenant de l'eau
bénite, en faisant dire des messes, etc. Naturellement méme cela vous fera croire et vous abétira” (La 418 Br 233).

5 Esta ¢ atese do professor José¢ Raimundo Maia Neto em O ceticismo na obra de Machado de Assis (Rio de Janeiro:

Annablume, 2007).
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afetado por “outro jeito de loucura”, o médico trancou-se no hospicio, apés experimentar
as “duas sensagdes contrédrias” de um cérebro enfermo e desequilibrado (MACHADO DE
ASSIS, 2015b, v. 2, p. 260).

O estudo de caracteres e a busca por uma linguagem que explicasse e dramatizasse
a natureza humana foram assungdes tipicas do moralismo francés. Em todo caso, os textos
ficcionais e ndo ficcionais de Machado passaram a adotar o vocabuldrio universalista
pascaliano: o tédio, divertimento e a distragdo, tais como ocorrem na carta a Nabuco, os
infinitos que se tocam, o abismo e as alternativas ao salto da f¢é, a reclusio e a vivéncia do
pecado, a graga e a desgraga humanas, a antropologia do anjo e da besta. A confissio de
que “desde cedo”lera Pascal deve ser ligada ao complemento da discorddncia — “alguma vez
me sucede discordar do que leio” —, que dd sentido a essa espécie de testamento filoséfico
enquanto legado de uma visdo de mundo pessoalissima. Machado teve contato com a
filosofia pascaliana “desde cedo”, isto ¢, ainda na adolescéncia, quando ele se deslumbrava
com a teologia de artista proposta por Alverne e Magalhdes. Neste caso, pode-se afirmar
que o desenvolvimento da fic¢ao machadiana, até as Memdrias pdstumas, tem relagio com
o pascalianismo.

A instauragio da antropologia pascaliana dramatizada nos textos machadianos
culmina na série de cronicas “Notas Semanais”, de 1878, em que Machado concebe o ser
humano, a0 mesmo tempo, como &esta, que busca irrefletidamente nutrir a sua “por¢io
sensual” e como anjo, que tem a capacidade intelectual para compreender a sua miséria.
Na realizagio dessa inspe¢io antropoldgica, o cronista reflete sobre a sua prépria atividade
literdria, alcan¢ando “certa altura” de olhar, que lhe permite compor a dualidade entre a
escrita e a vida. Nisso, as cronicas dessa série funcionam como um laboratério de escrita
para que Machado desenvolva a forma narrativa empregada nas Memdrias pdstuma de Brds
Cubas, de cujo ponto de vista o narrador tem a pretensio de interpretar fidedignamente a
realidade. Isso significa que o préprio ponto de vista narrativo é atravessado pela dualidade
essencial:

Verdade é que, assim como a vida é entremeada de reflexdes e pilhérias,
também o folhetim pode, uma vez ou outra, sacudir a sua tosse
parlamentar e deitar ao mundo uma ou duas observacdes de calibre

sessenta (MACHADO DE ASSIS, 2015b, v. 4, p. 432).

Isso significa duas coisas. Primeiro que é possivel construir um forte de fidedignidade
que cerque os juizos emitidos da vala comum opinidtica, fortificagio a partir do qual o
emissor deva ser capaz de superar até os pressupostos de um relativista moral. Ou seja,
os critérios cientificos do cronista consistem em reinterpretar os fatos importantes da
semana, oferecendo hipdteses mais razodveis do que as explicagdes convencionais, e em
combinar caracteristicas e questdes nacionais com defini¢oes generalizantes de homem e
de sociedade. Nessas cronicas, a antropologia tipicamente pascaliana se estabelece, com um
acréscimo de ficcionalidade. Para Pascal, era necessdrio que a religido verdadeira explicasse
as “espantosas contraditoriedades”. O cronista sugere que essa ¢ apenas uma explicagio
possivel.

)

Nas Memdrias péstumas de Brds Cubas, Machado faz uma espécie de “acerto de contas’
com Pascal, sobretudo quanto a fidedignidade da interpretagio da natureza humana dada
pelo cristianismo. Isso parece ser uma obsessdo de Machado, que repete o “erro” de Pascal
por trés vezes em locais diferentes de sua obra. Curiosamente, uma alternativa a explicagio
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sobrenatural da natureza humana, que se configurava como critica a Pascal, ¢ mencionada
em duas cronicas de épocas distintas. A primeira, de abril de 1871, fora concebida sob
o pseudonimo Dr. Semana. A segunda, de julho de 1896, fora publicada na Gazera de
Noticias e faz parte de “A semana”, a ltima série de cronicas de Machado de Assis:

(...) se a fizermos perpétua [a prosa], se atarmos a alma para que se nio
arroje ai por esses céus infinitos, a contemplar as auroras que nunca
anoitecem, as estrelas que nunca se apagam, a prosa deixa de ser um
contrapeso constitucional, perde o seu cariter de poder moderador, fica
sendo um poder discriciondrio,um cdrcere,uma algema, uma condenagio.

Pascal dizia que o homem ndo era anjo nem besta. Eu peco licenga as
suas ilustres cinzas para dizer que é uma e outra coisa. E esta natureza
semi-angélica e semi-bestial é que faz justamente a nossa grandeza,
porque em suma podiamos ser exclusivamente bestas (e o somos as

vezes) (MACHADO DE ASSIS, 1871, £, 4298).

Este que aqui vedes jantou duas vezes fora de casa esta semana. A
primeira foi com a Revista Brasileira, o jantar mensal e modesto, o qual,
se ndo faltam iguarias para o estdbmago, menos ainda as faltam para o
espirito. Aquilo de Pascal, que 0 homem nio é anjo nem besta, e que
quando quer ser anjo é que fica besta, ndo cabe na comunhio da Revisza.
Podemos dizer sem desdouro nem orgulho que o homem ali é ambas as
coisas, ainda que se entenda o anjo como diabo e bom diabo. Sabe-se
que este era um anjo antes da rebelido do céu. Nés que ja estamos muito
para cd da rebelido, ndo temos a perversidade de Lucifer. Enquanto a
besta come, o anjo conversa e diz coisas cheias de galanteria. Basta notar
que, apesar de 14 estar um financeiro, ndo se tratou de finangas. Quando
muito, falou-se de insetos e um tudo-nada de divércio (MACHADO
DE ASSIS, 2015b, v. 4, p. 1211).

Essa dualidade fundamental é um dos principios de composi¢io dos personagens
romanescos de Machado, o qual se desdobra em principio formal nas Memdrias pdstumas.
As figuras femininas deste romance sio todas ambiguas, inclusive Euldlia (Nha-lolo),
acanhada e deselegante, mas nem tanto. Ela tinha

suavidade etérea casada ao polido das formas terrenas: expressio vaga,
e condigna de um capitulo em que tudo hd de ser vago. Realmente,
ndo sei como lhes diga que nio me senti mal, ao pé da moga, trajando
garridamente um vestido fino, um vestido que me dava cécegas de
Tartufo. Ao contempld-lo, cobrindo casta e redondamente o joelho,
foi que eu fiz uma descoberta subtil, a saber, que a natureza previu a
vestidura humana, condi¢io necessiria ao desenvolvimento da nossa
espécie. A nudez habitual, dada a multiplicagdo das obras e dos cuidados
do individuo, tenderia a embotar os sentidos e a retardar os sexos, ao
passo que o vestudrio, negaceando a natureza, aguga e atrai as vontades,
ativa-as, reprodu-las, e conseguintemente faz andar a civilizagio. (...) Ao
pé da graciosa donzela, parecia-me tomado de uma sensagio dupla e
indefinivel. Ela exprimia inteiramente a dualidade de Pascal, /'ange et
la béte, com a diferenga que o jansenista ndo admitia a simultaneidade
das duas naturezas, ao passo que elas ai estavam bem juntinhas — /’ange,

que dizia algumas cousas do céu — e /a béte, que... Niao; decididamente
suprimo este capitulo (MACHADO DE ASSIS, 2015b, v. 1, p. 693).
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De qualquer modo, Machado e Pascal sao iguais na desconfianga generalizada sobre
o homem. A diferenca passa a ser sentida quando Machado comega a “discordar do que 1¢”e
“expressar o desacordo”, tal como indiquei nas referéncias ao anjo e a besta, mas, sobretudo,
ao reconhecer o cardter ficcional da descri¢ido antropoldgica cristi. O que eu quero dizer
com a tese de que Machado de Assis promoveu a descristianizagio do ceticismo, é que ele
expressa o desacordo com Pascal quando conclui que a dramatiza¢do da miséria humana e
de suas contrariedades fundamentais — isto ¢, os efeitos de uma causa suposta — possui um
componente ficcional irredutivel e de contornos aporéticos, irresolviveis. O que ¢ necessdrio
na doutrina cristd, de acordo com Pascal, é que ela se constitui a imagem humana, dai
o seu cardter de exclusividade, dai a restri¢io de acesso a razdo. Se esse é o caso, pensa
Machado, existird um espago e uma plataforma mais adequados do que a apologia ou a
poesia metafisica, capazes de fornecer alternativas que expliquem, em caréter hipotético e
provisério, o estado de coisas atual. Esse espaco e essa plataforma ¢ a prépria fic¢do, cujo
contrato entre autor, narrador, personagem e leitor ¢ celebrado sem o auxilio exclusivo da
razdo. E a forma ficcional, e nio um mistério religioso, o componente transcendental, que
descreve e redescreve, sempre de modo paradoxal e irdnico, a condi¢do humana.

Entao podemos perceber que o desenvolvimento do pensamento ficcional
machadiano nio sofreu grandes rupturas nem inflexdes de genialidade. Procurei sugerir
neste artigo, sem muito aprofundamento, as liga¢es entre a teologia de artista e o ecletismo
espiritualista. O passo seguinte foi indicar como Machado transformou, por meio de um
novo tipo de ceticismo, a tese da contemplagio da verdade como epifania poética do artista,
caracteristica da primeira juventude, em uma contemplagio estética da condi¢do paradoxal
do ser humano, contemplagio possivel quando se instauram os primados ficcionais da
ironia e do paradoxo, caracteristicas do periodo do ceticismo descristianizado.

Ao completar a genealogia do olhar machadiano sobre as teses de Pascal, encontrei
uma antropologia cética que recorre a hipdteses ficcionais — algumas até metafisicas — para
explicar a moralidade e as relagdes sociais. A descristianizagdo do ceticismo pascaliano
ocorre em fun¢io de influéncias secularizantes do Iluminismo (Voltaire), do cientificismo
do século XIX (Comte) e de interpretagdes historico-cientificas do cristianismo (Ernest
Renan). A retomada do esquema conceitual cético em uma arena radicalmente cristd, em
que a regra deveria ser o dogma, provocou crises e revolucionou o pensamento moderno
tanto quanto a Reforma protestante e o Renascimento cultural. O génio cético e literdrio
de Machado de Assis provocou pequenas revolugdes dentro da revolugio, contornando o
dilema do fideista, que colocava a fé em lugar da razdo. Machado continuou a suspeitar,
desta vez do lugar privilegiado da fé, subtraindo apenas as suas possibilidades ficcionais. A
revolugdo definitiva deita dilemas e aporias sobre os escombros do cristianismo.
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Alice Gabriel?

O aceleracionismo

Robin Mackay e Armen Avanessian (2014) definem o aceleracionismo como uma
insisténcia herética de que a Unica resposta politica radical ao capitalismo ¢ acelerar suas
tendéncias desterrantes e alienadoras. Benjamin Noys (2014) a apresenta da seguinte
forma:

the only way out of capitalism is to take it further, to follow its lines of
flight or deterritorialization to the absolute end, to speed-up beyond the
limits of production and so to rupture the limit of capital itself.(NOYS,
2014, p.18)

Seguindo Karl Marx, os aceleracionistas entenderiam o capitalismo como uma
for¢a revoluciondria que rompe com as amarras do feudalismo, proporcionando um
avan¢o econdmico e politico. O capitalismo ¢, entdo, o modelo de revolugio. Entio, o
aceleracionismo ¢é, em linhas gerais, essa ideia de que a Unica saida possivel é acelerar
processos jd inerentes ao capital.

O aceleracionismo é uma reagdo a um fetichismo da folk politics que dominaria
a esquerda. Para tal posi¢do, ndo hd como apelar para uma romantizagio do localismo,
ou para a tecnofobia, para um retorno ao passado. Ndo ha volta. E necessirio renovar a
esquerda no novo cendrio de tecnocapitalismo global. A politica de esquerda deveria dar
conta de um sistema mundial e integrado que possui circuitos governamentais, econdmicos
e tecnoldgicos complexos e ndo sonhar com uma retomada romantica de um passado que
nunca existiu.

Em Malign Velocities, Benjamin Noys se propde a investigar como as ondas do
pensamento aceleracionista se expandiram, desde o futurismo italiano; é o retorno
dessas ideias em 2000 que o faz cunhar o termo aceleracionismo. Para ele, trata-se de
uma estratégia cultural e politica na qual a ideia de trabalho e a fusio homem-méquina
desempenham um papel central.

1 O presente texto busca investigar as relagdes entre os escritos de Donna Haraway e uma corrente nio univoca de
pensamento que tem sido chamada de aceleracionismo. O objetivo é responder se Haraway pode ser classificada
dentro de tal corrente e para isso quatro momentos serio necessdrios: no primeiro, o aceleracionismo é apresentado
rapidamente, no segundo os elementos possivelmente aceleracionistas da autora serio apontados, o terceiro tematiza
o afastamento do ciborgue como um tropo presente em seus textos da década de 1980 e sua posterior substituicio
por outros tropos como as espécies companheiras ou o fazer bando com o nido humano, e no dltimo o anti-acelera-
cionismo de Silvia Federici serd critério para reposicionarmos o projeto de Haraway.

2 Docente do Instituto Federal de Goids e doutoranda do PPG-Fil da Universidade de Brasilia
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Parte dessas ondas de expansdo de ideias aceleracionistas incluem O ﬂnz‘i—Edi])o
de Deleuze e Guattari, livio no qual os autores apostam que o Edipo como estrutura
psiquica organizadora do sujeito, da familia nuclear, e portanto, da propriedade privada ¢é
o ultimo territério do capital. O projeto ensaiado pelos autores passaria pela intensificagio
cibernética dos processos desterritorializadores do capitalismo para implodi-lo desde
dentro.

O ciborgue e o cyberfeminismo

Nio podemos voltar ao passado — ideolégica ou materialmente. Nio
se trata apenas de que deus estd morto: a deusa também estd. Ou, se
quisermos podemos vé-los ambos como revivificados nos mundos das

politicas microeletronicas e biotecnolégicas. (HARAWAY, 2000, p.66)

A passagem acima, retirada do Manifesto Ciborgue esboga uma ideia que permeia
todo o texto, a critica ao ecofeminismo e a0 chamado “feminismo cultural” herdeiro de
Mary Daly?. Tal passagem soa como a critica dos aceleracionistas a folk politics de esquerda:
seria esse dado suficiente para classificar a Haraway como pensadora da aceleragio? Como
Daly, Haraway tem compromissos ecofeministas, mas dela se afasta na medida em que
Daly equaciona tecnologia, capitalismo e patriarcado e advoga a um retorno a um passado
romantizado no qual as mulheres eram respeitadas e temidas pela sua capacidade de gestar
e parir. E contra Daly a frase que encerra o manifesto: prefiro ser ciborgue a ser deusa
Haraway quer evitar ndo apenas a tecnofobia de Daly, mas também seu apelo essencialista

a natureza das mulheres, e portanto, sua defesa de um sujeito univoco do feminismo.

Haraway evita a identificagdo da tecnologia com o capitalismo e com o patriarcado
— sd0 os usos que importam. Por isso o ciborgue torna-se um tropo interessante: filho do
capitalismo tecnocrético, que na imagem criada por Haraway, torna-se o filho bastardo,
rebelde. Imaginado como arma para guerra imperialista ou para conquista da natureza por
ficgbes cientificas ultramodernas — porque centradas nos ideais modernos de dominagio,
controle e superagdo do natural como limite através da intervengio tecnolégica— o ciborgue
aparece em Haraway como uma figura que mostra que a oposicio entre natural e humano
ndo se sustenta. Para a autora, o ciborgue permite perceber que a natureza se constréi de
processos e disputas, assim como se dd no dambito da cultura. O ciborgue nos leva a pensar
o rompimento de barreiras entre o natural e o artificial — a natureza nio é um suporte
passivo as inscrigoes da técnica ou da cultura. Com o ciborgue, Haraway pretende deixar
evidente que o hibridismo ¢ nossa natureza. O Manifesto nos impele a nos apropriarmos
do ciborgue como estratégia de criar mundos.

O ciborgue de seu manifesto é, em multiplas camadas, adequado para pensar a
década de 1980 — polarizagio politica da guerra fria, ripido desenvolvimento tecnolégico
atrelado a uma feminizagio da pobreza nos grandes parques industriais, tenses internas
ao movimento feminista quanto a impossibilidade de supor um sujeito univoco. Para
Haraway, entdo, o ciborgue aparece como uma estrutura tedrica que permite ampliar nossa
percepgdo: nos faz questionar as fronteiras sagradas para o pensamento moderno e através
dele podemos entender os processos que enredam as mulheres num circuito integrado de
raca, classe e género.

3 E preciso investigar mais a fundo de que forma a critica a Mary Daly ¢ central para o Cyborg Manifesto e seus des-
dobramentos para os transfeminismos.

40



Avrice GABRIEL

Entretanto, algumas posturas cyberfeministas* que se desenvolveram a partir do texto
de Haraway, ampliam apenas a proposta de utilizag¢do da tecnologia para fins alternativos
como estratégia de hackeamento do capital e um certo delirio de integracdo mulher-
mdaquina, sem prestar aten¢do na relevancia da discussdo de raga e classe e, portanto, sem se
atentar para como as mulheres estdo enredadas nessa estrutura. Para Haraway nio se trata
apenas disputa por dominio tecnolégico, o ciborgue compde uma estratégia de reinvengio
da natureza e de cria¢do de novos mundos para além da armadilha da aceleragio.

Espécies companheiras, ciborgues e fazendo bando com o nao humano

No seu segundo Manifesto, Haraway substitui a figura do ciborgue em favor do
que chama de espécies companheiras. O exemplo utilizado pela autora é a co-evolugio entre
humanos e cachorros e como o companheirismo entre as duas espécies foi fundamental
para moldar suas formas presentes. A espécie de companhia é importante para pensar a
natureza como processual e co-autorada: uma estrutura de nascer, se construir e morrer em
comunidade.

Trata-se de uma substitui¢do parcial, uma vez que a espécie de companhia serve
para alguns dos mesmos objetivos do ciborgue: repensar as fronteiras entre humano e nio
humano, entre natural e cultural. Porque os ciborgues sdo substituidos pelas espécies de
companhia? Haraway afirma nio abandonar o ciborgue por completo: agora vé ciborgues
como irmaos cagulas em uma familia gueer, muito maior, de espécies companheiras

(Haraway, 2004).

Essa mudanca parece atuar como uma corre¢do de como foi recebida — inclusive
pelos ciberfeminismos. Com a proposta do ciborgue, Haraway nido queria reforcar a
separagdo entre humano e animal:

a dicotomia humano/pés-humano é muito mais facilmente apropriada
por deslumbramentos do tipo “vamos todos ser pdés-humanistas e
encontrar nosso préximo estdgio evoluciondrio teleolégico em alguma
forma de tecnomelhoramento trans-humanista”. Para o meu gosto, o
pés-humanismo é muito facilmente apropriado por projetos desse tipo,
embora muitas pessoas que produzam reflexdes pés-humanistas nao
fagam assim. A razdo pela qual recorri a ideia de “espécies companheiras”
foi para me livrar do pés-humanismo. (HARAWAY, 2010)

Para Haraway, pés-humano é um conceito muito restritivo, as espécies
companheiras ampliariam nossa visdo, sublinhando a importancia da conexdo entre as
diferentes espécies e como elas se constroem umas as outras. E importante entendermos
que o conceito de espécie ndo é compreendido pela autora como uma categoria
taxonomica fechada, mas como um continuo trabalho de construgio de parentesco com
agentes organicos e inorginicos. As espécies de companhia engendram um processo de
cooperag¢io ontoldgica.

No livro mais recente de Haraway, seu novo motto é make kin, not babies (fazer
parentesco e ndo bebés), a ideia é ampliar a nog¢do das espécies de companhia e entender
que frente a grande aceleragio do capitaloceno — que empurra Gaia no precipicio da
catdstrofe ambiental — o projeto politico é fazer bando com o nio humano. Proponho
traduzir make kin como fazer bando, uma vez que a prépria autora aponta que make kin

4 Para ampliar tal discussdo ver Fernandez, 2003.
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deve ser compreendido para além da ideia de familia, evocada pela palavra parentesco.
Fazer comunidade com o ndo humano, aprender a viver de outras formas. O projeto,
entdo, passa por contar outras histérias para criar novos mundos — que estio sendo feitos
e refeitos.

Haraway com Federici

Silvia Federici propde uma revisao radical de Karl Marx que toca na veia do
aceleracionismo: nao hd mais como ver o capitalismo como revoluciondrio. A autora nos
conta sobre o surgimento do capitalismo como for¢a reaciondria, que se desenvolveu como
uma tentativa de barrar experiéncias com o comunal desenvolvidas em virios cantos da
Europa no século XV.

Federici tensiona com os relatos de Marx, em O Capital e de Michel Foucault, na
Historia da Sexualidade, questionando a atengio de ambos a histéria das mulheres: teriam
ignorado o fendmeno da cagas as bruxas e a imbricag¢io dele com o surgimento do capital
e da biopolitica. Federici chama atengio para uma certa conexdo temporal entre seguintes
fendmenos: caga as bruxas, coloniza¢io das Américas, cercamentos das terras comuns, inicio
do trifico de escravos e promulgacio das leis sangrentas que puniam a vadiagem. E curioso,
portanto, que historiadores marxistas preocupados com a transi¢do do feudalismo para o
capitalismo tenham ignorado a caga as bruxas. A autora entende tal fendmeno como uma
guerra contra as mulheres que foi fundamental para o processo de acumulag¢io primitiva,
uma vez que a domestica¢do das mulheres inaugura o trabalho doméstico nio remunerado
como fundamental para reprodugdo e manutengio da mio de obra a ser explorada. Assim,
ndo trata-se de anedota histérica que nada tem a ver com a luta de classes.

A destrui¢io do comunal que se deu através do cercamento é a condi¢do de
possibilidade do capitalismo uma vez que se conecta diretamente a acumulagio primitiva.
Nio se trata de um processo acabado ou ultrapassado como o termo “primitiva” pode
sugerir. Trata-se de um dispositivo fundamental e recorrente do capitalismo. A acumulagio
primitiva funciona de maneira a garantir a auséncia de alternativas a imposi¢do do
trabalho: nio hd como escapar da proletarizagio. Ao cercar as terras comuns, 0 Cerco
se fecha sobre os homens que terdo como alternativas trabalho assalariado ou morte. O
cerco se fecha sobre as mulheres de maneira distinta, se seguirmos Federici. Trata-se de
uma domesticagdo. Aos homens cercados o destino é integrar as fileiras de reserva de
mio de obra, as mulheres cercadas o destino é o casamento como carreira. Assim, um
desdobramento do cercamento é uma divisdo sexual do trabalho que garante trabalho
doméstico gratuito, necessdrio para reproducio e manuten¢io da mio de obra e portanto
garantia para a mais-valia.

Podemos pensar a filosofia moderna como o discurso de justificagio desse movimento
reaciondrio? Com a centralidade (seja no ambito da epistemologia seja no ambito da
politica - como se houvesse um vio entre essas coisas) da subjetividade, a filosofia moderna
opera como discurso que produz individuos que sdo a condi¢do de possibilidade para o
sistema econdémico nascente, bem como opera com sua mitologia politica produzindo a
impressio da inevitabilidade (e inescapabilidade) do capitalismo. Enquanto a transi¢io
do feudalismo para o capitalismo se dava - através da brutal destrui¢do das experiéncias
comunais - os filésofos discutiam estratégias de controle estatal e justificavam o uso brutal
da violéncia do estado em nome da paz social (resta perguntar: da paz de quem?).
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Pode-se entender o fazer bando de Haraway como uma tentativa de propor uma
experiéncia anti-capitalista do comunal? Assim, sua critica ao capitalismo se funde a sua
proposta de pensarmos as naturoculturas (seu conceito que procura substituir a dicotomia
entre natural e cultural), apontando para uma conexdo intima entre a base filoséfica da
modernidade — fundamentada numa ideia de natureza — e o projeto econdmico cujo
nascimento lhe é contemporaneo.

Como Federici, Haraway tenta criar uma narrativa de alternativas a inevitabilidade
do Capital. O cercamento rompe com a natureza, estrutura o humano como projeto
moderno, auséncia de alternativa do imaginar — cercando as possibilidades de pensar para
alem do capital e a ferramenta principal foi a filosofia moderna. A proposta de Haraway se
desdobra de duas formas: constréi outras histérias (com a ficgdo cientifica e com a teoria)
como mecanismo de imaginagido para além do capital e faz bando com o nio humano
como prética de constru¢do de alternativas de vida. Com isso conseguimos compreende-la
como uma anti-aceleracionista.
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Montaigne e a heranga grega

Anderson Lucas dos Santos Pereira’

Em 1576 Villey nos mostra que Montaigne havia lido uma recente tradugio
das Hipotiposes de Sexto Empirico, entre outros livros que constituiam alusdes de uma
escola de pensamento que havia sido esquecida pelos medievais, em prol da ascendéncia
do cristianismo que, como costumeiramente é interpretado, se mostra como uma crenga
deista e, concomitantemente, uma filosofia propriamente de cunho dogmdtico. Assim
como as Hipotipdses pirrénicas, livros como, Vidas dos fildsofos ilustres de Diégenes Laércio, o
opusculo de Plutarco denominado “Contra os Colotes”, ou ainda, o didlogo mais conhecido
de Cicero com o nome de “da Natureza dos Deuses”, sio alguns dos textos supostamente
lidos por Montaigne, no qual, podemos salientar a histéria do ceticismo e modos de
argumentar propriamente céticos. Mesmo que ndo haja a evidente certeza da leitura do
tal filésofo sobre todos estes livros, certamente, Montaigne diante de seus Ensaios, nos
deixa numerosos e evidentes tracos principalmente da leitura de Sexto Empirico, no qual,
o cita indiretamente. Nesta mesma época, como nos mostra os historiadores do ceticismo,
Montaigne forja uma medalha de bronze com um desenho de uma balanga que representa
simbolicamente a equipoléncia e a suspen¢io do juizo atribuida ao pirronismo. Também
podemos perceber a influéncia do ceticismo na vida de Montaigne quando analisamos
as vigas de sua biblioteca, no qual, dentre outras frases expostas, vemos inscrito: “a todo
argumento se opde um de igual forca” (panti logo isos antikeitai) (EMPIRICO, 1, p.12 apud
EVA, 2007, p.27). Veremos mais adiante que o ceticismo compde a forma de filosofar
de Montaigne, sendo ela extremamente necessiria para a compreensio de tal pensador,
pois, caso nio nos basearmos nos céticos antigos, preveriamos erroneamente apenas as
reflexdes sobre o subjetivismo montaigneano, sendo assim, considerado apenas como um
fil6sofo relativista e individualista. Tais termos que geralmente relacionam a Montaigne
serdo colocados diante investigagdo averiguando até que ponto podemos caracterizar tal
figura tao fortuita como um mero relativista dos juizos.

A partir de agora examinaremos a razio cética implicita nos Ensaios de Montaigne,
baseando-se nos conceitos trabalhados no primeiro capitulo. Partindo da mesma
interpretacdo proposta por Sexto Empirico, Montaigne diverge as tipologias de filosofia
em uma tripartite, a saber, os dogmaticos, os céticos académicos e os céticos pirrénicos. A
divergéncia entre tais filésofos ja foi tratada no primeiro capitulo. Porém, quanto a posigio
de Montaigne diante de tais filosofias, torna-se apenas claro em textos contemporineos,
posteriores a “Apologia” assim como nos lembra Luiz Eva. Levando em consideragio o
ensaio “Que nosso desejo cresce com a dificuldade’, vermos mais uma vez a citagio marcada

1 Unioeste
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nas vigas de sua biblioteca com um breve acréscimo: “ndo ha argumento que nio tenha um
contrdrio, diz o mais sibio partido dos filésofos” (11, 15, 419) Como podemos presenciar
em tal passagem, Montaigne, assim como Sexto Empirico, nio coloca todas as formas
de filosofar no mesmo patamar epistemolégico, mas sim, nos fala que o pirronismo no
caso, ¢ uma forma de filosofar mais sibia do que propriamente o dogmatismo e ceticismo
académico. Porém, ainda podemos nos perguntar: por mais que o partido dos pirrénicos
possua essa maior sapiéncia diante das outras filosofias, podemos afirmar que tal forma da
suspencio radical pirronica é valida sobre toda a produgio ensaistica montaigneana? Em
diversas passagens dos Ensaios, evidenciamos conceitos como “verossimilhang¢a” utilizado
pelos académicos. Evidenciamos também, partindo de bases propriamente académicas,
compreensdes de mundo tanto de origem estdica quanto epicurista (entre outras escolas
que aparecem esporadicamente em seus textos), ndo possuindo entdo apenas base no
pirronismo, mas também, em outras escolas dogmadticas por exceléncia.

Na “Apologia” constatamos que as bases para apresentag¢io do ceticismo se mostram,
como nos alude Eva, em um formato propriamente voltado ao ceticismo pirronico. Em tal
texto ndo vemos nem influéncias de outras escolas dogmiticas gregas, nem dos textos de
Cicero voltado ao academicismo fundado por Arcesilau e Carnéades. Tendo como base a
interpretagdo sextiana dos modos de filosofar, Montaigne articula uma interpretagio do
conceito epoché advinda diretamente das Hipotiposes. Como vimos no primeiro capitulo,
Sexto nos define a impossibilidade de aderir a algum sistema de filosofia dogmatico
pelas razdes ji tratadas acerca de conceitos como “verdade” e “falsidade”. Montaigne,
interpretando Sexto, nos mostra que os céticos ajuizam proposi¢des justamente para
combater as opinides formadas, postuladas diante de uma suposta rigorosidade sistémica.

[A] Suas maneiras de falar sio: Nio estabeleco coisa alguma; mio ¢ assim
mais do que assim, ou do que nem um nem outro; no compreendo isso; as
aparéncias so iguais para tudo; a possibilidade de falar contra e a favor é a
mesma. [C] nada parece verdadeiro que ndo posso parecer falso. (I1,12,258)

Levando em consideragio o pensamento de Plutarco sobre o conceito epoché, vemos
que Montaigne aproxima-se a interpretacao de tal filésofo. Enquanto Plutarco divide aalma
do homem em uma tripartite, a saber, imaginativo, apetitivo e assentimento, Montaigne
nos mostra que a epochédeve apenas entrar em agao diante do poder do assentimento, nio
nos abstendo nem do poder imaginativo, nem do apetitivo. Enquanto nas duas primeiras
o juizo é norteado pelo livre arbitrio do ente, enquanto assentimento, devemos nos
suspender ambiguamente, ndo tornando possivel a escolha diante dos contririos. Levando
em conta as caracteristicas sobre a suspenc¢io tratadas, evidenciamos que a forma cética
de investigacdo ndo se deriva de uma antolégica ou de um irracionalismo, mas sim, de um
uso mais completo possivel das faculdades racionais possibilitados para nés, oferecendo
assim ao homem uma vida pratica mais sadia e liberta, longe dos grilhes que justificam os
dogmiticos. Assim como ndo podemos afirmar o ceticismo como um irracionalismo, ndo
podemos da mesma forma, tornar o ceticismo uma forma de filosofia “inativa”, radicalizada
dentro de um negativismo da possibilidade de cogni¢io da Verdade, assim como criticam
os dogmiticos a filosofia pirrénica. E por dltimo, também nio podemos levar em conta
a interpretacdo de Didgenes Laércio sobre o pirronismo, colocando tal pritica de vida
suspensa em uma apraxia ou talvez em uma apatia, divergindo assim também de uma
suposta interpretagdo de um Pirro “santo”.
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[O cético] ndo quis se fazer de pedra nem tronco. Ele quis se fazer
de homem vivo, pensante e raciocinante, fruindo de todos os prazeres
corporais e espirituais em ordem e com retiddo. Os privilégios fantésticos,
imagindrios e falsos que o homem se usurpou, de reger, ordenar e
estabelecer a verdade, ele os que hd de boa-fé abandonado, deles ha

renunciado... (MONTAIGNE, 2.12.488apud CONTE,2008, p.29)

Observamos que a posi¢do cética pode ser concebida ndo como ilégica e irracional,
mas sim, contendo um extremo uso de todas as nossas capacidades investigativas diante
do ente proposto a investigagio, ou seja, a investiga¢do cética pretende-se aproximar-se do
ideado usando o maximo de sua capacidade investigativa disposta ao seu ser. Baseando-se
nessa prerrogativa, podemos nos perguntar: Como podemos adequar o uso investigativo
da razdo em relagdo ao seu uso suspensivo? Quais sdo os limites de cada um dos usos?
Diante de tais questdes podemos vislumbrar alguns paradoxos que a razio ndo consegue
resolver, levando o intelecto a suspen¢io do juizo. Porém, como veremos no préximo
tépico, Montaigne, de uma forma fenomeénica, estabelece sua prépria identidade a partir
de seus juizos investigativos, dos quais sdo necessdrios para sua formagio da subjetividade.

Podemos perceber que quando nos perguntamos da possibilidade da adequagio de
um uso suspensivo da razio diante do uso investigativo, podemos entender sobre o primeiro
paradoxo montaigneano trabalhado aqui, no qual, enquanto adaptamos os juizos exteriores
em uma nova criagio subjetiva sobre o ajuizado, o ajuizado, essencialmente falando, nio
pode ser conceitualizado (interpretando conceito como compreensdo essencial) , pois,
nossa razao nao concebe o todo do objeto, logo, ndo podendo qualificar, nomear ou entio,
ajuizar o exterior de uma forma evidente. Porém, sendo que nao podemos conceber o ser
do intramundano, como podemos ir para além da suspengio, e de fato, colocar o uso da
epochéem pritica? A partir de agora discutiremos sinteticamente sobre o uso da suspengio
do juizo (que geralmente é considerada como um uso abstrato, propriamente idealistico),
com a prdxis cética.

O uso de Montaigne do ceticismo vai para além de uma mera explica¢io do que é
uma doutrina cética e seus pressupostos, assim como faz Sexto, pois, como veremos agora,
Montaigne, assim como Pirro, utiliza do ceticismo como uma arte de viver, desenvolvendo
uma pritica filoséfica diante dos ensinamentos céticos. Tendo consigo sempre a sua forma
de viver voltada a tais ensinamentos céticos, as argumentagdes de desta doutrina acabam
tomando um grande papel diante dos dilemas que aparecem ante os acontecimentos
cotidianos, sendo assim, sempre se mantendo fiel a suspen¢io cética, por mais que os juizos
ainda sejam evidentes. Evidenciamos o porqué do ceticismo sempre optar pela suspengio
dos juizos no primeiro capitulo, principalmente quando foi tratado sobre a diaphonia das
razdes. Tal discussdo sobre a “dissintonia” que hd entre as coisas e as razdes que aparecem,
abrange um cardter central dentro da filosofia do pensador francés, pois, a partir do que
podemos ver em alguns ensaios como o “da experiéncia”, “Apologia”, as coisas conflitam-
se por diversos motivos, ndo apenas entre homens, mas compreendendo o movimento do
cosmos como um todo, levando em conta que, como de praxe, vemos conflitos entre animais,
entre corpos distintos, entre circunstincias... No decorrer da argumentagio, vemos que
Montaigne nos conduz a possibilidade de que o homem ¢ a causa de toda a diversidade
que se apresenta, no contendo assim uma “esséncia” no objeto assim como colocava em
suposi¢do Aristételes, mas sim, sendo tudo apenas produto das qualidades humanas.
Tal forma de pensamento toma sua extremidade em autores modernos como Berkeley
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que nega totalmente a existéncia do objeto, caindo assim em um solipsismo. Porém,
Montaigne coloca a balanga cética em agio, nos afirmando no fim que nio podemos saber
se as coisas que nos aparecem sio semelhantes a nés mesmos, ou entio, dissemelhantes,
sendo assim uma pura ilusdo. Levando em conta tais considera¢ées, nio podemos ter uma
ideia epistemoldgica sobre as coisas que nos aparecem, mas sim, podemos nos pautar em
nossos sentidos de uma maneira singular, relativas a uma situagdo especifica. Assim como
nos mostra Eva,

O julgamento dessa diversidade conduziria necessariamente a uma
peti¢do de principio, uma vez que o juiz estard sempre situado numa
circunstancia particular, que, como as demais, esta sub judice. Além disso,
a tentativa de resolver o conflito conduz sempre a uma falicia formal:
ou bem a uma circularidade (pois o julgamento da diversidade exige
um critério, que niao pode ser aceito sem prova, a qual exige, por sua
vez, um critério para ser julgada aceitdvel), ou bem a uma regressio ao
infinito (pois o julgamento da veracidade da percepg¢io exige uma razio,
que, de sua parte, invoca outra razdo que prove sua adequagio, e assim

sucessivamente). (EVA, 2007, p. 44)

A tentativa de resolu¢do sobre a questdo da realidade do mundo exterior, como
salientado, sempre se finda nas multiplas falsas interpretacdes, que, bastando atingir seus
axiomas com os artificios da linguagem, podemos evidenciar os grandes erros que tais
colossais teorias carregam em seus fundamentos (que tendem a ser aprioristicos). Mas, como
ja mostrado, os artificios da linguagem, ou seja, as interpreta¢des racionais da coisa, sempre
tendem ao erro, a contradi¢io e a falta de fundamentagdo. As interpretagdes racionais, nio
possuem em siqualquer caracteristica que seja prépria, constituinte de si mesma, assim como
nos afirmava Aristételes (ou pelo menos, tal caracteristica ndo foi concebida claramente
pela razdo), mas sim, dentre o atrito sujeito/objeto apenas seu fendmeno ja interpretado
por nossos sentidos resta, nio explanando assim o mundo abarcado por alguma espécie
de essencialismo do objeto. Tanto uma base realista quanto idealista sdo negadas por tal
cético, pois, as duas levariam o homem a uma interpretagio essencial da razio, ou se nio, do
objeto, colocando-os como uma condi¢io da possibilidade de verificagio de uma verdade
universal e necessdria. O conflito entre racionalismo e empirismo na idade moderna ¢é
um exemplo bem claro sobre a nogdo de que tanto a razdo, quanto os sentidos podem,
de fato, formular uma interpreta¢io de mundo baseando-se em uma ldgica estruturante,
para entdo, conceber o maximo de realidade possivel das coisas, como no caso de Spinoza.
Levando em conta tais criticas montagneanas, ndo podemos considerar o ceticismo tdo
préximo do empirismo (assim como erroneamente ele é interpretado), pois, hi uma
grande dimensdo interpretativa que os separa. O realismo empirico, diferentemente do
ceticismo, nos induz a crer que os sentidos sdo a base de qualquer conhecimento, e que o
homem, de fato, ndo possui nada além do que sua estrutura de conhecimento que conhece
os fatos experienciados, colocando os sentidos como aqueles que concebem a realidade
que ¢ a esséncia do objeto. O ceticismo, diferentemente, ndo pressupde uma esséncia
fora de nés, que fundamenta todas as coisas perceptiveis, mas sim, em seu fim ultimo,
o cético suspenderia seu juizo entre as duas teorias, pois, como visto, tais entram em um
problemadtico atrito, ndo podendo assim sustentar nenhuma das duas como uma Verdade
epistemoldgica
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Analisamos que a epochécética possui em si um grande espago para ser trabalhada
no ponto de vista da prdxis, pois, carrega consigo uma grande rigorosidade sobre o método
investigativo em relagdo a verdade, sendo assim, um tipo de método que envolve uma
fidelidade de interpretagio bem diversa em relagdo a outros pensadores. Porém, esse cunho
rigoroso da agdo intelectual ja estava presente nos céticos antigos, como visto no primeiro
capitulo, e de fato, ainda nio vemos nada de novo em rela¢io ao ceticismo antigo. Como
analisaremos posteriormente no ensaio da “Apologia”, podemos evidenciar o uso expressivo
do ceticismo pirronico em seus limites mais extremos constatados nos Ensaios, tendo em
vista assim, o uso mais expressivo da razdo no combate contra a science dogmatica de seu
tempo, caracterizada pelo seu cunho humanista, no qual, segundo tal perspectiva, a razio
poderia alcangar supostas solugdes para os segredos divinos. E neste sentido que vemos
o ataque de Montaigne a dignitas homini, corroendo as verdades imaginadas com o mais
dcido movimento cético, atacando assim, a astrologia, a alquimia (sua inutil busca pela
pedra filosofal), entre outras ciéncias de seu tempo que achavam-se maiores que os “frageis”
argumentos do catolicismo tradicional. O ataque ao universalismo ¢ uma das formas que
Montaigne utilizou para ir contra a ideia de uma suposta necessidade que poderia haver em
nosso mundo, no qual, ndo podemos argumentar de uma maneira contraria, formulando
assim um juizo diversificado sobre o objeto em questdo. A critica diante daqueles que
defendem uma espécie de hierarquia estabelecida naturalmente, no qual, os homens sio
supostamente o espelho da racionalidade divina, e que logo, poderiamos ler as esséncias do
mundo assim como lemos a biblia, também sao criticados diante da figura de Montaigne,
pois, os homens nio estdo nem abaixo, nem acima em questdo de conhecimento essencial
das coisas, ou seja, ndo podemos categorizar o homem como um ser digno do conhecimento
dos mistérios ontolégicos.

[A] ... e os pirronicos ndo servem de seus argumentos e de sua razio
sendo para arruinar a aparéncia da experiéncia, e é uma maravilha
[ver] até onde a maleabilidade de nossa razdo os acompanhou nesse
designio de combater a evidéncia dos fatos, pois eles provam que nio
nos movemos, que nio falamos, que nio ha pesado nem quente, com
uma forga de argumentagio semelhante aquela com que provamos as
coisas mais verossimilhantes. Ptolomeu, foi um grande personagem,
tinha estabelecido os limites do mundo: todos os filésofos passados
pensavam possuir sua dimensdo, salvo algumas ilhas afastadas que
podiam escapar de seu conhecimento; teria sido pirronizar, hd mil anos,
por em duivida a ciéncia da Cosmografia e as opinides que era por todos

aceitas. (MONTAIGNE, I1, 12, 571-572)

A argumentagio cética, como visto, pode ser levada para além da constatagio
empirica dos fatos, nos salientando que podemos duvidar do céu que estd em cima de nds,
que o frio e o calor realmente existem, que o alto e o baixo também, pois, trata-se de no dar
nenhuma espécie de maior confianga aos nossos sentidos, dado que, a investigac¢io cética
ndo trata-se de fazer ciéncia, mas sim de salientar que ha limites em nossa razo e em nossos
sentidos, e que com isso, nossa interpretagiao ¢ apenas mais uma das diversas possiveis. O
filésofo Spinoza, posteriormente, de uma forma totalmente distinta de Montaigne, se nio
contraposta, nos mostra de uma maneira 16gica que hd virios atributos e expressoes de
Deus que vio para além do entendimento de nossos atributos que seriam a extensio e a
ideias. Levando em conta tais afirmagoes, podemos salientar diversos atributos que vao
para além da nossa forma de experiéncia do mundo, que nio podemos nem imaginar,
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pois, as nossas imagens sdo limitas por nossa forma de interpretagdo de mundo. Nossas
formas de interpreta¢io de mundo sio tio limitadas que, se ndo partimos de investigacoes
rigorosas, podemos nos enganar facilmente com interpretagdes muitas vezes até contrdrias
ao que realmente a coisa é. Mesmo dentro da ciéncia, tais contradi¢des acontecem nas
formas de interpretagio de mundo, dado que, como podemos ver no exemplo da forma
geocéntrica interpretada tanto por Aristételes quanto por Ptolomeu em referéncia a
interpretacdo heliocéntrica de Copérnico. Neste sentido podemos presenciar algumas
intui¢bes montaigneanas que apenas seriam mais evidentes com os filésofos da ciéncia,
como por exemplo, Thomas Kuhn e sua teoria dos paradigmas cientificos.

Levando em conta tal critica aos fendmenos feita pelos pirronicos, ndo podemos
entende-la como uma forma de abolir todo o fenémeno visando alguma espécie de apatia,
mas sim, mostra que nio podemos ter uma base epistemolégica de fendmenos que se
mostram sempre pereciveis e obscuros. O problema principal em considerar os fendmenos
como um fator epistemoldgico claro e distinto, é tudo o que a razio e sua imaginagio
podem criar baseando-se nesta afirmagio de que os fendmenos sdo a dnica possibilidade
cientifica de conhecimento. Falar sobre a plena validade dos fenémenos é dar vasao a
teorias dogmaticas que transformam tal informagéo, que por mais que parega sutil, em um
“monstro”, pois, toda uma arquitetura légica pode ser proposta parainterpretar os fendmenos
légicos, criando assim explicagdes para a suposta clareza e distingdo que percebemos das
coisas, assim como nos mostram os filésofos iluministas posteriores a Montaigne. Assim
como nos salienta Sexto Empirico, o intuito de propor argumentos contra o fenémeno é
justamente, de nos precipitar perante o engano que a razio pode chegar caso interprete
as razdes do fendmeno, que ndo se mostram visando uma unilateralidade l6gica, mas sim,
mostram-se em plena diaphonia, sempre sendo outra coisa diante do devir. E com isso
Montaigne conclui que,

[A] Contra aqueles que combatem por pressuposi¢des, € preciso
pressupor, ao contrdrio, o mesmo axioma que se debate. Pois toda
pressuposi¢do humana e toda enunciagio tém tanta autoridade quanto
a outra, se a razdo nio faz diferenca. Assim, é preciso po-las todas na
balanga, e primeiramente as mais gerais e aquelas que nos tiranizam. A
impressdo de certeza ¢ um testemunho certo de loucura e de incerteza

extrema... (MONAIGNE, II, 12, 540apud EVA, 2007. p.48)

Contra esta tendéncia prépria dos dogmaticos de estruturar uma andlise rigorosa
sobre a estrutura l6gica implicita no objeto posto em xeque, o fildsofo francés nos mostra
que ndo ¢ pelo fato dos filésofos dogmiticos ndo reconhecerem bem a sua faculdade da
razdo, ou serem atentos para a mudanca das coisas, mas sim, por quererem ir para além
destes supostos fendmenos, trangando assim uma linha imaginaria, I6gica, que se faz entrar
em conformidade todas as possibilidades, cometendo assim tanto a faldcia do principio de
peti¢ao quanto da redugio ao infinito,jd previstos tanto em Sécrates, quanto nos académicos.
Fil6sofos cldssicos como Aristételes, tentaram de uma maneira megalomaniaca abarcar
todos os fendmenos possiveis dentro de um hipotético sistema que possuia grandes fissuras,
falhas de entendimento e com isso de compreensdo. Os dogmaticos, segundo Montaigne,
usam a razdo indevidamente, pois, se preocupam em concatenar todos os juizos em uma
térmula perfeita, da qual, a prépria razio nio consegue abarcar, mas que, mesmo assim, a
partir de tal racionalidade, tais fil6sofos ainda nos afirmam a existéncia de substincias que
compdem o objeto, e fazem eles ser o que sdo por existir essa forma que compde 0 mesmo.
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Porém, podemos negar esse juizo partindo do momento que comegamos a aprofundar a
questdo, indo para além da mera resposta de que as coisas existem por que nds as sentimos
assim, e que elas ndo podem ser diferentes, pois, a racionalidade consegue abarcar a esséncia
de tal forma. Levando em conta tanto a critica ao racionalismo, quanto ao empirismo,
necessariamente nos suspendemos de tal questdo, pois, como visto, nio podemos abarcar
os limites entre coisa/razao.

Tendo em mente toda a critica feita aos fildsofos dogmiticos, levantamos uma
questdo fulcral dentro do ceticismo ji tratado no primeiro capitulo anteriormente.
Quando levantamos a questdo da praticidade dentro do ceticismo, vemos que ela trata-
se de um dos grandes problemas de tal doutrina, pois, como visto, assim como os céticos
académicos tentavam resolver a questio partindo de conceitos como “verossimilhanga” e
“probabilidade”, Pirro nos falava sobre um suposto assentimento do exterior, admitindo
aparentemente a cultura, a religido imposta, os costumes entendido como um todo, porém,
negando epistemologicamente qualquer forma de conhecimento universal e necessaria. A
partir de agora, veremos como, a partir de suposi¢des pirronicas, Montaigne nos mostra
como concatenar a filosofia cética com a vida diante do mundo exterior.

Tendo como base os pressupostos da filosofia subjetiva de Montaigne que iremos
trabalhar posteriormente, o cético nos leva a crer que o poder do ceticismo pode nos levar
ndo apenas a livre frui¢do de nossas capacidades corporais e ideais, mas também, a uma
espécie de consentimento entre os homens diante de suas formas de agir em ambito publico.

Essas consideragdes [sobre o poder do costume] ndo desviam, entre
tanto, um homem de entendimento de seguir o estilo mais comum;
antes pelo contrario, parece-me que todas as maneiras dele afastadas e
particulares antes partem de loucura ou de afetagdo ambiciosa que de
verdadeira razdo; e o que o sdbio deve interiormente retirar sua alma da
massa, ¢ manté-la em liberdade e poder de julgar liviemente as coisas;
mas, quanto ao exterior, que ele deve seguir inteiramente as maneiras e

formas recebidas (MONTAIGNE, I, 23, 118apud EVA, 2007)

Uma das primeiras impressdes que temos sobre tal passagem quando lemos, é que
Montaigne cria uma divisio bem sutil entre interioridade e exterioridade. Para entender
tal distingdo de ambitos, primeiramente nido podemos postular tal como uma divisio
epistemoldgica andloga a dicotomia sujeito/objeto utilizada desde Platdo e Aristételes,
porém, temos de ter no¢io de que tal diferenciagdo ocorre de uma maneira ndo-dogmatica,
ndo possuindo nenhum cariter cientifico. Analisaremos agora o ensaio “Do costume e de
nao mudar a toa uma lei em vigor”, para entdo, podermos conceber uma solugio entre o
“Interior” e o “exterior” citado pelo cético. A partir da diferenciagdo entre tais supostas
regides ontoldgicas, investigaremos o critério cético em prol da agdo pritica, no qual,
evidenciaremos uma politica voltada totalmente a um atrito entre a subjetividade criadora
de opinido e propriamente, o império do costume. Veremos que a partir de tal anilise, o
cético defenderd uma visdo bem atipica de phainomenon, em relagio ao uso factual das
coisas do jeito que se apresentam a nos.

A nogio de phainomenon proposta por Montaigne mostra-se tipicamente como
cética pirronica, pois, levando em conta que as a¢des do homem sdo valoradas a partir
do que é proposto como algo normal, cotidiano, corriqueiro, sem a necessidade de uma
estrutura légica proposta por cada forma de agir diante do mundo, podemos, a partir de tais
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caracteristicas, presenciar uma ponte necessaria entre o pirronismo e Montaigne. O homem
em seu cotidiano, segue suas inclinagdes se pautando no mais correto ou menos correto, em
relagdo ao consentimento entre os homens das leis, que ndo podem ser transgredidas para
o bem-estar subjetivo. Sendo assim, segue-se que os melhores juizos sio aqueles que visam
a vontade geral, ou seja, aqueles juizos que ja sdo estabelecidos por uma ética convencional
entre os habitantes de um determinado povo. Em ensaios como “dos canibais”, Montaigne
nos mostra que determinadas culturas das américas podem possuir costumes totalmente
distintos, em relagdo a cultura europeia por exemplo. Em outros vérios ensaios Montaigne
sempre salienta os povos antigos, com seus costumes distintos, mostrando a diaphonia que
hé entre tais povos.

No ensaio “dos costumes” Montaigne nos mostra, baseado no décimo tropo cético,
sobre os povos e seus costumes, que os costumes de povos antigos vao totalmente contra
os costumes europeus de sua época.

Estimo que ndo apare¢a na imagina¢do humana nenhuma fantasia tdo
delirante que nio encontre um exemplo nalguma usanga publica e, por
conseguinte, que nossa razio nio sustenta e fundante. Héd povos onde
se voltam as costas para quem o cumprimenta e nio se olha nunca para
aquele a quem se quer honrar. Hd lugar onde, quando o rei cospe, a mais
favorita das damas da corte estende a mido. E noutras na¢des os mais
fenomenais em torno dele se abaixa ao solo para colher num lengo a

sujeira (I, 23, 111 apud EVA, 2007)

Os exemplos citados por Montaigne certamente nos levam a crer que, os costumes
¢ que moldam a personalidade do homem em questéo, pois, de fato, como podemos ter
no¢ao no nosso dia-a-dia, somos moldados a partir das coisas que sdo propostas a nds, nos
enquadrando assim a uma cultura tipica do lugar onde vivemos. O meio em que nascemos,
nossa cultura, a religido do povo onde nascemos e criamosnossas “raizes” refletem, de fato,
como um espelho em nossa personalidade. Neste sentido, os nossos costumes, que por mais
que possam parecer “barbaros” partindo de uma visao sobre a coisa, por outra perspectiva,
perceberemos que nio podemos salientar que um costume, uma forma do ente se mostrar, é
melhor hierarquicamente falando que outra. Assim como ndo podemos dizer que estamos
abaixo dos animais, assim como veremos na Apologia posteriormente, nio podemos
também colocar nossa cultura, nossa forma de viver acima de outra forma, pois, partindo
desta forma de anilise, acabariamos caindo na “vaidade” da cultura, nos diferenciando dos
outros povos por conceitos como dignidade, redencdo, bondade, beleza, justica, santidade...
Essas formalizagdes conceituais que Montaigne chama de “monstros conceituais” acabam
levando o suposto desenvolvimento racionalista a um patamar tdo alto em rela¢io a outras
interpretacdes de mundo, que acabam rejeitando todas as outras formas culturais de existir,
levando geralmente ao repidio perante a diversidade e com isso a guerra.

Levando em conta tal critica de Montaigne a questdo da universalidade do costume,
o filésofo nos diz que tanto o costume europeu quanto o costume indigena, que tem o
canibalismo como algo concebivel dentro de seus hdbitos, podem ser fundamentas pela
razdo em prol de uma prética comunitdria dos atos, sendo assim, nem a forma de viver
europeia nem a indigena sdo mais ou menos civil, ou talvez, selvagem do que a outra. Para
Montaigne, todas as “fantasias” sdo abarcaveis pela razdo. “As coisas possuem diversos lumes
e [possibilidades de] consideragdo: ¢ dai que se engendra principalmente a diversidade de
opinides. Uma nagio observa a coisa por um aspecto e se detém nele; outra, por um outro...”
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(581A) Levando em consideragio tal afirmagio, ndo podemos entender que nossa forma
de viver seja supostamente “equivocada’, mas sim, que existem diversas culturas, formas de
interpretar o mundo distintas.

Ora, eu acho... que ndo hd nada de barbaro e selvagem nessa nagio, pelo
que me reportaram, sendo que cada uma chama de barbaro o que néo ¢é
de seu uso — como, e, verdade, ndo parece que tenhamos outra mira de
verdade e da razdo que o exemplo e a ideia das opinides e usangas do pais

de onde somos (I, 31, 205 apud EVA, 2007, 133)

Pra Montaigne, qualquer espécie de costume cultural implicito em um povo
sdo fantasias, ou seja, constru¢des de pensamentos, que em sua realidade, ndo possuem
nenhum fundamento epistemolégico ou se quer ontolégico perceptivel, pois, neste sentido,
todas as praticas, os hébitos didrios, os caminhos que percorremos de praxe em nosso
dia-a-dia, serdo apenas produtos de convengdes entre todas as ideias constituidas naquele
determinado ambiente. O filésofo francés nos salienta que, qualquer forma de costume pode
ser sustentada pela razdo, e com isso, fundamentada para a possibilidade da prdxis. Porém,
como podemos entender a questdo da fundamentagio dos costumes? Devemos entender a
fundamentagio dos costumes apenas a partir de preceitos propriamente culturais, e como
j4 mencionado antes, nunca partindo de um suposto conhecimento aprioristico sobre
a coisa. Mesmo no exemplo dos canibais que comem carne humana partindo de uma
forma ritualistica, mostram uma espécie de piedade com seu semelhante, nio contra o seu
semelhante. Levando tal exemplo em conta, podemos tanto salientar o uso da razdo em
enterrar os mortos em um caixio, como de costume dentro da religido crista, assim como
podemos partir do preceito que a forma mais ética de despedida é tornando o corpo de seu
semelhante sua sepultura. Nesse sentido, tanto os ritos religiosos europeus quanto os dos
indigenas possuem consigo racionalidade e fundamentagio, mas que, porém, ainda nio se
passam de fantasias.

Podemos entender a partir de tais preceitos que, qualquer forma de costume, de
hébito proposto por nossa cultura sdo, de fato, valores que sio formulados dentro do
sistema civil de conduta proposto, no qual, as pessoas de determinada comunidade aderem
a critérios de agio baseando-se no outro que se mostra, ou seja, sustenta todas suas crengas,
baseando-se nas a¢bes que outra condi¢do propde. Partindo de tal reflexdo, levando em
conta que nio podemos reconhecer as regras que a natureza nos propde, logo, qualquer
critério conhecido, concebido pela razio humana é fruto de uma “interioriza¢do” daquilo
que foi postulado exteriormente. Obviamente, ndo podemos com isso salientar que,
apenas o “fendmeno” exista para a explica¢do da origem de nossas a¢des préticas, de nossa
forma de entender o mundo em que vivemos e agir bem com isso, porém, a medida que
tentamos universalizar nossa fantasia, acabamos caindo na arrogincia da cristaliza¢do do
conhecimento. Para Montaigne, em udltima instincia sobra apenas o siléncio diante de tal
paradoxo.

[A] Parece-me ter muito bem concebido a for¢a do costume aquele
que primeiro forjou esse conto: que uma camponesa, tendo aprendido a
acariciar e carregar entre seus bragos um novilho desde seu nascimento,
e sempre continuando a fazé-lo, ganhou isto de costume: boi grande ele
ja era e ela o carregava ainda. Pois, na verdade, o costume é um violento
e traicoeiro professor. Ele estabelece em nds, pouco a pouco, as ocultas, o
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pé de autoridade; mas porque esse suave tempo, ele nos mostra tao logo
uma face furiosa e titnica, contra a qual nio temos mais a liberdade
de levantar sequer os olhos. Vemo-lo for¢ar de todo modo as regras
da natureza: o costume é o mais poderoso mestre de todas as coisas.

(1,23,109apud Eva, 2007, p.135)

Nesta passagem vemos Montaigne abordar o tema do costume partindo de sua face
opressora e repreensiva. O costume por mais que seja o grande critério para a a¢do publica,
gerando a harmonia e a concordincia entre pessoas tio dissemelhantes e muitas vezes
antagonicas, vemos também que os costumes culturais sio uma forma frigida e dura de
imposicdo de leis e normas (mesmo que nio concordamos com as mesmas). Para salientar
esses casos, podemos tanto tomar exemplos das tantas formas de governos despéticos que
acabavam impondo sua vontade de reger uma suposta ordem (que no fim nio se passa de
mais uma fantasia), como uma forma universal e necessédria de conduta diante das multiplas
possibilidades de critério. A figura do tirano equipara-se com a personalidade do Deus
autoritdrio, castigador, nos retirando qualquer forma de liberdade de arbitrio, pintando
seus delirios monstruosos com ouro derretido. Aqui temos o cldssico exemplo de como
uma lei subjetiva da consciéncia que pode no fim, transformar-se em uma monstruosidade
que assola a liberdade do “vulgo” estabelecer também o pensamento reflexivo, e ndo apenas
obedecer uma fantasia que se propde a universalizar-se, sair de seus préprios limites.
Nietzsche posteriormente nos dird que devemos nos livrar deste monstro do dever criado
por razdes singulares, para conter consigo uma maior liberdade para criarmos nossas
préprias fantasias, ou seja, fazer da nossa vida uma “obra de arte”.

Neste sentido estabelece-se a critica de Montaigne a vaidade da nossa razio de
querer extrapolar os limites de nossa singularidade totalmente jogada ao devir, isoladas de
qualquer suposta Verdade Ultima, pois, assim como analisaremos no préximo capitulo, a
razdo humana nunca pode comparar-se a razao divina, dado que, algo téo finito e errante
quanto o homem nio pode conceber, quanto mais ser (assim como querem os tiranos) uma
figura tio Perfeita e Infinita quanto a figura de Deus. Desta forma, ndo podemos conceber
uma ordem meramente intelectual como uma verdade supostamente natural, pois, quando
damos uma roupagem de universalidade a uma lei meramente singular, estamos retirando
todo o teor de “costume” e colocando a razdo como possivel de conceber a Verdade.

Os milagres ocorrem segundo a ignordncia em que nos encontramos
da natureza, que nio segundo o verdadeiro ser da natureza. O habituar-
se adormece a vista de nosso juizo. Os bérbaros nio sdo em nada mais
maravilhosos para nés do que nés os somos para eles,nem com mais ocasiio,
com cada um confessaria se soubesse, depois de ter passeado por esses
novos exemplos, considerar os seus proprios e compard-los sensatamente.
A razio é uma tintura infusa com aproximadamente a mesma carga em
todas as opinides e costumes, tenham a forma que tiverem: infinita matéria,

infinita diversidade.( I, 23, 109apud EVA, 2007, 139)

No fim, conclui-se que, de fato, a razdo é que que constréi todos os fatos a partir
de seus poderes imaginativos, “tingindo” o mundo com a doxa estabelecida pela mesma. A
opinido, como dito, constitui infinitas formas de interpreta¢io que podemos estabelecer
sobre a coisa, no qual, tais constituem os costumes de determinado povo, nio estabelecendo
assim um peso hierdrquico entre diferentes culturas, mas sim, apenas possuindo diaphonia
nas formas de conceber e colocar critérios no mundo.
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A partir de agora, trabalharemos mais minunciosamente em cima da questio
do costume, fulcral para a interpretagio da prdxis montaigneana e sua relagdo com o
ceticismo pirrénico. Constatamos tanto nas passagens das hipotiposes pirrénicas quando
Sexto nos fala sobre a alegoria da figura de Pirro, sendo ele uma pessoa que em seu
cotidiano seguia as legislagdes impostas, os costumes dos gregos de sua época, inclusive
aderindo-se a cren¢a dos deuses, e muitas vezes, sendo comparado a luz dos deuses.
Além da figura prescritiva de Pirro, para a fundamentagio da questio do hdbito,
temos o décimo tropo de Enesidemo, sobre a questio da diversidade dos povos e de
seus costumes, jd tratado no primeiro capitulo. Partindo desta base propriamente grega
de atuar diante de suas experiéncias, vemos que Montaigne transforma a questdo dos
costumes (e com isso da praxis) como central dentro dos Ensaios, principalmente pelo
fato de que quando Montaigne trata sobre algum determinado assunto, em diversos
de seus ensaios, tal filésofo contrasta os hibitos de diversos povos, as leis e as opinides,
mostrando que elas podem variar-se ao infinito suas possibilidades. Tendo como base a
diversidade das possibilidades de culturas, no nono tropo de Enesidemo analisamos que
as coisas ndo diferem do “costumeiro” por haver algo substancial que distinga um ser de
outro, mas por sua raridade de acontecimento. O em-si da coisa, como de praxe dentro
do ceticismo, é incognoscivel por mais que considerdssemos o substrato da coisa como
aquilo que ¢ raro, ou entdo, “sobrenatural”. Nao podemos experienciar a coisa de um
modo eximido de subjetividade, ou seja, de experiéncia individual sobre o ente, por isso,
independente da raridade do fato, ele dificilmente poderd se apresentar como um fato
fulcral em rela¢dao ao homem.

Se chamarmos de monstros ou milagres aquilo onde nossa razio nio
chega, quantos deles que se apresentam continuamente aos nossos
olhos? Consideremos através de quantas nevoas, e o modo tateante pelo
qual nos encaminhamos ao conhecimento das coisas que temos entre as
mios: certamente reconheceremos que ¢ antes o costume que o saber
que nos tira da estranheza... E que tais coisas, se nos fosse apresentadas
pela primeira vez, nés as tomariamos como tdo ou mais incriveis que

quaisquer outras... (I, 17, 179apud EVA, 2007, 141)

Esta passagem nos mostra que, para o conhecimento aparente das coisas, o costume
possui um valor maior do que a prépria ciéncia, pois, enquanto a ciéncia passa apenas pelas
mios dos grandes, muitas vezes “dignos”de tal conhecimento (como por exemplo a “religiio”
pitagérica), o costume perpassa pelo conhecimento do mundo, diante de seus elementos
mais praticos possiveis, no qual, a partir deles, podemos conceber um melhor ezhos para
o nosso cotidiano feito com os outros. O ezhos, segundo Sexto empirico, é fundamentada
pelo consentimento dos critérios propostos para a formagdo da cultura, visando uma
ética prescritiva voltada para “arte do viver”. Seguindo os mesmos preceitos, Montaigne
nos mostra que, nio quando conhecemos (assim como querem os epistemélogos) mas
sim, assim como nos mostra Sexto, que o mais correto (fenomenicamente falando) é nos
aderirmos aos costumes, pois, ele pode nos mostrar um certo “sentido indicativo”sobre nossa
conduta. Devemos entender sentido indicativo como a base que necessitamos para inclinar
fenomenicamente nossas escolhas préticas (que sio conhecidas por se proporcionarem
na pritica, ou seja, do mundo). No momento em que nio nos aderiamos aos costumes ja
predominados e consentidos pela populagao, geramos a desavenca e o caos, ou assim como
nos diz Hobbes posteriormente, uma guerra de todos contra todos. O desentendimento
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quebra o vinculo ético entre as pessoas, pois, quebra-se o consentimento que havia jd
sido estipulado por determinada comunidade. Nesse sentido, necessitamos nos ater aos
comportamentos muito raros dentro da comunidade, pois, eles podem gerar o caos dentro
da mesma.

Em relagdo ao costume, Eva nos propde que os habitos dos diversos povos existentes
sdo, de certa forma, distor¢des do ambito natural que é incognoscivel pela mente humana.
Enquanto temos um noumenon incognoscivel pela razao, possuimos os modos que a cultura
proporciona para nés, para assim, conhecermos aparentemente as coisas. A ligagdo que
¢ possivel entre as coisas, apenas pode ser concebida pela habitualidade que as mesmas
acontecem diante de nés. “Pelo acostumar-se dos olhos familiarizam-se os espiritos; eles
ndo mais se surpreendem com o que veem sem cessar € ndo buscam as causas daqueles que
sempre veem’ (I, 27, 180 EVA, 2007, 142) Fica-nos claro a partir dessa ultima passagem
que ndo podemos atribuir nenhuma espécie de ética naturalista a Montaigne, , assim como
por exemplo atribuimos a Rousseau. Por mais que haja vérias ressonincias entre o homem
natural de Rousseau e a critica a racionalidade de Montaigne, Rousseau visa uma ética
totalmente voltada a conceitos fulcrais como “conservagio de vida”, “liberdade”, que seriam
direitos dignos da humanidade. Montaigne, por outro lado, ndo nos fala em dignidade
naturalista, ndo sendo assim propriamente um naturalista, mas sim, um pensador cético
por exceléncia, que hipoteticamente criticaria uma visdo de mundo pautada em conceitos
metafisicos.

Nés admiramos e valorizamos mais as coisas incomuns do que as
ordindrias; e, se nio fosse isso, eu ndo teria me ocupado deste longo
registro: pois, segundo minha opinido, quem vasculhar de perto aquilo
que vemos ordinariamente nos animais que vivem entre nés encontrard
fatos tdo admiraveis quanto aqueles que se podem recolher nos paises
e séculos estrangeiros... Eu vi outrora entre nés homens trazidos
pelo mar de pais longinquo, dos quais nio entendiam nada de sua
lingua, cuja fei¢do, em suma, e a postura, e as roupas eram totalmente
diferentemente das nossas; quem de nés nio os acharia selvagens e
brutos?... Tudo que nos parece estranho nés os condenamos, e também
o que nio entendemos, como ocorre no juizo que fazemos dos animais.
Eles tém diversas condi¢bes que se reportam as nossas; dessas, por
comparagio, podemos tirar alguma conjectura; mas acerca do que eles

tém de particular, o que nés sabemos? [...] (MONTAIGNE, I, 17,
467apud EVA, 2007, 143-144)

Como podemos evidenciar na passagem acima, por mais que o costume seja
necessdrio para a constituicdio de uma comunidade (estado, pais...), 0 mesmo torna-
se um grande “problema” para a vida enquanto falamos de uma rela¢do intercultural.
Tudo que se mostra com mais raridade, infrequéncia, toma caracteristicas de coisas “ndo-
naturais”, ou seja, selvagens. Porém, a partir do momento que o costume ganha uma nova
roupagem, travestindo de universalidade o singular, comecam a gerar os atritos entre os
povos distintos, levando em conta seu modo de ser e de atuar sobre as coisas. E nesse
sentido que Montaigne nos diz que “tudo que nos parece estranho nés condenamos”,
visto que uma cultura é estranha em relagdo a outra, os hibitos ndo confluem-se gerando
assim a diaphonia entre os povos. Percebemos aqui a divergéncia que Montaigne bem
interpreta entre o nono e o décimo tropo de Enesidemo, dado que, devemos levar em
conta que enquanto o nono tropo nos fala da irregularidade dos fenémenos que sio
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raros, que sio “impressionantes”, o décimo tropo estd intimamente ligado a divergéncia
das culturas, e da raridade dos costumes de outros povos em rela¢io ao povo tido como
modelo.

Como podemos ver, o costume possui uma caracteristica que acaba “evoluindo” em
um hibito, em uma necessidade epistemolégica, no qual, tudo que se mostra dissemelhante
acaba sendo condenado pelos grilhes do costume. A partir de tal necessidade que o hdbito
nos impde, constatamos que o mesmo advém de preceitos racionais, no qual, a razo ajuiza
0 que supostamente constitui o seu exterior, criando assim, nogdes, nomes, formas de
interpretagdo para as coisas, levando a um habito que em seu fim, pode tornar-se uma
“quimera” epistemoldgica. Neste sentido, vemos a razio criar seus “monstros” cientificos
para a compreensdo do todo, criando conceitos universais para a explica¢io do todo, que,
no seu fim, nio passam de preceitos imaginativos, fantdsticos, que vdo para além das
possibilidades do homem de conhecer.
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Plano de igualdade e plano de imanéncia

André Roberto Tonussi Arnaut

Procurarei mostrar em que o plano de igualdade de Tristan Garcia difere do plano de
imanéncia implicado por filosofias como as de Deleuze, Whitehead e Latour. No entanto,
ao invés de realizar uma comparagio frente a frente, usarei Francois Laruelle como um
intermedidrio; isto é, me focarei em mostrar que o pensamento de Garcia nio se encaixaria
no que Laruelle chama de filosofias da diferenca. Nao discutirei se as filosofias do plano de
imanéncia se encaixam ai, de modo que aceitarei aqui a posi¢do de Laruelle de que esse é o
caso. Portanto, irei concentrar-me em comparar o plano de igualdade garciano com a leitura
que Laruelle faz das filosofias do plano de imanéncia e ndo com essas filosofias elas mesmas.

Laruelle (cf. 2010) vé nas filosofias da diferen¢a (por um lado, Nietzsche e Deleuze
ou as filosofias do plano de imanéncia, e, por outro, Heidegger e Derrida) a tautologia
suprema ou transcendental (nem légica, nem metafisica) ou o minimo sintatico filosé6fico,
uma vez que rejeitam qualquer determinagio transcendente. A imanéncia a que essas
filosofias desse modo chegam ¢, segundo Laruelle, o dividido ou o multiplo como
imediatamente Um, ou seja, uma divisdo que € ji uma indivisdo, e uma indivisdo que ¢é
jé4 uma divisio. Embora o Um aqui ndo unifique desde fora, mas sim imediatamente, ele
ainda ¢ unificador ou unitdrio, uma vez que ¢ nele que a cisdo prévia entre o dividido e o
Um € unificada. E essa cisdo prévia que Laruelle chama de decisio filoséfica, uma cisio do
Um que o transforma de undrio em unitdrio. O transcendental (a unifica¢io do dividido)
é tal que sempre é afetado por aquilo que ele unifica (o empirico). Isso é para Laruelle
a invariante do pensamento greco-ocidental: o paralelismo empirico-transcendental. Tal
invariante vé, portanto, a transcendéncia em um Um que néo fosse afetado pelo dividido
e, assim, termina por proibir a si mesma a verdade ao menos nesse sentido, efetuando
entdo um recuo transcendental desse Um que o torna imediato. Segundo Laruelle, para
pensarmos o Um undrio precisamos de uma nio-filosofia. Mas esse Um nio se distingue
ele mesmo dessa cisio e misturas (unificagio) primeiras, pois do contririo ele seria esse
Um transcendente da invariante greco-ocidental. Portanto, ele é tal que “(...) compele as
misturas elas mesmas a serem distinguidas dele. O poder de distingdo é aquele do Um, mas
ele afeta as misturas filoséficas e ndo o Um ele mesmo.” (LARUELLE, 2010, p. 13). Nesse
sentido, a dualidade entre o0 Um undrio e a decisio filoséfica é unilateral; e, uma vez que
a nao-filosofia concerne a esse Um undrio, o seu “nio” deve ser entendido nesse sentido
unilateral.

No entanto, para Laruelle o Um unitdrio ndo deve ser visto pela nao-filosofia como
um pressuposto das Filosofias da Diferenca, pois do contririo ainda estariamos presos
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a filosofia. Com efeito, a ideia de que haveria pressuposicoes ¢ para ele o argumento
filoséfico por exceléncia (cf. 2010, p. 19), uma vez que o unificado que afeta a unificagio
¢ precisamente aquilo que aparece para a filosofia como o pressuposto, o nio dito, que é o
alvo da critica filos6fica. Apenas uma critica real, que ndo é uma critica de pressupostos, (cf.
2010, p. 21 e p. 14), mas sim uma descri¢io transcendental e cientifica da decisio filos6fica
em geral, poderia ser uma critica do Um unitario. Enquanto algo para uso de filésofos, essa
critica é apenas preparatéria e ndo real, embora em certo sentido “assuma” o Um undrio,
que é condi¢do para a critica real (cf. 2010, p. 14).

Com efeito, o Um para Laruelle significa a imanéncia radical, isto ¢, aquela que
nio parte da decisio filoséfica. Se concordamos com ele que é nessa imanéncia que estd
“a esséncia da verdade” (cf. 2010, p. 35), ndo parece haver meios para discordarmos de sua
nio-filosofia. E, de fato, as filosofias da diferenca tém na imanéncia o seu ponto norteador,
e aparentemente seu objetivo final: para falar como Laruelle, trata-se da passagem do
fato metafisico para a forma transcendental da diferenca (cf. 2010, p. 36 e p. 27), isto
é, da recusa de toda determinagio transcendente. Uma vez que a filosofia rompe com a
imanéncia (radical) na decisio filos6fica mesma, seria, a0 que parece, inevitdvel aceitarmos
a ndo-filosofia de Laruelle, se nos alinhamos com as filosofias da diferen¢a em sua vontade
de imanéncia, se reconhecemos na imanéncia “a esséncia da verdade”.

As filosofias da diferenca, para Laruelle, criticam a filosofia dentro mesmo da
filosofia, depurando-a de toda determinagio transcendente. Assim, tornam-se a defini¢io
mesma da decisio filoséfica: a unificagio é afetada por aquilo que ela unifica, de modo que
o Um deve permanecer transcendente, porém ndo na transcendéncia iluminada pelo Ser
(finitude kantiana), mas precisamente na transcendéncia enquanto nio iluminada por ele
(finitude heideggeriana). Em outras palavras, a unificagdo no transcendental é afetada pelo
empirico nio apenas no dmbito da razdo kantiana, que é delimitado por uma determinagio
transcendente, mas em um sentido transcendental mesmo, prévio as determinagdes (cf.
2010, pp. 40-41). A tautologia transcendental chega assim ao seu dpice na Diferenca
como Finitude heideggeriana, que recusa também a versao metafisica da Diferenca em
Nietzsche-Deleuze, cuja recusa das determinagées transcendentes desemboca em uma
nogio de Ser como ente que se autocoloca (vontade de poténcia, eterno retorno), uma vez
que nio é heterodeterminado. Essa autocolocagio ¢ precisamente a sintaxe da Diferenca
que ¢ tomada como autdénoma por nio depender de determinagdes transcendentes, de
modo que isso seria transpor ilegitimamente a sintaxe para o real. Assim, para Heidegger,
segundo Laruelle, isso seria idealismo, uma metafisica da presenca (na forma da sintaxe)
que esquece a autonomia do real e a Finitude, a indetermina¢do no modo real e nio

meramente ideal (cf. 2010, p. 41).

A tautologia suprema ¢, portanto, essa indeterminagdo transcendental no modo real,
que define a decisdo filoséfica mesma e que, por conseguinte, é condi¢do de toda critica
enquanto critica de pressupostos. Tristan Garcia (cf. 2011), no entanto, parece fornecer-
nos os meios para um outro tipo de critica. Segundo ele, a filosofia sempre confundiu o
tormal, a coisa enquanto tal, com o objetivo, a coisa entre outras. Assim, quando a filosofia
tenta dizer-nos o que é uma coisa, ndo importa qual, ela invariavelmente esquece-se desse
“ndo importa” e trata a coisa apenas enquanto entre outras, quebrando o plano de igualdade
da considera¢do formal. Assim, a filosofia pensa as coisas entre outras naquilo que as
constitui, ou entdo naquilo que elas constituem,; isto ¢, a partir de um plano que passa a
importar mais do que os demais. Portanto, a consideragio formal garciana nio trata a coisa
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como coisa individual, nem como coisa constituinte, nem como uma coisa (cf. 2011, p. 12),
uma vez que esse ‘uma’ significa que ela é contdvel e que, portanto, é a coisa enquanto
entre outras. A diferenca de Garcia com relagio as filosofias da diferenga nio pareceria, a
primeira vista, estar nessa recusa de qualificar a coisa enquanto uma coisa, pois as filosofias
da diferenca pensam a divisio como imediatamente indivisdo, de modo que sdo avessas a
entidades individuais e contaveis. No entanto, veremos adiante que é precisamente ai que
podemos localizar a diferenga entre o plano de igualdade garciano e o plano de imanéncia
e as filosofias da diferenca em geral.

Segundo Garcia, a quebra do plano de igualdade significa que o pensamento torna-
se pensamento do “compacto”’, que identifica o que é uma coisa (ce gui est) com o que uma
coisa é (ce que cest) (os dois sentidos), na medida em que coloca o que importa no que
constitui a coisa ou no que ela constitui, respectivamente. O pensamento formal, por sua
vez, ndo realiza essa identifica¢do, pensando a coisa precisamente como a diferenga entre o
que ¢ ela e o que ela ¢, uma vez que nao toma um como importando mais do que o outro.
Assim, ndo importa o qué é uma coisa, mas ela nio é nio importa o qué. Portanto, ela
nio se identifica com nio importa o qué. Se assim fosse, a tentativa de pensar o plano de
igualdade cairia em um redugio aquilo que é uma coisa, cairia no pensamento do compacto.
Em outras palavras, o formal nio reduz o objetivo; antes, o formal é a nao redug¢io mesma
do objetivo, do que importa. E, assim, antes uma formalizacio, ou ver o objetivo sob uma
luz que ndo ¢ exclusivamente nem a luz do que importa, nem a do que nio importa, mas
sim a luz da coisa, da diferenca entre os dois, da ndo redugio. Desse modo, aquilo que uma
coisa é, aquilo em que ela entra, ¢ tudo exceto aquilo que entra nela; isto €, uma coisa é o
que estd ao seu redor, ndo as coisas ao seu redor, mas sim sexz mundo, um mundo em que ela
estd so. Ela, portanto, ndo se identifica nem com o que entra nela nem com aquilo em que
ela entra, mas sim com a diferenca entre esses dois sentidos, de modo que Garcia compara
uma coisa enquanto tal com um saco, com uma membrana que separa o que entra nela e
aquilo em que ela entra.

O pensamento do compacto, para Garcia, por identificar esses dois sentidos, é
pensamento do absoluto. Assim, a histéria é histérica, a filosofia é filoséfica etc., pois,
por exemplo, aquilo que ¢ a filosofia, o que entra nela, o filoséfico, é compactado com
aquilo que a filosofia é. O pensamento formal, por sua vez, desabsolutiza a filosofia ao
nio pensd-la ela mesma como filoséfica. O pensamento do compacto, do absoluto, cai
assim no ouroboros (cf. 2011, p. 82) da autorreferéncia, que alids é proibitiva apenas desde
a perspectiva do compacto mesmo (pois nio pensa nio importa o qué) e que, enquanto
nio se abandona esse tipo de pensamento, torna-se no entanto insuperdvel. A decisio
filoséfica e a invariante greco-ocidental do paralelismo empirico-transcendental também
passam a ser vistas como dependentes do pensamento do compacto. Pois, ndo compactar
o que ¢ uma coisa com o que uma coisa é significa que o que unifica (o que uma coisa ¢)
nio ¢ afetado por aquilo que ¢ unificado (o que é uma coisa), de modo que a engrenagem
do paralelismo empirico-transcendental para de funcionar. Com efeito, o pensamento
formal nio pensa mais a partir daquilo que esse paralelismo define por meio da enunciagio
canodnica do pensamento greco-ocidental “Tudo é...” (cf. LARUELLE, 2010, p. 16), a
saber: “(...) pensar o real como tudo (0 tudo: nio apenas o universal, mas um universal
absoluto e unificante) e assim, inversamente, o fudo do real como ainda um elemento do
real, de fato como Outro (...)” (LARUELLE, 2010, p. 16). Pois, para Garcia, que nio

importa o qué seja uma coisa nio é o mesmo que afirmar que tudo ¢ coisa. Uma vez que
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a coisa estd na diferenca entre o que ¢ ela e o que ela ¢, o nio importa o qué e o ndo nio
importa o qué (o mundo) sdo “outra coisa que uma coisa” (cf. 2011, pp. 78-82). Em outras
palavras, ndo importa o qué ¢ uma coisa, mas uma coisa nao ¢ nao importa o qué; e uma
coisa é o mundo, mas o mundo nio é uma coisa.

A tautologia suprema das filosofias da diferenga, como vimos, ¢ a indeterminagio
transcendental no modo real, que, no entanto, depende da compactag¢ido dos dois sentidos
de ser. Para Garcia, porém, ndo se trata de pensar as coisas enquanto indeterminadas, mas
sim enquanto “de-determinadas” (cf. 2011, p. 12). Tanto as filosofias da diferenga como
Garcia norteiam-se por uma recusa de determinagdes transcendentes e, assim, sdo guiados
por uma vontade de imanéncia. No entanto, Garcia vé a quebra do plano de igualdade
na nogdo mesma de indeterminagdo. Cabe aqui perguntarmos se a de-determinagio
também ¢é uma tautologia. A tautologia das filosofias da diferenca provém da aporia do
paralelismo empirico-transcendental: de acordo com Laruelle, o a priori metafisico ¢é
rejeitado pelas filosofias de Nietzsche e Deleuze (pois ele seria o unificado afetando a
unifica¢do, o empirico afetando o transcendental, ou, se quisermos, o transcendental que
¢ deduzido do empirico), que acabam no entanto ainda sendo metafisicas da presenca
(de novo o empirico que afeta o transcendental), devendo ser substituidas pela retirada
heideggeriana, pela indeterminagio transcendental no modo real. Trata-se de um sempre
evitar determinagdes transcendentes, porque elas afetam a unificagdo; em outras palavras,
um trajeto negativo, uma atitude de evitar, um recuo frente a uma aporia que decorre
exclusivamente da prévia decisio filoséfica — decisdo essa que é o nicleo duro a que elas
chegam depois das depuracoes das determinagdes transcendentes e que, claro, elas nio
reconhecem como decisdo filoséfica, vendo nele o auténtico momento positivo de seu
pensamento. Assim, a tautologia das filosofias da diferenca ¢ uma tautologia frente a uma
aporia. Em Garcia, ndo hd essa aporia do paralelismo; porém, seu pensamento formal
parece ser ainda um tipo de tautologia. Pois a passagem da indeterminagio para a de-
determinagio parece ser uma radicaliza¢io da recusa de determinagdes transcendentes (a
nogdo de indeterminagio nio seria capaz de recusi-las plenamente). Essa radicalizagio
vai até o ponto de desfazer a aporia estrutural da filosofia, a aporia decorrente da decisdo
filoséfica — ao que parece, a aporia enquanto tal. Com efeito, Garcia encontraria no formal
um terreno nio mais minado por determinagdes transcendentes, perante o qual se teria
que fazer um recuo, que em tultima instdncia tem a forma da retirada heideggeriana —
tais determinagées foram dissolvidas junto com a dissolugdo do paralelismo. De fato, ndo
faz mais sentido perguntarmos como Garcia sabe que ndo importa o qué é uma coisa
etc.: todas essas suspeitas provinham do paralelismo, de acharmos que talvez o empirico
estivesse afetando o transcendental. A de-determinag¢io nio seria um recuo frente a uma
nova aporia, mas sim uma dissolu¢io do par determinagdo-indeterminagio que era o motor
da aporia enquanto tal. E também ndo ¢ que a de-determinacgio seria um recuo frente a
uma aporia a respeito desse par, pois a de-determinac¢do ndo vé nele uma unificagio que
¢ afetada por aquilo que ela unifica — a de-determinacio, antes, ¢ uma recusa em adotar
essa l6gica do compacto, a 16gica mesma da aporia, que no entanto nio ¢ proibida pela de-
determinagio, mas por si mesma (o ouroboros). Em suma, em Garcia nio se trata de uma
aporia frente a aporia enquanto tal, de uma proibi¢do da aporia.

Portanto, podemos entender o pensamento do plano de igualdade como uma saida da
aporia para o poros. Ao contririo da indeterminagio, nio hd na de-determinagio tautologia
enquanto recuo transcendental frente a aporia. O formal nio ¢ transcendental, ndo é um
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vazio de determinagdes transcendentes no sentido de ser condi¢ao de possibilidade delas.
Mas, se o pensamento formal no é tautolégico, qual é entdo sua maneira de proceder? Ao
contririo de Laruelle, para Garcia o problema nao ¢é tanto a cisdo entre o Um e o dividido,
mas pensd-la de maneira compacta. Assim, para Garcia ndo ¢, a rigor, que aquilo que a
coisa é unifica o que ¢ ela, uma vez que aquilo que a coisa é diferencia-se do que ¢ a coisa
pelo saco, pela membrana, pela coisa mesma. De fato, a coisa ndo é uma coisa, mas sozinha.
Perante esse um unitdrio, unificador, as filosofias da diferenca veem uma aporia frente a
qual elas pensam que se deve recuar transcendentalmente; Laruelle, por sua vez, pensa que
ele deve ser substituido pelo Um que nio passou por uma cisdo prévia e que portanto nio
¢ unificador — o seu Um undrio; ja Garcia apresenta-nos a solu¢io de substitui-lo pelo sd.
Mas essa substitui¢do nio reduz nem elimina o Um unitirio, que porém deve permanecer
restrito ao 4mbito do objetivo, que, como vimos, ndo deve ser reduzido pelo formal.

Tentarei agora uma confrontagio mais direta entre plano de igualdade e plano
de imanéncia. Como Garcia coloca, o pensamento do plano de igualdade tem um prego:
o de ndo ser nem melhor nem pior do que os outros pensamentos. Em outras palavras,
esse pensamento s6 pode ser do plano de igualdade se ele mesmo segue a 16gica dos dois
sentidos, do ce qui est e do ce que cest. E isso ndo seria um retorno do compacto, pois nio
¢ a légica dos dois sentidos que entra e que sai dele: o que entra nele ainda ¢é o ce qui est, e
o que sai ainda € o ce que cest. O que entra nele é o que é compreendido por nés quando
pensamos por meio dele; poderiamos dizer, é o que se encaixa nele como em um esquema
geral. Ainda falta, porém, aquilo em que esse pensamento entra, o ce gue cest. Enquanto esse
pensamento ¢ apenas um meio para a compreensio esse segundo sentido permanece oculto
(cf.2011, p. 486). Enquanto objeto, ele é coisa entre coisas, ele entra em outras coisas. Como
ndo hd um ponto de vista ontolégico privilegiado, esse entrar em outras coisas sé pode ser
elucidado empiricamente: ndo hd estrutura ontolégica para nenhuma relagdo, uma vez que
isso significaria quebrar o plano de igualdade (tal estrutura compactaria os dois sentidos) (cf.
Garcia p. 127). Desse modo, ndo ¢ a priori que vamos descobrir aquilo que o pensamento
do plano de igualdade é. Em outras palavras, sé hd esquema geral em Garcia em um desses
dois sentidos: o daquilo que o pensamento do plano de igualdade compreende.

Podemos entender a generalizagio especulativa das filosofias do plano de imanéncia
como uma maneira de intensificar a experiéncia, uma vez que ela assim procura desprender-
se dos limites das meras instanciagdes de nogdes gerais previamente assumidas. Esse
desprender-se, por sua vez, ndo se dd em dire¢do a um polo puro de coisas nio poluidas
pelas nogdes gerais prévias. Quando a especulagio intensifica a experiéncia, ela no mesmo
movimento também generaliza a experiéncia mesma, de modo que nio hd mais um polo-
mundo, ou polo-coisas, mas sim percebidos e percipientes por todos os lados. Recusar
a ontotaxonomia, para falar como Graham Harman (cf. 2016, p. 237), e a atrofia da
experiéncia engendrada por ela, pelo procedimento limitado a meras instanciagbes; em
outras palavras, intensificar a experiéncia, isso significa que o concreto da experiéncia deve
prevalecer sobre o abstrato da classificagio arbitrdria de entes. Para falar como Whitehead
(cf. 2010, p. 20), é o abstrato que deve ser explicado, e ndo o concreto. Assim, embora nio
nos livremos do abstrato, ele deve ser explicado pela experiéncia e ndo o contrario. Desse
modo, Whitehead (cf. 2015) trata abstratos como conjuntos abstrativos (abstractive sets) a
partir de experiéncias (ou duragdes).

Assim, quando Whitehead fala da avaliagio de esquemas gerais por meio de um
critério de adequagdo (cf. 2010, cap. 1) isso seria entdo no sentido de permitir ou no uma
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intensificagdo da experiéncia. Portanto, os esquemas gerais de Whitehead seriam, ao que
parece de maneira bem préxima a Garcia, na verdade a destrui¢do de todo esquema geral
enquanto abstrato que nio é um abstractive set. Whitehead, assim como Garcia, estaria
liberando o empirico de sua limitagdo opressora por esquemas gerais. Se trataria aqui de
colocar a experiéncia em primeiro lugar, ou, para falar como Deleuze, de um empirismo
transcendental. Porém, os dois sentidos garcianos e sua légica da diferenca entre o ce gui
est € o ce que cest nao sao uma explicagdo do abstrato a partir do concreto. Pois o concreto
ndo importa mais que o abstrato para Garcia, de modo que partir do concreto seria quebrar
o plano de igualdade. Com efeito, em Garcia, colocar o concreto como ponto de partida
¢ pensar as coisas enquanto eventos ou presenca delas entre si, portanto confundidas
com o objetivo, portanto presas ao pensamento do compacto (cf. 2011, pp. 181-182).
Desvencilhar o objetivo do pensamento do compacto, liberar o objetivo ao empirico é entdo
para Garcia também livrar o empirico dessa metafisica de eventos. Nio ¢, portanto, como
intensificagdo da experiéncia que Garcia entende a liberagdo do empirico. A nogdo mesma
de intensificac¢do jd depende da metafisica de eventos. Essa nogio serve a uma ontologia
plana ao colocar as coisas no mesmo nivel por substituir as arbitrarias diferengas externas
por diferencas de intensidade (cf. GARCIA, 2011, p. 11). Algumas coisas sio mais que
outras nio por diferencas de tipo, mas por serem mais intensas que outras. A experiéncia
no empirismo transcendental ¢ intensiva, e ndo extensiva (cf. BRYANT, 2008), de modo
que conceitos, esquemas gerais devem ser pensados para efetuar essa intensificagdo da
experiéncia, essa passagem do extensivo para o intensivo, do foco no abstrato para o foco
no concreto, do foco na substincia para o foco na duragdo, no evento, na passagem, no
fluxo. O mundo de intensidades, o0 mundo em que coisas estdo entre coisas ¢ umas sio
mais do que outras, é uma nog¢io andloga ao objetivo garciano. Porém, o pensamento do
plano de igualdade para Garcia significa rejeitar qualquer explicagio a priori para como
ocorre que umas coisas sio mais que outras, qualquer maneira de se pensar a relagio entre
coisas que nio seja a posteriori. Ora, quando as filosofias do plano de imanéncia concebem
as coisas como eventos, como presen¢a de umas as outras, e isso como condi¢do para
colocar em marcha seu procedimento especulativo de intensificagio da experiéncia, ela
ja estd pensando a priori a relagdo. Qualquer suposi¢io desse tipo €, para Garcia, uma
transposi¢ao ilegitima do formal das coisas sozinhas para o objetivo das coisas entre coisas.
Em outras palavras, poderiamos dizer que isso seria o equivalente de pensar as coisas desde
uma perspectiva neutra, desde lugar nenhum, nio situada — precisamente aquilo que a
filosofia de Whitehead procura evitar.

Assim, a liberagio do objetivo ao empirico em Garcia ndo é uma intensificagio da
experiéncia. O plano de intensidades ou o plano de imanéncia, se Laruelle estiver certo,
ainda ndo nos mostra o nicleo duro da decisdo filoséfica, o que s6 se conseguiria com
Heidegger, que, por sua vez, deveria sofrer a critica real da nio-filosofia por nio pensar o
Um da imanéncia radical. Garcia, no entanto, nos mostra um outro caminho, ou melhor, o
caminho mesmo, o poros, contra a aporia. O real, seja na forma da retirada heideggeriana,
sejana do perspectivismo das filosofias do plano de imanéncia, é monopolizado pela filosofia
na medida em que ¢ resultado do recuo transcendental frente a aporia criada pela decisdo
filos6fica mesma, e é precisamente esse monopdlio que Laruelle quer combater com sua
nio-filosofia. Em Garcia, onde a compreensio acaba nio hd aporia: a compreensio ¢ s6 um
caminho, é s6 um sentido — ainda ha o outro em sentido oposto. Ao contririo de Laruelle,
para Garcia o problema nio é a compreensio, mas pensi-la como Um, ao invés de sé.
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Do ponto de vista garciano, entdo, poderiamos dizer que filosofia, filosofias da diferenca
e ndo-filosofia estdo todas igualmente enfeiticadas pelo Um. Ou melhor: a metafisica de
eventos das filosofias do plano de imanéncia (assim como as outras filosofias da diferenca
e a ndo-filosofia) é, sim, uma solugio para a velha e ontoteolégica transcendéncia do Umy;
a saber, a solu¢do da comunicagio, da presenca de coisas a coisas, contra a tirania do Um
como arché. No entanto, precisamente por ser solu¢do, tal metafisica ainda é refém desse
problema, ainda ¢ um ventriloquo do Um. O pensamento do plano de igualdade — que (por
que nio?) poderia ser chamado de uma nova filosofia — nio responde com o movimento ja
programado pelo adversdrio; antes, desfaz o jogo mesmo, espalha as pegas, deixa-as soltas,
sozinhas.
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Vida e sofrimento: Apontamentos sobre a relagio de
Schopenhauer com os pressupostos do budismo

Dayane Aparecida Dias de Souza'

O ser humano aspira por respostas. Analisando o itinerdrio histérico-cultural de
estruturacdo do pensamento filoséfico, identificamos o conhecimento mitico como a
primeira manifesta¢io em busca de um sentido e compreensio da realidade. Porém, em
decorréncia de varios fatores, essa representagio religiosa sobre a origem do mundo, dos
fenémenos naturais e da vida, no decorrer do tempo, passou a ser questionada. Temos,
entdo, surgimento da filosofia mediante a busca por respostas mais racionais, fato que
culminou na separagio razio e crenga. E disso também se segue, a quase unanime a ideia
que a filosofia é uma criagdo ocidental. No entanto, quando estudamos a filosofia de
Schopenhauer, somos convidados a langar um outro olhar sobre o pensamento oriental,
visto que, diante do didlogo estabelecido, notamos que o pensamento vindo do oriente nio
¢ simplesmente espiritualidade.

Embora nem sempre seja acessivel delimitar como as ideias de uns filésofos agiram
sobre as ideias dos outros, ou quais suas bases de construg¢io, pressupomos que os filésofos,
a medida que se sucederam, aproveitaram-se das teorias anteriores, por vezes criticando-as
e modificando-as conforme suas indagagoes e também conforme as necessidades de seu
tempo.

Schopenhauer encontra-se na base do edificio do saber contemporineo,
desmascarando a condi¢io humana no plano metafisico. Herdeiro da filosofia antiga —
Platio, da modernidade —, de Kant, bem como dos orientais, o autor no apéndice da obra O
mundo como vontade e representagio, reconhece a identifica as bases consideradas relevantes
a elaboragio de seu sistema filos6fico. Afirma ele:

(...) minha linha de pensamento, por mais diferente que seja no seu
conteido da kantiana, fica inteiramente sobre a influéncia dela, a
pressupde necessariamente, parte dela, e confesso que o melhor do
seu desenvolvimento se deve a impressdo das obras de Kant, ao lado
da impressdo do mundo intuitivo, dos escritos sagrados dos hindus e a
impressio de Platdo.” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 525).

Ainda que Schopenhauer nio apresentasse diretamente as bases de seu pensamento,
podemos observar em sua obra referéncia a diversos principios da filosofia oriental/
indiana (como por exemplo: o Véu de Maya, o nirvana, o Sanscrito, etc.). Dado o fato de
encontramos, no interior da obra schopenhaueriana, tragos da influéncia do pensamento

1 UNIOESTE
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oriental, em especial do budismo, pretendemos com este trabalho realizar uma aproximagao
entre o pensamento ocidental e oriental, relacionando a filosofia de Schopenhauer com
pressupostos do Budismo, sobretudo no que diz respeito ao problema da dor e do sofrimento.

Vida e sofrimento

Existem questdes filoséficas que fazem parte da existéncia de qualquer ser humano
que nio renuncie a pensar. Observando atentamente o mundo a nossa volta, notamos que
a dor e o sofrimento sio componentes da dinimica do viver. Tudo o que vive neste mundo
sofre. Sem medo de problematizar as causas da miséria e da dor humana, o filésofo alemao
Schopenhauer mergulhou fundo nas questdes existenciais, e, com destreza de espirito,
abordou os tormentos que circunscrevem 2 existéncia humana. Considerado pessimista
em virtude de o sofrimento estar presente em tudo o que vé, Schopenhauer deixa explicito
em suas obras a maxima: Alles Leben Leiden ist - “Toda vida é sofrimento”. Porém, essa
postura pessimista se apresenta apenas do ponto de vista teérico, uma vez que sua filosofia
¢ também uma filosofia do consolo, com uma visada pratico-otimista.?

Na obra As dores do mundo, Schopenhauer afirma que “[...] a histéria de uma
existéncia é sempre a histéria de um sofrimento” (SCHOPENHAUER, 2014, p.32).
Essa teoria do sofrimento como inerente 4 condi¢do humana encontra-se conectada ao
seu sistema metafisico de pensamento. Na verdade todas as portas de entrada da filosofia
schopenhaueriana levam diretamente até o centro, 4 sua metafisica. Por esta razdo, faz-se
necessdrio realizar uma andlise de sua metafisica da Vontade.

No Livro I da obra O Mundo Como Vontade e Representagio, Schopenhauer afirma
que “O mundo ¢ minha representacio’( SCHOPENHAUER, 2005. p.43), isso implica
uma dependéncia do mundo em relagdo ao sujeito, uma vez que o mundo consiste no
representar. Segundo ele, o ser humano nio “conhece sol algum e terra alguma, mas sempre
apenas um olho que vé um sol, uma mio que toca uma terra’. (SCHOPENHAUER,
2005. p.43) Ou seja, o mundo externo sé chega ao nosso conhecimento através de nossas
sensagoes ¢ ideias. Portanto, se quisermos chegar a verdadeira natureza das coisas, nio
podemos vir de fora para dentro, mas temos que partir daquilo que conhecemos direta e
intimamente — nés mesmos.

Nas palavras de Schopenhauer:

“DE FORA jamais se chega a esséncia das coisas. Por mais que se
investigue, obtém-se tdo-somente imagens e nomes. Assemelhamo-nos a
alguém girando em torno de um castelo, debalde procurando sua entrada,

e que de vez em quando desenha as fachadas. (SCHOPENHAUER,
2005. p.156)

Segundo Schopenhauer, enquanto mera representagdo do sujeito que conhece, o
mundo que estd diante de nds é fendmeno, mas em sua esséncia €, sobretudo, Vontade®.
Em termos Kantianos, podemos expressar que a Vontade ¢ a “coisa-em-si” dos fendmenos
do mundo*. Diante do exposto, surge a questdo: e a natureza humana?

2 Na obra Aforismos para a sabedoria de vida, Schopenhauer apresenta um conjunto de reflexées dirigidas a uma exis-
téncia feliz até onde é permissivel. Parece discrepante sustentar uma ontologia pessimista e elaborar uma eudemono-
logia para o homem, porém estas perspectivas, aparentemente discordantes, se harmonizam no interior da filosofia
schopenhaeuriana.

3 Quando empregarmos a palavra Vontade (maidscula) queremos designar a “coisa-em-si” , e quando utilizamos
vontade (minuscula) queremos apontar para a vontade do individuo particular.

4 O pensamento de Schopenhauer teve a filosofia kantiana como ponto de partida. Contudo, Schopenhauer separa-se
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Quase sem excec¢do, a tradi¢do filoséfica colocou a esséncia do homem, no
pensamento e na consciéncia, atribuindo primazia a razio legisladora. Schopenhauer nio
concorda com essa opinido e busca desmascarar o narcisismo racional do homem. Para
ele, nossa consciéncia ¢ a simples superficie de nossa mente, e abaixo estd a “vontade”.
Analogamente é como se a nossa mente fosse o planeta Terra, e a nossa consciéncia fosse
s6 a crosta terrestre. O inconsciente representa, assim, papel fundamental na filosofia de

Schopenhauer.

Schopenhauer revolucionou a tradi¢do ao apontar a razio como secunddria em
relagdo ao querer césmico (Vontade). Enquanto para Descartes, por exemplo, o querer é
um momento do racional, para Schopenhauer ¢ o inverso. Assim, nés nio queremos uma
coisa porque encontramos motivos para ela, mas encontramos motivos porque a queremos.
A Vontade é o principio fundamental da natureza, e 0 homem, como tudo na natureza, estd
sujeito a essa forga universal. Pensamos que dirigimos nossa vontade, mas ela é uma fome
insacidvel, um querer irracional e inconsciente que nos domina.

O mundo, para Schopenhauer, é essencialmente Vontade, assim, na queda de
uma pedra ou de uma folha, no comportamento instintivo de um animal, ou no simples
crescimento de uma planta, se oculta, segundo Schopenhauer,uma Vontade tnica de cariter
metafisico, que estd presente também nas complexas a¢coes humanas. Portanto, segundo o
autor de O Mundo Como Vontade e Representagio, a Vontade ¢ a raiz metafisica do mundo e
da conduta humana; a0 mesmo tempo, ¢ a fonte de todos os sofrimentos.

Para Schopenhauer a vida é sinénimo de dor, pois a vida como Vontade é um
continuo aspirar inextinguivel. A filosofia de Schopenhauer ¢, também, uma contraposigio
ao otimismo leibniziano, ao contrdrio do que afirmou Leibniz, que entre os mundos
possiveis este ¢ o melhor, para Schopenhauer este é o pior dos mundos possiveis. Estamos
presos ao ciclo do querer — possuir — entediar-se. Nao podemos afirmar que a vida ¢ boa,
pois:

Querer é essencialmente sofrer, e como viver é querer, toda a existéncia
¢ essencialmente dor. Quanto mais elevado € o ser, mais sofre... A vida
do homem nio ¢ mais do que uma luta pela existéncia com a certeza
de ser vencida... A vida é uma cagada incessante onde, ora como
cagadores, ora como caga, os entes disputam entre si os restos de uma
horrivel carnificina; uma histéria natural da dor que se resume assim:
querer sem motivo, sofrer sempre, lutar sempre, depois morrer e assim
sucessivamente, pelos séculos dos séculos, até que nosso planeta se faca

em bocados. (SCHOPENHAUER, 2014, p.39)

Dado que o principio de todo querer, segundo Schopenhauer, é uma necessidade,
por sua natureza o querer ¢é sofrer. O desejo é sofrimento. A Vontade, sede inextinguivel,
gera uma cadeia intérmina de aspira¢des que conduzem o ser ao sofrimento. O individuo
humano, de todos os seres, ¢ o que mais sofre, pois ¢ também o mais assediado por
necessidades, e no caso do homem superior o sofrimento é mais visivel. Quanto maior o
grau de aprimoramento do ser, segundo Schopenhauer, maior serd seu sofrimento.

Frente a esse quadro “sombrio” da vida, podemos questionar sobre os momentos
razerosos que temos. Acerca disso, o autor analisa que o gozo é sempre momentineo, a
) >

de Kant em um ponto essencial: Enquanto, para Kant, a coisa-em-si era inacessivel ao conhecimento humano, pois
encontrava-se além dos limites das estruturas do préprio ato cognitivo; Schopenhauer, pretendeu abordar a prépria
coisa-em-si. Essa coisa-em-si seria a Vontade.
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felicidade é passageira e “sé a dor é positiva”. Esse aspecto do sistema schopenhaueriano
)
de nio conceber o sofrimento como algo negativo, é digno de ser analisado, pois, segundo
b b )
o filésofo:

Tudo o que se ergue frente a nossa vontade, tudo o que a contraria ou lhe
resiste, isto ¢, tudo o que hd de desagradavel e de doloroso, sentimo-lo
ato continuo e muito nitidamente. Ndo nos atentamos a saide geral do
nosso corpo, mas notamos de ponto ligeiro onde o sapato nos molesta; ndo
apreciamos o conjunto préspero de nossos negocios, e s6 pensamos numa
ninharia insignificante que nos desgosta. O bem-estar e a felicidade séo,

portanto, negativos, s6 a dor é positiva. (SCHOPENHAUER, 2014, p.25)

O sofrimento ¢ positivo, “visto que se faz sentir... O bem, a felicidade, a satistagio
sdo negativos, porque ndo fazem sendo suprimir um desejo e terminar um desgosto.’
(SCHOPENHAUER, 2014, p.26) O que Schopenhauer destaca, é que a nossa faculdade de
sofrer é mais viva, as dores sdo mais intensas e sdo também necessarias para desenvolvermos
uma sensibilidade. “Sé notamos os dias felizes da nossa vida passada depois de darem lugar
aos dias de tristeza... A medida que os nossos prazeres aumentam, tornam-nos cada vez

mais insensiveis(...)” (SCHOPENHAUER, 2014, p.36)

Desta forma, na visio de mundo schopenhaueriana observamos a dor aparecer ao
mesmo tempo que a sensibilidade, e aumentar conforme maior o grau de inteligéncia. O
desejo e o sofrimento caminham par a par. Mas, é possivel minimizar este sofrimento, esse
apandgio do simples viver?

)

Schopenhauer propde a supressio da vontade como via para evitar a dor, porém
essa supressio nido deve ser entendida como uma apologia ao suicidio, pois negar o
querer-viver nio significa suicidar-se, implica em manifestar a nossa liberdade. O suicida
afirma a Vontade, ele quer viver, sua frustra¢io reside nas condi¢oes impostas pela vida.
Segundo Schopenhauer, o suicidio é um ato initil e insensato, e a brevidade da vida, de que
lamentamos tanto, é o que a vida tem de melhor.

A negagio da vontade, tem lugar quando o conhecimento aniquila o seu querer.
Quando livre e espontaneamente renunciamos a satisfacio das necessidades impostas pela
Vontade, livramo-nos do seu julgo. Essa libertacdo pode se dar pela via estética, ética e
ascética.

Negacao da vontade: Via moral da compaixio

Schopenhauer extrai sua filosofia moral da no¢io de Vontade. Trilhando o caminho
empirico, o filésofo busca descobrir o fundamento da ética. Sem a pretensio de estabelecer
regras priticas para a Vontade onipotente, a filosofia de Schopenhauer se revela apenas
com cardter descritivo. Visando mapear as motiva¢es morais de todos os seres humanos,
o autor apresenta trés motivagoes distintas para o agir:

Hé em suma apenas trés motivagdes fundamentais das agdes humanas
e s6 por meio do estimulo delas é que agem todos os outros motivos
possiveis. Elas sdo: a) egoismo, que quer seu préprio bem (¢ ilimitado);
b) maldade, que quer o mal alheio (chega até a mais extrema crueldade);
¢) compaixio, que quer o bem-estar alheio (chega até a nobreza moral e

a generosidade. (SCHOPENHAUER, 1995, p.130)
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Em sua ética, Schopenhauer estabelece algumas premissas de fundamental
importincia, segundo ele nenhuma agéo ocorre sem motivo, sendo o bem-estar e o mal-
estar os principiais mobilizadores da vontade, nds, seres humanos tendemos a buscar o que
¢ a favor de nossa vontade e evitar o que é de cardter inverso. Considerando que existem,
segundo o filésofo, trés motivacdes para o agir: o egoismo, a maldade e a compaixio,
toda agdo humana tem origem em uma dessas motivagdes. Assim, segundo o filésofo de
Dantzing, “toda agio cujo o fim dltimo é o bem-estar ou o mal-estar do préprio agente
¢ uma agio egoista’(SCHOPENHAUER, 1995, p.126) e, consequentemente, sem valor
moral. O egoismo pode levar a crimes e delitos, mas as dores causadas a outrem nio sio o
fim em si, ocorrendo de modo acidental. Em contrapartida, quando o individuo age com o
intuito de causar sofrimento ao outro, temos uma atitude maldosa. Segundo Schopenhauer,
“para a maldade e a crueldade o sofrimento e a dor de outrem sdo fins em si; alcangi-los,
o que dd prazer.” (SCHOPENHAUER, 1995, p.119) A palavra de ordem é prejudicar o
outro. Desta maneira, somente na compaixdo — agir pelo bem do outro, encontramos uma
a¢do moral por exceléncia na filosofia de Schopenhauer.

A compaixdo diverge completamente do egoismo, logo a atitude moral terd de
vencer o egoismo. Mas ndo se trata de uma tarefa ficil, pois o egoismo estd na natureza,
manifestando-se desde a autoconservagio e a satisfacdo dos instintos naturais. O fato do
ser humano coexistir em um mundo como Vontade e representagio, de certa forma o
impele a ser egoista. Pois, uma vez que tudo o que ¢ exterior existe apenas enquanto mera
representagio do sujeito que conhece, o “eu” torna-se o tnico e mais importante centro de
referéncia. Além disso, toda vez que buscamos o prazer e a satisfagio estamos afirmando a
Vontade e, consequentemente estamos agindo de modo egoista.

Cada ser concentra em si a Vontade, e a a¢do egoista refere-se a afirmagdo dessa
Vontade. Porém, quando um individuo afirmar sua vontade negando a alheia temos a
manifesta¢do da injustica. Como na vida social os individuos tendem a querer afirmar sua
vontade agindo injustamente, é necessdrio a elaboragio de um cédigo que descreva os fatos
antijuridicos e, em caso de transgressao, o Estado deve aplicar uma penalidade para que a
situagdo nio volte a se repetir.’ Segundo Schopenhauer, o Estado surge com a finalidade
de manter a seguranga dos societdrios contra a agio egoista (ou maldosa) dos préprios
membros®, portanto o Estado ¢é o resultado do distanciamento da condi¢io natural do ser
humano e do egoismo coletivo. Acerca desse assunto, escreve o filésofo:

“O Estado, como disse, estd tdo pouco orientado contra o egoismo em
geral que, ao contrério, deve sua origem precisamente ao egoismo, no
qual, chegando a compreender a si mesmo e procedendo metodicamente,
passa do ponto de vista unilateral ao ponto de vista universal e, dessa
forma, por somatério, é o egoismo comum a todos. O Estado existe
unica e exclusivamente em func¢io de servir a este egoismo, tendo sido
instituido sob a correta pressuposi¢do de que a pura moralidade, isto ¢,
a conduta justa a partir de fundamentos morais nio ¢ uma coisa que se

deva esperar” (SCHOPENHAUER, 2005, p. 442)

Assim, diante dessa barbara fotografia da existéncia, tendo discorrido sobre o
egoismo e sua for¢a descomunal que impulsiona a a¢io visando o interesse préprio, cabe

5  Schopenhauerianamente falando, quanto mais refinado o c6digo, quanto mais artigos possuir, maior ¢ o grau de
afirmagio da vontade dos seres desta sociedade e, consequentemente, a negagio da vontade alheia. O que significa
dizer que quanto maior o conjunto de leis de uma sociedade, mais injusta e egoista ela €.

6  Schopenhauer concorda com a teoria hobbesiana sobre a origem do Estado.
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indagar: Como alguém se torna compassivo? Como ¢ possivel que a compaixio flores¢a
nos seres humanos? Como ¢ possivel que o bem-estar ou o mal-estar de um outro mova
imediatamente minha vontade, tornando-se imediatamente o meu motivo?

Manifestamente sé por meio do fato de que o outro se torne de tal
modo o fim ultimo de minha vontade como eu préprio o sou. Através,
portanto do fato de que quero imediatamente seu bem e de que ndo quero
seu mal, tdo diretamente como se fosse o meu. Isto, porém, pressupde
necessariamente que eu sofra com o seu mal-estar, sinta seu mal como se
fora o meu e, por isso, queira seu bem como se fora o meu préprio. Isto
exige porém que eu me identifique com ele, quer dizer, que aquela diferenca
total entre mim e o outro, sobre a qual repousa justamente meu egoismo,
seja suprimida pelo menos num certo grau. (SCHOPENHAUER,
1995, p.129)

O processo acima descrito é o fenémeno da compaixdo. Enquanto o egoismo é
uma fonte infinita de sofrimento, a compaixdo consiste em ndo causar dor ao outro. A
compaixdo age, portanto, buscando o bem do outro, consistindo em néo colocar a vontade
prépria acima da vontade do outro. Desta maneira, quando negamos nossa prépria vontade
colocando a vontade de outrem na frente do nosso préprio querer, encurtamos a distancia
entre o “eu” e o “outro”.

ssim que esta compaixdo se faca sentir, o bem e o mal do outro me
A t f: tir,o b 1d tr

atingem diretamente do mesmo modo, embora nem sempre no mesmo
grau que os meus. Portanto, agora, a diferenca entre mim e o outro néo ¢

mais absoluta. (SCHOPENHAUER, 1995, p.129)

Para Schopenhauer, a compaixio “¢ a base efetiva de toda a justica /ivre e de toda
caridade genuina.” (SCHOPENHAUER, 1995, p. 129). Somente a compaixdo confere
valor moral genuino a agio. Nesse sistema, a concep¢io “toda vida é sofrimento” ocupa um
lugar relevante, pois se trata de uma caracteristica comum a todos os seres. No pensamento
schopenhaeuriano, a sensibilidade diante da representag¢ido do sofrimento alheio faz brotar
o sentimento de compaixdo. Este sentimento ndo ¢ fruto de uma elaboragio racional,
mas ¢é o resultado de um “sentir junto”. Assim, quando vemos outra pessoa sofrer, quando
enxergamos a dor do outro, de modo automatico, por vezes até inconsciente, nos sentimos
tristes pelo sofrimento alheio.

Experimentamos a compaixdo de maneira intuitiva, intuitivamente podemos
perceber a violéncia da matriz do mundo e negéd-la. Para desenvolver a compaixdo devemos
observar o sofrimento que envolve todas as criaturas e o nosso préprio sofrimento pessoal,
tendo em vista que a vida é um sofrimento infinito, e a “Vontade” é a causa de todo
conflito, dilacera¢io e, portanto, dor. Disso concluimos que resta uma tnica solugio:
negar 4 Vontade.

Portanto, a filosofia moral de Schopenhauer nos inspira a ser compassivos, negando
a Vontade. Com a compaixdo nasce o “dilatamento do coragdo” frente ao outro ser que
sofre, racional ou ndo. A ética de Schopenhauer nio estd circunscrita ao humano, ela
abarca todos os seres, pois, segundo o filésofo, todos possuem um nicleo comum: sio
manifesta¢cdes da Vontade.
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Elementos convergentes com os pressupostos do Budismo

Conforme apresentado, a vida, caracterizada por Schopenhauer, é sofrimento. E
a Vontade (o em-si do mundo) é a fonte de toda dor, ela gera no ser humano o ciclo da
necessidade — saciedade — tédio. Mas, rompendo o véu de Maya (o mundo de aparéncia,
de ilusdo), Schopenhauer indica a possibilidade de viver uma vida menos infeliz. Assim,
demonstrando um certo otimismo pritico, o filésofo apresenta a via ética como um dos
caminhos para tornar a existéncia mais aprazivel. A vida, vista como um meio para a ética,
culmina na negag¢io da Vontade.

Como um espelho, a vida, permite ao homem ver sua prépria natureza e a esséncia
do mundo. O reconhecimento da unidade da Vontade permite identificar que nés e o outro
somos a mesma coisa; o sofrimento do outro possui a mesma configuragio que o meu
préprio sofrimento. A compaixdo para com o sofrimento alheio é, para Schopenhauer, a
base da moralidade, assim o autor caracterizar a vida como um meio para o conhecimento
ético. A partir da anilise apresentada, vemos que, embora seja passivel de criticas’, o
caminho aberto por Schopenhauer oferece direcionamentos fecundos para a reflexio
sobre a vida e a moral contemporinea. Também podemos estabelecer aproximagées com
o pensamento budista.

O budismo®, assim como Schopenhauer, dd uma grande énfase ao sofrimento e a
libertagdo deste estdgio. Para o Budismo, existem quatro nobres verdades, estas, contém
todo o espirito do budismo. “Seguindo a mesma norma de um médico da sua época,
Buddha enunciou quatro diagnésticos ou axiomas a respeito da problematica humana”.
(ZIMMER, 2018, p.338). A primeira verdade refere-se a constata¢ido do sofrimento; a
segunda apresenta a fonte do sofrer; a terceira a possibilidade de aniquila¢gio do mesmo e
a quarta estabelece o caminho que leva a libertagio do mesmo.

A primeira verdade ¢ a mais importante e ela possibilita acesso as outras. Tudo ¢é
Dukkha (em pali), isto €, tudo é sofrimento. Essa caracteristica da vida humana — condi¢io
sofredora — ¢ resultado de uma incessante luta por suprimir as mais diversas necessidades.

Imaginemos a roda de um moinho. A dgua (causadora do movimento da roda) —
representa as necessidades da vida. Quando a roda para? Quando ndo hd mais dgua para
movimentd-la. Assim, o sofrimento cessa quando as necessidades nio sio mais os motivos
que incitam o individuo a agir. Para o budismo, a origem do sofrimento estd no desejo.
“Todo sofrimento provém do desejar ignorante, que nio percebe o cardter impermanente
do mundo.” A liberta¢io do sofrimento sé é possivel diante do entendimento do que é
sofrer, de como ele surge e como ele se erradica. A compreensio ¢ um vocdbulo muito
usado no budismo, portanto a emancipagio de todo sofrimento, depende de compreendé-
lo.

Depois de haver diagnosticado a doenga e determinado sua causa, o
medico investiga se a doend pode ser curada. O prognéstico budista
declara que a cura ¢ realmente possivel, por isso nos diz: A4 dor pode ser
eliminada; e a Gltima das Quatro Verdades prescreve o caminho, O Nobre

Ocz‘up[o Caminbo (...). (ZIMMER, 2018, p.339)

7 Para Nietzsche, por exemplo, “vida é vontade de poténcia”, e ela deve ser afirmada e nio negada. Trata-se de uma
outra interpretagio do conceito vida, que se apresenta como critica a filosofia de Schopenhauer.
8  Segundo Zimmer, “O budismo é a Gnica mensagem religiosa e filoséfica da India que se difundiu para além das

fronteiras de sua origem.” (ZIMMER, 2018, pg. 336)

72



DayaNe AparecipA Dias DE Souza

O budismo apresenta o que ¢ chamado como Nobre Caminho, trata-se do caminho
que conduz a destrui¢do do sofrimento, e possui oito ramificagdes: fé reta, vontade reta,
palavra reta, agio reta, meios de existéncia retos, esforgo reto, atengdo reta, meditagio reta.

Na doutrina buidica, ndo podemos abordar o conceito de mundo sem citarmos a
temdtica do sofrimento, pois todo empenho de Buda consiste em solucionar essa questio.
Em Schopenhauer, também, quando falamos de mundo e vida deparamo-nos com a
temadtica do sofrimento e ambas as perspectivas, a compreensio acerca do sofrimento serve
ao ideal pratico do comportamento.

Portanto, ambas as concepgdes se assemelham quanto a constata¢do do sofrimento,
inerente a existéncia, que desagua em consequéncias éticas. Divergem porém, quanto ao
cardter, visto que a ética schopenhaueriana tém um cardter descritivo, em comparagio
ao cardter prescritivo da doutrina bddica. Finalizando, podemos dizer que Schopenhauer
aprecia o pensamento oriental e nos convida, sob um certo aspecto, a pensar a possivel
contribui¢io do Oriente a filosofia, porém sua filosofia ndo culmina em religido.
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“Cada vez tinico, o fim do mundo”: Um ensaio sobre
violéncia politica, dever de luto e fantasmas

Diego dos Santos Reis!

A espectralidade ¢ uma forma de vida.

(Agamben)

Somos suficientemente fantasmas?

(Ghérasim Luca)

O assombro do fantasma

“‘Deixar vir a nds os fantasmas”: sim, um apelo logo de saida. E preciso convocar
os fantasmas e o préprio fantasma de Derrida quando pensamos sobre os assombros da
desconstrugio. De um pensamento que retorna, cormo se se tratasse ele mesmo de um espectro,
para assinalar o que foi recalcado pela histéria da filosofia e pela cultura ocidental. “Nao
se fala com um fantasma em qualquer lingua”, sublinharia o filésofo franco-argelino em
Mal de Arquivo (DERRIDA, 2001, p. 112). Mas o que revela a escuta desse pensamento
espectral que é, simultaneamente, sinal do deslumbramento e da vertigem que caracterizam
o assombro? Afinal, o que guerem os fantasmas?

Uma wvoz vinda de outro lugar: um murmirio que atravessa a noite sombria e que
chega como portador de uma injungdo imprevisivel e incalculdvel. Essa voz, estranha
espectrofonia em dupla lingua?®, exige que se restitua a justi¢a: o tempo da justica; a justica
do tempo no tempo dos vivos. Uma injun¢io que excede o cédlculo da heranga e que, como
trago mnémico de uma histéria, permanece enquanto responsabilidade do trabalho de um
luto infinito, a um s6 tempo, adeus e lembranga.

A voz do fantasma, proveniente do passado mas inscrita no coragdo do presente, se
direciona ao porvir, como a voz — ou as vozes — de Derrida, que, de outro tempo (ouz of
Joint), assombra o nosso presente. Pois se o fantasma encarna na tradi¢do dramatirgico-
literdria ocidental a figura¢do ambigua do morto-vivo que retorna em nome da restituigao
de uma ordem perdida, como o rei do Hamlet, de Shakespeare — que, habitando o limbo

1 Doutorando pelo Programa de Pés-Graduagio em Filosofia/PPGF-UFR], bolsista CNPq

2 Setodavoz é polifénica — e toda escritura seria atravessada por esta experiéncia coral —, é importante ressaltar o apelo
reiterado de Derrida a “mais de uma lingua”, posto que o pensamento da desconstrugio ¢ sempre plural: “Si j’avais
a risquer, Dieu men garde, une seule définition de la déconstruction [...], je dirais sans phrase: plus d'une langue”.

DERRIDA, J. Mémoires, pour Paul de Man. Paris: Galilée, 1988. p. 38.
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de tempos desconexos, aponta para a decomposicio do que jad ndo pode se sustentar’® —, é

ali onde o fantasma nio passa de indice, de trago “entre vida e morte” que “ndo estd jamais
» ~ « . . . . . »

presente enquanto tal” sendo para “desajustar a identidade a si do presente vivo”, que ele se

torna uma figura relevante para o pensamento ético-politico (DERRIDA, 1994a, p. 13).

E que intensifica a percep¢io de que, se hd algo ainda “fora dos eixos”, é possivel que
seja o préprio modo de relagio com tantos outros que sé podem se presentificar (e se re-
presentar) como expressio de sua auséncia. Mas que, ao estabelecerem continuamente uma
relagdo de alteridade e de singularidade, portam a forca disruptiva de uma espectropolitica
da memoéria.

Porque ao fraturar o presente homogéneo e continuo, o fantasma nos convida a
experiéncia anacrénica de um hiato espago-temporal. Fora do tempo cronolégico, como
apari¢ao furtiva num instante sem duragio, o fantasma ¢ marca de um indecidivel que é a
inscri¢do da morte na vida, e que fissura o privilégio absoluto do presente e da identidade.
Dimensdo anacronizante cujo rastro fantasmal parece surgir dos vestigios de tempos
disjuntos em tensdo, de modo frequente com apelo & repeti¢io compulsiva, ao trabalho
do luto e 2 memdria. E que, por isso, questiona em altissimo grau ndo somente o que
se passou, mas, sobretudo, a hora histérica. Analisar estas figuragdes espectrais e suas
operagdes fantasmdticas é um exercicio, portanto, simultaneamente, filoséfico/politico e
critico/historiografico. Exercicio de uma memdria que se deixa impressionar e que grava
em relevo a sua prépria finitude: nés, os outros, o rastro dos outros em nds.

Longe de qualquer fantomagquia,isto é,de tomar para si a tarefa de cagar os fantasmas,
a desconstru¢io dissemina os espectros, convocando-os em seu retorno para assombrar
o familiar, rastreando-os na linguagem e reincorporando-os como pritica de escritura.
Pois se fantasma é corpo sem forma e forma sem corpo, como figura do duplo, ele se faz
estranhamente visivel no corpo do texto, materializado no #7ago de uma escrita que revela
desde sempre o afastamento da presen¢a e da woz restituidora de um sentido original.
Assim, o fantasma parece reservar também um problema de tradugio. E como um arquivo-
morto-vivo, ele expde a “singularidade insubstituivel” de um apelo a “interpretar, a repetir,

a reproduzir, cada vez em sua unicidade original” (DERRIDA, 2001, p. 118).

Nio ¢ de admirar que, em O Inquietante [ Das Unheimliche], Freud destacasse que
“o0 que parece no mais alto grau estranhamente inquietante a muitas pessoas € o que estd
ligado 4 morte, aos cadiveres e ao retorno dos mortos, aos espiritos e aos fantasmas’
(FREUD, 2002, p. 246-247). E que, mesmo Aristételes, no De Anima, ji remarque o lugar
do fantasma no processo do conhecimento ao afirmar que “quando o homem contempla,
necessariamente contempla ao mesmo tempo algum fantasma [imagem]” (ARISTOTELES
apud AGAMBEN, 2007, p. 136).

)

In memoriam

Pensar a “experiéncia de um passado como porvir” é essencial, deste modo, para
problematizar a tarefa de uma politica da meméria como zona de tensdo atravessada pelo
encontro com a alteridade e pelo dever da justica — irredutivel ao direito e a lei, pois estd

sempre porvir [a-venir] (DERRIDA, 1994a, p. 12). Dai a afirmagio de Derrida ji nas

primeiras pdginas de Espectros de Marx:

3 “The time is out of ioynt: Oh cursed spight, | That ever I was borne to set it right” (SHAKESPEARE. Hamlet. Ato
I, cena V)
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Se eu estou prestes a falar longamente de fantasmas, de heranca e de
geracdes, de geragdes de fantasmas, ou seja, de certos ousros que nio estio
presentes, nem presentemente vivos, nem para nds, nem em nds, nem
fora de nés, ¢ em nome da justiga. Da justica onde ela ainda ndo esti,
ainda néo esta presente.(DERRIDA, 1994a, p. 11).

Trata-se aqui do dever de fazer justica aqueles que ndo estdo mais presentes, mas que
devem ser lembrados em sua espectralidade, haja vista que “nenbuma ética, nenbhuma politica,
revoluciondria ou ndo, parece possivel, pensivel e justa, sem reconhecer em seu principio o respeito
por esses outros que nao estdo mais ou por esses que ainda néo estdo af, presem‘emente vivos”
(DERRIDA, 1994a, p. 11). Esta tarefa ¢, por conseguinte, duplamente ética e politica, pois
reinscreve a marca de uma alteridade irrepresentdvel pela via da heranga. De uma heranga
que significa responsabilidade de agio ao se comprometer com um outro.

Dupla injun¢do contraditéria e desconfortdvel, portanto, para esse
herdeiro que acima de tudo nio ¢ o que se chama ‘herdeiro’. Mas nada é
possivel, nada tem interesse, nada me parece desejavel sem ela. Ela ordena
dois gestos a0 mesmo tempo: deixar a vida viva, fazer reviver, saudar a
vida, ‘deixar viver’, no sentido mais poético daquilo que, infelizmente,
foi transformado em slogan. Saber ‘deixar’, e o que significa ‘deixar’ é
uma das coisas mais belas, mais arriscadas, mais necessdrias que conheco.
Muito préxima do abandono, do dom e do perdio. A experiéncia de
uma ‘desconstrugio’ nunca acontece sem isso, sem amor, se preferir essa
palavra. Ela comeca por render homenagem aquilo, aqueles que eu diria
aquem ela ‘se prende’. (DERRIDA & ROUDINESCO, 2004, p. 13-14)

Na fronteira do ser ou nio ser,o espectro complexifica a questio da presenca,da heranca
e das politicas de inventdrio. E nio seria este “entre-lugar” justamente a forma caracteristica
do fantasma, quando justapde, sem conciliagio final, presenca e auséncia; corpéreo e
incorpéreo; materialidade e aura? Aqui, é a propria histéria que se torna “espera iminente
da vinda do totalmente Outro”. Mas uma espera ativa, que nio impede, de nenhum modo, a
responsabilidade da deciso no presente. E do risco de morte que sobrevém a possibilidade
de sobre-vida. Uma heranga que ndo pode vir sendo daquele que ainda nio chegou.

Para além da vida e da morte, a “responsabilidade diante da meméria” exige que se
disseminem os testemunhos de um luto permanente, que nio cessa de dizer cada vez Gnico,
o fim do mundo. De uma memoria indissociavel ao trabalho de luto, coextensivo a todo
trabalho, como apontaria Derrida em Glas”. Tempo do trabalho de um luto impossivel que,
segundo indica Ménica Cragnolini:

Mantém o outro em mim, como outro. Esse outro é em mim estranho,
estrangeiro, encriptado no segredo, resguardado [...]. Esse luto que
encripta o outro significa, em termos politicos, uma responsabilidade
da meméria que nio descansa, responsabilidade que o mesmo Derrida
tornou efetiva em virias de suas participagoes em nivel politico,
aprofundando essa dificil relagdo entre a memoria e o perddo impossivel.

(CRAGNOLINTI, 2008, p. 45)

Sem o trabalho de elaboragio do luto piblico, nesse sentido, que se traduz em um
velar constante da memoria que porta e re-presenta o desaparecimento das vitimas de
violéncias politicas, a sua auséncia no mundo, longe de nos confrontar com nossa prépria

4 Cf. DERRIDA, ]. Glas: que reste-t-il du savoir absolu? Paris: Galilée, 1974.
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responsabilidade, apaga uma vez mais os rastros de sua presenca. O luto é o que possibilita
a sobrevivéncia, uma sobre-vida que testemunha e que resiste ao desaparecimento.

Aporias da justica

O apelo a justiga, portanto, ¢ indissocidvel do trabalho da meméria. Por isso, “a
tarefa de uma memoria histérica e interpretativa estd no coragdo da desconstrugdo”, como
anunciaria Derrida em Forga de Lei (DERRIDA, 1994b, p. 44). Uma “justica hiperbdlica
que excede a representagio, isto é, o lugar do cilculo e da antecipagio consciente”, mas
que s6 se incarna atualmente por meio das inscri¢bes re-presentativas, sempre parciais e

passiveis de alargamento (LAMY-RESTED, 2017, p. 180).

Ora, a experiéncia da justica em si mesma ¢é geminada: ela s6 adquire valor
semantico na medida em que nos ocupamos nio apenas do presente, mas conferimos um
porvir a vidas singulares que foram silenciadas e que, contra um processo de apagamento
definitivo, retornam para lembrar o dever de “responsabilidade sem limite, e, portanto,
necessariamente excessiva, incalculdvel, diante da meméria” (DERRIDA, 1994b, p. 44).
Dai a tarefa infinita de uma espectropolitica da meméria, “irredutivel porque devida a outro
— devida a outro antes de todo contrato, porque ela é chegada, a chegada do outro como

singularidade sempre outra” (DERRIDA, 1994b, p. 55).

Mas se, como assinala Ecléa Bosi, “a memoria é a faculdade épica por exceléncia’, o
lugar do épico, de outro lado, ndo se resume a um rememorar que, fie/mente, supde restituir
todo o passado (BOSI, 1987, p. 48). Porque toda inscri¢io ¢ desde sempre rastro espectral

. . « . » . « . » ~
que evidencia a perda de um “aqui e agora” singulares. A “lei espectral”do testemunho nio
se esquiva do movimento simultineo de inscri¢io e de apagamento (DERRIDA, 1998, p.
123). Ou ainda, de uma espectropoética que, ao multiplicar a enunciagio da violéncia politica,
faz aparecer na medida mesma em que mantém uma zona de invisibilidade’. Proveniente
do passado e inscrita no presente, a experiéncia da justica se direciona ao porvir. O dever de
multiplicar as narrativas e de proceder a revisdo permanente do direito é condi¢io, todavia,
do dever de justica, que necessita sempre ultrapassi-lo.

Cabe ressaltar, deste modo, a importancia das comissées da verdade e do trabalho
com os arquivos politicos, por exemplo. Pois é da discussio acerca do legado das violéncias
politicas,cometidas sob a chancela de regimes autoritarios, que depende o desafio impossivel
e imprescindivel de fazer justica a tantas vozes silenciadas®. Acolher e transportar para o
espago publico os testemunhos significa ndo apenas aprofundar o debate acerca da (des)
constru¢io permanente do estado de direito, como também um gesto fundamental para
a reinvengdo de um outro espago para a democracia e, portanto, para a justi¢a. A reflexdo
politica deve, entdo, assumir a responsabilidade de pensar o que ndo sendo absoluto
presente/presenca, tampouco é passado/auséncia. Pois no tensionamento entre a histéria e

5 Derrida chama atengéo para a raiz etimolégica de “fendmeno”, que remonta a palavra grega phainesthai, e que con-
densa a dupla significagio: “o aparecer” e “o fantasma”. Ou seja, o que aparece s6 pode ser na condi¢do de ndo ser
totalmente visivel. No capitulo V de Espectros de Marx, intitulado “Aparecimento do inaparente — a “escamoteagio
fenomenolégica”, Derrida apresenta duas conclusdes: “1. A forma fenomenal do mundo mesmo € espectral. 2. [...]
O phainesthai mesmo (antes de sua determinagdo como fendmeno ou como fantasma [phantasmal, portanto, em
fantasma [phantéme)) ¢ a possibilidade mesma do espectro, ele porta a morte, ele dd a morte, ele trabalha no luto”.
(DERRIDA, 1994, p. 181).

6 Assim sendo, “este [0 luto] consiste sempre em tentar ontologizar os restos, torna-los presentes, em primeiro lugar
em identificar os despojos e em Jocalizar os mortos [...]. Nada seria pior para o trabalho do luto, afirma Derrida, do
que a confusdo ou a davida: é preciso saber quem estd enterrado onde — e € preciso (saber — assegurar-se) que, nisso que

resta dele, hi reszo.” (DERRIDA, 1994, p. 24-25).
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a memoria, a consignagdo operada pelos arquivos, num suporte que garanta a possibilidade
de memorizagio e de repeticio, ¢ intrinseca ao esquecimento, 4 destrui¢do e 4 ameaca de
dissolugao sempre a espreita.

O desejo de justica se materializa sob a forma de uma injuncio que é de resisténcia,
isto é, de um retorno como outra forma de vida ou de sobre-vida, que resiste, a um sé
tempo, a vida e 4 morte. Nas trilhas de Benjamin, talvez a tarefa que nos caiba no presente
seja revolver, no passado, os futuros soterrados. Pois como propée Derrida,

A sobrevivéncia é a vida para além da vida, a vida mais que a vida, e o
discurso que mantenho nio ¢ mortifero, ao contrario, é a afirmagio de
um vivente que prefere o viver e, portanto, o sobreviver a morte. Porque a
sobrevida ndo ¢ simplesmente o que resta, ¢ a vida mais intensa possivel.

(DERRIDA, 2005, p. 54-55)

Se vivemos, de fato, num tempo pés-histérico, isto é, num mundo de péstumos,
entdo falar do fantasma significa pensar a nossa prépria espectralidade. E, nesse tempo,
recolocar a questdo derridiana: ‘gual porvir para o fantasma?’. Questdo de cuja resposta
depende a nossa prépria sobre-vivéncia. Porque Ser assombrado por um fantasma, confessaria
Derrida, é ter a memdria do que nio se viveu jamais no presente. Pergunta-se a um fantasma se

ele cré em fantasmas? Aqui, o fantasma sou eu. 77

7 Trata-se de uma das falas de Derrida em Ghost Dance, Filme de 1983, dirigido por Ken McMuller.
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Diogo Bogéa'

1. A recusa da redugio ao “simbélico™

Em primeiro lugar, destacamos a homologia de postura, jd que de certa maneira, a
Nova Psicanilise procura superar o reducionismo lacaniano a dimensio do “simbdélico” e
da “linguagem”, trazendo de volta a importincia incontornivel da consideragio do nivel
Primario (fisiolégico, bioldgico, composto de Autossoma e Etossoma) nos processos que
envolvem uma Pessoa.

Magno distingue trés tipos de formagdes envolvidas na constitui¢io de uma Pessoa.
As formagbes primdrias seriam a dimensio fisiolégica, o funcionamento dos sistemas e
dos 6rgios, o cédigo genético, os tragos hereditirios inscritos na fisiologia de cada um, a
circulagio do sangue, a circulagdo de ar, as trocas e transformagtes de matéria e de energia,
mas também a pele que nos faz sensiveis ao toque, a lingua que prova e provoca desejos e
afetos tdo diversos, as trilhdes de conexdes nervosas que nos tornam seres capazes de “afetar
e ser afetados de muitas formas”, o delicado aparelho auditivo que nos torna sensiveis
ao ruido, ao barulho, mas que também permite que sejamos envolvidos e possuidos pela
musica, o sofisticado aparelho visual que faz com que sejamos invadidos, provocados e
co-movidos todo o tempo pelo chamado “mundo externo”, um estranho nariz que inspira,
expira, cheira, fareja, entope, escorre, um estranho nariz que tantas vezes nos torna sensiveis
a afetagbes tdo diversas como o encanto, a embriaguez, o nojo e a aversio. Isso é o que
Magno chama de Primirio.

Mas hd também as formagdes Secunddrias: toda a dimensio do simbélico, da
- - i « - . . .. i
significacdo, tudo aquilo que chamamos de “cultura”, inclusive os sistemas significativos
estruturados como artes, técnicas, ciéncias e religides. Versos, teorias, nimeros, estatisticas,
aparatos tecnolégicos, deuses, anjos, profissdes, computadores, redes sociais, modos de
convivéncia interpessoal... tudo isso toma parte no dominio Secundirio.

Essa maranha de formagbes primdrias e secunddrias ¢ atravessada pelo ambito
pulsional que Magno chama de Origindrio. Origindrio é o Revirdo: a competéncia de
avessamento radical, a exigéncia do que nio estd dado, a requisi¢ao de uma outra ordem de
coisas. O revirdo ¢ a inquietag¢do incurdvel que exige “mais” do Primario, exige o avesso do

2 « » ’ ’ ,
que estd dado, o “outro” do que temos agora, um gozo além do gozo que hd, um poder além

1 UER]J

2 Gostarfamos de chamar a aten¢do para alguns aspectos da “Nova Psicandlise” desenvolvida pelo psicanalista brasi-
leiro MD Magno que podem se relacionar de maneira muito proficua com diversos interesses da chamada “virada
ontolégica”
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de todo poder possivel. O originario atravessa o primdrio com suas exigéncias intransigentes
« » « » « » . z .

de um “outro” gozo, de um “outro” poder, de um “outro” a mais do que o que hé e, com isso

vai gerando a incrivel prolifera¢io secunddria da espécie.

Naio ¢ possivel, portanto, no mapeamento dos processos existenciais de uma pessoa,
desconsiderar o nivel primario, as afetagdes, afetos, “fixagdes” primdrias que, tornando-se
polos atratores de investimento pulsional, geram “recalques primarios”:

antes ainda de ter condi¢des de surgir o que chamamos de recalque
propriamente dito, no nivel secunddrio, que Lacan quer chamar de
simbélico, sobre o que ele é modelado? Sobre os Recalques Primarios,
que estdo ai na prépria ordem autossomdtica, etossomitica (...). Em
fun¢io de que, posso chamar isto de recalque? Da essencialidade da
espécie, que é absolutamente revirante. (Magno, 2010, p.45)

2. Ha Conhecimento Absoluto

Para além daquilo que Meillassoux denuncia como o “correlacionismo” nos moldes
kantianos, isto ¢, a nog¢io de que todo “conhecimento” é reconduzido a “experiéncia
possivel”de um sujeito transcendental, para a Nova Psicanalise hda Conhecimento Absoluto.
Conhecimento Absoluto aqui ndo é nem da ordem de uma “tese”, de uma “teoria” que se
elabora sobre a realidade, nem através de formulagoes filoséficas, nem através de férmulas
matemdticas. Ndo se trata de algum conhecimento teérico capaz de descrever e explicar a
realidade “tal qual” ela realmente é, configurando com isso um “conhecimento absoluto”.
Conhecimento absoluto ¢ a experiéncia bruta, traumatica, imediata, excessiva e exorbitante

de Haver. Nas palavras de Nelma Medeiros:

a experiéncia de Haver é ndo-tética, pois ndo provém de uma decisdo ou
posi¢do de si. Parafraseando Samuel Beckett, em Fim de Partida: “Vocé
ha; ndo ha cura para isso”. Somos acometidos de mal-estar, sendo dado
o saber absoluto de soliddo, do derrisério e desamparo sem dlibi, trauma
cru e obsceno de Haver, saber Unico, de cada Um, que faz mover o
mundo, no sentido de cada Um se virar para conviver e entender (tarefa
impossivel) sua condenagdo. Somos transeuntes carregados pelo mal-
estar, que ¢ fato, e, enquanto tal, alheio as vontades que lhe sio favoraveis
ou lhe fazem resisténcia. (Medeiros, 2008, pp.2-3)

Hié o Haver. Esse é o saber absoluto, o Real implacével e irreversivel de Haver —
e ndo poder nio-Haver. Nio-Haver, “como o nome estd dizendo”, nio hé... (Magno,
2004, p.34) Tudo o que venha a comparecer de qualquer maneira, sob qualquer
combinagio possivel de circunstincias — seja como sonho ou realidade, ciéncia ou ficgio,
tenémeno, representagio, objeto ou coisa-em-si, ja Hd, ji comparece necessariamente
como “havente”, antes ainda que se saiba “o que é” ou “como é” aquilo que efetivamente
jd Ha. Por isso hda uma anterioridade 1égica do nivel do Haver em relagdo ao nivel do
Ser. Em primeiro lugar, H4 o Haver, como trauma bruto, brusco, como siléncio, como
horror, terror e éxtase... quando comeg¢amos a falar sobre o Haver ji decaimos para o
nivel do Ser, o nivel do discurso, da falagdo, da simboliza¢do e do sentido — que é onde
se debatem ciéncias, teorias, religides e o préprio mundo cotidiano do Teatro Social

(Magno, 2015, p.165).
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3. Tudo o que ha, ha como formagao

Para nio tomar os entes como identidades fechadas, dadas em si e por si mesmas
— e, portanto, radicalmente diferentes de todo “outro” —, Magno utiliza o conceito
generalizante de “formagdo”. Formagio ¢ o conceito genérico para designar tudo que hd
— toda e qualquer configuragio fisica ou mental, natural ou cultural, real ou ficticia, antes
ainda de se compartimentalizar via recalque, em um desses polos identitarios sintomdticos,
¢ simplesmente “formagio”. E a mesma estratégia que Nietzsche ja havia concebido a0
utilizar o conceito de for¢a de um modo tio geral que todo e qualquer ente — de qualquer
ordem — € descrito em termos de “for¢a”. Esta é uma estratégia para pensar a mesmidade
das coisas na unidade do todo, sem ao mesmo tempo desconsiderar suas diferenciagoes,
uma vez que, apesar de tudo comparecer como configuragoes de forcas — ou de formagoes
— essas configuracdes (de forgas ou de formagdes) tendem a impor seu poder sobre todas
as demais.

A Nova Psicanilise insiste, repete a exaustdo, que o que quer que
haja comparece como formagio. (...) Por formagio entende-se toda e
qualquer forma, ordenagio, articulagio ou estrutura que hd, das particulas
e antiparticulas a uma ordenagio simbélica (humana) qualquer, do
c6digo genético e dos ecossistemas vivos a todo tipo de técnica, lingua,
conhecimento ou arte. Ou ainda, toda e qualquer forma comparecente
como matéria, vida ou artefato, para usar os termos das teorias da
complexidade e da auto-organizagio (Medeiros, 2008, p.4)

As formagoes, assim como as “for¢as” de Nietzsche, nio constituem dados “em si”,
como dtomos dados enquanto tal, mas estdo sempre ja configuradas como uma “rede” ou
“maranha” autopoiética de formagdes.

Consideramos também qualquer formagio do Haver, de qualquer tipo,
como: uma articula¢do de outras formagdes, formag¢des de formagoes de
formagoes... Até chegar onde a homogeneidade se encontra: onde, em
ultima insténcia, tudo é a mesma coisa, tudo ¢ O Mesmo. (Magno, 2015,

p.198)

4. Conhecimento, sem sujeito ou objeto

A vpartir da teoria das formagdes, é preciso — e possivel — repensar a questdo do
“conhecimento” para além de binomios clissicos da tradi¢do ocidental tais como “sujeito”

» &«

e “objeto”, “natureza” e “cultura”, “realidade” e “fic¢do”. Se tudo o que hd sio formagdes em
rede, rede de formagdes, entdo “conhecimento” nao mais se reduz a relagdo entre um “sujeito”
e um “objeto”. Conhecimento ¢ efeito da transa entre formagoes — quaisquer formagdes:

O que interessa a psicandlise quando efetivamente opera? O que procura
escutar de “alguém”batendo boca nos ouvidos do analista? Uma resultante
qualquer, uma formagéo resultante de transas acontecidas em lugares e
tempos diversos. Considera-se, pois, nesta escuta, uma formagio que ¢é
o conhecimento que pode ali ser apresentado para ser tratado. Trata-se
de uma formagio de informagtes. O que temos a considerar é a transa
entre formagdes, as quais sdo polos com seus focos e suas franjas. Franjas
estas que ndo se sabe onde terminam e nunca saberemos, pois isto faz
parte do Haver: o conhecimento nio tem como atingir todas as regioes
franjais. Da transa entre as formagdes resulta algo, outra formagio que
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chamamos conhecimento, e ndo ha sujeito ou objeto ai. E duro pensar assim,
pois, primeiro, estamos habituados a pensar que somos alguém. Segundo,
estamos viciados na ideia de sujeito que tem objeto, e ndo nos damos conta
da forte ilusdo da suposi¢io de que ja um sujeito para cd e de que, para 14,
ha os objetos do mundo que tal sujeito aborda. (Magno, 2014, p.15)

No caso das Idioformagdes, comparece uma formagio diferenciada capaz de
considerar todas as outras a partir de uma fungio de “espelhamento” como “avessamento
radical (Magno, 2003, p.61). Isso altera qualitativamente as transas entre as formagdes,
tazendo proliferar articulagdes e artefatos que costumamos chamar de mundo “simbélico’
ou da “cultura”. Mas nio deixam de ser apenas transas entre formagdes, sem qualquer
« ”» . « ) ”»

centro de comando” que constitua o lugar de “sujeito” do processo.

»

)

Assim, a critica de Magno ao “correlacionismo” kantiano é ainda mais radical que a
de Meillassoux, pois nio se trata apenas de “encontrar uma via de acesso a uma realidade
. oy . . «_ oo
independente do sujeito”, trata-se mesmo de eliminar a suposi¢io de “sujeito” e, com ela,
eliminar a nogdo de “acesso privilegiado” a realidade — objetiva ou fenoménica — por meio
de “pensamento”, “linguagem”, “consciéncia” ou “formas e categorias” da intui¢do sensivel.
Trata-se apenas de transas entre formag¢des. Ha inclusive uma possibilidade de didlogo
com a “ontologia orientada aos objetos” — apesar de que a Nova Psicandlise nio trabalha
com “ontologias” ou “objetos” — ji que ambas reconhecem que a “transa” — num caso entre
objetos, no outro entre formagdes — é um tipo de relagdo como qualquer outra, uma relagio

, . . . [ »
que ¢ de conhecimento — sem que haja necessidade de um “sujeito humano”.

5. Realismo Hipotético

A teoria das formagdes é um tipo de realismo. Um “realismo hipotético”

)

como diz Magno — ou um “realismo especulativo”, poderiamos dizer. Isso

orque ndo havendo “sujeito”, ndo hd um tipo de acesso privilegiado a

)

realidade que produz apenas “interpretagdes tedricas subjetivas”. Entdo,

podemos pensar um “realismo” ai em dois sentidos: primeiro, a teoria das

formagoes opera com a suposi¢do de que ndo é necessdria a presenga de

um “sujeito humano” para que haja formagdes. Pelo contrario, ¢ a transa
entre formagdes que constitui aquilo que chamamos “eu”.

A Teoria das Formagoes é um realismo hipotético. Mas é melhor dizer: Realismo
Transacional. Somos realistas sobretudo quando ndo somos idealistas, ou seja, quando
reconhecemos que hd, sim, uma realidade independente de qualquer observagio. Posso
dizer que ¢ hipotético porque este raciocinio comegou a ser apresentado ”'O Pato Légico,

em 1979.(...)

Nio ha sujeito algum ai,apenas a formagio 1 e a formagio 2,uma formagcio transando
com outra e, no meio, produz-se um conhecimento. Para isto, tenho que ser mais realista
do que se tem sido, pois a formagdo F1 hd realmente e a formagdo F2 ha realmente. A
transa ¢ limitada porque sio estas formagdes que estio em transa, e nio outras. Entdo, se hd
formagdes do lado de cd que transam com formagoes do lado de 14, as duas sdo realidade.
A consequéncia, repito, é limitada, pois depende de quais formagées estejam em jogo. Por
isso, disse que, “epistemologicamente”, o que quer que se diga — com palavras ou com o que
quisermos — é da ordem do conhecimento. As transas estdo no centro e hd uma resultante

x. (Magno, 2017, p.45)
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Assim, ndo havendo um “sujeito”, que, sendo dono de um aparato especial de
conhecimento (pensamento, consciéncia, linguagem, simbdlico, conceito, teoria, formas
a priori...) produz uma “interpretagio” meramente “subjetiva’ da realidade, temos de
considerar que toda transa entre formagdes produz como efeito outras formagoes gue
comparecem de fato. Por isso Magno insiste em inverter a férmula nietzschiana (embora nio
inverta seu significado, pois “interpretagdo” para Nietzsche nio é “subjetiva”) afirmando que
“s6 hd fatos, ndo ha interpretagdes” (Magno, 2003, p.92). A nogio de uma “interpretagio”
sobre a realidade, ¢ dependente da nogio de “sujeito” com seus aparatos privilegiados de
acesso — que refletem ou corrompem o real, que correspondem com mais ou menos exatiddo
ao real. Se o que hd como conhecimento ¢ efeito de transas entre formagdes, entdo tudo o
que se articula na relagdo com qualquer outra coisa ¢ uma outra coisa, uma outra formagio,
um outro dado que estd passa a estar realmente em jogo, com seus poderes constitutivos,
agindo e reagindo sobre todas as outras formagoes com as quais estd em relagdo na grande
maranha de formag¢oes do Haver.

Nos sabemos que até existe a possibilidade de hierarquizar conhecimentos
em funcio das fungdes, em fungio dos interesses de agoraqui, mas nio
¢ possivel que algo acontega que nio seja conhecimento. Néo é possivel
uma transa acontecer sem inscrever um conhecimento. Tanto que, na
consideragio entre formagdes de cd e de 14, é possivel ler em formagoes
rochosas de milhées de anos, por exemplo,onde estd escrito o conhecimento
da transa geoldgica que 14 aconteceu. Hd conhecimento 14 escrito, se néo,
ndo se poderia ler, reconhecer ou reproduzir o conhecimento que, nessa
transa, resulta em conhecimento. Por isso, digo que sé hd fatos, ndo ha
interpretagdes. Por mais que eu faga ficgdo, que, em fungdo de minhas
asneiras e idiotices, invente conhecimento, é, sim, conhecimento (com os

erros que tenha, enormes ou pequenos). (Magno, 2017, p.145)

Como ji estd dito na citagio, isso ndo significa que todos os conhecimentos sirvam
igualmente bem para todos os propésitos (erro grosseiro de leitura dos que em geral
combatem o “relativismo” de Nietzsche e dos fildsofos contemporaneos). Significa apenas
que ¢ preciso considerar a facticidade das chamadas “interpreta¢ées”, como efeitos reais
de transas reais que produzem formagdes reais. “Reais” nesse sentido, porque o que
se produz ja “hd”, e se jd “hd”, como formacio, ja estd em jogo com seus poderes de
atuagdo que tém que ser considerados (IMagno, 2003, p.259). Nio se trata, portanto, de
afirmar um “real” no nivel do Ser em contraposicio a “ficgdo”. O nivel do Ser ¢ ficcional,
articulatério e sempre em ultima instancia — no empuxo da Pulsio — alucinatério (Magno,
2010, p.21). Distinguir “realidade” e “fic¢do” no nivel do Ser, j4 é uma operagio que vai
precisar de “critérios” estabelecidos também no nivel do Ser, sustentados pelos poderes de
algum conglomerado de formagdes (religioso? Cientifico? Cultural?). Melhor que pensar
em termos de “realidade” e “fic¢do” é pensar o conhecimento como “articulagdo”, dai o
“realismo transacional”.

Consideragoes finais

Um dos principios basilares da psicanélise é a possibilidade de comunicagdo entre
pessoas. Como bem colocam Aristides Alonso e Potiguara Mendes, e como tentamos
expor ao longo desse texto, a Nova Psicanilise traz consigo uma Teoria da Comunicagio —a
« R N . ~ A . - . . N )

transformatica”— “ndo antropocéntrica, nio tecnocéntrica e, sobretudo, nao sujeitocéntrica
na qual “nfo se trata mais de considerar um agente social ou psicoldgico disjunto (publico/
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privado, interior/exterior, mente/corpo)” (Alonso, Mendes, 2018, p.4), mas uma maranha
de formagdes em transa:

O centramento (ou o descentramento) em (ou de) algum sujeito
ou antropos ndo se coloca para a transformdtica, uma vez que a
comunicagio entre as formagdes independe da presenca de alguém,
um individuo ou uma sociedade, 14 observando. (...) Isto, pelo simples
fato de haver formagées por ai, umas ao lado de outras (adjetas, e nio
subjetas), misturadas ou separadas e em movimentagio reciproca. Como
a comunicag¢io nio implica relagdo biunivoca — a qual, como visto acima,
¢ impossivel, ndo plenamente consecutivel, j4 que sempre sobrario restos
nio computiveis no processo —, ela tem a ver com essa responsividade
generalizada entre as formagdes. (Alonso; Mendes, 2018, p.11)

Trata-se de um movimento de pensamento que, tal como a virada especulativa,
toma como ponto de partida a necessidade de responder ao préprio movimento do mundo,
isto é, responder aos desafios que uma realidade hiper-complexa, hiper-tecnolégica
e hiper-conectada nos impde. A légica ocidental tradicional, identitiria e disjuntiva, o
sonho platénico-racionalista de partir de um fundamento transcendente absoluto capaz de
organizar plenamente o real a partir de fora, bem como nogdes substancialistas de “sujeito”
e “objeto” ja ndo escondem sua defasagem diante de um mundo em que se tornam mais
frequentes e intensas as “transas” entre natureza e cultura, humano e maquina, real e virtual
— de um modo tal que as préprias fronteiras come¢am a se tornar indiscerniveis. Nao
ignoramos que o sonho de um fundamento transcendente absoluto, parece permanecer
vivo, enquanto sonho, para os diversos grupos fundamentalistas que disputam o direito
de fazer o tempo regredir a for¢a. No entanto, a prépria existéncia desses grupos em meio
a maranha tecnolégica que envolve celulares, redes mundiais de computadores, em meio
as transas que nio cessam de borrar e/ou suspender fronteiras entre sagrado e profano,
humano-natural e ciborgue-artificial, acaba por reafirmar a inadimpléncia de qualquer
suposi¢io de fundamento transcendente absoluto para organizar os processos cadticos do
nosso mundo. Resta-nos a imanéncia da grande rede cadtica de formagoes. Lembrando
que “caos” nio significa “desordem”, mas complexidade, auto-organizagio, dependéncia
sensivel das condi¢des iniciais e, sobretudo, imprevisibilidade.

Caos e, sob sua égide, emergéncia, autopoiesis, auto-organizacio,
cibernética,sistémica,sdo algumas categoriase camposde problematizagio
por elas articulados que, ao longo do século XX, providenciaram
paulatinamente esquemas explicativos promotores da relativizagio das
fronteiras entre fendmenos aparentemente heterogéneos e irredutiveis
como vida, artefato, matéria e pensamento. Todas emergiram e/ ou se
desenvolveram no ambiente sécio-técnico-informacional advindo da
computagdo. Nido é mais necessirio equacionar o mundo em termos de
fratura entre duas ordens complementares ou antagonicas. E, com efeito,
contra-producente para o pensamento rasgar a realidade para depois
constatar a necessidade da costura. Porque o tecido ¢ inconsutil. Como
proceder a partir dai? (Medeiros, 2008a, p.9)

E a essa questdo retumbante que o século XXI lan¢a para cada um de nés que a
Nova Psicanilise e as novas ontologias, materialismos e realismos especulativos procuram
responder.
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Leituras da Historia

Eduardo Luft!

I. Introdugio

A histéria deve ser compreendida como um mero agregado de fatos desconexos?
Ou haveria um padrio universal a ela inerente, um sentido a ser explicitado por uma
teoria da histéria? Ha progresso na histéria das civilizagées e na histéria do pensamento,
em algum sentido absoluto do termo? Ou a histéria da humanidade revela uma trajetéria
incontorndvel de declinio? Nio tenho duvida, dado o cardter predominantemente
cético de nossa visio contemporinea de mundo?, que o leitor tenderd a afirmar como
inegdvel a primeira das alternativas: foi-se o tempo em que ainda poderiamos pensar
como plausivel qualquer teoria® da histéria, que dird uma teoria fi/osdfica da histéria.
Serd mesmo?

Comegarei com uma breve apresentagio geral de trés leituras da histéria: a leitura
dogmatica, a cética e a falibilista®. Veremos depois a importancia da filosofia da histéria
de Hegel, justo o autor que tantos de nds consideramos, ndo totalmente sem razio,
como o paladino de uma teoria dogmdtica e progressista da histéria, na emergéncia
da visdo cética. Mostrarei a conexdo entre a introje¢do da contingéncia no dmago da
razdo, pega crucial da Ldgica de Hegel, e a compreensio da razio como inerentemente
histérica. Esta imersdo da razdo na histéria, ou sua inversio como razio histérica, serd
levada ao extremo nas filosofias contemporineas da finitude, extraindo da posi¢io inicial
assumida por Hegel conseqiiéncias paradoxais. A superagio da vertente heideggeriana
das filosofias da finitude conduzird, por fim, a uma filosofia da histéria de tracos
incisivamente dialéticos, embora nio inteiramente hegelianos, quer dizer, uma leitura
talibilista da histéria.

I1. Trés leituras

Para o dogmitico, haveria um padrio universal invariante subjacente aos eventos
histéricos a partir do qual eles tornar-se-iam legiveis ao intérprete, ganhando um sentido

—_

Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul (PUCRS)

Cf. Cirne Lima sobre a situagio pés-moderna e sua critica (DP, p.73ss).

3 Visto que “teoria” é a expressio, em redes conceituais, de padrdo(6es) subjacente(s) a eventos, a visdo cética da
histéria implica o colapso de qualquer teoria da histéria, no sentido estrito do termo.

4 Os conceitos de dogmatismo, ceticismo e falibilismo sdo usados, neste artigo, predominantemente em sua com-

preensdo ontolégica. No caso do ceticismo, por exemplo, predomina o didlogo com sua versdo ontolégica, como en-

contramos em Gérgias (cf. Luft, 2014). Nio se trata primeiramente da ddvida sobre nosso acesso ao mundo exterior,

mas da duvida sobre o sz, sobre a existéncia permeada por /ogos, convicgdo origindria da metafisica grega. Claro, esta

duvida tem também implicagdes epistemoldgicas que podem gerar paradoxos de autorreferéncia na posi¢io cética.

Tenha em mente, assim, o leitor que a distingdo global que venho fazendo entre as trés leituras da histéria, dogmati-

ca, cética e falibilista, enfatiza uma disputa em torno da ontologia da histéria, e nio propriamente uma disputa em

epistemologia da histéria, como seria o usual no emprego dos termos.
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incondicionado. Mas a leitura dogmatica ndo conduz necessariamente a uma compreensio
otimista do percurso histérico. O dogmatico pode, pelo contrério, ver a trajetéria histérica
como um movimento de irrefredvel declinio. Tenha-se em mente, por exemplo, a versio
platénica da histéria politica no livro VIII da Republica (PLATAO, Rep. Livro VIII),
aquele movimento de decadéncia que comega com um poder aristocratico de moralidade
elevada, decai na timocracia, sucedida pela oligarquia, desfeita em democracia e, por fim,
em tirania. Pessimismo enfrentado e corrigido, de todo modo, por meio do apelo a teoria
do rei filésofo, transformando o que seria a torrente linear das dguas que desembocam
no precipicio do colapso social no movimento circular caracteristico da compreensio
grega da histéria’: no retorno ao Uno (Ideia do Bem) promovido pela pritica filos6fica, o
pensamento grego volta a conciliar-se consigo mesmo.

Ou pense ainda na pujante descri¢do que emerge no ocaso da dialética moderna nas
palavras de Benjamin. Nio seria o passado s6 e tdo somente o paulatino destrocamento
de um trem que saiu dos trilhos e, mirando o futuro, se aproxima do abismo? Benjamin
refere-se a famosa pintura Angelus Novus, de Klee:

“Um anjo que parece buscar distincia de algo que estd a encarar fixamente. Seus
olhos projetam-se para a frente, sua boca e suas asas estio abertas. O anjo da histéria deve
parecer assim. Ele tem o rosto voltado para o passado. Onde nés vemos uma cadeia de
acontecimentos, ele vé uma catdstrofe dnica, que acumula incansavelmente ruina sobre

ruina e as dispersa a nossos pés”® (BENJAMIN, 2007, p.133).

Uma leitura pessimista certamente, mas ndo menos dogmatica. Pessimistas e
otimistas convergem, em sua abordagem dogmitica, na aceitagio de uma compreensio
global da histéria, a partir da qual poderifamos atribuir sentido aos multiplos eventos
concretos e aparentemente dispersos que a constituem. Céticos, ao contririo, ndo créem
possivel a extragdo de qualquer sentido global da histéria. Os fatos estdo ai, e o que hd é s6
e tdo somente a vigéncia dispersa dos fatos.

Mais do agrado da sensibilidade contemporinea, a abordagem cética compreende a
histéria” como uma sucessdo de fatos dispersos, desconexos, ndo encadeados por nenhuma
trama ou padrio universal subjacente que poderia ser expresso em uma lei.

Como sempre, o ceticismo é uma teoria do Multiplo®, enfatizando a falta de unidade
dos fenémenos. A desagregacio da totalidade dos eventos em multiplos dtomos desconexos
desemboca, uma vez levada a leitura cética a termo, na paradoxal visio de uma histéria sem
tempo ou na presenca desconfortdvel e enigmdtica de uma pseudotemporalidade suspensa

5  Para avisdo circular da histéria nos gregos, cf. Lowith (2004). Devemos a Léwith uma das mais instigantes leituras
da tradi¢do de pensamento de que foi herdeira a filosofia da histéria de Hegel. A marcada orientacio para o futuro que
inere a visio de mundo moderna, a crenga no progresso da ciéncia e da civilizagio que une pensadores das mais vari-
adas matizes, de Comte a Marx, encontra seu ponto de partida na ruptura da visio de mundo grega promovida pelo
cristianismo: “filésofos e historiadores gregos estavam convencidos de que o futuro decorrera segundo o mesmo Jogos e
ocorrerd da mesma forma que o passado e o presente” (LOWITH, 2004, p-16). Frente ao eterno retorno de sempre o
mesmo, seja dos infortunios e acidentes que seguem o ritmo cego da agio aleatéria dos deuses na mitologia grega, ou da
ordem que emana da estrutura racional objetiva do /ogos de Heréclito ou das ideias platonicas, ou do primeiro movente
aristotélico, abre-se a esperanga da salvagio. Inaugura-se o pensamento de uma /inha do tempo, cujo ponto de partida
da-se na queda e o futuro ¢ predefinido pela consumagio e evasio da histéria que o ato de libertagdo final indica.
Cf. Benjamin, 1987, p.226. Sigo aqui a tradugio de Sérgio Paulo Rouanet, com pequenas alteragdes.
7  Tenho em mente neste momento o uso mais direto do conceito, como histéria da civilizagio, depois veremos a
possibilidade de seu uso mais amplo
8  Uma vez corrigida, liberada de seu impasse, a leitura cética mostra-se, todavia, ndo como a presenca do Multiplo sem
0 Uno, mas como uma das facetas da dialética do Uno e do Multiplo (LUFT, 2014), qual seja, aquela em que se dé

o predominio méximo do ultimo sobre o primeiro.

[o)}
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em uma pseudonarrativa (pseudo-histéria). De fato, ndo pode haver histéria sem sucessio
de eventos, e ndo pode haver sucessio de eventos na auséncia de qualquer relagio entre eles.

Um exemplo de leitura cética da histéria reside implicito na filosofia da ciéncia de
Kuhn. Lembremos que a abordagem de Kuhn ao problema do progresso cientifico estd
parcialmente assentada, de modo muito plausivel, em uma visdo organicista da ascensio
e queda de paradigmas partilhados por comunidades cientificas. Longe de desenvolver
esta leitura organicista ou dialética as Ultimas conseqiiéncias, todavia, a obra cldssica de
Kuhn (1996) recai, por virias vezes, no ceticismo’. Se um novo paradigma cientifico deve
ser compreendido, 4 luz da presenca de uma revolugio cientifica, como uma totalidade
de significado autocontida e autorreferente, incomensurdvel (KUHN, 1996, p.148) com
o(s) paradigma(s) anterior(es), entdo a trajetdria histérica emerge como uma totalidade
paradoxal e inconsistente', e a unidade minima pressuposta por qualquer leitura histérica
da sucessdo dos paradigmas se perde em uma multiplicidade dispersa e cadtica.

A leitura falibilista da histéria pode ser vista como uma sintese dialética das versoes
anteriores, enquanto passa a compreendé-las, uma vez corrigidas, como momentos de uma
verdade mais funda e abrangente. A abordagem falibilista que tenho em mente'! ndo nega a
existéncia de uma lei universalissima que abrange e dd sentido a todos os eventos histéricos,
mas a compreende de modo dialético: ndo podemos extrair da lei universal o sentido
especifico de um momento histérico, sua riqueza prépria, nem derivar dela a decisdo sobre
que vereda, das potencialmente infinitas disponiveis, percorrerd o devir histérico, porque
a lei universal d4 vazdo, ela mesma, a modos infinitos de sua manifestagio. Para descobrir
por que a ontologia dialética conduz a uma leitura falibilista da histéria, precisamos antes
de um didlogo franco e direto com o pensador da histéria por exceléncia: Hegel.

ITI. Hegel

O primeiro ponto que devemos ter em mente é que o conceito de ‘histéria’, em seu
uso hegeliano, nio remete apenas as Prelegies sobre a Historia da Filosofia ou as Prelegies sobre
a Filosofia da Historia, ao 4mbito do que o filésofo denominava historia exterior (dusserliche
Geschichte (HEGEL, Enz 1, §13)) da Ideia - principio estruturador do sistema de filosofia
-, mas aponta, em certo sentido, para a propria Ciéncia da Ldgica, como teoria do pensar
puro, e isso ao menos de dois modos: por um lado, o préprio Hegel procura mostrar o
paralelismo que hd entre o devir histérico da filosofia ¢ o desdobramento da Ideia na
esfera légica; por outro lado, e mais decisivo, os diferentes niveis de desdobramento da
Ideia nio aparecem ai estiticos na esfera 1égica - embora este seja o caso do ponto de
vista de quem apenas inzui (intelectualmente, ndo sensivelmente) o sistema categorial em
vez de efetivamente pensd-/o -, mas sucedem um ao outro em uma atividade de continua
emergéncia e superagio de contradi¢des. Enfim, a 1égica é concebida por Hegel como
constitutivamente processual, como uma /dgica de desenvolvimento.

Se a aplica¢do do conceito de histéria a prépria esfera légica estivesse autorizada,
entdo deveriamos conceder que, para além de uma legitima aplica¢do ndo abrangente do

9  Esta oscilagio de Kuhn entre ceticismo e falibilismo organicista ou dialético serd enfrentada quando o percurso
histérico da filosofia da ciéncia no século XX conduzir a bifurcagio que se abrird, de um lado, para a radicalizagio
do ceticismo implicito em Kuhn no anarquismo epistemolégico de Feyerabend e, de outro, para a reconstrugio do
falibilismo popperiano no contexto de uma abordagem dialética em Lakatos.

10 Ao pressupor e ao mesmo tempo negar a totalidade dos paradigmas.

11 Trata-se de um falibilismo estritamente dialético desenvolvido no contexto do projeto de sistema do Idealismo

Evolutivo (cf. LUFT, 2014).
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conceito, por exemplo, quando nos referimos a “histéria” das civilizagdes ou a “histéria” da
filosofia, estariamos também autorizados a uma aplicagio maximamente universal (e, nesse
sentido, abrangente) do conceito: poderiamos falar, por exemplo, em uma “histéria” da Ideia
ou em uma “histéria” da Razdo universal ela mesma. O falibilismo que defendo neste
ensaio compreende que este uso amplo nio ¢ apenas legitimo, mas mesmo necessirio, uma
vez reconstruida a compreensio dialética da Razdo universal. Mas por que motivo este uso
amplo do conceito de “histéria” ndo pode ser, em ultimo instincia, autorizado no contexto

da prépria filosofia hegeliana?

Sendo a dialética um tipo de 16gica processual, seria legitimo afirmar a presenca de
uma espécie de historia interior a estera logica. O Conceito hegeliano seria inerentemente
histérico? A resposta parece, 4 primeira vista, ser pura e simplesmente negativa. Hist6ria
pressupde desdobramento temporal, e o conceito de tempo nio estd disponivel na esfera
do pensar puro®. Por outro lado, como estabelecer uma légica processual sem o auxilio do
conceito de tempo? Procurei mostrar em artigo recente (LUF'T, 2018) que o enfrentamento
hegeliano deste paradoxo é sui generis: o filésofo ndo nega a presenca de movimento,
mas o concebe apenas como um momento inicial da atividade da Ideia que, ao fim e ao
cabo, termina totalizando-se em uma esfera 16gica atemporal, o sistema abrangente das
categorias expostas na Ldgica. Cito Hegel, em suas Preleges sobre a Historia da Filosofia:

“Todavia, a Ideia, como algo concreto, como unidade de diferentes, como dito, ndo ¢
essencialmente intui¢do, mas, como diferenca nela mesma, como desenvolvimento, ela poe-
se a si mesma no ser-ai (Dasein) e na exterioridade no elemento do pensar; assim aparece
a0 pensamento a filosofia pura como uma existéncia que progride no tempo” (HEGEL,

VGPh 111, p.481).

A ligagdo entre pressuposi¢do e exteriorizagdo ¢ o que dd sentido ao estranho
vinculo entre a teoria do pensar puro e o ato contingente de dar inicio ao processo de
autotematizagdo do pensamento, exercido pelo préprio pensador concreto como uma
espécie de ato inaugural da Ldgica, este ato de “decisdo, que pode-se tomar por um
arbitrio®, de (...) tematizar o pensamento como tal’” (HEGEL, WL 1, p. 68). Podemos
abordar este movimento do ponto de vista do sujeito finito e do modo como cada um de
nés pode tematizar reflexivamente as estruturas l6gicas do préprio pensamento, dando
inicio ao processo dialético, mas podemos por igual concebé-lo a partir do ponto de vista
do absoluto como atividade de autoexterioriza¢io da Ideia. No ato de autopressuposicio,
a Ideia temporaliza-se'.

Mas isso nio significa que a Ideia se dissolva no tempo, tornando-se ela mesma
contingente. Como fica claro® na dialética das modalidades, secio decisiva da Ciéncia

12 “Embora Hegel estabeleca essa aproximagio entre o puro devir légico e o devir intuido, é preciso ter o cuidado de
ndo rebater um sobre o outro. O conceito de devir néo pode ser elaborado com o auxilio do conceito de tempo, o que
resultaria em falsificar uma categoria légica pela introdugdo de um componente extrinseco e, além do mais, sensivel,
embora abstrato; por outro lado, se falsificaria também a nogdo de tempo, esvaziando-o de seu contetido real para
assimild-lo a uma pura forma l6gica: ndo é por acaso que Hegel o deduz inicialmente em uma Filosofia da Natureza”
(ARANTES, 1981, p.69).

13 O termo em alemio é Willkiir, conceito sabidamente atrelado & categoria de contingéncia nos momentos centrais
da obra de Hegel, por exemplo, na Filosofia do Direito: “o arbitro (Willkiir) ¢ a contingéncia (Zufilligkeit), enquanto
ela se d4 na forma da vontade” (GPR, §15).

14 Assim podemos dar sentido 4 enigmatica expressio com que Hegel procura explicar a transigio da Ldgica & Filosofia
do Real: “A passagem [da Ideia 2 Natureza] deve ser interpretada assim: a Ideia liberta-se a si mesma [na Natureza”
(WL, p.573). A Ideia ela mesma, ao se pressupor, se exterioriza ou se desdobra na e como Realidade, liberando-se
na exterioridade do espago e do tempo como Natureza e, em outro nivel de desdobramento légico, como Espirito.

15 Contrariamente a Cirne Lima (SC, p.346), nio vejo ambigtiidades neste tratamento hegeliano da categoria de con-
tingéncia na dialética das modalidades (cf. a reconstrugio que fago da dialética modal hegeliana e minha discussio
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da Légica (WL 11, p.200ss), Hegel pensava o ato de posigdo, ou reposi¢io do que é ao
inicio pressuposto, como um processo progressivo de libera¢do da contingéncia, ou melhor,
de transmudagio de contingéncia em necessidade. A légica de pressuposicio e reposicio
associa-se, assim, ao préprio processo de autoexteriorizag¢io e reinteriorizagio da Ideia. A
logicidade da Ideia, a0 mesmo tempo em que engendraria sua prépria exteriorizagio, seu
autodesdobramento temporal, predeterminaria tanto o fzz de sua plenificagdo quanto os
momentos do processo de reinteriorizagdo que conduzem a ele'®.

A pergunta que fica é o que ocorreria se, radicalizando e superando o projeto
hegeliano, levassemos as ltimas conseqiiéncias o processo de introje¢io da contingéncia
na Razio, realizando a transi¢io da mera histdria exterior da Razio a efetiva hbistoria interior

da Ideia.

IV. Finitude

Excetuando-se a breve histéria do marxismo, a posi¢do que veio a preponderar no
ambiente da filosofia ocidental apds o colapso do hegelianismo foi justamente aquela que
promoveu um movimento de historiciza¢do da Razdo ou, em sua face mais radical, de
dissolu¢do da Razdo na histéria e mergulho definitivo no ceticismo. Dessa virada emergem
as filosofias da finitude ou da contingéncia, em todas as suas variantes. Como Walter Schulz
(1955) mostrou tdo bem, a pega chave nesta revolugio paradigmatica, nesta transigdo da
modernidade a sua forma decaida como modernidade tardia, que muitos denominam

“p6s-moderno”, foi a fase final da filosofia de Schelling.

Em sua filosofia tardia, Schelling consumard'” a filosofia de Hegel, e o préprio
Idealismo Alemio em seu todo, a partir de um movimento conceitual que encontrard
ressondncia na filosofia da finitude de Heidegger: circunscrever ou delimitar a esfera de
aplicagdo do conhecimento racional (da Filosofia Negativa, na terminologia de Schelling),
prescrevendo assim os limites externos da razdo, por ela ndo tematizdveis, dotando o
pensamento racional de uma irreflexividade constitutiva (SCHELLING, AS, v.5, p.603ss).
Para Schelling, a razdo pode iluminar apenas aquele aspecto do todo que ¢ conceitualizdvel
a partir de sua prépria esfera de atuagio, ela pode conhecer a esséncia do mundo, sua estrutura
ldgica intima, mas ndo pode dar conta da pergunta pelo sentido ultimo do mundo, da
questdo cldssica: por que hd algo, e ndo antes o nada? “Por que ha mundo?” é uma questio
que extrapola os limites da razdo e deve ser entregue a uma abordagem filoséfica que s6
pode se perfazer como mitologia, o ambito da Filosofia Positiva. A atemporalidade da
esfera conceitual, que inere ao pensamento e ao ser e diz respeito a esséncia do mundo, ¢é
condicionada pela temporalidade e contingéncia deste ponto de origem absoluto, por este
inicio primeiro e inconceitualizdvel que responde a pergunta pela existéncia do mundo.

O Schelling tardio, todavia, corria o sério risco de retroceder em rela¢do a posigio
assumida pelos idealistas alemdes como pensadores pds-kantianos, reintroduzindo a
metafisica dogmadtica no seio da filosofia da mitologia. A resposta heideggeriana nio
é, portanto, a0 menos em Ser ¢ Tempo, introduzir a temporalidade no contexto de uma

com a posi¢io interpretativa de Cirne Lima, em Cirne Lima/Luft (2012, p.94ss)), embora defenda que a conse-
quéncia ultima da leitura hegeliana da contingéncia conduzird o filésofo a um impasse incontorndvel (LUFT, 2001).

16 Como ja mostrei em outro lugar (LUFT, 2001), este traco da 16gica dialética hegeliana, que denomino zeleologia do
incondicionado, é o ponto mais critico da obra do filésofo, ja que a exigéncia de uma plenificagio da Ideia é incom-
pativel com o cardter processual da prépria dialética.

17 No titulo da obra de Schulz, “A Consumagio do Idealismo Alemio na Filosofia Tardia de Schelling” (1955), despon-
tam os dois sentidos do conceito Volllendung, ja que consumagio pode significar tanto plenificagdo quanto término (no
sentido de levar a termo e concluir o Idealismo Alemio pela radicalizagio de seus proprios pressupostos internos).
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histéria mitoldgica a luz da qual poderfamos conceber os limites externos da razao, mas
temporalizar ou historicizar a prépria Razdo. Praticamente no desfecho de Ser e Tempo,
Heidegger realiza um interessante didlogo critico com a posi¢ao hegeliana sobre a relagio
entre tempo € espirito:

“Porém, como o tempo é conceituado [por Hegel] no sentido do tempo do mundo
puramente nivelado e, assim, sua origem permanece inteiramente oculta, ele mantém-se
como um dado meramente contraposto ao espirito. Por isso, o espirito precisa, antes de
tudo, cair ‘no tempo’. O que esta ‘queda’e a ‘efetivacio’ do espirito que se apodera do tempo

)

e, a0 mesmo tempo, ¢ exterior a ele, pode significar ontologicamente, resulta obscuro’

(HEIDEGGER, SZ, p. 435).

A duvida de Heidegger parece-me inteiramente legitima. Ndo apenas permanece
obscuro o sentido daquele “liberar-se”da Ideia na Natureza, mas de modo mais significativo,
permanece nio esclarecido por que, apés o movimento de reinteriorizagdo da Ideia, o
tempo concreto da histdéria nao é inteiramente reabsorvido e dissolvido no tempo abstrato,
quer dizer, no pseudotempo da esfera légica.

Gostaria, neste breve didlogo inicial com Heidegger, de explicitar esta diferenca entre
uma verdadeira ou prépria nogdo de tempo e sua contrapartida imprépria ou pseudotempo
- 0 que Heidegger quer designar por aquele “tempo do mundo puramente nivelado”,
na cita¢do acima. Entendo por “pseudotempo” o tipo de temporalidade redutivel a uma
expressdo formal, como no caso ilustrado pelo exemplo do pseudomovimento inerente aos
passos de uma dedugio légica. A quem observa a cadeia dedutiva parece que a conclusio
segue das premissas em um tipo de movimento légico, mas o movimento é meramente

ilusério (cf. LUFT, 2018).

A caracteristica decisiva do pseudotempo € que os seus momentos estdo prefigurados
e predefinidos - seja como possibilidades ou atualidades - pela estrutura formal que
utilizamos para expressi-los em pensamento e, justamente por isso, nio interferem
naquela estrutura; pode-se abstrair inteiramente do tempo concreto sem prejudicar sua
apresentacio formal. O tempo verdadeiro ou préprio, pelo contrério, é justamente aquele
tipo de temporalidade que nio pode ser abstraida sem prejuizo para sua expressio em
pensamento, e ndo pode ser abstraida justamente porque tempo, neste sentido origindrio,
pressupde subdeterminagio™ e, por isso, contingéncia. Aqui reside o vinculo estrito entre
tempo, contingéncia e histéria.

Masvoltemos a Heidegger que,logo na seqiiéncia do trecho analisado anteriormente,
enfatiza a diferenca entre sua compreensio do problema do tempo e a posi¢ao hegeliana:

“A presente analitica existencial do Dasein insere-se, pelo contrario, na ‘concre¢ao’
da existéncia langada faticamente, com o intuito de desocultar (enthiillen) a temporalidade
como a sua possibilitacio origindria. O ‘espirito’ ndo cai no tempo, mas existe como

temporalizagdo origindria da temporalidade” (SZ, p.435-6).

Vemos, assim, como em Heidegger o conceito de ‘tempo’ passa, aparentemente, a

ter aquela aplicagio abrangente que buscivamos. Indo além de Hegel, ndo temos apenas o

movimento inicial de universaliza¢do da temporalidade, para seu subseqiiente cancelamento
« . » , . . . R

no pseudotempo da “processualidade” puramente 16gica da Ideia pura, mas sua introje¢do

no 4mago mesmo da onzologia - na conceituagdo heideggeriana - existencial. Tempo deixa

18 Para o conceito de ‘subdeterminagio’, cf. E. Luft (2010, p. 101, nota 43).
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de ser a marca das fases a priori definidas do desdobramento 16gico da Ideia, quer dizer,
deixa de estar ai nivelado na esfera l6gica (como pseudotempo), e passa a significar a
condigdo a0 mesmo tempo maximamente concreta e maximamente universal da finifude
do ser-ai.

Mas a reconceituagio do problema do tempo em Heidegger nasce j4 com um decisivo
déficit: embora insista no termo “ontologia” para referir-se a sua analitica existencial, ndo
temos aqui propriamente uma teoria do ser enquanto ser, ndo temos uma teoria de méxima
universalidade, mas uma teoria de saida restrita e circunscrita pelo cariter em dltima
instancia irreflexivo da prépria analitica existencial. Heidegger executa, de certo modo,
uma inversdo do projeto filoséfico tardio de Schelling: ndo é mais a razio que encontra no
tempo origindrio o seu limite externo, mas o préprio tempo que, nio apenas habitando, mas
constituindo e temporalizando a razdo, instaura-se como finitude e pressupde a origem nio
refletida e ndo passivel de tematizagio reflexiva que caracteriza o “estar langado no mundo”
do préprio ser-ai. Ora, é justamente este trago irreflexivo constitutivo da posi¢ao do ser-ai'’
que abre espago para que, mais uma vez, a velha metafisica possa assombrar a nova filosofia,
e possa como que reentrar na arena filoséfica pela porta dos fundos, do mesmo modo como
a circunscrigdo da razdo pela e na esfera transcendental por Kant deixou as portas abertas para
a pressuposicio dogmatica do além da razdo, mesmo que concebido como mera coisa-em-
si, este além ao mesmo tempo atemdtico e estranhamente presente da coisa-em-si. Nao
por nada, Quentin Meilassoux alocard Heidegger, com Wittgenstein, entre os pensadores
que defendem uma abordagem “cético-fideista” em sua relagdo com a antiga metafisica,
pois “longe de inaugurarem (...) uma ruptura radical com o passado, ambos permanecem
herdeiros diretos (...) de uma tradi¢do fideista antiga e atestada, inaugurada por Montaigne

e desenvolvida notavelmente por Gassendi e Bayle” (2006, p.66).

Eis o contraste entre o filésofo do absoluto e o filésofo da finitude: em Hegel, a
contingéncia é introjetada, com o tempo e a histéria, no amago da Razao, mas apenas como
algo a ser logo novamente dissolvido na necessidade 16gica; em Heidegger, a contingéncia
se generaliza e assume uma posi¢io “ontoldgica” (nos termos da analitica existencial), mas
apenas sob o preco de um desvirtuamento da teoria do ser enquanto ser, agora circunscrita
e restrita a esfera da correlagdo entre ser e ser-ai, restando a questdo da origem tdltima do
préprio ser-ai, a pergunta por seu Jocus ontolégico efetivo, como algo por principio nio
tematizdvel da perspectiva do préprio ser-ai (irreflexividade da analitica existencial).

A critica interna a Hegel permite, todavia, a elaboragio de uma posi¢do intermedidria.
Nem dogmatismo, nem ceticismo, mas a sua sintese na categoria mais elevada do falibilismo.

V. Falibilismo

A pega-chave na transi¢do para uma leitura falibilista ¢ o conceito de tempo. Vimos
que hd um tempo aparente (pseudotempo) e um tempo verdadeiro. Seja ancorada em
uma abordagem otimista ou pessimista da histéria, a leitura dogmatica cristaliza a linha
do tempo na certeza do declinio ou da elevagio do processo histérico-civilizacional, ou
da histéria em geral, uma vez elevada a categoria de histéria 4 sua maxima generalidade
(como cerne de uma ontologia geral). Uma vez cristalizada a linha do tempo, desfaz-se

19 “No homem o ser se mostra, enquanto nele instaura uma abertura num ente que o compreende enquanto é ser e
o vela enquanto ¢ ente. Disso surge a ambivaléncia. Ela ¢ introduzida pelo homem. Isto ¢ a finitude do homem. A
finitude do homem se compreende, portanto, como a relagio que o homem instaura com o ser limitando-o em sua
manifesta¢io e velando-o” (STEIN, 2001, p.294-5). Neste velamento incontornével, embora parcial, do ser radica
o cardter necessariamente irreflexivo da analitica existencial: o Dasein ndo pode tematizar sua prépria origem nio
menos do que a Razio pode dar conta da pergunta pela existéncia do mundo em Schelling.
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a temporalidade em uma estrutura formal fixa, e o tempo mostra-se como temporalidade
imprépria ou aparente: em Hegel, como vimos, o tempo exterior do devir do pensamento
(Histoéria da Filosofia) ¢ revertido no pseudotempo interior a esfera logica.

Ja com o tempo verdadeiro di-se algo bem diferente. Enquanto a prépria estrutura
l6gica é atetada pelo tempo, a esfera ldgica e sua imutabilidade transmuda-se no espago logico™
e sua dinamicidade constitutiva. O Conceito hegeliano reverte na Ideia da Coeréncia.
Embora a restri¢do origindria da demanda por coeréncia, veiculada pela férmula “Sé o
coerente permanece determinado” (LUFT, 2005, p.70), mantenha-se como o pressuposto
incontornével, a lei universalissima inerente a Ideia, os potencialmente infinitos modos
da coeréncia marcam sua maleabilidade constitutiva. Dois aspectos complementares e
indissocidveis da Ideia: a demanda por coeréncia diz o que ha de necessirio na Ideia, sua
abertura aos multiplos modos da coeréncia, o que hd nela de contingente.

Ha mais, todavia. A abertura a contingéncia do devir universal vem em dois graus
de poténcia: podemos compreender os modos possiveis da coeréncia como possibilidades
predefinidas no espago 16gico (primeiro grau de subdeterminag¢io?), ou podemos trati-los
como possibilidades nao pré-definidas, ou definidas apenas negativamente, a emergirem
(ou ndo) como algo definido apenas no decorrer do devir histérico (segundo grau de
subdeterminagio). Ter em mente que a Ideia, em sua méxima universalidade, mostra-
se alimentando o devir explorando o segundo grau de potencialidade significa aceitar a
mixima deflagio da ontologia cldssica. Os modos da coeréncia nio sdo tratados como
estruturas ontoldgicas a priori, como € o caso das ideias platénicas ou mesmo das leis da
Fisica classica, mas emergem apenas no devir histérico, e o préprio espago légico evolui
no tempo.

Quais as conseqiiéncias que podemos extrair do que foi dito para a filosofia da
histéria? A primeira consequiéncia decisiva é a elevacio da histéria a uma categoria
metafisica, quer dizer, inerente a ontologia geral.

Em Hegel, de todos os pensadores o que talvez mais énfase tenha dado ao
conceito de histéria, esta categoria ainda tinha aplicagio restrita. A Ldgica hegeliana
é caracterizada, como vimos, por atemporalidade, e mesmo a natureza é destituida de
histéria no sentido préprio do termo, sendo esta relegada apenas para o ambito dos
fendmenos do espirito: “o universal da natureza ndo tem histéria. Ciéncia, constitui¢io
etc, pelo contrdrio, tém uma histéria, pois sio o universal no espirito” (HEGEL, Enz I,
p-345). A universalizagio da categoria de tempo em Heidegger, por outro lado, veio as
custas da defesa da irreflevidade do Ser-ai e, portanto, da depotenciacio e reversio da
ontologia em fenomenologia.

S6 agora podemos extrair e assumir todas as conseqiiéncias da aplicabilidade
universalissima das categorias de contingéncia, tempo e histéria. O Idealismo Objetivo
que vemos em Platio e Hegel ¢é revertido em Idealismo Evolutivo. Enquanto o primeiro
estava assentado no dualismo entre a esfera dos primeiros principios (mundo inteligivel
em Platio, Ldgica em Hegel) e a esfera real (mundo sensivel em Platio, Filosofia do Real
(Natureza e Espirito) em Hegel), o segundo defende o cariter estritamente dialético da
propria estrutura légica, a Ideia da Coeréncia, livrando-se da necessidade do apelo ao

20 Para a distingdo entre esfera 16gica e espago logico, cf. LUFT (2018). Neste contexto procuro mostrar por que é
inadequada a aplicagdo do conceito de ‘espago 16gico’ ao sistema das categorias desenvolvido por Hegel na Ciéncia da
Lggica (cf. KOCH, 2014).

21 Para a diferenga entre subdeterminagio e indeterminagio, cf. LUFT, 2010.
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dualismo ontoldgico. Tempo e eternidade sio aspectos da Ideia, ndo categorias definidoras
de esferas ontoldgicas por principio contrapostas.

A Ideia tem uma histéria, e o espago 16gico evolui no tempo.

A segunda consequéncia é a supera¢io do impasse entre as leituras dogmatica
e cética da histéria. O falibilismo ndo nega a presenca de uma lei universalissima que
impde restricdes ao devir histérico; pelo contrario, estd pressuposta a restricdo minima a
garantir que s6 o coerente permanece determinado. Todavia, a0 nio pré-definir os modos
da coeréncia, a leitura falibilista implica que o sentido do devir histérico s6 pode ser
compreendido no contexto, sendo ele mesmo alterdvel no futuro. Ndo se pressupoe um
sentido Unico para a histéria, nem uma leitura pessimista, nem uma leitura otimista. Se
hd um otimismo aqui, ele diz respeito a dois tipos de assimetria decorrentes do Idealismo
Evolutivo: a) a assimetria constitutiva entre o incoerente e o coerente, dado que o primeiro
parasita e pressupde o segundo, mas nio ao revés’; b) a assimetria inerente ao préprio
espago 16gico evolutivo, que dota o devir universal de uma zendéncia (ndo uma necessidade)
a privilegiar o quadrante de Parménides frente ao quadrante de Gérgias e os quadrantes
inferiores (quadrantes de Leibniz) do espago 16gico aos seus quadrantes superiores (cf.

LUFT, 2010).

Mas a histéria inere também, é claro, ao conceituar daqueles que a narram. O sentido
universal da histdria, para nés pensadores, ¢ a pluralidade tentativa dos dizeres, varia¢oes
da busca sempre renovada por coeréncia. Uma leitura falibilista da histéria espelha o devir
universal, reverberando a mesma Ideia em mdltiplas vozes.

22 “Toda perda de determinagio nas partes implica transformagio de determinagio em uma totalidade que permanece

coerente consigo mesma’ (LUFT, 2005, p.77).
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O demonico da poténcia em Maquiavel

segundo Gerhard Ritter e Eric Weil

Evanildo Costeski®

Consoante Weil, entre os fundadores de nossa civilizagdo, podemos enumerar sem

duvida autores como Platdo e Aristételes, Homero e Hordrio, os trigicos atenienses,
Montaigne e Shakespeare. Entretanto, no dominio da politica, “s6 a figura de Maquiavel
tem um lugar de destaque”. (WEIL, 1991, p. 189). A influéncia de Maquiavel vai muito
além de seus escritos. Como escreve Soénia Maria Viegas Andrade (1944-1989), em um
artigo sobre Maquiavel publicado em 1976 na revista Sintese:

fato:

O que ja se realizou no campo da teoria e prética politicas, na esteira
do pensamento de Maquiavel, é de tal vulto, que este pensador entrou
na histéria do Ocidente, mais pelas implicagées de seu pensamento do
que pela sua prépria letra [....]. Maquiavel é considerado o precursor
da ciéncia politica. Nisso reside boa parte da importincia que se lhe
atribui [...]. Ademais, como lembra Eric Weil, além de Maquiavel —
e excecdo feita a Marx — nenhum pensador politico ‘deu seu nome
a uma maneira de considerar a realidade desta histéria do presente
pelo presente que se chama politica. Ndo se fala de platonismo ou de
aristotelismo, nem mesmo de hegelianismo politicos, mas todo mundo

fala de maquiavelismo’. (ANDRADE, 1976, p. 79; WEIL, 1991, p. 189).

Mas o que explica essa influéncia de Maquiavel? Como diz Weil:

E a ele que se dirige a apaixonada questdo do ser da politica; ¢ com ele
que se discute como um contemporineo; ¢ dele que se espera a resposta
que deve permitir ao homem decidir se é preciso entrar no jogo da
politica e como que € preciso jogar esse jogo e, por fim, como ¢ preciso se
adequar ao fato que outros o jogam — ou se a politica ¢ o mal zout court,
do qual € preciso se abster a todo prego. (WEIL, 1991, p. 190).

Isso significa entdo, que ndo se pode compreender e fazer politica sem Maquiavel. De

Maquiavel ¢ atual, ele se impde, quer como objeto de amor ou de édio.
Ele representa por exceléncia o distanciamento frio, o olhar impassivel,
ele é profeta da técnica na politica, o mestre do realismo amoral (mais que
imoral). E ele que se invoca quando se decide tomar a politica a sério, como
realidade dltima da vida nesse mundo, e quando se busca nio confundir

isso que ¢ desejavel com o que ¢ realizével. (WEIL, 1991, p. 196-197).

1 Doutor em Filosofia pela Pontificia Universidade Gregoriana, Roma. Professor da Universidade Federal do Ceara (UFC).
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Magquiavel deve ser estudado tanto pelos fil6sofos e cientistas politicos quanto pelos
politicos. Estes poderdo encontrar n’ O Principeum verdadeiro manual para a pratica politica.
Para o bem o para o mal, Maquiavel foi lido praticamente por todos os grandes lideres
politicos da modernidade, incluidos ai Frederico II da Prissia, Napoledo e Mussolini? este,
segundo Weil, apresentou as obras de Maquiavel a Hitler, que lhe agradeceu, oferecendo
em troca aquelas de Nietzsche (cf. WEIL, 1991, p. 191). Mas, como diz o préprio Weil,
“ndo temos a intengdo de falar de fanfarrdes”. (WEIL, 1991, p. 191). Ademais, malgrado
a sua reputag¢io, Maquiavel foi, em seu tempo, acrescenta Weil, um inimigo declarado dos

tiranos (cf. WEIL, 1991, p. 194).

Se quisermos, de fato, compreender Maquiavel, é bom evitar as interpretacdes
oportunistas, feita por tiranos fanfarrées e violentos. Serd que Maquiavel foi de fato
magquiavélico? Serd que ele justificou a violéncia? Serd que realmente os fins justificam os
meios? Ele foi um imoralista ou amoralista na politica? Afinal de contas: “Maquiavel tem
ou nio razdo?”. (WEIL, 1991, p. 191). Ora, se Maquiavel continua a ser lido hoje, ¢ porque
ele continua a falar para nés. Mas serd que a politica atual tem alguma relagdo com a politica
italiana do século XVI? Qual politica se deve seguir? O que se deve esperar da politica?
Qual é o lugar da politica no mundo hodierno? Existe uma moral que se opde a politica?
Qual ¢ a relacdo da politica com a moral e a religido? E possivel viver fora da politica? O
que se deve esperar da politica? E possivel compreender a politica? Quais seriam os limites
da politica? A sombra de Maquiavel acompanha a todas essas importantes interrogagoes.
Todas elas se referem direta ou indiretamente ao autor italiano (cf. WEIL, 1991, p. 192). De
tato, “Maquiavel é um tipo eterno”, conclui Weil (1991, p. 193).

Em relagio a essas questdes, os intérpretes apresentam duas posi¢des antagonicas,
como bem indicou José Luiz Ames, especialista em Maquiavel e professor da Unioeste-
Toledo/Parand, em um artigo publicado em 2006, na Revista Reflexdes, da Pontificia
Universidade Catélica de Campinas. Por um lado, Maquiavel compreenderia a natureza
humana como corrompida de forma definitiva, o que transformaria o Estado em um
instrumento violento, necessdrio para coagir a maldade da natureza humana. Nesta 6tica,
ndo haveria espago para se pensar em uma agdo moral sobre o Estado e a Politica; por
outro lado, mesmo partindo da ideia de que haveria no homem uma inclinag¢o a maldade,
Magquiavel nio consideraria isso como algo irreversivel. A partir desse ponto de vista, seria
possivel pensar em uma a¢do moral e educativa em relagio a atividade politica (cf. AMES,

2006, p. 63-70).

Encontramos essas duas posi¢cdes nas andlises que Eric Weil faz de duas obras
publicadas em alemao nos anos de 1940: Die Démonie der Macht (1948),de Gerhard Ritter’
e Machiavellis Staatsgedanke (1945), de Leonhard von Muralt.* Em seu livro, von Muralt
afirma que Maquiavel é adversdrio de todo tipo de maquiavelismo. Desse modo, em vez
de defender a mentira, Maquiavel seria um defensor da honestidade; em vez de defender a
tirania, seria o defensor de um tipo de democracia, fundamentada na ideia de justica e na
defesa das leis; a virti, mesmo necessdria, deveria ser subordinada a bonta; em vez de ser
um adversdrio da religido, Maquiavel apoiaria o cristianismo, visto que nio existiria Estado

2 Sobre as diversas leituras de Maquiavel, incluidas as de Frederico II, Napoledo e Mussolini, ver Arnaldo Cortina
(2000).

3 Em seu artigo, Weil comenta brevemente ainda outro importante texto de Ritter: Das sittliche Problem der Macht, de
1948, publicado em espanhol com o titulo E/ problema etico del poder (1972).

4 Sobre a importincia dos textos de Gerhard Ritter e Leonhard von Muralt para a compreensio de Maquiavel, pode-

-se consultar as “Interprétations exemplaires”, de Claude Lefort (1986, p. 206-236).
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sem religido; mesmo admitindo a necessidade da ditadura, esta nio poderia ser absoluta.
Ela s6 poderia se justificar em situagdes bastantes particulares. Desse modo, ao contririo
do que normalmente se pensa, a op¢do de Maquiavel nio seria pela violéncia, mas pelo

reino da lei, da honestidade e da fé (cf. WEIL, 1991, p. 198).

Weil aceita em parte as tese de Leonhard von Muralt. O livro de von Muralt prova,
de fato, que Maquiavel nio pode simplesmente ser chamado de Maquiavélico. Ele nio é
apenas um “positivista’, um teérico da técnica politica, um defensor das lutas politicas;
ele teve uma moral, uma ideia precisa de Estado perfeito (cf. WEIL, 1991, p. 200). Isso é
certo! Entretanto, nio podemos a partir dai inferir que a moral seja a preocupagio central
de Maquiavel, como faz von Muralt (cf. AMES, 2006, nota 10, p. 67). Afinal de contas,
ndo foi o mesmo Maquiavel que recomendou sem nenhum escripulo o emprego de todos
os meios violentos e que elogiou as atitudes moralmente reprovéveis de um Cesar Bérgia e
de um Castruccio Castracani? Por isso, assevera Weil: “A tese de von Muralt é verdadeira,
se apoia sobre argumentos e textos que servem de provas: todavia, parece que nio contém

toda a verdade”. (WEIL, 1991, p. 201).

A posi¢io de G. Ritter é completamente diferente. O titulo do seu principal livro
fala por si mesmo. Em italiano, foi traduzido como I/ volto demoniaco del potere (1958) (o
rosto demoniaco do poder). Weil prefere traduzir por La démonie de la puissance (o deménico da
poténcia). De fato, ndo se trata exatamente de um poder demoniaco, mas do aspecto deménico
do poder ou da poténcia, como prefere Weil.

Antes de tudo, é preciso entender o conceito de demoniaco/deménico aplicado por
Ritter a politica. Na tradigdo latina e catélica, demoniaco indica aquilo que pertence ao
deménio ou ao diabo. Segundo Weil, na lingua alema o demoniaco nao tem necessariamente
esse sentido teoldgico transcendente. Depois de Goerhe, o termo demoniaco encontrou em
alemao o seu sentido grego:

O demonio ¢ o génio que guia 0 homem e demoniaco/deménico é o homem
que, maior do que os comuns mortais, no lugar de simplesmente seguir
a histdria, é capaz de crid-la, como um Napoledo, um Byron: homens
que vivem além da moral da vida quotidiana, além dos juizos de valores,
vencedores de todas as resisténcias, colocados entre os habitantes da terra
e aqueles do céu. Trata-se aqui, para Ritter, portanto, do cariter deménico
da politica, do poder, da histéria. (WEIL, 1991, p. 202).

E verdade que, para Goethe, com bem observa Weil, apenas os grandes homens
poderiam ser demoniacos, no sentido divino da palavra. Mas depois de Paul Tillich tudo
isso mudou. O deménico, para Tillich, é neutro, pode ser tanto bom quanto mau (cf. WEIL,
1991, p. 202). Ele aparece quando o finito decide assumir um poder infinito, perdendo,
com isso, seu cardter transcendente e “metafisico”. O problema, portanto, nio ¢ o deménio
em si, mas a possessio, isto é, a atitude do homem finito em querer dominar e se apoderar
de tudo. Diz Tillich: “Fausto aceita o pacto com o demoénio. O que produz a tentagio
demoniaca nio é o conhecimento como tal, mas o ‘tudo’. O conhecimento como tal, assim
como o poder e o sexo como tais, ndo constitui um objeto de concupiscéncia, mas o desejo
de vincular cognitivamente o universo a si mesmo e a prépria particularidade finita”.

(TILLICH, 2015, p. 347).

Para ser enfrentado e vencido, o demoniaco precisa ser nomeado, diz Tillich no
inicio do texto Das Ddimonische, de 1926: “Sé o profeta que o vence pode nomed-lo sem
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sofrer dano”. (TILLICH, 2018, p. 23). E justamente essa compreensio do demoniaco que
deve ser aplicada a Maquiavel, a partir da leitura do Ritter.” Com efeito, Maquiavel foi o
primeiro na histdéria que teve a coragem de assumir o demoniaco, por isso, péde domind-lo
e conduzi-lo, utilizando a wvirti e subordinando-o a donta, como ji foi dito. Quem seria,
entdo, Maquiavel?

O homem que refletiu de modo mais profundo sobre o deménico da
poténcia, sobre o cardter ambiguo do poder; servindo tanto ao bem
quanto ao mal, o deménico conduz o homem de agio e se apodera dele
para, no fim, arrastd-lo, domind-lo e destrui-lo. Por sua vez, a poténcia
funda tudo: criagdo e destrui¢do, bem e mal, o que existe de mais baixo e

o que ¢ mais nobre. (WEIL, 1991, p. 202).

Depois que se tem inicio, é¢ impossivel controlar a forga da poténcia ou do poder, por
isso, trata-se realmente de uma for¢a demoniaca. Segundo Weil,

Magquiavel foi o primeiro a descobrir essa natureza demoniaca da politica.
Isso nio significa que ele tenha sido amoral ou imoral [...]. Maquiavel
possuia um ideal de Estado e de sociedade, sonhava em ser reformador
e patriota. Mas ndo perdia de vista esse cruzamento de tendéncias
divergentes, a trdgica unido no conflito, impossivel de resolver, do
individuo com a sociedade, da moral com a necessidade técnica, do ideal

com a condi¢do. (WEIL, 1991, p. 202-203).

-

E justamente nesse ponto que se encontraria a grandeza e a atualidade de
Magquiavel. E provivel que Ritter tenha exagerado um pouco em sua andlise do deménico
em Maquiavel. Mas, observa Weil, é certo que ele viu um aspecto essencial do pensamento

de Maquiavel:

A poténcia enquanto tal, os meios para adquiri-la e conservi-la, eis os
problemas que nido cessaram de atormentar Maquiavel, em nenhum
momento de sua existéncia como tedrico da politica e do Estado. Ele soube
discernir com extrema clareza que a poténcia ¢ a condigdo necessaria de
toda realizagio historica; tira sarro dos profetas ndo armados e daqueles
que se metem nos problemas do Estado sem querer jogar o jogo politico. E
possivel se abster; mas, uma vez dentro, nio se tem mais o direito de ficar
na metade do caminho e de sucumbir aos escripulos, de qualquer ordem
que eles sejam. Virtude, honestidade e religido sio fatores que nao podem
ser negligenciados na politica, mas que ndo devem dominar o homem de
Estado. Deixar-se influenciar por esses fatores no momento da decisao ou
é astucia ou prova de inconsciéncia e/ou incongruéncia. A inica coisa que

importa na luta é a prépria luta. (WEIL, 1991, p. 203-204).

Mas isso nio significa que o politico nio deva ter um ideal. O verdadeiro politico,
mesmo durante a luta, deve conservar a razio, a verdadeira razio de Estado. Ele deve
saber o que quer. Mas se o poder politico é amoral, que tipo de razdo de Estado sera essa?
Segundo WEeil, esse é o problema mais espinhoso para quem quer pensar a politica (cf.
WEIL, 1991, p. 205). Na realidade, o problema nio se encontra na poténcia ou no poder
politico em si: “A poténcia é neutra”, ela ndo é nem boa nem ma. Nesse aspecto, os termos
demoniaco e deménio, tanto o adjetivo quanto o substantivo, ndo ajudam muito:

5  Sobre a influéncia de Tillich sobre Gerhardt Ritter, ver a “Introduzione”, de Luca Crescenzi, 2 tradugio italiana de

Das Démonische, in Tillich, 2018, p. 9-20.
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A explicagio mediante o deménio nio explica nada e a descrigio por
meio do demoniaco nao descreve nada. Pode-se interpretar como quiser:
se esses termos tém um sentido, tém diante de um problema que eles nio
ajudaram a formular e tampouco resolver. Pior ainda: impedem de p6-
los corretamente. De fato, a questdo central é esta: ndo existe problema
moral para a poténcia e para o deménico. O tnico problema é o da

poténcia para a moral [...] ou para a razdo. (WEIL, 1991, p.. 206-207).

Com outras palavras: se, de um lado, é absurdo pedir a poténcia ou ao poder politico
de seguir intrinsecamente a moral, ¢ perfeitamente legitimo pedir a moral e 4 razdo formas
para se realizarem no mundo politico. Tanto a moral quanto a politica sdo auténomas;
todavia, trata-se apenas de uma autonomia prética. Nio se pode separi-las filosoficamente,
pois “uma vez separada abstratamente politica e moral, nenhum deus podera ressuscitar o
cadéver desmembrado da realidade”. (WEIL, 1991, p. 207). Unidas na teoria e separadas

na prética: como resolver essa situa¢io?

Se Magquiavel fosse apenas um cientista politico, ele poderia pensar a politica sem
a moral. Mas ele é também um filésofo! Mesmo admitindo a autonomia da politica, ele
nio pode deixar de pensar a moral. Ele quer apreender toda a realidade. Para fazer isso,
serd necessirio compreender o sentido exato do famoso principio “maquiavélico”: “o fim
justifica os meios”. (WEIL, 1991, p. 209). Nenhuma frase atribuida a Maquiavel foi tao
repetida e questionada como esta. Eric Weil confessa que nunca compreendeu bem a
péssima fama desse principio. Para ele, esse principio nio apenas é verdadeiro, mas termina
por anunciar um truismo, isto ¢, uma verdade intrinsecamente ébvia. De fato, como ¢
possivel justificar um meio senio pelo fim? E para que serviria um fim no ambito da
agdo, sendo para justificar a escolha dos meios, visto que o fim s6 é agente e real através
dos meios? (WEIL, 1991, p. 209). Todavia, é justo questionar: Qual fim pode justificar os
meios? Mais ainda: os meios escolhidos sdo realmente justos para determinado fim? Por
exemplo: pode-se mentir para chegar a verdade, se o objetivo dltimo ¢é educar o cidadao?
E ¢bvio que ndo! Mas isso nio deforma o principio. Qual seria, entdo, o fim dltimo para
Magquiavel? E quais meios poderiam ser justificados?

Na verdade, o problema principal para Maquiavel ndo é tanto a politica do dia a
dia, voltada aos interesses dos homens de Estado. O que o preocupa sobremaneira e quase
exclusivamente ¢ a “funda¢do de um Estado. O maior herdi, aos seus olhos, é aquele que
funda um Estado. E, sem duvida, depois de criado, é preciso, ainda, conservi-lo”. (WEIL,
1991, p. 208). Maquiavel, leitor de Polibio, sabe muito bem que a histéria politica é ciclica
e que, portanto, o Estado pode desaparecer. Isso aconteceu virias vezes na histéria. Como
regra geral, o Estado deve crescer e desaparecer. Dai, entdo, as reflexdes escandalosas de
Magquiavel presentes 0’O Principe (2017) e nos Discursos sobre a primeira Década de Tito Livio
(2007): “tudo que serve para manter o Estado, ¢ licito e obrigatério”. (WEIL, 1991, p. 208).

Mas o Estado pode realmente ser um fim? Em Hegel, como se sabe, essa resposta
¢ positiva: O Estado ¢ o absoluto na histéria. No caso de Maquiavel, acontece o mesmo,
resguardando, obviamente, as diferencas:

Fora do Estado ndo é nem mesmo possivel falar de moral, de valores, de razdo: fora do
Estado, de fato, s6 existe a violéncia. O homem é naturalmente egoista, avaro, desejoso de dominar
os outros e de se apropriar de seus bens; é pouco inclinado a bondade, a simpatia, muito longe da
ideia do bom selvagem. Mas o homem pode ser justo, se viver sob leis justas em um Estado de
justica, se for educado para a honestidade. (WEIL, 1991, p. 210).
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Segundo Weil, toda a tradi¢ao ocidental, grega, romana, cristd, segue sobre esse
ponto Maquiavel. Nenhuma afirmagdo ¢ mais cldssica do que aquela que ensina que o
homem nio € razio, mas razodvel (dotado de razdo); que diz que o homem nio nasce
bom, mas que pode ser educado pela comunidade. A partir desse ponto, é perfeitamente
possivel dizer que tudo gira em torno do Estado, que ¢ apenas no Estado que podemos

pensar o campo da moral e da imoralidade (cf. WEIL, 1991, p. 210).

Compreende-se, assim, que nio é possivel viver sem o Estado, simplesmente porque
ndo ¢ possivel viver fora da lei e da lealdade. Pergunta Weil: se ndo existe lealdade sem lei,
pode a lei governar sem lealdade? A principio, essa pergunta parece que nio acrescenta
grande coisa. Mas basta pensar um pouco, para perceber que ela tem um grande impacto
em nossa vida politica. O que significa lealdade? Ela tem para Maquiavel o mesmo valor
de bonta, que Weil prefere traduzir em francés como equivalente a honnéteté (honestidade).
“Nio existe Estado onde nio existe honestidade”. (WEIL, 1991, p. 211). Se nio existe
mais Estado, tampouco existe liberdade, visto que, para Maquiavel, ser livre é suis legibus
uti (fazer uso das prprias leis). Mas, podermos perguntar: e se nio existe mais honestidade
e liberdade? Se a corrup¢do dominou a sociedade e o Estado? O que se pode fazer?
“Bem, nesse caso, o reino da lei e o regime da liberdade devem esperar que o fundador e/
ou o reformador se apresentem, e a violéncia somente serd capaz de vencer a violéncia”.
(WEIL, 1991, p. 211). Enquanto isso ndo acontecer, espera-se, 20 menos, que a violéncia
da liberdade seja capaz de vencer a violéncia do caos e da anomia.

“‘Fundador e reformador, eis os verdadeiros heréis de Maquiavel”. (WEIL, 1991,
p. 211). Esses sdo os verdadeiros deménios, compreendidos obviamente no sentido de
Goethe, acrescenta Weil, “capazes de criar e recriar o homem e o Estado, a partir de um
novo modelo”. (WEIL, 1991, 212). Maquiavel passou toda a sua vida procurando-os,
sem, infelizmente, encontra-los. Normalmente, a gente costuma se escandalizar com os
paradoxos de Maquiavel: como é possivel defender ao mesmo tempo a honestidade e a
astdcia? Criticar o tirano e simultaneamente enaltecer a violéncia do heréi fundador?
Como é possivel ao principe ser amado e temido? Como Maquiavel pode criticar o
papa e o cristianismo e concomitantemente defender a religidio como necesséria para
o Estado? Para entender essas contradi¢des maquiavelianas, é preciso considerar a
situagdo politica italiana no inicio do século XVI, a4 época de Maquiavel. Anota Weil a
respeito:

A nagdo estd podre, corrompida, e os corruptos vivem no meio da
podridio. [...] Nio existe mais honestidade na Itilia, ndo existe mais
espirito civico [...]. Mas, o que é infinitamente mais grave, é que
nio existe igualmente mais lei nem Estado. Os povos da Franga ou
da Espanha estdo também na podridio, como a Itdlia; mas eles sdo
organizados, eles tém uma constitui¢io forte e, portanto, podem
suportar um rei incapaz ou malvado. As suas leis funcionam e, por
isso, eles se mantém em pé. A Italia ndo tem mais nada e tudo deve ser

refeito. (WEIL, 1991, p. 213).

O que Maquiavel buscava era um fundador, um heréi para a Itilia. E verdade que o
tundador produz violéncia. Ele nio respeita nenhuma lei, simplesmente pelo fato de nao
existir ainda nenhuma lei; ndo ¢ guiado por nenhuma religido, pois nio existe igualmente
religido fora de um Estado. “Moral e religido pertencem a um povo constituido em

Estado sob leis, por meio de leis e, melhor ainda, nas leis”. (WEIL, 1991, p. 213). No
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inicio, Maquiavel viu em César Bérgia a figura desse grande fundador. Por que César
Bérgia era grande? Nio porque era violento, mas porque queria a unidade da Itélia,
porque queria dar a paz e a satisfagdo ao povo, porque ele era bastante inteligente a ponto
de nio apenas se fazer temido, mas igualmente amado. Infelizmente, com a morte de seu
pai, o papa Alexander VI, em 1503, ele acabou perdendo poder. Ele foi grande, mas nio
o suficiente para unir a Itdlia. Apés a morte prematura de César Bérgia (1475-1507),
Magquiavel ficou sem heréi e, até o final de sua vida, ndo conseguiu encontrar ninguém
capaz de substitui-lo.

Mas, mesmo sem esperanga, Maquiavel nio se desesperou. Ele passou a ensinar, nio
isso que o Estado ¢, mas como se faz para fundd-lo e conservi-lo. Ou seja: nio se trata
apenas de pensar o Estado tal como ele é, mas como deve ser. Essa posi¢do parece de fato
um pouco estranha! Afinal de contas, nés nos acostumamos a dizer que Maquiavel é um
realista por exceléncia, que trata da politica tal como ela é e ndo como deve ser. E isso é
verdade! Nos seus escritos, diz Weil, s6 de relance Maquiavel menciona o Estado tal como
deve ser ou, mais exatamente, como o Estado é em sua forma verdadeira; entretanto, nio

conhecemos um passo de seus escritos em que ele, por um s6 instante, o tenha perdido de
vista (cf. WEIL, 1991, p. 214).

Nio é possivel compreender os paradoxos de Maquiavel sem compreender
os paradoxos da Itdlia quinhentista. Como construir a unidade da Itdlia» O papado é
muito forte para a unidade ser realizada contra a sua vontade e, a0 mesmo tempo, muito
fraco para realizd-la sozinho, sem a ajuda das outras Cidades-Estados. Esses paradoxos
tornam-se ainda mais evidentes com as reflexdes de Maquiavel sobre a politica externa.
Como é possivel uma politica externa entre Cidades-Estados de um mesmo pais, onde os
homens falam uma mesma lingua e possuem uma mesma tradi¢ao? Nao ¢ essa a grande
dor de Magquiavel? Quando Estados principescos soberanos, submetidos a uma tnica
vontade individual, devem se defender contra a vontade individual de outros Estados, é
possivel que um unico Estado decida aplicar todos os meios possiveis para se proteger:
ora, isso faz com que os outros Estados ameagados também busquem opor-se a esses
meios com os mesmos meios. Como nio existem leis na politica externa, a violéncia
passa entdo a ser total. Nesse sentido, ninguém deve se chocar com o imoralismo ou o
amoralismo de Maquiavel. Trata-se de um dominio onde a moral nio ¢ realizada, mas
permanece eternamente a se realizar, sujeita @ vontade de um soberano ilegitimo. Nesse
sentido, “nada de mais perigoso para o Estado e a moral do que um principe que nio é
mais fundador ou reformador”. (WEIL, 1991, p. 215). Na verdade, Maquiavel nio se
interessava muito pela politica externa, justamente porque o seu objetivo era a unidade da
Italia. Para tanto, o exemplo continuava a ser o da Roma Republicana. Ora, se aconteceu
no passado, a fortuna poderd novamente voltar a sorrir para o povo italiano. Por isso, “ndo

¢ permitido se desesperar”. (WEIL, 1991, p. 217).

Como se sabe, a unidade italiana s6 acontecera cerca de 350 anos depois, no século
XIX. O mundo hoje ndo é mais o mesmo da Itdlia quinhentista. Podemos justificar os
meios escolhidos por Maquiavel? Weil acredita que ndo! O préprio Maquiavel sabia que
os meios propostos por ele eram perigosos. Ndo obstante, Maquiavel continua atual. A
sua sombra permanece sobre nés. O seu discurso sempre serd invocado e submetido as
interpretagdes parciais e partiddrias; todavia, Maquiavel nos convida a olhar sempre para
o todo da realidade:
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Expondo tudo, ele expde também todos os aspectos da realidade politica
e ndo existe tese que nio se poderia tornar autorizada ou detestivel
citando uma frase sua fora do contexto. Mas porque esse discurso ¢é
verdadeiro e a realidade de cada momento presente da politica tem em si
todos os interesses particulares e todas as posi¢des tomadas, a totalidade
dos erros e das afirmagdes unilaterais reestabelecerd, ndo obstante o
desejo de cada um daqueles que lhes sdo responsiveis, a totalidade da

doutrina. (WEIL, 1991, p. 217).
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Multinaturalismo e Perspectivismo: Estimulos para
uma virada ontolégica do filosofar brasileiro?

Everton Lucero?

No bolor de nosso ‘pensamento oficial” nio se encontra qualquer
sinal de uma atitude que assuma o Brasil e pretenda pensi-lo
em 1nossos termos.

(Roberto Gomes, 1994)

Introdugao

O presente artigo pretende indagar se a proposta ontolégica-epistemoldgica
de Eduardo Viveiros de Castro, consubstanciada nas no¢oes de multinaturalismo e de
perspectivismo, teria potencial para estimular uma “virada ontolégica™ na filosofia brasileira.
O artigo situa-se na interse¢do entre Filosofia e Antropologia, com foco na pesquisa das
condi¢bes que facilitem ou incentivem uma produgio filoséfica mais original feita desde
o Brasil.

A Antropologia pés-estruturalista tem desenvolvido no Brasil uma produgio
académica que tangencia o campo do saber filoséfico, porém ainda carece de maior
acolhimento como contribuigio filoséfica original. Eduardo Viveiros de Castro (2015), a
partir da observagio de tribos nativas das Américas, em particular da Amazonia brasileira,
resgatou uma ontologia (o multinaturalismo), acompanhada de uma epistemologia prépria
(o perspectivismo) que dificilmente teria espago para brotar na construgdo filoséfica do
Ocidente e que mereceria ser explorada como um caminho para a investigagao filoséfica
brasileira, com potencial de originalidade.

Caso se aceite a ontologia proposta pelo autor de “Metafisicas Canibais”, poderia
ser necessirio rever, questionar ou pelo menos relativizar uma das bases da metafisica
aristotélica, qual seja a prépria teoria da substincia. A parte 1, a seguir, é dedicada a esse
exercicio de pensamento. Outro enfrentamento necessirio serd o risco de se resvalar em
dire¢do a um relativismo extremado. Nesse aspecto, caberd recorrer a Bruno Latour e seus
escritos sobre o relativismo assimétrico e sua defesa do principio de simetria, que pode
oferecer pistas sobre como levar em conta saberes nio sancionados pela epistemologia

oficial (LATOUR, 1994, p. 93). A contribui¢io de Philipe Descola e a critica a ele feita por

1 Programa de Pés-Graduagio em Metafisica da Universidade de Brasilia

2 A expressio “virada ontoldgica” é trazida na concepgio apresentada por Philipe Descola, que a emprega para propor
uma revisdo nas metodologias e objetivos da Antropologia (DESCOLA, 2005, p. 13, apud SA Jr.,2014). No contexto
deste artigo, pretende-se aplicd-la 4 potencialidade de surgimento de novas ontologias, a partir de uma perspectiva
tipicamente brasileira de descrever o mundo.
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Eduardo Viveiros de Castro, conforme descritas por Luiz César de S4 Jr. (2014), também
serdo retomadas, por contribuirem para situar a discussdo no nivel em que se encontra
atualmente.

Em resumo, o artigo pretende indagar se a formulagio ontolégica do multinaturalismo
apresenta-se como promissora na busca por uma expressao filoséfica original desde o Brasil.
Ao final, pretende-se apontar, de maneira ndo-exaustiva, algumas questdes filoséficas de
importdncia para uma futura pauta de investigagdo, nas searas da epistemologia, da filosofia
da mente, da filosofia politica e da ética.

Antes de chegar ao multilateralismo de Viveiros de Castro, porém, sera util relembrar
uma das bases sobre a qual se assenta grande parte da construgio filoséfica ocidental, a
teoria aristotélica de substincia, que teria de ser questionada caso decidamos aprofundar o
estudo da ontologia proposta pelo autor de “Metafisicas Canibais”.

Ontologia e Teoria Aristotélica da Substancia

Nos fundamentos da Metafisica de Aristételes, encontramos um compromisso
ontolégico® fundamental na nog¢do de substincia, entendida por “aquilo que um ser nio
pode nio ser”, a esséncia necessdria ou a necessidade de ser (ABBAGNANO, 2007, p.
663). O principio 16gico necessirio a defini¢do aristotélica de substincia € o principio da
contradi¢do: a defini¢do do ser pelo que ele nio pode ndo ser. Afirma Aristételes (Met., IV,

4,1007 a 21 apud ABBAGNANO, 2007, p. 663):

Quem nega esse principio destréi completamente a substincia e a
esséncia necessdria, pois é obrigado a dizer que tudo ¢ acidental e que
nio hé algo como ser homem ou ser animal. Se de fato hd algo como
ser homem, isto nio serd ser ndo-homem ou ndo ser homem, mas estas
serdo negagoes daquele. Um s6 ¢ o significado do ser, e este ¢ a substincia
dele. Indicar a substincia de uma coisa nada mais é que indicar o ser

préprio dela.

A substancia aristotélica constitui o principio da explica¢io de todas as coisas
existentes, a sua causa primeira (Met., I, 3, 983 a 24). E tarefa essencial do filssofo
especular sobre a substincia (Met., IV, 3, 1005 b 5). Ao afirmar o que ¢, a substincia,
exclui-se tudo o que ndo pode ser, porque o que é ndo pode ser o que ndo é, e algo que ndo
é pode até ser outra coisa, mas nio a coisa de cuja substincia se propde tratar (Met., IV, 7,
1011 b 25). Existe, na concepgio aristotélica, uma multiplicidade de substancias, definiveis
e observiveis pelo que sdo, em relagio ao que nio sdo. Dessa maneira, a natureza, que
pode ser também definida como uma substéncia, é divisivel e classificivel em suas partes
constituintes, sendo multiplas as substincias nela presentes.

E sobre a teoria da substancia, a partir de uma separacio ontolégica do sujeito
observador com relagdo a coisa observada, que se constréi o modo ocidental de ver e
compreender o mundo, o desenvolvimento das ciéncias empiricas e a objetificagio da
natureza, implicita na teoria da substincia e dela necessariamente decorrente. Cabe ter
presente que o ser humano, nessa concepgio, é zoon, animal pensante, portanto é também
substincia, passivel de delimitagdo ontoldgica e observagio empirica e, como tal, objeto do

conhecimento possivel (WOLFFE, 2012, p. 26). Correntes filoséficas posteriores puderam

3 Anogio de compromisso ontoldgico é trazida de Willard Quine, como o enunciado de quais os tipos de entes que de-
vem necessariamente existir, a partir das premissas aceitas como verdadeiras para fundamentar qualquer argumento

(QUINE, 1948, apud NEY, 2014, p. 31).
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agregar a ontologia aristotélica elementos percebidos como essenciais, seja no caso do
sujeito racional de Descartes, do racionalismo transcendental e universalista de Kant, ou até
mesmo nas correntes mais contemporaneas, que procuram delimitar os limites do humano
por sua circunstincia e estruturas nas quais ele se insere e que condicionam sua visio de
mundo. Mas a nogio aristotélica de substincia da coisa observada, em contraposi¢io a
subjetividade do observador, continua presente, ora de modo mais explicito, ora menos, ao
longo do percurso histérico do pensamento no Ocidente.

Uma ontologia fundamentada no multinaturalismo, conforme proposto por
Eduardo Viveiros de Castro, terd de questionar a nogio aristotélica de substancia. Ao
tazé-lo, corremos o risco de subverter as bases nas quais se assenta boa parte da construgao
cientifica e filos6fica ocidental, a comegar pela Metafisica aristotélica. O multinaturalismo
serd apresentado a seguir.

Da natureza inica a multinatureza: Uma ontologia alternativa

)

A ontologia descrita por Eduardo Viveiros de Castro em “Metafisicas Canibais’
(2015), a qual di o nome de multinaturalismo, parte de conceitos que dificilmente
poderiam apensar-se a teoria aristotélica de substincia, por questionar o préprio principio
da contradi¢io, tido como basilar aquela teoria. Aquilo que o ser “ndo pode nio ser”, a
no¢do mesma de substincia, parece nunca se ter firmado no modo pelo qual os povos
origindrios da América do Sul pensavam a natureza e com ela se relacionavam.

Segundo Viveiros de Castro, o multinaturalismo é uma visio de mundo tipica dos
povos amerindios, portanto uma ontologia prépria a cultura desses povos, que pressupoe a
universalidade objetiva dos corpos (substincias) e a particularidade subjetiva dos espiritos
(significados) (CASTRO, 2015, p. 45). O pensamento ocidental assume a multiplicidade
de culturas numa unidade ontolégica do espirito - algo mais facilmente visivel nas tradi¢oes
religiosas monoteistas - aliada a uma estrutura ontoldgica objetiva e substantiva atribuida
a diferentes manifestagées fisicas, tais como pessoas, animais ou fendmenos naturais. O
multinaturalismo amerindio, ao contrdrio, considera qualquer ente como manifestagio
individual de uma multiplicidade biossocial, dotado de subjetividade tipica do atributo da
primeira pessoa, portanto personificado, tendo como trago essencial a humanidade (id., p. 49).

Os entes nio-humanos, nessa concep¢io, teriam uma forma de personificagio
subjetiva invisivel aos humanos mas semelhante a esses, a partir da qual estabeleceriam
agenciamentos cognitivos tipicamente humanos com outros entes da mesma espécie. As
relagdes entre entes de espécies distintas, por sua vez, ndo seriam relagdes humanas. O
pressuposto da existéncia de uma multinatureza viria impor um reconhecimento de uma
subjetividade na forma humana a todo e qualquer ente, ainda que ndo visivel a partir
da perspectiva de cada espécie. Essa visdo supde que o mesmo ente manifeste multiplas
naturezas, uma das quais terd caracteristicas humanas, sempre que a relagio de agéncia for
estabelecida com outro ente da mesma espécie. Perante entes de outras espécies, aquele
ente serd algo distinto do humano, supondo-se a existéncia de categorias de subjetividades
que ndo se comunicam entre si, exceto em circunstincias especiais e controladas. Somente
os xamds teriam a possibilidade de cruzar barreiras corporais entre espécies e adotar
perspectivas de outras subjetividades extra-humanas (id., p. 52 et seq.).

Essa ontologia de multiplas naturezas estaria ancorada numa mitologia prépria das
sociedades amerindias, da mesma forma que a filosofia classica evoluiu, segundo se aprende,

109



MULTINATURALISMO E PERSPECTIVISMO: ESTIMULOS PARA...

da mitologia grega. Faz-se necessirio, portanto, conhecer o mito indigena, o que poderd
levar a outro questionamento desconfortdvel para a visio ocidental segundo a qual o mito,
posteriormente tratado como arquétipo, seria necessariamente universal. Para Viveiros de
Castro, o discurso mitico amerindio estd ancorado numa condigio pré-cosmolégica virtual
na qual corpo e espirito ndo eram dimensoes reciprocamente ocultas. O mito propae,
assim, uma atualizacdo do presente estado de coisas, uma metamorfose a-histérica de
estados heterogéneos, e ndo uma transposi¢io extensiva de estados homogéneos, como
seria o fluxo natural da histéria (id., p. 64).

De toda sorte, o mito indigena, segundo Viveiros de Castro, faria uma atualizagio
narrativa no plano da imanéncia, mediante a articulagdo de investiduras em distintas
corporalizagdes. Aqui, o autor recorre a Lévi-Strauss (1989) para afirmar que o mito, para
o indigena americano, seria “uma histéria do tempo em que os homens e os animais ainda
nio eram diferentes” (LEVI-STRAUSS; ERIBON, p- 195-196 apud CASTRO, 2015, p.
64).

Nesse pano de fundo mitico, cada personagem pode diferir infinitamente de si
mesmo, em contraste com as diferencas externas finitas entre as espécies. Enquanto
todos os seres miticos sdo espiritos, toda espécie que se revela na matéria tem um “modo
finito”, reveste-se de uma roupagem somdtica animal ou humana, é dotado de uma
opacidade que contrasta como a invisibilidade dos espiritos e das almas (CASTRO,

2015, p. 65).

Considerada a mitologia amerindia nos termos acima descritos, a passagem da
natureza 4 cultura na visdo dessas sociedades ndo poderia ser simplesmente considerada
como um processo de diferenciagio do humano a partir do animal, como se supde ter
acontecido na perspectiva cientifica vigente, inclusive na nogio aristotélica de homem como
animal racional e na no¢do darwiniana de selegio natural das espécies. Para os amerindios,
a condi¢io comum de homens e animais seria a humanidade, e nio a animalidade (id., p.
51). A diferencga entre o humano e o nio-humano seria subjetiva, nio havendo espago para
a objetificagdo necessdria a ontologia prépria da substincia aristotélica. No ndo-humano, a
humanidade estaria objetivamente oculta, mas seria subjetivamente evidente. Viveiros de
Castro assim resume o seu postulado (id., p. 45 et seq.):

1. Os animais veem-se como humanos.
2. Os humanos os vemos como animais, vendo-nos a nés mesmos como humanos.
3. Os humanos sdo vistos como nio-humanos pelos animais.

Como nos lembra Luiz César de S Jr., Philipe Descola ja havia contestado, no campo
antropoldgico, a ideia de que “natureza” e “cultura” seriam categorias apartadas, nogio que
s6 faz sentido a partir da modernidade, depois da metade do século XVII (SA Jr., 2014, p.
9). Luiz César recorda que Descola classifica as ontologias em quatro perspectivas, uma das
quais, a animista, tem como caracteristica principal “a imputagdo de subjetividade a plantas,
animais e outros elementos do ambiente fisico de modo a estabelecer relagGes pessoais com
eles” (id., p. 19). Subjaz portanto a perspectiva animista a ideia de que a humanidade é uma
condi¢do universal. Viveiros de Castro, entretanto, contesta que o perspectivismo seja um
subtipo do animismo de Descola, pois seria “uma outra antropologia”, pela impossibilidade
de tradugdo do “ponto de vista do nativo” para um esquema pensado na matriz ocidental

segundo a razdo do antropdlogo que o elaborou (CASTRO, 2015, p. 84).
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Note-se que tratamos de uma ontologia, ou seja, dos pressupostos mais fundamentais
sobre o ser. A ontologia vai requerer um método préprio de construgio do conhecimento,
uma epistemologia que esteja alinhada com aqueles pressupostos sobre os quais se assume
o compromisso ontolégico fundamental. Nio se trata, na ontologia proposta, de divergir
para uma tese sobre a pluralidade das representa¢des do que existe, porque na ontologia
amerindia ha pluralidade material, pluralidade de mundos e de coisas internamente a cada
uma delas, sendo irrelevante pensar no modo como cada ser representa o real. Segundo
Viveiros de Castro, para os amerindios, diferentes tipos de seres (espécies diferentes) veem
as mesmas coisas de modo diferente (CASTRO, 2015, p. 74). Um traco comum a todas as
espécies é a capacidade de ver o real com a perspectiva humana, uma suposta reflexividade do
sujeito, o que asseguraria a tudo o que existe o privilégio da primeira pessoa - subjetividade
e reflexdo possiveis, mas ndo comunicédveis entre as espécies. Qualquer perspectiva seria
igualmente vélida e verdadeira, ndo existindo uma sé representagio verdadeira e correta do
real. Uma vez que a perspectiva é material, pois depende da manifestagio corporal do ente,
tampouco ¢ o caso de falar em pluralidade de representacdes. As representagdes seriam
as mesmas, porque representagdes sio propriedades do espirito, mas a perspectiva estd no
corpo, na matéria, nas espécies corporificadas (id., p. 75).

O risco do relativismo

A multiplicidade conceitual inerente ao multinaturalismo, em contraposi¢io ao
multiculturalismo, pode ser sintetizada na afirmagio relativista de que “hd tantos mundos
quantos pontos de vista”. Para Viveiros de Castro, o multinaturalismo implicaria a migragio
de uma epistemologia constante para ontologias varidveis. Abandonar-se-ia a busca de
referéncias comuns, como a cldssica representagio de Vénus como a estrela da manha ou
a estrela da tarde, para flutuar-se ao sabor das varia¢ées como inerentes a prépria natureza
do real (CASTRO, 2015, p. 78). Essa nogio é trazida por Viveiros de Castro com amparo
nas ideias de Gilles Deleuze e Félix Guattari sobre o relativismo (id., p. 80).

Luiz César de S4 Jr. avalia que uma das grandes contribuicées para a virada
ontoldgica na Antropologia, trazida por Philipe Descola em “Par-dela Nature et Culture”,
¢ a de convencer-nos acerca da impossibilidade — e inutilidade — de opor relativismo a
universalismo (SA Jr., 2014, p. 29). Segundo Luiz César, para Descola o universalismo
“seria muito melhor aproveitado se ambicionado em termos de correspondéncias entre
as diversas ontologias do mundo em seus modos especificos de relagio e identificagio”

(DESCOLA, 2005, apud SA Jr., 2014, p. 29).

Como as sociedades pré-coloniais no se enquadram nos critérios da modernidade,
ou aceitamos a tese de Bruno Latour segundo a qual “jamais fomos realmente modernos”
(LATOUR, 1994, p. 91), ou a antropologia permanecerd necessariamente assimétrica e
nunca conseguiremos ultrapassar verdadeiramente os limites da epistemologia moderna.
A superagio do relativismo cultural, segundo Latour, iria requerer uma antropologia
simétrica, na qual todos os coletivos constituem naturezas e culturas, sendo varidvel apenas
a dimensdo da mobiliza¢io (id., p. 103). “Todas as naturezas-culturas sdo similares por
construirem ao mesmo tempo os seres humanos, divinos e nado-humanos”, afirma Latour.
Do relativismo cultural, passamos ao relativismo natural (id., p. 104).

Assumir o relativismo, no entanto, nido parece ser suficiente para desenvolver
um conhecimento que tome por premissas os compromissos ontolégicos amerindios
anteriormente descritos. E preciso ir além. A ontologia amerindia abre um vasto campo
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de investigacio filoséfica e convida a rever preceitos e teorias de ha muito assentadas como
s6lidas na histéria do pensamento ocidental. Ndo parece haver outro caminho possivel ao
filésofo que pretenda aportar contribui¢io original a partir de uma visao de mundo pré-
colonial e prépria das terras conhecidas como americanas, amazonicas ou tupiniquins,
caso sua intenc¢do genuina seja a de langar as bases de um pensamento pés-colonialista e
libertador das amarras eurocéntricas.

Nova ontologia, novas indagacdes

Este artigo ndo poderia pretender o aprofundamento que se faz necessirio na
proposi¢do de um corpo filoséfico préprio, amparado na ontologia amerindia, dos qual
emergiria necessariamente uma nova visio do homem na sua relagdo com o real, com a
sua circunstincia, com outros da sua prépria espécie e com a natureza. Procura-se apenas
ilustrar que é possivel sustentar filosoficamente a coexisténcia de varias ontologias, a partir
de diferentes visbes de mundo evidenciadas pela diversidade de experiéncias humanas.
Uma nova ontologia traz implica¢des que conduzem a uma nova construgio filoséfica que
esteja alinhada com seus postulados. Se o mundo é composto essencialmente de sujeitos, e
nio de objetos, nossa relagdo com o que existe precisa deixar de ser aquela de dominagio,
assentada numa suposta superioridade construida pela modernidade que, desde Pico Della
Mirandola (1480), posiciona o ser humano acima das demais espécies, porque teria sido
feito a imagem e semelhan¢a do Criador e estaria destinado a usar e subjugar as demais
espécies em seu préprio favor.

Como lembra Eduardo Viveiros de Castro, para a epistemologia da modernidade,
o sujeito nada mais é do que um “objeto insuficientemente analisado” - dada a dificuldade
intransponivel de aplicar o método empirico ao atributo de primeira pessoa (CASTRO,
2015, p. 55). Numa proposta epistémica mais préxima da metafisica amerindia, o objeto é
que passa a ser considerado como um sujeito incompletamente interpretado. O conhecer é
subjetivar, é preciso personificar para saber. Todo objeto aponta para um sujeito, existindo
uma intencionalidade varidvel que terd efeitos indeléveis sobre o processo de busca da
verdade.

Parece evidente que qualquer avango nessa matéria deve ser feito com a médxima
cautela. Afinal, trata-se, até o momento, de um estudo antropolégico da mitologia
amerindia, traduzida para uma possivel ontologia das multiplicidades da natureza. Ha
muito o que avangar para que surja, a partir dai, uma filosofia prépria, como corpo racional,
légico e metodoldgico de busca do conhecimento, alinhado com essa particular construgio
ontoldgica. Esse trabalho estaria fora do escopo do presente texto. Por ora, seria satisfatério
apontar algumas questdes filoséficas de importancia para uma futura pauta de investigagio.

Na seara da filosofia politica, por exemplo, a partir de uma ontologia multinaturalista,
seriainteressante explorar e conceituar as relagdes de poder interespécies, estabelecidas como
relages essencialmente subjetivas, e ndo resultantes de um processo de observagio empirica
por parte do ser humano, que na visio cldssica detém, entre todas as espécies existentes, a
prerrogativa exclusiva de sujeito consciente. Essa no¢do conduziria necessariamente a uma
nova proposta filoséfica aplicada a ética: no multinaturalismo, também em decorréncia
da subjetividade presente em todas as coisas naturais, seria necessdrio definir uma nova
relagdo entre o homem e o meio ambiente, que ndo se pautasse pelo dominio de uma
espécie superior sobre todo o restante da natureza, essa considerada mecanica e desprovida
de sentido, como nos fez crer a ética da modernidade.
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A aceita¢do de uma ontologia do tipo multinatural como base para aprofundamento
filoséfico teria também o potencial de superar mais facilmente dilemas histéricos da filosofia
ocidental, tais como o problema mente-corpo, no ramo da filosofia da mente. O problema
mente-corpo pode ser resumido da seguinte maneira: ou somos seres de natureza animal
conectados diretamente com os corpos fisicos e vivendo num mundo fenoménico limitado
pelo espago-tempo (corrente fisicalista), ou somos seres pensantes, dotados de uma mente
e de razdo, capazes de imaginagio e consciéncia, conectados a uma manifestagio corporal-
biolégica (corrente dualista).

Nessas condi¢des, seria o caso de afirmar que a ontologia amerindia é do tipo
dualista? Estariam os indios reconhecendo um mundo espiritual, no qual residem as
formas ou os personagens de sua mitologia, e um mundo material no qual essas formas se
manifestam nas espécies? Se assim for, pouca diferenca haveria em rela¢do ao dualismo de
substincia, tal como tratado por Platdo, Descartes e outros icones do dualismo na filosofia
ocidental. De acordo com o raciocinio exposto por Viveiros de Castro, tudo leva a crer que
esse ndo é o caso. Numa abordagem ontoldgica do multinaturalismo, o problema mente-
corpo poderia ser apresentado de uma nova maneira, uma terceira via que obviaria o debate
entre o argumento unitarista do fisicalismo e o dualista da consciéncia como ente em si. As
manifesta¢des miticas, para os amerindios, seriam relativas e reversiveis, tendo um fundo
inesgotavel de virtualidade que nio permitiria nenhuma correspondéncia entre os entes
presentes num mundo ideal e noutro material. Cada ser seria apenas uma das multiplas
possibilidades de manifesta¢io do mito, mas existiria de modo imanente na multiplicidade
da prépria natureza. Se ha multiplas naturezas que se sobrepdem no mesmo espago-tempo,
dai decorre que ha multiplas manifestacdes da consciéncia. Esta deixa de ser atributo
tipicamente humano, ou passa a sé-lo em carater radical, considerada a humanidade como
pano césmico de fundo presente em toda a manifestagio na matéria.

Uma epistemologia aberta a perspectivas variaveis, liberta da nog¢ao aristotélica de
substincia, tal como definida pela exclusio do que nio pode ser, porque fundada numa
ontologia da multinatureza, teria por sua vez muito mais condi¢des de incorporar teorias
contempordneas préprias da mecinica quantica. Por exemplo, o fenémeno quantico pelo
qual um ente subatémico existe em estado latente como particula e como onda ao mesmo
tempo, podendo colapsar como matéria quando na presenca de um observador, ou manter-
se como onda de multiplas potencialidades quando nao observado, encontra mais respaldo
numa visao de mundo varidvel e capaz de incorporar multiplas perspectivas atemporais e
internas ao ser.

O regime ontoldgico mitico seria caracterizado por uma diferenca continua, uma
transformagio anterior a forma, numa relagdo superior aos seus préprios termos e num
intervalo atemporal e interior ao préprio ser. Haveria uma indeterminacio subjacente ao
ser mitico, 0 que o levaria a ser e a ndo ser ao mesmo tempo, tal como o gato de Schrodinger
no conhecido experimento quéintico. Quando colapsado do mundo mitico virtual para a
especiagdo material, a manifestacdo de identidade seria interna e homogénea numa mesma
espécie: “cada espécie ¢ internamente homogénea, seus membros representam a espécie
de maneira idéntica” (CASTRO, 2015, p. 67). O mito amerindio anularia as diferengas
de pontos de vista dos entes que integram uma mesma espécie: “o mito fala de um estado
do ser onde os corpos e os nomes, as almas e as agdes, 0 eu e o outro se interpenetram,
mergulhados em um mesmo meio pré-subjetivo e pré-objetivo” (id., p. 68).
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Naio seria demasiado lembrar, nesse contexto, Vilém Flusser, quando afirma que a
decisdo de tomar um caminho depende de um mapa da situagio e da imagem que fazemos
da posi¢do das coisas. Trata-se de assumir um ponto de vista, o que requer distanciamento
da situagdo que se pretende enfocar: foda imagem depende de dois fatores: da distincia e do
ponto de vista (FLUSSER, 1998). O ponto de vista, nesse caso, é a prépria perspectiva,
nog¢io que facilmente dialoga com o perspectivismo epistémico proposto por Eduardo
Viveiros de Castro.

Assim como a tragédia e o mito inspiraram o pensar filoséfico na Grécia cldssica,
a originalidade de que o fazer filoséfico desde o Brasil necessita talvez se encontre numa
mitologia tipica dos nossos antepassados amerindios, que a propagaram por geragoes em
tradigdo oral, e cuja apropriagio pelo filésofo de nossos dias poderia enriquecer e abrir
caminhos ainda nio explorados na senda do pensar melhor a nossa humanidade. Para tal, é
preciso que tenhamos consciéncia também do risco de que nossa visao de mundo se expresse
em torno da “razdo ornamental”, expressio usada por Roberto Gomes para descrever nosso
apetite pela forma e pela pompa e circunstincia, em detrimento da substincia. Ndo me
refiro, aqui, aquela substancia de Aristételes, mas ao conteido do que podemos produzir
com 0 nosso pensar, sem o “deslumbrismo” tipico dos colonizados.
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Por uma abordagem estrutural da informacao
enquanto geradora de conhecimento

Francisco Dario de Andrade Bandeira®

Introdugao

A TF tornou-se uma das commodities mais valiosas. E notério que todos usam e
produzem informagdes, em geral, atribuindo-lhe szazus de certeza e conhecimento. Para
Evans (1996, p.122), as pessoas sdo em suma dentre outras coisas, “coletores, transmissores

) ) ) M
e armazenadores de informagdes.” Isso é observavel inclusive em contextos de critica a

“enxurrada informacional.” (Bunge 2012; Rozsak 2005; Gonzalez 2017).

Para Chomsky (2009, p.30), tal enxurrada emerge a partir da elaboragdo da Teoria
Matemitica da Comunicagio (TMC) desenvolvida por Shannon e Weaver (1949). O
advento da TMC suscitou expectativas de integragio de diversas areas do saber. Conforme
Breton (2013, p.101), “a TMC iguala os niveis de existéncia [...] a fim de torni-los
compardveis”. Ademais, observam-se diferentes modos de ocorréncia da IF (Lussato
1995; Charadeau 2006; Logan 2014). Floridi (2013) propés a constitui¢do de uma frlosofia
da informagdo. Adriaans (2012), destaca seis abordagens sobre a informagio durante o
século XX, organizadas a partir dois eixos tematicos: um de énfase quantitativa e outro de
enfoque qualitativo. No contexto da segunda vertente, Gonzalez et al.(2004), ressaltam o
trabalho de Fred Dretske na obra Knowledge and the Flow of Information - KFI (1981).
Dretske busca explicar o aspecto significativo da informagio subjacente as crengas que
fundamentam o conhecimento vinculado a percep¢io. A manuten¢io dessa nogio baseia-
se especialmente na tese de que as relagdes informacionais decorrem de regularidades
ndémicas - RN. Em KFT a nogdo de conteddo informacional, é definida assim:

Um sinal 7 carrega a informagio de que s é F se e somente se a
probabilidade condicional de s ser F, dado 7 (e k), é “1”, onde k é o que
o destinatdrio jd sabe, previamente, sobre as possibilidades relativas a “s”

(DRETSKE 1981, p.65).

Essa defini¢io exerceu influéncias (Suppes 1983; Armstrong 1983; Bernecker
2017), porém foi bastante criticada (Ginet 1983; Millikan 2004), especialmente quanto
a exigéncia probabilistica de garantia =1. Dretske veio a declinar de tal exigéncia, mas
insistiu sobre casos em que garantias de certeza desse tipo sdo requeridas associadas ao
conhecimento. Destarte, propde-se a possibilidade da manutengio de importantes aspectos
da semantica informacional dretskiana, uma vez que, as teses de Dretske associadas a

1 UFC-CE
116



Francisco DArR1O DE ANDRADE BANDEIRA

nog¢io de LF%, (cf. Carnap 1947; Bunnin e Yu 2004, p.389), poderiam promover uma
compreensio integradora da nogdo de IF enquanto geradora de conhecimento. Passemos
entdo a semintica informacional dretskiana.

A semantica informacional de fred dretske

Dretske explora na primeira parte de KFTI os aspectos semanticos que subjazem a
TMC, para em seguida desenvolver uma semantica informacional, embora pressuponha
algumas nogdes ontolégicas sobre o realismo informacional. KFI compreende um esforgo
de explicitar a relagdo entre o sinal e o contetido informativo capaz de gerar conhecimento,
além de explorar importantes temas sobre os processos mentais de armazenamento e
processamento de informagdes. Para Gonzalez et al. (2004, p. 9) “a preocupagio de Dretske
reside na tentativa de explicar o aspecto significativo da informagio subjacente as crengas
que fundamentam o conhecimento vinculado a percep¢ao”. Nessa abordagem, a informagao
é entendida tanto como uma entidade objetiva (independente da mente), quanto podendo
ser gerada ou transmitida por meio de mensagens e outros recursos ao alcance de agentes.
Conforme Adams (1999), o fato de que as mensagens podem conter informagio sobre
o que estd ocorrendo em outro local, sugere a possibilidade de reverter o sentido de uma
mensagem as origens informacionais em seu ambiente em termos probabilisticos. Nesse
sentido, a mensagem informacional pode ser entendida como uma selegio ou sequéncia
tirada de um repertério semantico, e isso como é bem conhecido, decorre de restri¢oes
naturais e artificiais, bem como de constraints (Barwise e Perry 1983), que envolvem todo
o sistema de comunicagio. Como veremos na préxima secio, essas condi¢des semanticas
guardam importantes semelhancas com diversas atividades que utilizam a IF como
componente na geragdo de conhecimento. Passemos a explicitagdo dos fundamentos da
tese Drestke em KFI, onde sio explicadas as relagdes entre o conhecimento e o fluxo da
informacgio, e algumas questoes que justificam uma abordagem integradora da IF enquanto
geradora de conhecimento.

Para Ritchie (2008, p.85; Moser et al.2009) o projeto de KFI é confiabilista, uma
vertente do fundacionalismo. Segundo Cheyne (2011, p.327), isso implica na “doutrina de
que o conhecimento se baseia, em dltima instincia, em crengas que nio exigem justificagio
ulterior.”. Nesse sentido, “o que distingue o conhecimento da mera crenga verdadeira nio
é que possamos oferecer justificativas para nossas crengas, mas que o mecanismo pelo qual
adquirimos essas crengas gera a verdade de maneira confidvel” (idem, p.86). Para Meyers
(2006, p.90), a tese principal do fundacionismo é que nio basta a coeréncia para justificar
as crengas; algumas crencas devem ter a garantia que decorre da experiéncia/percepgio
e ndo de outras proposi¢es oriundas de outras crengas, ou seja, do ponto de vista do
conhecimento perceptual empirico, “fundacionistas sustentam que ele repousa sobre uma
base de proposigbes que tira autoridade epistémica da capacidade do conhecedor de
mensurar as informagées (grifo nosso) - do ambiente” (idem, p.91). Assim, é fulcral para
o confiabilismo a tese de que uma andlise em termos de evidéncias bésicas seria mais
promissora na producdo de conhecimento. Nesse contexto, Goldman apud Luz (2005,
p-192), esclarece que no confiabilismo, uma crenga é considerada justificada quando ela

2 A nogio de LF apresentada por Carnap (1947), anuncia que “um corpo de conhecimento significativo s6 pode ser
justificado através dos principios ou regras que compdem uma estrutura. Estruturas diferentes refletem diferentes
maneiras de falar sobre o mundo. Mas uma vez que adotamos um quadro de acordo com o principio da tolerancia,
devemos obedecer a todos os seus principios. O quadro é (Bunnin e Yu, 2004, p.389), uma base para chegar a um
acordo sobre qualquer disputa ou problema. Carnap divide a nogdo de quadro linguistico em questdes interna e
questdes externas. Essas questdes devem ser recorrentes, podendo ser tratadas sob certas condigées de agio.
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¢ produzida por um ou mais processos que costumam produzir mais verdades do que
falsidades (ou seja, quando é produzida por um conjunto de processos confidveis que
ocorrem sob certas RN ou via percepg¢ido direta). Portanto, se o conhecimento decorre
da aposta confiabilista na importincia do mecanismo confidvel para a geragio do
conhecimento, entdo se abrem as portas para a possibilidade de uma explicago totalmente
naturalizada do que ¢ o conhecimento em termos informacionais. Em sintese, o projeto
de KFI - entre outras coisas - “desenvolve uma versao do confiabilismo em termos de

informagio.” Bernecker (2006, p.159).

Barwise (1983, p.65) ressalta que a nogio basica de KFI é que uma situagdo carrega
informagio sobre outra e, uma vez que elas operam sobre RN, tal mecanismo pode ser
tomado como confidvel. Isto implica em que: para uma crenga carregar a informagio que
“p” ndo ¢ suficiente que ela seja causada por um processo confidvel, algo que s6 acontece
para transportar as informagdes que “p”. Nesse caso, “as mesmas propriedades do processo

(S

que sdo responséveis por carregar a informagio que “p” também tém que ser responséveis
em causar a crenga segura de que “p”” (Bernecker 2006, p.159). Supondo a relagio entre
sinal e contetdo informativo, Dretske (1981, p.88-89), assume que o conhecedor deve ser
capaz de distinguir entre as propriedades geradoras da informagio que originam sua crenga
e outras propriedades irrelevantes, de modo que a sua crenga nio teria sido formada na
auséncia destas propriedades do sinal informacional. Portanto, ndo sio os agentes apenas
que estabelecem essas condi¢oes legiformes, elas decorrem na natureza da IF, ou ainda, do
ambiente em que é produzida. Como veremos, isso pode esclarecer como se di a geragio

de conhecimento.

Segundo Dretske, embora a TMC nio nos diga o que é IF, ela pode fornecer
através de sua estrutura subjacente, quando devidamente complementada, uma genuina
teoria seméntica da informagdo. KFI representa entdo, uma tentativa de explicar o aspecto
significativo da informagdo subjacente as crencas que fundamentam o conhecimento
vinculado a percepgdo. Segundo Dretske (1981, p.56), diferentemente da TMC, uma
teoria do conteudo informacional, se ocupa em explicitar as relagdes entre os eventos e
os sinais particulares. Baseando-se nas RN presentes num sistema de comunicag¢io®, bem
como na importincia da percepgao direta, o filésofo desenvolveu a supracitada definicao
de nuclear do sinal informacional.

Nessa defini¢do, £ ¢ uma varidvel que leva em conta o que um destinatirio ji
sabe para determinar a informagio transportada por um sinal . Quanto a exigéncia da
probabilidade condicional =1, para Dretske, “uma mensagem sé contard como informagio
se ela descrever o estado da fonte com uma probabilidade de 100% de acerto. Esta
exigéncia foi alvo de importantes criticas em 1983 Para Suppes, o equivoco de Dretske
em sua insisténcia sobre a probabilidade condicional 1 é que, “tanto o bom senso quanto
a experiéncia cientifica, usam continuamente e intuitivamente o conceito de informagio
para transmitir crengas probabilisticas parciais” (idem, 1983, p.81). Embora possuam
grande valor nos processos de comunicagio, no entanto, ressalta Suppes, esses processos
nio satisfazem a exigéncia dretskiana. Dretske veio a conceder que crencas justificadas
possam estar baseadas em menos que =1, podendo ocorrer que a maioria dos juizos sejam
razodveis com informag¢io menor que =1. No entanto, muitos cendrios que requerem um

3 Para Dretske “a transmissdo da informagio requer nio somente um conjunto de correlagées de fatos, mas uma rede
de dependéncia némica entre a condi¢io na fonte e as propriedades do sinal.” (1981, p.247 n.6-7).
4 Précis of Knowledge and the Flow of Information. The Behavioral and Brain Sciences (1983) 6, 55-90.
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conhecimento preciso e estes casos reconduzem a exigéncia da probabilidade 1. Dretske
entdo indaga: serd que ndo existe nenhum instrumento, nio importa o quio confidvel e
sensivel, capaz de nos dizer (com taxa =1) que um dado objeto pesa 1,5kg e nio 2 kg?
Para Dretske, o que devemos ter em mente e, de modo claro, é o que as referidas medi¢oes
e padroes informativos fornecem. Em termos seminticos, estados de informagao parcial
podem ser proeminentes, mas isso ndo é relevante para a compreensio das condicdes
que devem ser satisfeitas para a comunicagdo de um contetddo. Para Dretske, se forem
mantidos esses contrastes e admitindo que eles sdo a nossa forma de descrever certos
cendrios informativos, ndo ha nenhuma razio que nio permita se pensar que nao se pode
ter uma taxa =1 em distintos cendrios informacionais. Essa tensio até onde conhecemos,
permanece em aberto e uma possibilidade de tratamento ao problema poderia ocorrer
por meio de uma visdo integradora da IF. Caberia distinguir inicialmente os diferentes
modos de ocorréncia ou geragio da IF. Em seguida, seriam apresentadas as convergéncias
entre os diferentes usos do termo IF. Essas diferencia¢des e semelhancgas poderdo prover
elementos para uma nova conceitua¢io da IF. Emergiria uma compreensio mais objetiva

do que é IF.

Drestke ndo tornou a insistir na probabilidade condicional =1, no entanto, continuou
utilizando a no¢do de que a informagio ¢é verdadeira e potencialmente modificadora de
nossas vidas (Dretske 1990; 1991; 2007). Destarte, consideramos ser possivel “jogar a dgua
suja fora” (a exigéncia radical =1), mas que devemos ter o cuidado de “ndo jogar o bebé
fora também” (as importantes compreensdes sobre o conteido informacional e sua relagio
com os casos em que a =1 é requerida e até satisfeita, (Chediak (2014))°. Vejamos entdo
como se daria a estruturagdo entre elementos de KFI, diferentes modos de gera¢io do
conhecimento por IF e a no¢do LF, (Carnap, 1947).

A geragio do conhecimento baseada em informagio

O termo IF ¢ utilizado predominantemente para denotar qualquer quantidade
de dados, cédigo ou texto armazenado, enviado, recebido ou manipulado, em qualquer
meio. Embora ocorram diferentes usos e estudos da nog¢do de IF, hd um consenso que
¢ possivel afirmar algo sobre seu uso em diferentes disciplinas das ciéncias sociais e
naturais. Trata-se do fato de que atribui-se & IF poder causal gerar/causar muitas coisas,
inclusive conhecimento. Mas, como se estabelece a nogio de que a informagio pode gerar
conhecimento do tipo S é P? Um exame das relagdes entre o ACD/LABS® e seus clientes,
permitiria asseverar que a gera¢io do conhecimento ali ocorre através de dois tipos de
relagdes informativas: a) Aquelas que ocorrem no mundo natural, e b) As que emergem
do aspecto comunicagio/relagbes entre agentes. Os aspectos estruturais ou legiformes
dos materiais analisados cooperam decisivamente para formar crencas e justificativas
epistémicas. Isso porque as propriedades naturais de cada material e o aspecto informativo
das estruturas dos materiais, bem como o funcionamento dos equipamentos e emissio de
relatérios, expressam uma relagio de verdade entre o que ¢ préprio do material e a andlise
realizada. Destarte, o receptor/destinatdrio que ao ler informagdes produzidas, podera vir
a construir/obter conhecimento com boas garantias de verdade.

5 Para Chediak (2014, p.259 n.3), 0 conceito de informagio natural apresentado por Dretske talvez seja adequado e satis-
feito quando consideramos relagdes informacionais presentes nas relagdes estritamente fisicas e quimicas, mas, quando
consideramos as relagées informacionais presentes nas relagdes que envolvam seres vivos ele nio parece adequado.

6 ACD/LABS. Generate Knowledge from Information. Disponivel em: http://www.acdlabs.com/unified lab_intel-
ligence/generate_knowledge/. Acesso 25/02/2018.

119



PorR UMA ABORDAGEM ESTRUTURAL DA INFORMA(;;\O...

Tendo em mente as duas relages e os aspectos subjacentes, podemos entdo indagar:
mas, como € possivel que um relatério de andlise estrutural veicule IF advinda dos materiais
analisados? Pode um relatério técnico fornecer elementos para a reconstru¢do de uma
cadeia causal de acontecimentos com credibilidade? Sob quais indices de garantias isso
seria possivel, considerando a defini¢do de contetdo informacional elaborada por Dretske?

Consideramos que as respostas a tais indagagdes podem advir da compreensio
relagdo fulcral entre o sinal e contetdo informacional de um sinal. Pignatari (1984, p.16)
esclarece que: “o teor de informagio dos sinais ndo ¢ algo destacado dos préprios sinais,
ndo ¢ algo de que os sinais sejam meros portadores, como invélucros ou veiculos que
pudessem carregar e descarregar seu conteido”. Isso implica em que informagio e sinal
se imbricam, formam uma s6 entidade que possui cardter restritivo, uma vez que “o teor
ou taxa de informagio ¢ uma propriedade ou potencial dos sinais e estd intimamente
ligado a ideia de selegdo, escolha e discriminagdo” (idem). Ou seja, a informagio seméntica
estd encapsulada no sinal e a forma do sinal relaciona-se com o sentido da IF que estd
sendo intencionalmente veiculado. Isso acarreta uma redugio de possiblidades de eventos,
impondo a qualquer sentenga informativa um aspecto restritivo de sentidos e significados.
Isto fica mais evidente quando exploramos as peculiaridades da relagio forma-contetido
do sinal. Por exemplo, em termos gerais, a expressdo (a) “dois dtomos de hidrogénio”,
carrega o sentido de dois dtomos do elemento quimico hidrogénio. A expressio (b) “isdo
mstoa egnihorod”, embora seja composta pelas mesmas letras, nio veicula o sentido de
(a). Isso ocorre porque na rede de comunicagio, o emissor e o destinatirio adotam uma
semantica que se utiliza de regularidade de significados.

Portanto, ¢ uma sequéncia de letras com uma forma especifica que pode veicular de
maneira restritiva um conteudo informativo especifico de (a). Se tal sequéncia for violada,
ocorre perda de informagio imediata, como em (b). A possibilidade de comunicagio é
anulada ou fortemente ameagada (a extra¢io da informagio exigiria maior complexidade).
Portanto, ao analisar um sinal informativo estamos de uma s6 vez, identificando uma forma
e um contetdo especificos, inerentes ao sinal informacional. Mantidas essas nogoes, ¢é
possivel situar a mensagem informativa num framework semantico especifico, compreender
o significado e obter conhecimento de um dado evento, sabendo que tal evento, representa
uma redugio de outros eventos igualmente possiveis. Baseados nessas propriedades e relagoes
¢ possivel estimar uma garantia que seria um indicador de que houve de fato comunicagio
eficaz e geragdo de conhecimento. Como ja anunciado, tais relagdes informativas possuem
dependéncias nomoldgicas. Do ponto de vista epistémico,as RN garantem em parte, que um
receptor possa vir a ter conhecimento de algo que ocorreu no passado, podendo reconstruir
a cadeia causal de um evento. Os que fazem o ACD/LABS e seus clientes e muitos outros
agentes podem considerar-se justificados em afirmar que S é P e nio digamos, que S é G.
Outrossim, Dretske (1981, p.88-89) adota exatamente o referido imbricamento entre o
sinal e o contetido informativo para explicar como ocorre a geragio de conhecimento.

Em nosso exemplo, as explicagdes iniciais dos pressupostos de como é possivel
que a informagio gere conhecimento ocorrem mediante uso intenso de tecnologia e apelo
a precisdo de registro e medicio de equipamentos. Destarte, é possivel asseverar baseado
em grandes taxas de garantia, que o ponto de fusio do ferro é de 1538 °C, algo que pode
ser tomado como uma informagédo de alta probabilidade. Ou seja, o conhecimento gerado
nesse contexto possui grande credibilidade, é verdadeiro. Baseado nessas informagoes e
no seu know-how informativo, um quimico ou um fisico, ndo estariam justificados em
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afirmar que suas atividades teriam taxas préximas de =1, uma vez que o Ferro encontrado
em nosso planeta possui de fato a caracteristica inerente de fundir-se a uma temperatura
de 1538 °C e nio, digamos, a 478 °C? No que pesem observa¢oes quanto aos limites dos
experimentos e das defini¢cdes, e se facam criticas ao cardcter provisério das teorias, sio
esses procedimentos que nos permitem de modo eficiente debelar doengas, epidemias etc.

Tais certezas, no entanto, se estendem para outros contextos. Pessoas se consideram
justificadas em poder confiar na informagdo perceptual direta. Juizes efetuam andlises
baseando-se em planilhas e pericias técnicas informativas. Governos buscam obter e
proteger informagdes estratégicas. Numa palavra: nesses cendrios também estariam
presentes as condi¢des informativas dos contextos das ciéncias naturais. Diante desses
cendrios, consideramos que o conceito dretskiano de conteddo informacional acima, seria
aplicdvel para analisar casos em que a presenca de tecnologias é reduzida. As taxas de
garantias informacionais, no entanto, poderiam ser menores que =1. Vejamos por fim,
como se constituiria a compreensao estruturante da IF, partindo da nogao de LF.

Diante dos usos intensos da no¢io de IF, poderia ser desenvolvido um metaquadro
que auxiliaria na compreensao/articulagio das diferentes nogdes de IF enquanto geradora
de conhecimento. Tal relagio acontece porque em geral, as atividades mencionadas
guiam-se por procurar produzir certezas descritivas e normativas, e isso, notadamente estd
relacionado com a questdo do conhecimento. Nio por acaso, Dretske defendeu em KFI
uma compreensio do conhecimento diferente daquela herdada do Zzezezo. Conhecimento
em termos dretskianos, seria crenga baseada em IF. Isso porque, como vimos, para Dretske
falar em informagcao ¢ falar sobre em algo verdadeiro e de alta probabilidade.

Mas poderia objetar-se que o conhecimento seria produzido por “falsas informagoes”,
especialmente em casos de guerras, fake news, enganos, etc. Ndo esquecendendo, é
claro, os casos de manipula¢do da opinido publica por meio de informagdes seletivas.
Nossa compreensio ¢ que nesses cendrios e em noutros afins, as nog¢des de restri¢io de
possibilidades, codificagio da informacio e presenca de RN da teoria seméntica de Dretske
também estdo presentes e “atuantes”. Isso porque mesmo uma “contra-informagdo”, para
que possa fazer sentido aos destinatarios ou analisada por especialistas, tém de apelar para
as referidas caracteristicas semanticas da IF, conforme anunciadas por Dretske e outros
estudiosos. Desse modo, propomos que o termo IF, ao ocorrer nesses contextos deve ser
analisado a partir de cada LF. Decorreria dai uma melhor identificagdo das inteng¢des
presentes na cadeia de comunicagio e suas contribui¢des na gera¢do de conhecimento.

A elaboragio de um metaquadro tedrico geraria uma escala de classificagio
comparativa a partir das diferentes garantias e intencionalidades envolvidas. Quando a
escala tender para zero, a chance de a cadeia informativa produzir incertezas serd maior e
a gera¢do de conhecimento estaria reduzida. Quando a andlise da cadeia de eventos tender
para =1, ocorreria uma taxa maior de chances na produgido de conhecimentos. Isso, é claro,
nos leva a pergunta pela metodologia adequada para expressar tais probabilidades. Para isso,
sugerimos o teorema de Bayes (2010), pois, conforme Matthews (2016), o bayesianismo
leva em conta as informagoes de experiéncia passada, acrescido da nova evidéncia, para
constitui¢io de uma taxa provdvel para a ocorréncia ou nio, de um dado evento. O
conhecimento gerado por IF seria entendido em termos de probabilidades aproximativas.
Cada LF seria analisado a partir de uma classifica¢do inicial comum, constituida através
dos aspectos teéricos e praticos da IF até aqui explicitados.
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Emergiriam dessa tessitura importantes avangos tedricos. Surgiria um entendimento
entre as diferentes dreas do saber que fazem uso do termo IF, uma vez que pressupéem
as referidas caracteristicas estruturais e seménticas, nogdes perpassam a teoria de Dretske.
Em segundo lugar, a partir de nosso metaquadro, bayesianos teriam melhores referéncias
para justificar a constitui¢io de suas crengas probabilisticas a priori. Desse modo,
o conhecimento seria entendido como gerado a partir de IF, mas agora em termos de
probabilidade condicional informativa bayesiana.
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Friedrich Jacobi contra Hume e
Kant em defesa do realismo

Gabriel Dirma Leitio!

Tendo deflagrado boa parte dos circulos intelectuais alemies com a publicagio de
suas Cartas ao Sr. Moses Mendelssohn sobre a Doutrina de Spinoza, o que lhe rendeu acusagoes
de trai¢do, de apologia de um irracionalismo desbragado e até mesmo de assassinato, Jacobi
dedicou-se ao longo 1786 a elabora¢io de um didlogo filoséfico que faria as vezes de
uma peca de defesa. Com Dawvid Hume sobre a Crenga, ou idealismo e realismo,? publicado
no comeco do ano seguinte, Jacobi tem sobretudo dois objetivos, os quais se deixam
facilmente depreender do préprio titulo escolhido para a obra: 1) defender-se da acusagio
de irracionalista e 2) denunciar o que lhe parece ser uma grave inconsisténcia no programa
do idealismo transcendental de Kant, advogando, por seu turno, uma epistemologia
genuinamente realista.

Quanto ao primeiro ponto, que aqui nio serd explorado, basta recordarmos que
Jacobi recorrerd a Hume como a um fiador que atestasse a possibilidade de se falar na
“crenca” como uma dimensio epistemoldgica imprescindivel sem que isso fosse entendido
como a apologética de um irracionalismo fideista ou de uma exaltagdo mistico-religiosa.
No entanto, ao pretender advogar uma epistemologia realista, o que nos leva ao 2° dos
pontos, que ¢ o que aqui serd propriamente abordado, quase no mesmo instante em que
se socorre da autoridade do escocés,Jacobi precisa se afastar das consequéncias céticas que
aquela filosofia implica.

Pois em Hume a no¢io de “crenga” operava num sentido bastante diverso do utilizado
por Jacobi — e Jacobi sabe perfeitamente disso. Em Hume, a “crenga” tinha implicacdes
céticas e pragmaticas que, levando aonde Jacobi consideraria ser longe demais, corroeriam
o realismo que ele quer defender de modo tdo irrecuperivel quanto o racionalismo
hipertrofiado que ele tanto combatera em suas Cartas sobre a doutrina de Spinoza. Pois a
célebre conclusdo das investigacdes de Hume, aquela que supostamente despertara Kant,
era exatamente a implosio da compreensdo realista de Deus, da causalidade e do préprio eu,
conclusio a qual Jacobi nio estava de modo algum interessado em secundar.

A oposigio humeana entre relacdes de ideias e questdes de fato tinha como
coroldrio certa depreciagdo — ao menos do ponto de vista epistemolégico — destas em
relacio aquelas. As relacdes de ideias, e apenas a elas, permanecia assegurado o direito as
certezas apoditicas e as demonstracdes dedutivas, ao passo que as questdes de fato tinham

1 Doutor em Filosofia pela Universidade do Estado do Rio de Janeiro (UERY])

2 David Hume tber den Glauben, oder Idealismus und Realismus; ein Gespriich, 1787. Como parte do trabalho desenvolvi-
do durante meu doutorado, defendido em 2017, realizei uma tradugio integral desse didlogo a partir de sua edigio
critica, de 2004, em que sio contempladas as variagoes entre as duas edi¢des originais, de 1787 e 1815. O preficio do
autor 4 22 edi¢do também foi integralmente traduzido por mim. A tradugio se encontra em vias de publicagio.
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de se satisfazer com uma certeza relativa, meramente probabilistica, proporcionada por
indugdes, crengas e hdbitos cultivados sob o peso de experiéncias equivocas e transitdrias.
Embora tendo recorrido a Hume para apontar uma dimensao do conhecimento irredutivel
a discursividade das demonstrag¢es, que era também um ponto para o cético, o realismo
de Jacobi compreende essa irredutibilidade num sentido totalmente diverso, pois para
ele o conhecimento imediato que se nos revela precede as inferéncias dedutivas, as quais
necessariamente o pressupdem sem que com isso cheguem a se deslegitimar. Portanto, ndo
se trata de invalidar os procedimentos do entendimento ou sequer coloci-los sob suspeita,
mas tdo somente recusar suas pretensdes de autofundamenta¢io. Em outras palavras,
Jacobi quer defender uma epistemologia realista, coisa que Hume jamais pretendeu.

De modo que é apenas com virios grios de sal que se pode afirmar ter Jacobi
encontrado em Hume um precursor. Do paiol do filésofo escocés, Jacobi estrategicamente
se apropria apenas do arsenal que lhe é util para argumentar contra a jactdncia de um
entendimento que pretende ser capaz de se autogovernar e deduzir de modo racional e
aprioristico as conexdes envolvidas no conhecimento de qualquer questio de fato. Mais
particularmente, Jacobi estd de pleno acordo com a dentincia humeana da inconsisténcia
de toda tentativa de apresentagio a priori do conceito de causalidade. Mas suas afinidades
nio viao muito além disso e Jacobi diverge em absoluto de uma das mais fundamentais
premissas de seu aliado de ocasido, a saber, a de que a percep¢do nunca nos leva além de
nossas proprias impressdes mentais. Contra Hume, para o realismo de Jacobi é fundamental
estabelecer um acesso aos objetos que causam nossas sensagdes, € € isso o que estd em jogo
quando ele fala do cariter revelador de nossa sensibilidade.

Assim sendo, depois de usar Hume em seu socorro, Jacobi precisa se livrar dele.
Precisa salvar do ceticismo humeano as nog¢oes de Deus, de causalidade e do eu, precisa
restituir o valor epistemoldgico as questdes de fato. Esse serd precisamente o tema da
segunda parte de seu didlogo, dedicado a defesa do realismo.

E apenas de modo bastante breve e casual que Jacobi menciona (JACOBI, 2004, p.
22-3) o nome de outro escocés, com o qual decerto encontraria muito mais afinidades. Em
franca oposi¢do a Hume, de quem foi contemporineo, Thomas Reid® também defendia,
como Jacobi, que no ato da percep¢io entramos, sem quaisquer mediagdes, numa relagio
direta com os objetos. A brevidade de sua mengdo ao critico de Hume s6 se explica pela
casualidade de até os primeiros meses de 1787, 4 época da redagio de seu didlogo, Jacobi
nio ter tido ainda acesso direto 4 obra de Reid.*

Na percepgio, afirma Reid, a atividade cognitiva do sujeito que percebe um objeto,
a sensagio que o objeto lhe causa, o contetido dessa sensagio, a presenca efetivamente real

3 Thomas Reid (1710-1796), filésofo escocés reconhecido como um dos fundadores da escola escocesa do senso
comum. Autor de An Inquiry into the Human Mind on the Principles of Common Sense (1764) e dos Essays on the In-
tellectual Powers of Man (1785). Posteriormente, escreveria ainda os Essays on the Active Powers of the Human Mind
(1788). Desde 1995 seus textos tém ganhado uma edigio critica na série The Edinburgh Edition of Thomas Reid,
coordenada por Knud Haakonssen e publicada pela Edinburgh University Press. Sobre a influéncia de Reid sobre
Jacobi, cf. Giinther Baum (1969, p. 42-9). Cf. também o artigo de George di Giovanni (1998), onde se explicita o
modo como uma diferente compreensio da natureza da sensibilidade aproxima e afasta as posi¢des de Reid e Jacobi,
de um lado, e de Hume e Kant, de outro.

4 Numa carta a Jacobi, de 09/06/1787, Hamann reclama com o amigo do fato de Reid aparecer mencionado apenas
através da citagio de uma resenha: “uma obra dessas precisas zer”. Ao que Jacobi se justifica, em carta a Hamann de
22/06/1787: “Tenho os Essays de Reid. Lembraste-me de que queria 1é-lo. Enquanto escrevia meu Didlogo, estava
bastante impaciente para té-lo, mas nio consegui compri-lo nem obté-lo emprestado. Escrevi para a Inglaterra,
mas o livro s6 chegou depois que o Didlogo estava impresso.” Décadas mais tarde, ji ao fim da vida, Jacobi ainda se

referiria a Reid de modo bastante admirado (cf., por exemplo, carta a Johann Neeb, de 18/10/1814).
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do objeto e a crenga do sujeito na efetividade dessa presenga sio elementos simultdneos
e constituem uma unidade indissoluvel. Ainda que num segundo momento essa unidade
possa ser decomposta e analisada reflexivamente pelo entendimento, no ato mesmo da
percepgio nio faz sentido considerar nenhum desses elementos como realmente distinto
dos demais. Sdo notédveis as semelhangas com a descri¢ao do ato de percepgio que Jacobi
fard em David Hume sobre a Crenga.

O argumento a favor do realismo se inicia ao final da primeira parte do texto (p.
36-8) com o exame de uma tese empirista segundo a qual somos passivos no momento
em que experimentamos os objetos exteriores, que deixariam em nds meras representagdes
subjetivas, sendo apenas a partir dessas — e, portanto, de modo mediato — que
alcangarfamos os objetos externos. Jacobi rejeita essa suposigdo. A experiéncia da existéncia
dos objetos nio se dd por meio de uma inferéncia ou de um conceito que acrescentdssemos
a representagdes em cuja formagio tivéssemos sido meramente passivos, e isso se entende
pela prépria consideragdo do fenémeno da consciéncia, pois um sujeito nao poderia tomar
consciéncia de si mesmo e da subjetividade de suas representagdes sem que também
estivesse se definindo diante dos objetos ao referir suas representacdes a algo distinto de
si mesmo.

O objeto contribui tanto para a percep¢do da consciéncia quanto a
consciéncia para a percepgio do objeto! Num mesmo instante indivisivel
tenho a experiéncia de que existo e de que algo existe fora de mim, e
nesse instante a minha alma ndo é mais passiva a respeito do objeto
do que a respeito de si prépria. Ndo hi nenhuma representagio,
nenhuma inferéncia que medeie essa dupla revelagio. Nao hd nada na
alma que se coloque entre a percep¢io do que ¢ efetivo fora dela e a
percep¢io do que € efetivo dentro dela. Nao hd ainda representagoes; é
s6 retrospectivamente que elas aparecem na reflexdo, como sombras das
coisas que estavam presentes. E sempre podemos atribui-las ao real, que
¢ de onde elas sdo tomadas e o qual elas pressupdem; e temos que fazer
essa atribuicio toda vez que quisermos saber se elas sdo verdadeiras. (p.

37-8, grifo do autor)

Para Jacobi, a representagio tem um carater derivado e reflexivo, nio tendo o papel
de um elemento origindrio de mediagio entre nés e o mundo. No momento da percepgio,
que se dd “num instante indivisivel”, ndo hd ainda representagdes, mas apenas a mutua
presenca da consciéncia e do objeto. E da mesma maneira que nio podemos perceber
um objeto sem que a0 mesmo tempo — e nio em seguida, ndo como uma inferéncia,
mas no mesmo “instante indivisivel” — percebamos a nés mesmos percebendo o objeto,
assim também ndo temos como nos perceber a nés mesmos sem que definamos esse “nds
mesmos” em oposi¢io aquilo que percebemos nio ser “nés mesmos”, isto ¢, em oposi¢do a
alteridade que se nos impde através dos objetos exteriores e dos outros sujeitos.

Além disso, e aqui saltam aos olhos as semelhan¢as com Thomas Reid, se perceber
algo implica — ao mesmo tempo — perceber que se percebe esse algo, é impossivel que um
sujeito perceba um objeto sem que se perceba a si mesmo como sujeito dessa percepgio e,
a0 fazé-lo, seja também objeto de uma percepgio. E impossivel que estejamos conscientes
de uma percepgio qualquer se nio formos simultaneamente objetos para nés mesmos.
s6 reflexiva, posterior e abstratamente que posso distinguir: (1) a percepgio de x, e, portanto,
também (2) a percepgdo de mim mesmo como algo distinto de «, tendo “a experiéncia de
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que existo e de que algo existe fora de mim”; (3) a percep¢io de mim mesmo como sujeito
percebendo x e (4) a percep¢do de mim mesmo como objeto de minha percepgio de que
percebo x, quando “a alma nio é mais passiva a respeito do objeto do que a respeito de si
prépria’; ao que ainda poderiamos acrescentar (5) a percepgio de mim mesmo crendo na
presenca efetiva de x e na realidade das quatro outras percepgdes, bem como (6) crendo na
minha prépria existéncia efetiva. Ou seja: ¢ apenas num segundo momento que todas essas
crengas e aspectos perceptivos podem ser dissociados por meio de uma andlise reflexiva
operada pelo entendimento.

Em outras palavras, ao insistir no cariter revelador da sensibilidade e recusar que as
percepcoes sejam reduzidas a representagdes, isto €, misteriosas e problematicas mediagoes
entre sujeito e objeto, Jacobi estd solapando a diferenciagio entre sujeito e objeto enquanto
instancias realmente distintas. Ainda que o entendimento posteriormente intervenha
com suas operagdes abstrativas e reflexivas e possa estabelecer distingdes entre os polos e
aspectos da percepgio, entre diferentes perspectivas, no instante em que a percepgio se dd
tudo o que realmente hé ¢ a interagio e mutua afec¢io de dois entes efetivamente reais,
os quais s6 num segundo momento podem ser mediata e relativamente descritos como
sujeito e objeto da percepgio.

E neste ponto se apresenta em David Hume uma das teses mais originais de Jacobi:
o principio dialégico:’

Presta ainda uma vez toda atengio e concentra teu ser no ponto de uma
percepgdo simples, para que sejas intima e inabalavelmente convencido,
de uma vez por todas e por toda tua vida, de que o ez e 0 #u,a consciéncia
interna e o objeto exterior, tém de estar imediatamente presentes na alma
mesmo na mais primordial e simples das percep¢des: ambos a0 mesmo
tempo, no mesmo instante indivisivel, sem antes e depois, sem qualquer
operagio do entendimento, sem nem mesmo remotamente se iniciar a
produgio do conceito de causa e efeito. (DH, p. 38)

Assim como ndo temos como nos perceber a nés mesmos sem que nos
compreendamos como algo distinto dos outros objetos que estio dados na percepgio,
tampouco nos percebemos enquanto um “eu” sem que sejamos o “tu” de alguém. Jacobi
apresenta entio um desdobramento pragmdtico do principio dialégico, que depois seria
apropriado por Fichte: a autoconsciéncia como sendo experimentada juntamente com o
sentimento de poder que nos acompanha durante a agio que executamos e pela resisténcia
que nos ¢ oferecida. Esse sentimento — que ndo é de modo algum a conclusio de uma
inferéncia — nos revela uma alteridade que resiste e interfere no nosso poder e que, ao
fazé-lo, participa da constitui¢io de nossa consciéncia (p. 53-7).

O principio dialégico se baseia em nossa necessidade de nos distinguirmos de algo
(p.57) e essa distingdo € realizada pela representagio que entio, e somente entio, distingue
reflexivamente nosso préprio poder e as coisas externas que a ele resistem. Essa diversidade,
nés a sentimos numa unidade a que nos referimos como “eu”. Apés uma breve discussio
sobre a indivisibilidade da individualidade (p. 58), Jacobi oferecerd sua prépria “dedugio das
categorias” (p. 59-61), chegando aos conceitos de “realidade, substancia ou individualidade,
extensdo corporal, sucessio, causa e efeito” (p. 60), mas nio aprioristicamente, e sim pela
aplica¢do do principio dialégico, observando a mutua determina¢do em jogo entre os
sujeitos e os objetos que lhe resistem, entre “seres automanifestantes em comunhio” (p. 59).
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Ao contririo das categorias kantianas, que sdo aqui identificadas a meros “preconceitos
do entendimento” sem qualquer valor objetivo (p. 60), as categorias jacobianas seriam
realistas, conceitos universais ou necessarios que se aplicariam a objetos efetivamente reais.
As categorias a que Jacobi assim chega ndo sdo nem inatas (como as que se encontram ao
longo da tradigdo racionalista), nem meras no¢des contingentemente induzidas pelo hébito
(como em Hume), nem conceitos transcendentais (como em Kant), mas sio conceitos
empiricos necessdrios “na medida em que seu objeto é dado em todas as coisas singulares
como um predicado absolutamente universal, de modo que a representagio desse predicado
¢ comum a todos os seres finitos dotados de razio e tem de estar a base de todas as suas
experiéncias” (p. 57).

Para o Jacobi de David Hume sobre a Crenga, portanto, a razio nao deve ser entendida
como algo radicalmente distinto e dissociado da sensibilidade. Posteriormente, quando do
langamento da 22 edigdo de seu didlogo, quase trinta anos depois, Jacobi reformulard de
modo substancial esse conceito. Entretanto, para o Jacobi de 1787, ano de publicagio da
primeira edigdo de seu David Hume sobre a Crenga, a razio antes aparece como uma forma
superior de sensibilidade,uma dimenséo cognitiva ligada a sensibilidade e proporcional a ela
(p. 66), pois quanto maior a sensibilidade, maior a racionalidade, e diferentes constitui¢des
corporais implicam diferentes capacidades intelectuais (p. 63). Uma concepgio orginica
da razdo, por assim dizer, que Jacobi pretende remontar a Leibniz, mas que também se
assemelha em muitos aspectos a epistemologia de Spinoza, principalmente no que diz
respeito as relagdes da imaginagdo com o 2° género de conhecimento.
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Uma genealogia da dicotomia pensamento-agio: O fazer
artesanal como praxis de resisténcia

Geruza Valadares Souza!

Introducido: Essa pesquisa busca investigar a especificidade do trabalho do artesdo e
as condi¢oes de possibilidades que produziram ao longo da histéria a dicotomia entre
pensamento e agdo no universo do trabalho. A partir do método genealdgico de Foucault
(2015) intenciona-se revelar o modo como os saberes e poderes promoveram redes de
dominagio e controle através da dicotomia entre o fazer manual e o fazer intelectual e
principalmente interessa avaliar as possiveis relacdes de resisténcia que a prixis artesanal
pode operar enquanto exercicio de liberdade. Neste caminho, discute-se a correlagio entre
o fazer artesanal e o cuidado de si, visto que para Foucault a produgio material participa
da construgio da subjetividade.

O método genealégico trata-se da investigacio de causas em um sentido histérico,
porém nio linear, nem tdo pouco essencialista. Ndo se define pela busca de um agente
causador, de um momento primeiro, mas por agenciamentos de forcas, de relacdes
de poderes, e é neste sentido que as relagbes de forgas sio de natureza diferentes, sio
heterogéneas. Foucault, por sua vez, apreendeu da genealogia nietzschiana que nio existe
uma origem, uma esséncia que antecede o objeto, mas ao contrério, estes sio datados, sdo
criagdes da histéria e na histéria.

A genealogia consiste na andlise histérica dos saberes, pde em xeque a ciéncia
enquanto verdade e a institucionaliza¢io de priticas sociais, pois entende a ciéncia
e as praticas sociais como produgdes. Nesta dire¢do, abordaremos ao longo do texto a
desvalorizagdo do trabalho manual dos artesdos na idade antiga e a sua valorizagdo através
da expansio do capitalismo que ocorre devido a necessidade de controle da competéncia
técnica para o trabalho industrial. Neste cendrio abordaremos como a instituigdo escolar
passa a ter o monopélio da competéncia técnica do fazer manual.

Nesta diregio, encontramos no sociélogo Sennett (2009) uma concepgio do fazer
manual que rompe com premissa da dicotomia entre o pensar e o fazer. O autor nos revela
que o homem ocidental promoveu a separa¢io entre o fazer manual e o fazer intelectual,
todavia, o fazer manual ¢ fundamental para a produgao reflexiva do sujeito diante da vida
e das relagdes com o mundo.

A dissociagdo entre as atividades manuais e as atividades intelectuais, corresponde
a um processo que marca a divisdo entre mio e cabeca origindria da cultura ocidental. Em

1 Mestre em psicologia, Instituto Federal de Educagio Ciéncia e Tecnologia do Rio de Janeiro
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sua obra O Artifice, Sennett (2009) defende a tese de que ao realizarmos atividades manuais
produzimos pensamentos, reflexdes. Desta forma, critica a separagio entre o fazer manual
e o fazer intelectual produzido ao longo da cultura ocidental. Para o autor, uma vez que
o homem se coloca em obra, em ato de fabricagdo com os materiais, este é provocado a
pensar quanto afetado pela materialidade e o ato de criago.

Considerando o trabalho capitalista como modelo hegemoénico em nossa cultura,
julgamos ser inicialmente necessirio indagar os principios que regem o trabalho
historicamente, assim como, os possiveis efeitos para constru¢io da dicotomia pensamento-
agdo presentes no trabalho na atualidade. Através da separagio entre o pensamento e
a a¢do no modelo de trabalho capitalista apresenta-se a producio de saberes e poderes
de controle das subjetividades determinantes do cotidiano dos sujeitos. Desta forma, no
decorrer desta pesquisa ¢ avaliada a dissociagdo do pensamento e a¢do que se inaugura
desde a antiguidade e se intensifica com o advento da modernidade a partir das novas
tormas de relagdo do sujeito com o trabalho.

Apesar do trabalho capitalista no contemporaneo nio contribuir como fundamento
para a proposta de autonomia do sujeito, temos como aposta que a perspectiva ontolégica
do trabalho possibilite a saida a este impasse, na medida em que nos permita uma concepgio
do trabalho como produgio de experiéncias estéticas do cotidiano e construgio de sentidos
a existéncia.

Discussao — Orientado por Gama (1987), verifica-se que na Grécia antiga o trabalho
manual era realizado por escravos e pobres, sendo esta atividade considerada sem valor.
Neste periodo, o trabalho manual era atividade exclusiva dos escravos e desta forma, era
vista como uma atividade menor, ji a atividade intelectual era reconhecida e valorizada.

Desde a Idade Antiga, foi introduzida a separagdo entre trabalho intelectual e
trabalho manual, com a consequente desvaloriza¢do deste ltimo. Gama também nos
revela que, com a ascensdo da burguesia, que tem por mérito a atividade de produgio,
ocorre a necessidade de valorizagio das atividades manuais.

Como mostra o autor, o sentido de desprestigio do fazer manual nasce a partir da
dicotomia entre fazer intelectual e fazer manual que desqualifica este dltimo ao mesmo
tempo em que sustenta a relagio de poder e de subordinagdo dos sujeitos que o praticam.
De acordo com Branco (2004), com inspiragio foucaultiana, podemos dizer que este tipo
de atividade se opera por um controle social das subjetividades que é advindo: [...] ndo
somente da explora¢do econdmica, mas, sobretudo, das técnicas de controle social que
partem do controle da vida subjetiva e da interferéncia no poder de decisio das pessoas (p.

36).

Para que o trabalho manual necessirio aos meios de produgio capitalista fosse
valorizado, foi preciso considerar o trabalho manual através da perspectiva tecnoldgica.
Nesta direcdo, afirma o autor: “[...] para os antigos, o trabalho manual era um tipo de
trabalho indigno e o trabalho intelectual era um trabalho digno. Assim, se fez a divisio
entre as artes liberais (relacionadas ao trabalho liberal) das artes mecanicas (trabalho feito
com as mios na Grécia antiga)” (p. 67).

O fim do modo de trabalho artesanal ji vinha ocorrendo desde antes do século XV.
Porém, a unido entre teoria e pratica caracterizada pelo trabalho do artesdo precisou ser

rompida para que o modo de produgio capitalista prosperasse (GAMA, 1987).
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Com o inicio do sistema de produgio capitalista, foi necesséria a desapropriagao do
poderio manual por parte dos trabalhadores para a passagem da habilidade manual restrita
ao ensino nas escolas. Neste momento, a institui¢do de ensino ¢ criada para ser proprietaria
da legitimidade de toda e qualquer expressdo da habilidade manual.

Com a necessidade de monopdlio dos saberes técnicos pelo capitalismo, precisou ser
deslocado e abolido o /ocus do trabalho do artesdo que ocorria nas oficinas sob o dominio
do saber do mestre, para as escolas. Assim, a institui¢do de ensino ¢ legitimada enquanto
local privilegiado do saber do artesdo e de todo e qualquer saber técnico. O surgimento da
institui¢do escola permitiu que a atividade de ensino fosse ministrada em tempos e espagos
diferentes da realiza¢do da obra (AMARAL, 2011). Neste contexto, a tecnologia burguesa

exigiu que o ensino fosse uma atividade auténoma das demais.

Os métodos, os procedimentos, as operagdes, a linguagem das artes
mecénicas iam se afirmando e aperfeicoando fora do mundo da
ciéncia oficial, no mundo dos engenheiros, dos arquitetos, dos artesios
qualificados, dos construtores de mdquinas e de instrumentos. Esses
métodos, esses procedimentos e essas linguagens devem passar agora a

ser objeto de exame, de reflexdo e de estudo (ROSSI, 1966 apud GAMA,
1987, p. 47).

A citagdo acima revela uma nitida relagdo de saber-poder, da apropriagio dos saberes
técnicos dos trabalhadores manuais que passam a ser objeto de controle da ciéncia ao passo
que compete 2 esta a verdade sobre a atividade manual. A atividade manual, que na idade
média era o oficio do artesdo, agora se constitui dominio da ciéncia.

A busca pela legitimagio da competéncia manual pela instituicio de ensino se
deve a necessidade de valorizagio do fazer manual devido a ascensdo do capitalismo e a
consequente busca de mao de obra especializada. Quanto a este fato, afirma Gama:

A emancipagio da arte do espirito do puro artesanato deveria comegar
com a alteragio do velho sistema de aprendizagem e com a aboli¢do do
monopélio do ensino retido pelas corporagdes. Enquanto o direito de
trabalhar como artista profissional estava condicionado ao aprendizado
subordinado a um mestre de oficio, a influéncia da corporagio e a
supremacia da tradi¢do artesanal ndo poderiam ser quebradas. A
educacdo da nova gera¢do nas artes deveria ser transferida da oficina
para a escola, e a instrugio pratica teve que ceder, em parte, a instru¢io
tedrica, a fim de remover os obsticulos que o velho sistema colocava no

caminho dos jovens talentos (GAMA, 1987, p. 112).

Neste periodo, ocorre a criagdo da tecnologia como conhecimento sistematizado do
fazer manual que possibilitou a desqualificagao da habilidade manual adquirida fora da
instituicdo de ensino e a qualificagio técnica aos interesses do mercado. Segundo Gama,
héd uma diferenciagio entre o conhecimento técnico® que corresponde ao conhecimento
manual de forma intuitiva e adquirida pela experiéncia, para o conceito de tecnologia que
diz respeito ao conhecimento sistematizado, intelectual do fazer manual. Para Amaral
(2011), “o conceito de tecnologia teria por mérito a atividade da produgio material da
sociedade, ou seja, direcionava-se a0 mundo do trabalho” (p. 25).

2 Conforme Gama: o conhecimento técnico corresponde ao: “Conjunto de regras préticas para fazer coisas determi-
nadas, envolvendo a habilidade para executar e transmitir, verbalmente, pelo exemplo, no uso das méos, dos instru-

mentos e ferramentas e das maquinas (GAMA, 1987, p. 30).
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A independéncia da institui¢do de ensino dos espagos autdnomos de produgio
permitiu o deslocamento das atividades manuais como competéncia técnica, que cabia ao
trabalhador, para o conhecimento tecnolégico que passa a ser mérito do campo intelectual,
do dominio da escola.

A desvalorizagio do conhecimento técnico no contemporineo, que dissociou
« ~ ~ ~ « .
cabeca e mio”, pensamento e agdo, ndo foram separadas “[...] apenas intelectualmente,
mas socialmente” (2009, p. 57), no momento em que se legitimou o ensino como local
privilegiado do fazer.

Conforme Amaral, (2011) “[...] a interpelagio® entre teoria e pritica, necessiria
ao conceito de tecnologia burguesa, esteve ausente devido ao distanciamento das artes
liberais das mecinicas, e foi essa distdncia que precisou ser desfeita” (p. 86). Para que o
trabalho manual necessario aos meios de producao capitalista fosse valorizado, foi preciso
considerar o trabalho manual através da perspectiva tecnolégica.

Com a superioridade da tecnologia em detrimento ao saber técnico, percebemos
que a atividade intelectual mantém sua separagdo em rela¢do ao fazer manual, pois serd
pelo intelecto — propriedade da institui¢do de ensino — que o sujeito poderd alcancgar a
habilidade técnica. Desta forma, o fazer manual que era desvalorizado desde a idade antiga
passa a ser valorizado, porém, a institui¢do de ensino passa a ser a condi¢io deste.

Com a monopoliza¢io da institui¢do de ensino, ainda presenciamos a dicotomia
entre pensamento e a¢do, fazer intelectual e fazer manual.

Quanto a distingdo e valorizagio da tecnologia em relagdo ao conceito de técnica, é
importante destacar que a palavra grega #échne determina uma rela¢io direta entre o saber
e o fazer. Ainda que erroneamente definido por uma atividade especifica de artistas, — no
sentido moderno da arte como originalidade — o sentido do conceito #échne para o grego
antigo corresponde em todas as atividades que contemplam a unido do pensamento e agio.

Para Moreira (2006) :

O conceito grego de réchne, que costumamos traduzir por “arte” nio
fala da realizagdo dos artistas, ndo tem o compromisso estético nem o
valor de genialidade que lhes atribuimos hoje. A #échne é uma atividade
humana fundada num saber fazer. Aquele que tem uma arte detém um
saber que o orienta em sua produgdo. A arquitetura e a medicina, a olaria
e a forja sdo artes da mesma forma que a musica e a pintura. Ou melhor,
nio exatamente da mesma forma, mas todas sio artes: zechnai (p. 73-74).

O conceito de #échne ratifica a unido do pensamento e a¢do no conhecimento
técnico do artesdo. Entendendo que o artesdo ndo se limita & construgdo de artefatos,
mas conforme apontado por Sennett realiza seu fazer de forma criativa, aproximamos o
conceito de #échne ao de poiesis. Poiesis refere-se a uma poténcia criadora e se aproxima do
sentido da palavra #échne, posto que a criagido pressuponha a relagdo do fazer com o pensar.

Hi4 outro sentido que queremos atribuir ao fazer artesanal que estd ligado ao
significado grego da palavra aisthesis, que significa sentir. “O radical grego “aiszh”, no verbo

3 “Asideias da supressdo da distdncia entre as artes liberais e as mecanicas compatibilizaram-se com as ideias que
agregavam teoria e prética presentes na concepgio de tecnologia burguesa” (GAMA, 1987, p. 88).

“Imaginavam que o primeiro passo para industrializar o pais era construir uma politica educacional que valorizasse o
trabalho manual. O projeto em questdo é a politica do ensino do desenho do Liceu de Artes e Oficios (LAO) do Rio
de Janeiro e a reforma do ensino primdrio de . o veiculo ideal para alterar os valores de uma sociedade que desprezava

o trabalho manual para uma que o valorizasse” (GAMA, 1987, p. 16).
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aisthanomai, quer dizer sentir, ndo com o coragao ou com os sentimentos, mas com os
sentidos” (SANTAELLA, 1994, p. 11). Nao temos como pretensio eliminar o sentido
afetivo da construgio, muito pelo contrdrio, pois orientados por Sennett, consideramos o
afeto essencial no processo artesanal, mas julgamos que todo o fazer é sempre um fazer
com o corpo. Com base neste entendimento, o fazer artesanal deve ser entendido a partir
desses trés dominios: do sensorial, porque é sempre uma fazer com o corpo; da #échne,
porque a criagdo manual envolve unido entre o pensamento e a agao e da poiesis, devido o
sentido criativo, transformador. Neste encontro entre sensagio, pensamento e criagdo no
processo artesanal, estdo presentes a liberdade e imaginagao criativa.

Acreditamos que o artesanato favorega a inclusio social e produgdo de autonomia
em virtude de sua caracteristica histérica de composicio estética e coletiva, perspectiva que
serd melhor definida mais adiante.

O trabalho como ontologia — Nesta dire¢do, a obra de Hannah Arendt A4 Condigio
Humana (2016), é fundamental para a andlise do trabalho capitalista, que se opera pelo
ideal de produtividade e pela ligagio mercadoldgica de consumo que anulam as relagoes
entre os humanos a partir do trabalho solitdrio e utilitarista. Neste contexto, a autora
denuncia a prevaléncia da instrumentalidade pelo imperativo do produzir e do fabricar
que originaram o homem funcional, expropriado do significado das agdes.

A autora também questiona a valorizagio da contemplagio na idade antiga,
como atividade restrita ao pensamento, assim como, o enaltecimento do trabalho na
modernidade enquanto produtividade marcado pelo fundamento do utilitarismo e do
consumismo. Ambos sdo alvos de criticas na obra da filosofa em decorréncia de serem
faculdades humanas que fragilizam a experiéncia de comunhio entre os homens, que de
tormas distintas, produziram o isolamento do mesmo.

A critica de Arendt se assenta na vitéria do Aomo laborens que se manifesta na
prevaléncia da relagdo com o outro e com o mundo restrita a produtividade, lancando
o homem moderno na introspec¢do gerada pelo entorpecimento da passividade. Para a
pensadora:

A saida habitual deste dilema ¢ fazer do préprio homem, o fim tdltimo,
para interromper a cadeia sem fim dos fins e dos meios. Que o homem é
um fim em si mesmo e nunca deve ser usado como um meio para atingir
outros fins, ndo importa quio elevados possam ser [...]” (ARENDT,
2005, p. 188).

Ao tratarmos do artesanato, tomamos o modelo de produgio do artesio da época
medieval e suas singularidades. E nesta direcio que propomos uma genealogia da figura do
artesdo para pensarmos uma proposta ontoldgica do trabalho, ou como propée Arendt, do
trabalho que permita o homem como fim dltimo de sua agio. Neste caminho, indagamos
que relagdes com o fazer o modo de produgio artesanal pode operar e que sentidos a
existéncia sdo produzidos.

Sennett (2009), ao pesquisar sobre a experiéncia do artesio, afirma que,
historicamente, presenciamos uma valorizacio da atividade intelectual em detrimento
das atividades manuais, explica que essa divisdo reflete a maneira pela qual a civilizagio
ocidental tende a compreender a relagio entre a cabega e a mio.
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Para o sociélogo, as pessoas pensam no ato de produzir com os materiais. Além
disso, as pessoas podem aprender sobre si mesmas através das coisas que produz. A relagio
com a materialidade impde o pensamento no processo do fazer, assim como, promove a
troca de experiéncias e afetos entre as pessoas envolvidas com o trabalho coletivo.

Guiados por Sennett (2009) compreendemos que o fazer manual produz
pensamento, sendo esta ideia herdeira do Iluminismo que relaciona o aprendizado ao bom
trabalho com a capacidade de autogoverno, de autonomia. A autonomia é potencializada
pelo fazer coletivo “[...] como um impulso vindo de dentro que nos compele a trabalhar
de uma forma expressiva, por nés mesmos”. E aponta o autor que a oficina se constitui
importante espago social.

Neste sentido, o autor valoriza a figura do artifice por ter sua produgio realizada no
espaco coletivo, diferentemente do artista que realiza sua obra de forma solitdria, em um
ambiente empobrecido de trocas sociais. Para ele, o artista se difere do artesdo por ser o
ultimo um agente coletivo. Deste modo, a oficina constitui-se, ou pelo menos deveria ser
um local de trocas afetivas “[...] onde trabalho e vida se misturam” (SENNET'T, 2009, p.
67).

Sennett distingue a arte do artesanato pelo principio de autonomia e afirma que
o artista pode ter sido o menos auténomo devido ao poder intolerante ou voluntarioso e,
portanto mais vulnerdvel devido seu estado solitirio, enquanto que o artesdo estd imerso no
universo de trocas sociais. Sennett aproxima o artesanato da arte, ao valorizar a expressio
e singularidade produzida no artesanato ao mesmo tempo em que realiza a diferenca entre
ambos quando aborda o contraste sociolégico entre arte e artesanato. Para o autor, “os
dois se distinguem, inicialmente, pelos seus agentes: a arte com um agente central ou
dominante, enquanto o artesanato tem um agente coletivo” (2009, p. 88).

Paz (1991) enfatiza a importancia do tempo no fazer artesanal que se apresenta
como uma temporalidade singular e ocupa um lugar no cotidiano, na vida, assim, se difere
da arte como objeto contemplativo que tem seu lugar no museu e do objeto industrial
que tem por fungio o consumo e seu rdpido desaparecimento devido a sua existéncia
instantinea, de rdpida substitui¢do. Afirma o autor:

O artesanato nio quer durar milénios nem estd possuido pela pressa de
morrer rdpido. Transcorre com os dias, flui conosco, desgasta-se pouco
a pouco, nio busca a morte, nem a nega-a: aceita-a. Entre o tempo
sem tempo do museu, e o tempo acelerado da técnica, o artesanato é a
palpitagio do tempo humano (p. 57).

O trabalho artesanal — ao contririo do trabalho capitalista que fragmenta as a¢des
e aliena o sujeito — ¢ um tipo de trabalho que possibilita a criagdo e a participagdo em
todas as etapas do fazer. A vivéncia artesanal contempla rela¢des compartilhamentos, pois
propicia a troca, favorecendo um ambiente de criagio e de solidariedade. Na relagio com o
fazer, o artesdo ¢ senhor de suas condi¢des de trabalho, pois o artesdo, além de dominar o
ciclo completo de sua produgio, possui os meios de produgio de seu trabalho. Desta forma,
ndo fica subjugado a produzir pra outrem como ocorre no trabalho capitalista em que o
trabalhador vende sua forca de trabalho para aquele que detém os meios de produgcio.

Foucaulte o exercicio deliberdade — A anilise do trabalho neste estudo tem como principio
metodolégico pensar a praxis a partir de suas implica¢des para a constitui¢ao da liberdade.
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A fim de problematizar o fazer artesanal como experiéncia estética e compartilhada, de
criagdo de territérios existenciais, pretendemos analisar a préxis a partir dos conceitos de
Foucault (2014/2007) de estética da existéncia e do cuidado de si.

Na genealogia da subjetividade presente nos dltimos escritos de Foucault que trata
da estética da existéncia, hd uma rela¢io direta entre estética e o cuidado de si, na qual o
autor se apropria da expressio fazer da vida uma obra de arte. Neste caminho, acreditamos
haver uma correlagio entre o fazer artesanal e o cuidado de si, visto que para Foucault a
producdo material participa da construgio da subjetividade. O cuidado de si e a estética
da existéncia sdo os fios que nos permitirdo algumas costuras a fim de realizarmos uma
genealogia do fazer artesanal.

Consideramos que a proposta foucaultiana do cuidado de si como experiéncia
estética da existéncia, nos auxilie a pensar a praxis orientadas para a promogio de
formas de vida livres e autdnomas em oposi¢do aos “[...] sistemas sécio-politicos que
trabalham incessantemente para submeter as pessoas a praticas divisérias, disciplinares,
individualizantes, normalizantes, com o auxilio de técnicas e de conhecimentos cientificos”,

que estdo presentes nas formas de produgio capitalista (BRANCO, 2008, p. 5)

Conforme Branco (2008), o enfrentamento ao exercicio do poder que impde o
assujeitamento, as formas de explora¢io (que separam o individuo do que ele produz e
da sua prixis) e a submissdo das subjetividades, encontra como estratégia de resisténcia
a estética da existéncia. O exercicio de liberdade a0 mesmo tempo que apédia o direito
a diferencga, é contririo aos poderes que formatam o sujeito a uma identidade, produz
o isolamento e empobrece os lagos comunitirios. A condigdo do cuidado de si como
liberdade marca uma construgio, uma auto-determinagio da vida, e por isso sua dimensio
ética, estética e politica, pois a fabrica¢do da existéncia (estética) ocorre em sua concretude
e ndo se reduz ao pensamento abstrato, mas se realiza por agdes que sdo necessariamente
do plano ético e politico, porque opera-se em relagio com os demais. Foucault deixa aqui
um constrangimento, ndo ¢ possivel ser livre em si mesmo, na independéncia das rela¢oes.

A partir de sua investigagio sobre a genealogia da subjetividade, Foucault (2007),
muda sua questdo inicial de pesquisa das relagoes de saber, poder e resisténcia, e passa a
pesquisar os processos de subjetivacdo, que se apresentam na cultura grega antiga como a
constituicao do sujeito através da relagio consigo mesmo e com os outros. E essa relagio de
si para consigo Foucault define como o cuidado de si que na Grécia antiga se presentificou
pelo imperativo socritico: “conhece-te a ti mesmo”.

E importante ressaltar que o cuidado de si como estética da existéncia nio significa
a condi¢do de artista, tampouco estd garantida na produgido de obras de artes. A estética
da existéncia, reside em um pensamento ético, que propde a estética imanente a prépria
vida, o que parece interessar Foucault nas experiéncias estéticas de vida do grego antigo
nio consiste em importar o um modelo de vida da cultura grega, mas poder ajudar na
andlise da vida do sujeito ocidental na atualidade. A estética da existéncia diz respeito a
capacidade transformadora da prépria vida e mais especificamente — para além da estratégia
de resisténcia aos poderes instituidos — da constituigdo de si mesmo, do sujeito como seu
préprio artifice, como artesdo de sua existéncia.

A passagem em que Foucault aborda a importancia da arte como fungio para vida e
ndo como criagdo de objetos artisticos: “O que me surpreende é que, em nossa sociedade, a
arte tenha mais rela¢do com os objetos, e ndo com os individuos ou com a vida; e também
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que a arte seja um dominio especializado, o dominio dos peritos que sdo os artistas.” E
apds o questionamento da arte restrita & confecgdo de objetos e 2 uma elite, Foucault lanca
um importante questionamento: “Mas a vida de todo individuo ndo poderia ser uma obra
de arte? Por que uma mesa ou uma casa sio objetos de arte, mas nio as nossas vidas?”

(FOUCAULT, 2014-a, pag. 222).

Para Branco (2008) a estética da existéncia em Foucault reside na condi¢io do
exercicio de autonomia, que apesar de ser iniciada pelo sujeito como experiéncia singular,
nio se restringe ao sujeito particular, tendo em vista que a premissa da autonomia ¢é da
ordem da relagdo, ndo estd pautada em um intimismo, no individualismo, mas remete
necessariamente ao coletivo e a liberdade como inventividade da vida. Em Foucault
“formar-se e cuidar-se sio atividades soliddrias”. E neste plano de trocas que se constitui
o cuidado com o outro e o cuidado de si. Como afirma Foucault o cuidado “[...] ndo
consiste num exercicio de soliddo, mas sim numa verdadeira pritica social”, aparece como
intensificagdo das trocas que se efetivam na coletividade (2007, p. 57). Para o autor o
cuidado ndo é da ordem especulativa, mas refere-se a um ezhos que unifica pensamento e
acao.

Neste sentido, nossa hipétese é que o fazer artesanal se dé no plano de trocas,
trocas de experiéncias, de afetos, de sensacoes, que participam, sujeito e criagio através de
vivéncias afetivas e soliddrias. Entretanto, percebe-se que o trabalho que pode produzir
subjetividades livres e criativas, também pode alienar e adoecer.

Conclusao:

Orientados por Sennett verificamos caracteristicas essenciais do fazer artesanal
como: o fazer compartilhado, a apropriagio de todas as etapas do fazer, a experiéncia de
um tempo singular na feitura da obra e o desenvolvimento da criatividade.

A proposta foucaultiana do cuidado de si como experiéncia estética da existéncia
permite analisar a prixis orientada para a promogdo de formas de vida livres e autonomas
que implicam agdes transformadoras e de partilha, pensada nio apenas através dos objetos
produzidos, mas como exercicio de autonomia, que faz da prépria vida uma estética da
existéncia.

Nossa proposta nio consiste em importar o modelo de produgio artesanal da época
medieval para a atualidade, nem tampouco propor um modelo de trabalho, mas a partir
da proposta do trabalho como ontologia, devemos estar atentos para o questionamento
de qual trabalho e quais a¢ées sdo potencializadoras da vida? Quais transformagoes da
existéncia o trabalho pode promover?

Conceber o trabalho como ontolégico, passa pelo exercicio de pensi-lo como
dimensio ética e estética, o que implica adotar o posicionamento politico do cuidado de si
tundado no par pensamento-agio. O cuidado de si e a estética da existéncia pode ocorrer
por diversas vias, podendo ser este encontro a relagio do sujeito com a materialidade e a
sua criagdo, desde que, como nos assinala Arendt, o homem seja o fim ultimo da agfo.

Nas palavras de Foucault o cuidado de si desvela-se no plano da artesania da
existéncia: “Saber como governar sua prépria vida para lhe dar a forma mais bela possivel
[...] Eis o que tentei reconstituir: a formagio e o desenvolvimento de uma pratica de si
que tem como objetivo constituir a si mesmo como o artesao da beleza de sua prépria vida”

(2014-b, p. 238).
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Retérica, logos e escritas femininas

Irene Viveiros de Castro?

Introdugao

Neste artigo, faremos um ensaio sobre como as formas de contar histérias produzem
e sdo acompanhadas por uma maneira de se relacionar com o mundo; por uma maneira
particular de fazer politica. Usar o discurso e as palavras para fazer politica é algo que pode
facilmente ser compreendido sob o nome da retérica; esta é comumente entendida como a
arte do discurso, a arte de usar a palavra para persuadir, para encantar os outros. Falaremos
aqui sobre retérica, porém, lembrando primeiramente do que diz Barbara Cassin em
seu livro Sophistical Practice’: retérica é uma invengio da filosofia para domar o /ogos. De
maneira resumida, e para servir as nossas inteng¢des nessa introdugio, explicaremos essa
afirmagio da seguinte forma: a palavra retérica diz respeito, segundo a entendiam Platio
e Aristételes, a persuasio e seducio dos afetos dos ouvintes, aquilo que se passa em seu
interior e ndo a realidade fisica e as verdades. Nesse sentido, a retérica é a arte que lida com
os afetos, mas que ndo trata diretamente da verdade do mundo externo — e inclusive pode
prejudicar a sua obtencio, se mal utilizada. Ja o Jogos, dird Cassin, age nio sé no interior dos
ouvintes como também fora deles. Ele ¢ a palavra que cria os sentidos, os valores e também,
portanto, os objetos com os quais nos relacionamos.

E nesse sentido, portanto, que falaremos de retérica, e particularmente da retérica
sofistica a partir de dois artigos de Barbara Cassin, tendo em vista o objetivo de ensaiar
a maneira como os romances de Virginia Woolf e as histérias contadas pelas veteranas
de guerra soviéticas no livro A guerra nio tem rosto de mulher, de Svetlana Aleksiévitch,
produzem um mundo constituido antes de afetos e palavras do que de objetos (coisas em si)
que contariam uma Unica narrativa da realidade. Escolhemos Woolf como representante de
uma tendéncia da literatura moderna, tal como retratada por Auerbach em seu livro Mimesis,
de escrever seguindo o fio da consciéncia de diversos personagens, e nao o fio condutor de
um narrador externo que possuiria uma visio total e organizada do que acontece. A escolha
de falar, entdo, do livro de Svetlana Aleksiévitch direciona nosso trabalho e nossa leitura
de Woolf para a problemdtica da maneira feminina de contar histérias e o efeito que essas
histérias, por muito tempo caladas, podem produzir. As histérias multiplas, fragmentadas
e profundamente afetivas de ambas as autoras produzem e sio acompanhadas de valores e
visdes de mundo que se opdem diretamente a visdo da metafisica do senso comum, ou do
senso comum da Histéria.

1 Mestranda em filosofia, PUC-Rio
2 Cf. CASSIN, Barbara. Rhetorical turns in ancient Greece. In: Sophistical practice: toward a consistent relativism. Nova
Torque: Fodham University Press, 2014, p. 115-132
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Comegaremos este trabalho fazendo uma andlise ripida da maneira como a retérica
e a sofistica foram compreendidas por Aristételes, guiados principalmente pela leitura de
Cassin. Nossa inten¢io ¢, também, explicitar a imagem que se faz a partir de uma certa
leitura de Aristételes da linguagem e da sua relagio com a verdade e com os afetos. Ainda
a partir de Cassin, faremos o caminho dessa imagem para a retérica sofistica e seu “efeito-
mundo’; aqui, nosso objetivo é mostrar as linhas de fuga que o /ogos estd constantemente
criando para fora dessa imagem. Por fim, traremos as romancistas que mencionamos como
ilustrag¢do das maneiras como se dé esse efeito-mundo e como ele pode se potencializar. O
logos esta sempre criando valores e sentidos, mas a politica que essas obras fazem acolhe
e nutre a sua poténcia, dando espago e visibilidade para mundos que antes eram calados.

A imagem da linguagem como ferramenta

Retornamos rapidamente a contra-defini¢do de retérica dada por Barbara Cassin
em seu artigo Rhbetorical turns in ancient Greece, como uma invengio da filosofia para domar
o poder do /ogos sofista. Cassin comega por tragar a maneira como o tratamento que Platio
dd a retérica evolui entre seus didlogos Gdrgias e Fédro.

Ora a retérica é sofistica, a “persuasora” (peithous démiourgos), que é o
mesmo que dizer que ela ndo ¢ nada, ou ainda menos que nada (...) Ora
ela é a verdadeira dialética, ou seja, é a pura filosofia, deveras dialética,
a qual nos di o rei-filésofo. Nessa virada retdrica, a retérica desaparece
enquanto retérica. Duas retéricas, uma boa e uma md, fazem zero

retérica. (CASSIN, 2014, p. 122, fradu¢do nossa)

O sofista, dird Platio, ndo sabia usar a retérica devidamente; mas seu potencial
estava 14 e devia ser extraido pela filosofia.

Surge, nesse contexto, a ideia que, pensamos, guia a escrita da Rezgrica de Aristételes.
Seu livro sobre o assunto é quase como um manual de como funciona, como pode e
como deve ser usada a retérica. Aristételes vé, sim, a retérica como a arte do discurso
cujo fim € a persuasio e a seducdo dos ouvintes; esse seu poder, porém, deve e precisa ser
usado conjuntamente ao /ogos apofintico, ao discurso da verdade, para ajudar a difundir o
conhecimento verdadeiro. O conhecimento verdadeiro é conhecido somente pela razio, a
qual pode escapar ao movimento falseante das paixdes e atingir as coisas como elas realmente
sdo. A retérica é necessdria porque, se razio e paixdo podem ser distinguidas teoricamente,
elas se encontram entrelagadas na pritica. O discurso que move as paixdes é necessirio
para encaminhar bem a razdo. Em outras palavras, a retérica serve para que a verdade
nio seja derrotada em um debate. Para tal, deve-se usar técnicas retéricas desenvolvidas
logicamente a partir do conhecimento objetivo do funcionamento das paixdes humanas.

A imagem que formamos da linguagem a partir dessa defini¢do de retérica ¢ de
uma ferramenta cujo sentido é apontar para a realidade; de que é possivel dizer a verdade
ou a falsidade do discurso com base em um critério exterior a ele préprio, pela sua
correspondéncia com a realidade e pelo principio da ndo-contradigio. A verdade estd fora
das pessoas e a linguagem deve guiar-nos a ela. A retérica, porém, tem o poder de enganar
e persuadir as paixées de uma forma nio racional e prejudicial ao ouvinte. De falsear. A
poténcia do discurso retérico deve ser limitada por critérios exteriores, por outras formas
de discurso.
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Os discursos retéricos, para atingirem seu fim de persuasio dos ouvintes, eram
multiplos, por vezes contraditérios, uma vez que cada orador tinha o desejo de persuadir
seus ouvintes de coisas diferentes. E por isso que essa forma de discurso que se permite
a contradi¢do e se guia pela finalidade da persuasio deve, para Aristételes, se sujeitar
ao discurso da verdade. Nao ¢ possivel encontrar uma unidade por debaixo de todos os
discursos retdricos e, portanto, Aristételes nio pode aceitar que a retdrica tenha outra
finalidade que nio servir de apoio ao discurso da verdade.

Emum trecho sobre a pratica da tradugio, Cassin dd uma boa defini¢ao dalinguagem
em Platdo e Aristételes,

Com Platio e Aristételes, podemos descrever as coisas da seguinte forma:
a linguagem € um 6rganon, uma “ferramenta”, um meio de comunicagio,
e as linguas, como diz Sécrates no Critilo, sio simplesmente os materiais
diferentes que podem servir para fabricar essa ferramenta, espécies de
roupas de ideia. E por isso que temos que partir das coisas, do que ¢,
ndo de palavras. Nesta perspectiva, traduzir ¢ comunicar o mais rdpido
possivel a coisa sob as palavras, produzir a unidade do ser sob a diferenca

das linguas, reduzir o multiplo a um. (CASSIN, 2009, p. 47)

Se a linguagem ¢ uma ferramenta para mostrar a realidade, podemos dizer se
sentencas sdo verdadeiras ou falsas, mas também encontrar por debaixo de todas as linguas
uma mesma realidade. Se a razdo pode conhecer essa realidade, as paixdes, ao contrario,
sdo levadas por movimentos complexos que nem sempre seguem uma légica produtiva ao
conhecimento da verdade. E dai que a retérica tira seu poder, e também é af que ela pode
se aproveitar desse poder para enganar e produzir uma visdo falsa da verdade, além de criar
a ilusao de que ndo hd wma verdade.

Efeito-mundo

A retérica toma, em Aristételes, o sentido de arte da persuasio pelo discurso, que
move as paixdes podendo ora colaborar com o conhecimento da verdade, ora encaminhar
a falsidade; é ai que a poténcia criadora do /ogos sofista é perdida. Enquanto a retérica
tem reconhecida sua habilidade de mover as paixdes interiores ao ouvinte, o /ogos tem
também o poder de transformar e de criar novos valores e uma realidade comum, exterior,
publica. Um discurso como o Elogio de Helena, de Gérgias® embaga a linha entre descrigio
e performance. Ele cria valores novos e constr6i uma nova imagem de Helena que vem
a tona nio como uma paixio interior aos ouvintes, mas como um objeto da vida comum.
Nio se trata de revelar a verdade sobre Helena, mas de criar uma nova verdade sobre ela.
Esse é o efeito-mundo, como escreve Cassin.

De fato, ¢ importante entender que a tirania, a demiurgia, a performance
discursiva, como queiram dizer, ¢ dupla: é um efeito sobre a alma, que
passa de um estranho para um préprio, somente com palavras; mas ¢
também e ao mesmo tempo um efeito-mundo, em que o objeto do
discurso, a “fic¢do”, ganha consisténcia e se torna realidade. Como diz
Jean-Francois Lyotard em Le Différend: “Seria necessirio estender a
ideia de sedugdo [...] Ndo é o destinatério que ¢ seduzido pelo emissor.
Este, o referente, o sentido, ndo sofre menos que o destinatério a sedugio

exercida”. (CASSIN, 2009, p. 38)

3 Cf. CASSIN, Barbara. Rhetorical turns in ancient Greece. In: Sophistical practice: toward a consistent relativism. Nova
Torque: Fodham University Press, 2014, p. 115-132
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Se antes dizfamos que a retérica persuade as paixdes dos ouvintes e agora dizemos
que o Jogos seduz o referente, entdo, em um ato performativo e criador, podemos concluir
que todo referente é como as paixdes da alma: fluido, complexo, transformavel e suscetivel
ao discurso. O mundo criado pelo sofista ndo é uma realidade paralela, criada como em um
ato mdgico, mas uma transformagio dos afetos jd existentes, sempre imanente.

Entenderemos melhor esse poder do /ogos se seguirmos o fio da anilise de Cassin,
comegando pela defini¢do de epideixis por oposicio a apddeixis’. Se apédeixis é a arte de
demonstrar a partir do que é mostrado, levando do singular ao geral — é o discurso da
ciéncia e da filosofia, o discurso que leva a verdade, segundo Aristételes —, entdo a epideixis
¢ a arte de mostrar a mais. Trata-se, entdo, nio de seguir o fio do pensamento racional que
leva a verdade, deduzindo o geral do singular, mas sim de aprofundar-se nos detalhes do
que ¢ dito, na singularidade, levando a coisa ao lugar de paradigma. Como consequéncia
do poder do /ogos que é demonstrado nesse processo, vé-se a possibilidade de que a coisa
seja outra, de que algo novo seja criado; de que surjam novos valores e novos sentidos para
aquilo que estd sendo dito. O que ¢ dito, entdo, ao invés de ser colocado em uma relagio
légica que limita o seu lugar e a sua poténcia, é deslocado e tem novas possibilidades de
relagdo reveladas, as quais possibilitam que essa coisa adquira um novo sentido’.

E a forma epiditica do discurso sofista, portanto, que dé conta de explicar o poder
do seu /ogos. O discurso antecede o Ser na medida em que o cria e o transforma com as
palavras; o elogio leva a aten¢io aos detalhes desapercebidos, tira do lugar as palavras
para lhes dar um novo sentido, tal como no Elogio de Helena, por exemplo. E por isso que,
parafraseando Cassin, podemos dizer que o importante agora é entender ndo como se
passa da coisa ao seu dizer, mas do dizer ao seu efeito. Como escreve a autora,

A presenca do Ser, o imediatismo da Natureza e a evidéncia de uma fala
que tem o fardo de os dizer adequadamente, se esvaem ao mesmo tempo:
o fisico que a fala descobre da lugar ao politico que o discurso cria. Onde
se alcanca, de fato, gracas aos sofistas — os “mestres da Grécia”, dizia
Hegel — a dimensdo do politico, como dgora para um dgon: a cidade ¢é
uma criag¢io continua da linguagem, é mesmo “o mundo mais tagarela de

todos”(CASSIN, 2009, p. 35)

A cidade, pelo que entendemos, se sustenta em discursos e visdes de mundo; a
politica se faz na disputa de discursos e na tentativa de transformar a realidade da vida
comum. Aquilo que pensamos ser a verdade da vida em uma sociedade, a verdade historica,
cientifica e politica, ¢ a consequéncia imanente de um determinado discurso. E possivel,
portanto, transformar a histéria ji passada e mudar o curso presente e futuro através de
atos de fala.

4 Cf. Idem. Sofistica, performance, performativo. Anais de Filosofia Cléssica, Rio de Janeiro, vol. 3 n° 6, p.30-59, 2009,
p-36

5 Faco aqui uma vaga alusio ao texto de Deleuze em A imagem-tempo sobre as diferengas entre o reconhecimento
automdtico e o reconhecimento atento em Henri Bergson. Ele escreve sobre esses dois tipos de reconhecimento; a
descrigdo automadtica, que operaria segundo uma ideia de correspondéncia da descri¢do a um objeto transcendente,
e a descri¢do atenta, que substituiria o objeto — ela é o seu préprio objeto, portanto. No o reconhecimento auto-
madtico do objeto, é percebido apenas aquilo que coloca o objeto em uma determinada relagio com os demais, de
modo a sugerir uma percepgio voltada a a¢do. No reconhecimento atento, a percepgio, ao invés de se prolongar em
movimento, permanece no objeto, capta certos tragos caracteristicos e contornos do objeto, e entdo recomega esse
processo do zero. A descri¢do atenta, por fim, substitui o préprio objeto, apaga-o, enquanto sublinha apenas alguns
tracos especificos — ¢ um ato de criagdo. A generalidade de uma descrigio é limitante, é na singularidade, portanto, que
se encontram infinitas possibilidades de criagdo e de transformagio.
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No artigo de Cassin no qual estamos nos baseando, a autora traz o exemplo da
Comissio de Verdade e Reconciliacio na Africa do Sul, a qual tem como objetivo mudar a
memoria da histéria para construir uma nova vida em comum, baseada em novos valores.
Para tal, era preciso contar novas histérias, mas nio #odas as histérias, pois é preciso saber
tazer uma selegio. O poder de transformacio da realidade que o discurso tem estd na
sele¢do das palavras para criar novos valores, e ndo em um processo de revelagio da realidade
através do descobrimento de todas as histérias, de todos os pontos de vista. Como escreve
Cassin,

Mas ndo hd meméria em excesso e memoria infinita: é preciso obter,

»

nos préprios termos do relatério da Comissao, “suficiente verdade para
— para viver juntos. A verdade obtida, cuidadosamente distinguida da
verdade histérica, é explicitamente uma produgdo, uma construgio a

partir dos discursos. (CASSIN, 2009, p. 41)

Entendemos, entdo, que hi grande importincia na escolha de quais histérias sio
contadas. Ndo hd uma realidade a espera de ser revelada, e cada histéria implica sua prépria
vida comum, sua prépria politica, feita a medida que ela é contada. No mais, é importante
também nunca esquecer que todo discurso forma uma verdade, mesmo aquele que pensa
corresponder a realidade, pois este também exerce sua forga sobre as coisas, ainda calando
os demais discursos; moldando a realidade as suas palavras e, a0 mesmo tempo, negando a
possibilidade de novas perspectivas.

Narrativas de afetos

Fazemos nossa leitura de Virginia Woolf e de Svetlana Aleksiévitch no contexto
da discussdo sobre a importincia de contar histérias que operam com outra légica que
nio a de mostrar a realidade, de atingir uma verdade sobre um acontecimento (mesmo
que fosse um acontecimento ficticio), mas sim de mostrar a pluralidade de pontos de vista
contraditérios que vivemos. Comecamos pela primeira, sobre quem escrevemos guiados
pelo capitulo do livro Mimesis de Erich Auerbach, o qual versa sobre um trecho do livro

Ao farol, de Woolf.

No trecho analisado por Auerbach, acompanhamos um pensamento da personagem
Mrs Ramsey, enquanto esta mesma esti medindo uma roupa para seu filho. Vé-se
nesse trecho a caracteristica da prosa de Woolf que jié mencionamos na introdugio: o
acompanhar de um fluxo de consciéncia interno aos seus personagens, que se guia por uma
légica prépria, se desconecta de seu exterior podendo viajar tempo e espago independente
dos acontecimentos externos. Sio pensamentos aparentemente banais, sem qualquer
importéncia objetiva e que ndo ocupam um papel aparentemente imprescindivel na trama.
Woolf segue a légica dos afetos que vao por caminhos tortuosos e aparentemente sem fio
condutor. Nio se trata, portanto, de lidar com os afetos como objeto de uma persuasio,
como algo que deve ser guiado pelo discurso vindo de fora. Woolf dd voz aos afetos, fazendo
deles préprios um discurso que materializa uma realidade de légica muito diversa daquela
que estamos habituados a ver em romances.

Em seu livro As ondas, a autora leva essa tendéncia narrativa a0 maximo, eliminando
por completo a figura do narrador e qualquer semblante de ordem vinda de fora, imposta
externamente ao flo narrativo. Seguimos seus seis personagens-narradores ao longo
de sua vida, da infincia a maturidade, através de trechos em primeira pessoa nos quais
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lemos uma série de pensamentos e reflexdes de cada um sobre si mesmos e seu entorno.
Podemos apenas deduzir o que acontece em suas vidas e tentar costurar um fio a histéria
através das informagdes que apreendemos nesses mondlogos cheios de metiforas e que
seguem mais a légica dos pensamentos e afetos que dos acontecimentos externos, os quais,
tradicionalmente, deveriam dar a histéria uma determinada cronologia e espacialidade.

Essa ¢ uma forma de discurso literdrio que surge com o romance moderno. Nele,
fragmentos frouxamente articulados de um acontecimento sdo objeto de uma tentativa mal
sucedida de sintese pelo leitor. Nao hd um narrador onisciente, nem mesmo representado
pelo leitor ou pelo autor; quando hd um narrador no texto, este fala como um observador
que ndo possui todas as informagdes e que também nio tem certezas sobre o que se passa.
Tudo que temos sdo os reflexos da consciéncia das personagens. Nio existe um ponto de
vista exterior ao romance, de onde uma realidade objetiva poderia ser descrita. No entanto,
uma pluralidade de sujeitos tém voz, sempre, revelando a intengdo da autora de pesquisar
uma realidade objetiva por outro meio, pelas mdltiplas subjetividades. Esses diversos
pontos de vista de uma mesma histéria seguem cada um a sua prépria légica, eles sio
marcados pelo seu personagem. Também nido é possivel dizer que eles se complementam
para formar uma visdo completa da realidade, pois podem por vezes ser contraditérios, ou
mesmo incompativeis — “falando sobre duas coisas diferentes”.

E nos detalhes, nas particularidades, naquilo que parece irrelevante que se encontra
uma ordem,uma maneira de tentar sintetizar e agarrar esses pedagos de histéria que parecem
desconexos. Encontra-se, entdo, as ordens que surgem da prépria vida, do movimento vital
dos afetos. Por oposicao a ela, terfamos a ordem que vem de fora, que precisa sacrificar os
detalhes, as particularidades em fun¢io de uma histéria que é imposta exteriormente. Dada
a complexidade e a inerente contradi¢ao dos discursos dos personagens, qualquer ordem
totalizante deveria realmente vir de fora, de maneira impositiva, e sempre em detrimento
da possibilidade de contradi¢io e multiplicidade.

Os romances de Woolf se passam nos comentdrios ao que acontece no exterior,
nas entrelinhas, como longas divaga¢des relacionadas apenas vagamente a algum evento,
o qual, por sua vez, nio serve mais de norte para a compreensio do texto. As histérias das
veteranas soviéticas da segunda guerra, como dispostas e recortadas por Aleksiévitch em
seu livro, sdo também contadas e vividas nas entrelinhas, em segredo, apesar da grande
narrativa histérica que se conta sobre a guerra e da narrativa herdica do soldado (mas
nunca apesar da guerra).

Aleksiévitch escreve,

Quando as mulheres falam, nio aparece nunca, ou quase nunca,
aquilo que estamos acostumados a ler e escutar: como umas pessoas
heroicamente mataram outras e venceram. Ou perderam. Qual foi a
técnica e quais eram os generais. Os relatos femininos sdo outros e falam
de outras coisas. A guerra “feminina” tem suas proprias cores, cheiros,
sua iluminagio e seu espaco sentimental. Suas préprias palavras. Nela,
nio ha herdis nem faganhas incriveis, hd apenas pessoas ocupadas com
uma tarefa desumanamente humana. E ali nio sofrem apenas elas (as
pessoas!), mas também a terra, os pdssaros, as drvores. Todos os que
vivem conosco a terra. Sofrem sem palavras, o que ¢ ainda mais terrivel.

(ALEKSIEVITCH, 2016, p. 12)
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Em resumo, a narrativa masculina — um sinénimo aqui para a narrativa dominante
— ¢ baseada em um discurso Gnico que segue os valores tradicionais do que é uma guerra,
do que ela significa para um povo, para uma nag¢ido e para os seus heréis de batalha. A
narrativa feminina, por sua vez, lembra dos detalhes afetivos. Chamo de detalhes — “Eu

)

era tdo pequena quando fui para o front que, durante a guerra, até cresci um pouco.’
(ALEKSIEVITCH, 2016, p. 14) — porque ndo fazem parte da imagem histérica da guerra,

mas para quem a vive sio tudo que hd para ver (e resistem aos anos na memoria).

Essas sdo lembrangas da prépria vida que sdo silenciadas pela imposi¢io do canone,
que ocorre de diferentes formas: sejam homens falando que as histérias femininas sio
inventadas e que nio sao a verdade sobre a guerra, seja ouvindo e lendo a histéria dominante
em todos os meios de comunicagio.

Svetlana Aleksiévitch entrevista essas veteranas de guerra jd idosas, mulheres que
lutaram na Segunda Guerra quando ainda eram adolescentes. “[Suas] lembrangas nio
sdo um relato apaixonado ou desapaixonado de uma realidade que desapareceu, mas um
renascimento do passado, quando o tempo se volta para tris. Antes de mais nada, é uma
criagio.” (ALEKSIEVITCH, 2016, p- 13) Suas histérias nio sio, também, impressoes
passageiras selecionadas com base em um critério de proximidade temporal ou espacial,
sd0 as coisas que mais as marcaram afetivamente. Sao impressdes que criam um discurso
e trazem de volta uma realidade, que esperavam ser colocadas em palavras para tomarem
uma forma e terem algum sentido. Quando sdo faladas, tém o impacto de uma histéria de
horror. Mostram uma realidade que nio se conhecia e que nio podia nem ser imaginada,
mas nao com o objetivo de aterrorizar alguém, de provocar uma determinada reagio
mexendo com afetos, e sim de dar forma a essas impressoes vividas de maneira a tornar
elas reais e dar voz a uma histéria que parece ser desconhecida.

Ao invés de reproduzir uma narrativa baseada nos valores canonicos da guerra,
a vivéncia (e a histéria) feminina da guerra criava seus valores com base no que era
experimentado, com base na maneira como aquilo que ela conta acontece e a afeta. Os
valores, portanto, estavam em aberto; a disposi¢do do discurso e da vida. Enquanto isso,
a histéria masculina da guerra nega a possibilidade de que qualquer outro juizo possa ser
emitido a seu respeito que nio aquele que foi permitido — “Por acaso falta homem para
[contar histérias de guerra]? Para que vocé quer essas histérias de mulher? Fantasias de
mulher...” (ALEKSIEVITCH, 2016, p- 21) As mulheres entrevistadas por Aleksiévitch

sdo afetadas por suas histérias quando as contam e ndo sentem amor a guerra.

Penso que viver e falar nas entrelinhas e nos detalhes seja a Gnica maneira que as
mulheres tém de se colocar, de existir nesse mundo masculino — seja ele o da guerra, seja
o da vida cotidiana. Se vocé é excluido da narrativa dominante, ndo h4 alternativa senio
criar uma contra-narrativa prépria e sua. Os detalhes da vida ndo deixam de existir e nos
afetar sé porque ndo sio incluidos na Histéria. Sua histéria é uma maneira de enxergar o
mundo seguindo a l6gica dos afetos, sem impor uma ordem ou valores a experiéncia antes
mesmo que a histéria seja contada. E, na medida em que ela é contada, surtem seus efeitos.
E por isso que essa histéria é temida e chama uma revolta masculina, uma tentativa de
calar a versdo feminina da guerra. Ndo se trata de uma rivalidade banal entre feminino
e masculino, mas sim do fato de que essas histérias que Aleksiévitch chama de histérias
femininas — subalternas, ignoradas, comentdrios a narrativa dominante — sio complexas e
sdo sobre sentimentos e afetos. Jd a histéria dominante ndo comporta a possibilidade de
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multiplicidade de versdes e valores; ela s6 pode existir em sua posi¢do de dominagio e, por
isso, é ameagada por qualquer discurso que siga outra légica.

Conclusio

Tentamos articular este trabalho em torno de diferentes concepgoes da ideia de
discurso e dos seus limites, deveres e poténcias. Fizemos o caminho desde o (bom) discurso
cujo dever era persuadir as paixdes para auxiliar na obten¢io da verdade, até uma concepgio
de discurso que toma toda a realidade como suscetivel a persuasio, como se toda a realidade
fossem paixdes, afetos, que sé tomam uma forma na medida em que sdo articulados em
palavras.

Nosso interesse, aqui, foi primeiramente ensaiar algumas das implica¢des dessa
tltima defini¢do de discurso. As légicas dessas duas sio opositoras: uma é dominante e
trata de selecionar aquilo que serve ao seu propésito cientifico, no qual o singular tem valor
apenas enquanto uma maneira de chegar ao geral; a outra, por sua vez, surge justamente
naqueles detalhes que precisavam ser ignorados pela primeira. E por isso que o discurso
exerce sua mdxima poténcia, quase como uma meta-poténcia, quando estd nesta segunda
forma. Nela, ele afirma a possibilidade de que haja outros discursos complexos e mesmo
contraditérios a ele que, juntos, formam uma realidade diversa e multipla, criada toda nas
entrelinhas e nos pequenos espagos que foram ignorados e deixados livres pelo discurso
dominante. Também nio hd mais um referente para o discurso: a realidade lhe é imanente
e, sendo imanente a uma multiplicidade de discursos, é também fluida, complexa e
contraditéria.

Como imagem desse /ogos sofistico que estamos elogiando neste trabalho, trouxemos,
a partir de duas autoras de literatura, um conceito de discurso feminino. Tratam-se das
histérias que foram caladas e que néo sdo levadas a sério porque falam sobre banalidades,
sobre sentimentos e sobre a vida cotidiana; justamente os lugares aos quais a mulher foi
historicamente relegada. Nos interessamos justamente por como esse discurso deve surgir
pelas entrelinhas, secretamente, e como ele traz a vista detalhes antes inimaginaveis e uma
légica prépria; sem, no entanto, negar o direito de fala e de mundo a outros discursos.
Sdo histérias que nos movem afetivamente porque nio trazem consigo valores e sentidos
pré-concebidos a espera de serem assimilados. Espera-se que sejamos afetados por essas
histérias conjuntamente as suas narradoras e que tiremos, dai, nossas conclusoes, nossas
narrativas.
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Um refinado barbarismo: Formas de vida e satide em Nietzsche

Lara Pimentel Figueira Anastacio’

Ha certa tradi¢do no pensamento, que remete a Hobbes e a hipétese sobre as
condi¢bes do homem no estado de natureza, que nos faz pensar sobre o papel que a ideia
de conservagio de si ocupa na reflexdo filos6fica. Afinal, trata-se de um instinto observavel
em qualquer ser vivo: por razdes evidentes, sem a existéncia do corpo, nio somos mais
capazes de interagir com o mundo e de observar as fungoes basicas de qualquer vivente,
como descrito por Aristételes no De anima: se nutrir, crescer e decair. Pensamos aqui, claro,
na morte abrupta e precoce, que interrompe um ciclo ao qual se espera essa regularidade
descrita por Aristételes: uma vida supostamente normal resiste 4 morte até o momento
final da velhice, quando o fim do individuo inevitavelmente acontece e o corpo perde
a capacidade de conservar sua forma. O faculdade de preservacio de si, alids, é a base
para o quimico e médico alemido Georg Stahl, um dos primeiros a insistir na necessidade
de se elaborar uma teoria da vida, pensar a vida como “poder temporério de suspender
o destino da corruptibilidade” (CANGUILHEM, 1994, p. 69). A ideia de conservagio
da si, portanto, ¢ fundamental para se pensar tanto questdes cientificas relacionadas a
dificuldade da conceitualizagio da vida quanto suas implicagdes éticas e politicas. Uma das
consequéncias evidentes da ameaga da morte e da perda da segurancga é o aparecimento do
medo, compreendido por Hobbes, para ficarmos nele, como afeto importante na protegio
da vida e fundamental na compreensio dos cilculos que fazemos para cultivi-la. Afinal,
esse principio, que nos parece evidente enquanto for¢a reguladora de certas agdes humanas,
deve ser compreendido como ponto primordial de ordenagio de nossas praticas?

Nietzsche, na contramio até mesmo de seu mestre Schopenhauer, afirma que nio,
e compreender ao menos parte da complexidade de seu argumento é o objetivo desse
texto. Afinal, ndo é evidente as razdes da defesa da utilidade da doenca e das dores que
a acompanham - e Nietzsche pensa mesmo em sua eficiéncia - e, portanto, defender o
risco do individuo por a prépria vida em risco. Como buscaremos mostrar, trata-se nio
apenas de uma nova concepg¢io de conceito de organismo, mas de uma nova fungio para a
filosofia, compreendida entdo como instrumento Unico para experimentagio de préticas e,
consequentemente, do pensamento.

Escreve Nietzsche, no aforismo 114 de Aurora,“Do conhecimento daquele que sofre
(Leidenden)”, que o sofrimento é capaz de gerar reflexos importantes no entendimento
humano (Verstand) e no modo como o homem percebe o mundo através de uma mudanga
da percepgio sobre si mesmo. O homem doente alcanga um estado que ilumina o fora, e

1 Universidade de Sdao Paulo
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diregdo as coisas (hinaus auf die Dinge), devido ao grau de desilusio (Erndichterung) causada
pela dor. Desaparecem os encantos que sustentam o bem-estar do homem saudével e
ele torna-se capaz de ver a si mesmo com outros olhos, “sem plumagem e sem cor”, por
meio da tensdo em que se encontra o intelecto (Inzellectes), desejoso de fazer frente a um
estado que o ameaga. O fendmeno fisiolégico da doenga ¢ assim causa de uma importante
modifica¢do no intelecto, que se torna consciente quanto a instaurag¢do de uma luta pelo
estabelecimento de uma nova ordem ou estabilidade. Trata-se de uma hipétese que reflete,
portanto, sobre a possibilidade de transformagdo da capacidade humana de julgar diante
do confronto contra a tirania da dor, o que também traz consequéncias importantes para a
maneira como Nietzsche interpreta a verdade e sua relagio com a doenga e a saide. Assim,
¢ preciso “tomar o partido da vida contra o tirano” que ¢é a dor:

Em atroz clarividéncia sobre a sua natureza, grita para si mesmo: ‘Seja
seu préprio acusador e algoz, tome seu sofrimento como a punigio que
impos a si mesmo! Desfrute sua superioridade como juiz; mais ainda:
desfrute seu bel-prazer, seu tirdnico arbitrio! Eleve-se sobre sua vida
como sobre seu sofrimento, olhe para baixo, para os fundamentos e a

falta de fundamento! (NIETZSCHE, 2004, p. 86% KSA, 3, p. 106.)

A convalescenga é interpretada por Nietzsche como exercicio de tirania do individuo
contra si mesmo, que, ao enfrentar a doenga e os riscos que ela oferece, encontra espago para
se recuperar e assim estabelecer uma nova norma para o corpo, que serd necessariamente
diferente daquela que regulava a vida anterior a doenca. O uso da metifora politica,
portanto, é a maneira que Nietzsche encontra para expressar o vivo como afirmagio de
um determinado valor: o cariter tirdnico do corpo contra a dor estd no poder ilimitado e
nio-consciente do organismo de combaté-la, em um processo de disputa pela instauragio
de valores que organizam as normas que regem o corpo enquanto for util. O equivoco de
se equiparar saide com normalidade, portanto, estd em ignorar que o normal, para o vivo,
¢ a abertura para a mudanga através de infra¢des, contradi¢ées e conflitos, e o doenga é
seu oposto, ou seja, o encerramento da norma em si mesmo, que, incapaz de se adaptar
ao conflito e aos antagonismos dos processos vitais, leva o organismo a morte. O processo
de cura, no entanto, deve ser observado como ameaga ao novo poder de julgar obtido
ap6s a doenga. Nos termos de Nietzsche, apés a dor ter feito o homem muito violento
e, por muito tempo, muito pessoal (entpersinlicht) (NIETZCHE, 2004, p. 87; KSA, 3, p.
106) (e aqui podemos compreender “pessoal” como momento de crise e instabilidade da
antiga norma), o efeito imediato apés a cura é o abrandamento desse estado por forgas de
leis morais que alienam (entfremdet) e despersonalizam o sujeito ao julgar o orgulho do
juizo do doente como um problema moral, e imputar a culpa no sujeito orgulhoso de si.
Através da culpa, esse homem, que antes sentia-se livre para olhar para as coisas “através
das coisas”, é novamente tentado a realocar-se a um lugar fixo no jogo dos “encantos da
saude”. No entanto, o olhar para a Natureza apds a cura €, nos termos de Nietzsche, um
olhar que sabe que um “véu foi retirado™: esse novo sujeito conheceu uma outra forma de
vida e assim torna-se capaz de julgar a vida anterior.

No aforismo seguinte de Aurora, “O assim chamado Eu”, Nietzsche complementa a
) )
hipétese do aforismo anterior ao abordar o problema da origem da linguagem e esclarecer que
nenhum dos conflitos fisiolégicos e seus “processos e impulsos interiores” (innerer Vorgange
gang

2 Neste artigo utilizamos, além da referéncia da tradugio brasileira, a convengio bibliografica dos Nietzsche-Studien:
ap6s o KSA constam, respectivamente, o nimero do volume e o niimero de paginas.
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und Triebe) que influenciam a capacidade de julgar é consciente. As modificagdes corporais
e o refinamento de suas varia¢des néo sio perceptiveis a razio e a prova dessa incapacidade
estd na auséncia de nomes que registrem essas variagoes: “estamos acostumados a observar
com precisdo ali onde nos faltam as palavras, pois é custoso ali pensar com precisdo: no
passado conclufa-se automaticamente que onde termina o reino das palavras também
termina o reino na existéncia” (NIETZSCHE, 2004, p. 88, KSA, 3, p. 107-108). Diz ainda
que apenas damos nome a “estados extremos” e ignoramos pequenas transformagdes - nos
conhecemos mal e o acesso @ construgio da consciéncia nio ¢ acessivel a0 homem, que
deve ao menos conhecer e assumir sua condigdo heterénoma para elaborar uma filosofia
adequada a essas limita¢oes®. Nossas percepcdes, portanto, nao sio confidveis, e os nomes
que damos para nossos estados sio fonte de erros, que realimentam e formam novas
percepgdes que sdo entdo alteradas e transformadas. Em outras palavras, o potencial dos
nomes se manifesta quando recombinado com outras percepgdes que pensamos dominar,
e assim “nossa opinido sobre nés mesmos, (...) o assim chamado Eu, colabora desde entdo
na feitura de nosso cariter e nosso destino”. Nesse sentido, o instinto de conservagio de
si ndo pode mais ser compreendido como caracteristica mais geral da vida; ele é somente
mais um erro, uma caracteristica de uma vida reduzida e diminuida, o cariter de uma certa
normatividade ou afirmac¢do de um determinado valor que prevaleceu em um momento
mas que pode ser questionado e reavaliado. E essa a intencdo de Nietzsche ao tratar do
problema da satde mais detidamente no livro publicado apés Aurora, A gaia ciéncia.

O problema da saide nos encaminha ao importante aforismo 120 de A gaia
ciéncia, em que Nietzsche equipara a nogdo vulgar de saide a um «refinado barbarismo»:
a instaura¢do da vontade de saide como normalidade é uma das estratégias modernas de
igualar e nivelar os homens pela mesma medida:

Depende do seu objetivo, do seu horizonte, de suas forgas, de seus
impulsos (Antriebe), seus erros, e, sobretudo, dos ideais e fantasias de
sua alma, determinar o que deve significar saide também para seu corpo
(Leib). Assim, hd intimeras saides do corpo; e quanto mais deixarmos
que o individuo particular e incomparavel erga a sua cabega, quanto mais
esquecermos o dogma da “igualdade dos homens”, tanto mais nossos
médicos terdo de abandonar o conceito de uma satide normal (Normal-
Gesundheit), juntamente com dieta normal e curso normal da doenga
(...) Enfim, permaneceria aberta a grande questio de saber se podemos
prescindir da doenga, até para o desenvolvimento de nossa virtude, (...)
em suma, se a exclusiva vontade de saide nio seria um preconceito, uma
covardia e talvez um qué de refinado barbarismo e retrocesso (feinster
Barbarei und Rickstindigkeit) (NIETZSCHE, 2001, p. 144; KSA, 3,
p- 477).

O aforismo possui duas dimensdes criticas importantes para o nosso propésito: a) A
primeira, como ji vimos, aponta para a necessidade do estado doente para o aprimoramento
da vida, do conhecimento e da virtude; b) A segunda procura defender uma continuidade
entre satide e doenga, de modo que a doenga nio seria mais algo externo e necessariamente
prejudicial a vida.

3 E o que sugere o aforismo 116 de Aurora, “O desconhecido mundo do sujeito”: “Os atos nio sdo jamais aquilo que
nos parecem ser! Despendemos tantos esforcos para aprender que as coisas exteriores nio sio como parecem ser -
pois bem! D4-se 0 mesmo com o mundo interior - todos os atos sdo essencialmente desconhecidos” (NIETZSCHE,

2004, p. 89; KSA, 3, p. 109).
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Areflexdo sobre o corpo,avida e seus multiplos estdgios levou Nietzsche a interrogagio
sobre a “vontade de saude” (Wille zur Gesundheit), referéncia ao principio da conservagio de
si. Nietzsche critica esse principio do bem-estar do vivo enquanto “fim ltimo” da natureza
por meio da reflexdo sobre a saide e a doenga: esta deve deixar de ser compreendida como
algo que visa comprometer a vida, e que, por conta disso, ¢ essencialmente exterior a ela,
em favor de uma conceito de doenga enquanto fenémeno que é parte e se articula com os
processos fisiolégicos e deve ser compreendido enquanto tal. O estado patolégico portanto
nio deve ser algo negativo em si, e nio deve ser associado a um mal absoluto, e Nietzsche
preocupa-se em criticar o conceito essencialista de doenga, entendido como algo que ataca
a vida, em favor de uma reflexdo sobre a criagio de diferentes formas de vida: ser doente
¢ viver de forma diferente e assim interpretar de forma diferente. Ao articular doenga e
saude, defendendo um comércio reciproco de ag¢do entre ambas, Nietzsche elabora um
modelo interpretativo que se desvincula do principio da conservagio de si ao compreender
diferentes estados fisiol6gicos como meios de se alcangar formas de vida. A doenga ndo é
mais um acontecimento ou uma natureza importada do exterior, ¢ a vida se modificando
em suas fun¢des, como um desvio: cada conjunto organico organiza-se segundo o modelo
de uma individualidade viva e a doenga nio é sinénimo de desordem, mas outro modo de
organizagio de fenémenos que, assim como na saide, sio dependentes das fun¢des uns
dos outros.

3

Investigar a relagdo entre saide e doenga, portanto, ¢ uma das estratégias que
Nietzsche utiliza para elaborar seu diagnéstico sobre a cultura, como é possivel notar
através de suas criticas ao principio da igualdade e a ideia de que a “vontade de satide” é
signo de um paradoxal “refinado barbarismo”. A barbdrie da normaliza¢do da vontade de
saude, portanto, evidencia-se no processo de refinamento que cria e organiza a sociedade
humana sem considerar o individuo, suas peculiaridades e seu potencial de abertura para
questionar a formacio de um padrio moral*. E justamente dessa nova concepgio de vida
como abertura que Nietzsche trata na descri¢do da ideia de Grande Sadde, no aforismo
382 de A4 gaia ciéncia:

Noés, os novos, os sem-nome, os dificeis de entender, os nascidos cedo de
um futuro ainda indemonstrado — nés precisamos, para um novo fim
(Zweck), também de um novo meio, ou seja, de uma nova saude (...) este
precisa, para isso, primeiro que tudo, de uma coisa, da grande saiide - de
uma saude tal, que ndo apenas se tem, mas também constantemente se
conquista ainda e se tem de conquistar, porque sempre se abre méio dela
outra vez e se tem de abrir mio... (NIETZSCHE, 2001, p. 286; KSA,
3, p. 635-635).

O tipo sauddvel, portanto, precisa da doenga, pois o saber sobre a saide s6 possivel de
ser conhecido se relacionado necessariamente a doenga: é a doenga que ird testar e sublinhar
o poder do ser vivo de transitar e criar novas normas. Sem o risco do desaparecimento
do individuo ndo hd como conhecer as possibilidades de reagdo e de criagio de novas
expectativas.

4 Nietzsche desenvolve sua nogio de refinamento no aforismo 26 de Aurora, “Os animais e a moral”, ao expressar
a hipétese de que o refinamento das sociedades humanas (“o evitar cuidadosamente o ridiculo, o que d4 na vista,
o pretensioso, o preterir suas virtudes assim como seus desejos mais veementes, o fazer-se igual, pér-se na ordem,

diminuir-se” [NIETZSCHE, 2004, p. 29; KSA, 3, p. 36]) ocorre da mesma maneira com o animais, nio havendo dif-

erenga entre as espécies na intengio de se «ocultar o individuo» nos processos de normaliza¢do dos comportamentos.
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Nesse mesmo sentido, como observa Canguilhem, a saide era tema frequente
de reflexdo na época da Ilustra¢io®, quando a doenga era compreendida como um mal
externo ao corpo, e a saide era equiparada com a verdade, um bem maior que o corpo é
capaz de possuir. E Nietzsche, no entanto, que se utiliza do tema para efetivamente criar
uma filosofia baseada no questionamento sobre certa concep¢do normativa de saude®. Na
introdugdo de O normal e o patolsgico, Canguilhem localiza o tema de seu livro em um
tfragmento péstumo de Nietzsche, datado de 1888, em que um trecho do livro “Licoes
sobre o calor animal”, do fisiologista francés Claude Bernard ¢ integralmente citado: “O
valor de todos os estados moérbidos consiste no fato de mostrarem, com uma lente de
aumento, certas condi¢des que, apesar de normais, sio dificilmente visiveis no estado
normal” (CANGUILHEM, 2002, p. 15). Bernard, defensor do método experimental na
fisiologia, foi pioneiro na utilizagdo de métodos da quimica e da fisica para compreensio
de produgio de normalidades e processos de valoragio do organismo vivo, o que nos
leva ao que Nietzsche ainda acrescenta em suas anotagdes: “Ndo é preciso fazer deles
principios ou entidades distintos que lutam pelo organismo vivo e fazem dele seu campo
de batalha. H3, de fato, entre essas duas espécies de existéncia apenas diferencas de grau:
o exagero, a despropor¢io, a nao-harmonia dos fenémenos normais constituem o estado
doentio” (KSA 13. P. 250). Ao analisar as mudangas ocorridas nas ciéncias da vida no
século xix, Canguilhem nos auxilia a compreender como a reflexdo de Nietzsche sobre a
saude converge com certa discussdo prépria ao pensamento de seu tempo: a respeito da
distingdo entre normal e patolégico, pesquisadores do século xix, entre eles Bernard, teriam
em comum uma maneira de compreender a diferenca entre normal e patolégico como uma
diferenca quantitativa que diria respeito a fungoes e érgios isolados, como se os fenémenos
patolégicos fossem, no organismo vivo, apenas variagdes quantitativas, déficits ou excessos.

No entanto, diante de tal relativismo, Canguilhem também se questiona: “Serd que,
afirmando seriamente que a saide perfeita nio existe e que por conseguinte a doenga nio
poderia ser definida, os médicos perceberam que estavam ressuscitando pura e simplesmente
o problema da existéncia da perfeicio e o argumento ontolégico?” (CANGUILHEM,
2002, p. 54). Apesar de nio ter explicitado, podemos imaginar que Canguilhem levanta a
hipétese de que os médicos ressuscitaram o que Kant havia excluido na Critica da Razdo
Pura ao apresentar a tibua das categorias (KANT, 2013, p. 119): a unidade, a verdade
e a perfeicio (Kant as substitui na categoria de quantidade pela unidade, pluralidade e
totalidade). Esses conceitos, segundo Kant, eram utilizados de modo equivocado pelos
antigos, que os empregavam enquanto qualidade das coisas em si mesmas, e nio enquanto
requisito transcendental de conhecimento dos objetos. Ao retomar o argumento ontoldgico,
Canguilhem se questiona se poderiamos pensar na saide em termos ontolégicos ao pensa-
la como graduacio da realidade objetiva - uma representagdo - e argumentar que uma
substincia (a saide perfeita) possui a soma de todas as perfei¢des possiveis, e, por tal razio,
seria capaz de ser causa de si mesma, teria a capacidade de criar a prépria existéncia. Se

5 CANGUILHEM, G. La Santé: concept vulgaire & question philosophique, p. 14-15.

6 Foucault apresenta ponto de vista convergente com Canguilhem em O nascimento da clinica, ao argumentar que a
medicina do século XIX tornou-se possivel devido a criagdo do que Foucault chama de método anitomo-clinico,
originado a partir de um remanejamento discursivo que desvinculou a doenga de sua concep¢io metafisica-ontolégi-
ca anterior. Foucault nota que o que ¢ modificado com o advento da medicina andtomo-clinica ndo ¢ a simples su-
perficie de contato entre o sujeito cognoscente e o objeto conhecido, mas a prépria disposi¢do do saber que determina
as posi¢des reciprocas e o jogo mutuo daquele que deve conhecer e o que hd para se conhecer. Assim, se no século
XVIII as formas visiveis da doenca enraizavam-se no invisivel do corpo em um sistema Natureza-Doenga, a partir
dos novos arranjos do discurso cientifico que aparecem no fim do XVIII, a vida serd objeto de ciéncia pela andlise das

fungdes de sua organizagio interna. FOUCAULT, M. La naissance de la clinique, p. 125-151.
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pensarmos com Nietzsche, no entanto, concluiriamos que a critica da saide ideal nao
estd diretamente conectada com o problema da existéncia, mas sim indiretamente e de
modo que foge ao nosso controle. Se Nietzsche interpreta a problemitica da saide e da
doenga a partir da diferen¢a de graus e ndo como substincias heterogéneas, a ideia da
existéncia efetiva da sadde, como indica Canguilhem, possui 16gica semelhante, porém
com o afastamento do seu cardter ontolégico no caso nietzschiano: ao questionar a nogio
de satde ideal, Nietzsche afirma, como consequéncia, que nao temos poder de afirmar que
determinada disposi¢do existe enquanto realidade - e nem é isso que estd em questdo - mas
apenas permitir que essa forma de vida desempenhe a fungio de desvalorizar certo modo
de existéncia para que sua corre¢do posterior seja efetuada. Dizer que a satde perfeita nio
existe ¢, em outros termos, dizer que o conceito de satde nio se relaciona a uma existéncia,
nio é da ordem do ontolégico, mas o de uma norma cuja fungio e cujo valor é relacionar-
se com a realidade e assim provocar a sua prépria modificagdo, em um processo inerente a
toda forma de vida.

Portanto, o interesse de Nietzsche ao problema da doenca e da saide nio ¢é apenas
sinal de uma preocupagio pessoal, reflexo das dores que o constante estado doente
provocava, o que também ¢ relevante, mas o indicio de uma questdo metodoldgica que
posteriormente resultard na hipétese da vontade de poder e da interpretagio, baseadas na
constru¢do de um método filolégico de decifra¢io do texto do corpo. O trabalho clinico
exige o emprego de ferramentas conceituais que Nietzsche aplica em suas interpretagoes,
sendo que os sentidos dados as nogdes de saide e doenca sdo centrais. Se viver é afastar
sempre algo que quer morrer, viver é entrar em conflito, utilizar, avaliar, errar - viver ¢
criar e consequentemente sempre falsificar. A ideia de “vida”, portanto, nio se identifica com
tépicos especificos de uma teoria ou um tema, mas, podemos dizer, trata-se mais de uma
atitude critica, um pressentimento quanto a teorias e tecnologias que irdo emergir e tentar
se normalizar.
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A perda do sentido dos sentidos: Algumas reflexées
sobre as recorréncias populistas’

Luis Manuel A. V. Bernardo?

A escala que o retorno dos discursos e dos atos populistas tem assumido na dltima
década, no interior de Estados democriticos e por parte de grupos cujos membros
beneficiam das respetivas condi¢des, requer uma ponderagio renovada. Outro motivo para
uma ampla reflexdo sobre o problema advém do sentimento, avolumado pela analogia
com o ambiente geral que antecedeu a ascensdo dos grandes totalitarismos novecentistas,
de que se pode estar a assistir a uma etapa germinal de uma nova faléncia dos regimes
democriticos, isto ¢, da férmula politica mais conforme aos critérios de razoabilidade
avancados pela filosofia. Resulta, assim, manifesta a necessidade de promover o debate
filoséfico sobre o que é e ndo ¢é aceitavel, o razodvel e o que assume os tracos da desrazio,
o que incita a liberdade e o que induz a servir.

Para o efeito, convocamos o pensamento de Eric Weil, todo ele atravessado pelo
problematica da violéncia, as condigbes da sua existéncia e os modos pensados pela filosofia
para conté-la. Neste ensaio, optimos por focar a nossa andlise numa série de artigos do
autor’ e, particularmente, em Masses et individus historigues (1950), seguindo a hipdtese
hermenéutica de que a questdo do retorno dos populismos se liga com a de uma eventual
remassificagdo.

Com efeito, todos os sinais apontam para um regresso dos processos politicos
de massificagdo, mesmo em paises em que o desenvolvimento social e econémico, o
elevado nivel de instrugdo e a pratica de uma cultura democritica, potenciada pelo grau
de participa¢do nos novos meios de comunicagio, deveria ter introduzido um tipo de
agdo, assente menos na fidelidade da pertenga a um grupo particular, identificado com um
conjunto substantivo de crengas e de valores indiscutiveis, que na deliberagio individual,
em fun¢io de critérios de racionalidade e de razoabilidade, suscitados pelas dindmicas
discursivas no(s) espaco(s) publico(s). Concomitantemente, assoma uma série de politicos
que nio se sentem comprometidos com a consolidagio dos procedimentos democriticos,
seja pela via do debate baseado em «argumentos sobre o necessirio e o impossivel»
(WEIL, 1991, p. 381), seja por meio da mutua educagio, destinada a proporcionar as
condi¢bes suficientes, tanto para a compreensio dos quesitos técnicos das organizacdes
sociais, politicas e econémicas modernas, como para o entendimento da axiologia que

1 Esta publicagio teve o apoio do CHAM (NOVA FCSH—UACc) através do projecto estratégico financiado pela
FCT (UID/HIS/04666/2019).

2 Professor Associado com Agregagio do Departamento de Filosofia da Faculdade de Ciéncias Sociais ¢ Humanas
da Universidade Nova de Lisboa. Doutoramento em Filosofia Geral (1998) e Agregacio no Grupo de Filosofia,
Disciplina de Filosofia da Educagio (2006).

3 Le conflit entre violence et droit (1961) ; Létat et la violence (1962) ;
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influi na construgido da Modernidade (WEIL, 1991, p. 380-381). Pelo contririo, estes
definem-se como dirigentes declarados desses grupos, tendo por missdo serem o veiculo
da imposic¢io da respetiva mole de crengas e convicgdes, cuja evidéncia resulta proclamada
por um argumentdrio de autorreferéncias, uma putativa vox populi.

Uma tal recorréncia mantém toda a atualidade da afirmagio de Eric Weil: «se
tivéssemos que escolher a mais lata de entre as numerosas defini¢oes da época presente,
dever-se-ia optar, com toda a probabilidade, por aquela que caracteriza o nosso tempo
como o das massas» (WEIL, 199, p. 255). Do mesmo modo, esse aparente retorno nio
desmente a constatagio weiliana de que «ndo é menos visivel que esse papel, imensamente
crescente, das massas nio ¢ absolutamente dominante. O mesmo periodo histérico, que
viu o nascimento e a entrada em cena das massas, testemunhou também o surgimento
de um certo ndmero de grandes homens, grandes nio necessariamente no sentido de um
valor exemplar, moral, de criatividade, mas no sentido de uma agdo histérica com efeitos
politicos significativos no espago e no tempo» (WEIL, 1991, p. 256). E que, entre massa e
lider, ocorre uma relagio dialética, assim indicada pelo autor: «a massa, seriamos tentados a

dizé-lo, produz o grande homem, e o grande homem é o chefe da massa» (WEIL, 1991, p. 256).*

Esta interpretagio, segundo a qual se trata de um processo biunivoco, em que as
duas figuras obedecem a possibilidades circunstanciais, retomando tragos identitdrios
transcendentais, que as definem como tipos histéricos e justificam a eventualidade da sua
reativagio, ajuda-nos, no que respeita aos populismos, a dar corpo ao «desafio de lhes
encontrar um denominador comum» (BADIE e VIDAL, 2018, p. 9). Assim, se, como Weil
sugere, a massa moderna nasce, sucessivamente, em diferentes lugares, com a transformacao
acelerada dos camponeses em operdrios industriais, no interior de cidades, cujas fung¢oes
tradicionais resultam também alteradas (WEIL, 1991, p. 259-260), sofrendo um processo
evolutivo, que «parte da concentragio de massas objetivamente homogéneas, passa por uma
diferenciagdo [...], e tende para uma nova homogeneizag¢io, mas num nivel econémico e
cultural mais elevado» (WEIL, 1991, p. 283), o dinamismo desta caracteristica genética
ndo ¢ impeditivo da andlise l6gica do tipo, nem da identificagdo dos tragos peculiares que
criam o esquema de cada figura. Conjugados, permitem o delineamento de um quadro
tipolégico em que determinadas caracteristicas comuns surgem mais ou menos marcadas,
mais ou menos dominantes, de acordo, por um lado, com a posi¢do num eixo interno de
temporalidade — uma massa recém formada nio revelard as mesmas combinag¢oes que uma
massa em vias de desaparecimento - e, por outro, com o modo como o contexto histérico
induz altera¢des no padrao — uma crise econdémica, por exemplo, pode condicionar um
retrocesso da massa a comportamentos que ja abandonara hd muito, como seja o recurso
a formas violentas de manifestacio. O mesmo vale, como se deduz, para os «grandes
homens», de modo que «uma tipologia dos chefes pode ser assim encarada, correspondendo

a tipologia das massas» (WEIL, 1991, p. 297).

Desta forma, mesmo que os populismos atuais se apresentem mais liquidos, seja por
se verem alteradas algumas das circunstincias histéricas, seja pelo perfil das novas massas,
menos definido no todo, ainda que mais matizado e complexificado na estrutura, seja por
se ter tornado corrente a necessidade de o politico fazer valer publica e discursivamente
o seu programa de agdo, jd que «a histéria chegou a um ponto em que a agdo deixou de
ser necessariamente inconsciente, em que o individuo histérico — Estado, nagdo, chefe
— pode e deve por-se em causa a si proprio [...], em que a violéncia pura [...] se ocorre,

4 Ttalicos do autor.
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leva ao consenso a seu desfavor» (WEIL, 1991, p. 253), seja pelo desenvolvimento de
processos conscientes e sistemdticos de desmassificagio, oriundos da democratizagio dos
Estados e dos seus sistemas educativos, ¢ de supor que o poder das analogias permanega
vigente. Esta possibilidade advém, precisamente, da perspetiva 16gico-histérica, adotada
pelo autor, que circunscreve o fenémeno ao campo social e politico, diferentemente
daquelas de cariz normativo ou prescritivo, as quais, assumindo uma visdo providencialista
do progresso histérico, tendem para subsumi-lo numa matriz culturalista, segundo a
qual a sua reprodutibilidade ou é tida como direta, ou deixa de ser vidvel. Ao invés, a
andlise de Weil, ndo dependendo de consideragtes prévias sobre uz sentido tnico para a
Histéria, mas do ressalte dos diferentes sentidos em ac¢io na Histéria, nem do recurso a
binémios axioldgicos, como o que opde alta e baixa cultura, mas da procura de concretos
universalizdveis, assume uma plasticidade interpretativa que a projecta para além do tempo
em que foi produzida. Dessa feita, ndo se coaduna com a conotagio pejorativa do termo
populacho com que, bastas vezes, se traduz masses.

Weil resume as principais caracteristicas da massa, do seguinte modo: «a massa
caracteriza-se pela sua oposi¢do, mais ou menos consciente, as camadas superiores, pela
sua concentragio, a sua mobilidade, a sua emotividade, o seu sentimento de inseguranca
(sentimento presente ou pronto a renascer da memoria)» (WEIL, 1991, p. 294). Esta
caracterizagdo centra-se na dimensdo performativa, uma vez que aponta para tragos
comportamentais comuns, cuja intensidade e combinatéria sdo varidveis, dinamismo cujo
tragado cabe compreender de modo articulado, recriando a 16gica da proposta de Weil.

Formada num processo de desenraizamento, nomeadamente, da sua relagao
matricial com a agricultura, a massa passa a depender da oferta de trabalho fabril, torna-se
uma for¢ca em movimento, para poder subsistir e, se possivel, beneficiar das oportunidades
de melhor emprego, onde quer que estas surjam. Para cada individuo que a integra, d-se,
assim, um efeito de extirpagdo dos vinculos que detinha localmente, bem como do sistema
tradicional de valores transcendentes, doravante substituido pelo conjunto de valores da
sociedade capitalista. Duas consequéncias maiores advém desta condi¢io: por um lado, a
massa oferece-se como um todo homogéneo, com dimensdes ilimitadas; por outro lado, os
individuos vivem uma rela¢do dual com a possibilidade de conferir um sentido a existéncia,
entre a «lembranca nostélgica duma vida sensata que foi perdida» e a nova possibilidade
de adquirir «a seguranca material e valores, a0 mesmo tempo, ao seu alcance e desejaveis
por si (conforto, instrugio, participagio nos bens da civilizagio citadina)» (WEIL, 1991, p.
267). Desta oscilagio decorrem igualmente trés tragos essenciais.

Desdelogo,na medida em que a entrada no mundo mercantilista acarretou o sacrificio
da transcendéncia, a possibilidade de contentamento das massas fica na dependéncia dos
valores imanentes, associados ao valor central do progresso. Ora, como lembra o autor, «a
sua natureza [do progresso] quer que seja continuo e nio tenha fim. Contentar-se com os
bens necessarios a vida, ¢ uma atitude que pressupde a existéncia de valores transcendentes
[...], porquanto distingue entre o necessirio e o supérfluo. Num mundo em progresso

material, do progresso material, nio existe supérfluo» (WEIL, 199, p. 275-276).

Depois, na medida em que o desenvolvimento econémico se encontra suportado
pelo trabalho dos individuos que formam a massa e a sua adesdo a légica da produtividade
constitui o motor dessa relagio laboral, «massa recente e massa madura tém isso
em comum que o esquema teérico do trabalho social e do progresso lhes é ocultado»

158



Luis MANUEL A. V. BERNARDO

(WEIL, 1991, p. 293). Tal implica que a avaliagio que podem fazer dos problemas sociais,
politicos e econémicos nido decorre de um conhecimento suficientemente objetivo da sua
racionalidade (WEIL, 1991, p. 274), mas fica circunscrita a esfera emocional do desejo de
beneficiar dos produtos desse esquema de organizag¢io: «um saldrio superior, uma melhor
protecio contra a doenca [...], uma instrugdo que garanta as maiores oportunidades de
ascensio» (WEIL, 1991, p. 275). Esta limitagio nio significa que todos os individuos que
entram na massa possuam uma formagio insuficiente, tanto mais que as massas se vao
estratificando e, consequentemente, afastando desse padrio bésico inicial, mas deve ser
entendida como correspondendo a um efeito do que Weil designa como «massificagio
moral» (WEIL, 1991, p. 272), isto é, a uma forma de lidar com a realidade a partir de
beneficios diretos, associados aquele que devém «o principio moral dessa sociedade de
massas», a saber «a igualdade perante o progresso [...], a igualdade das oportunidades

iniciais de todo individuo» (WEIL, 1991, p. 276).

Por fim, este principio de igualizacio, tal como a moralidade que introduz, também
ndo se afigura cabalmente consagrado, ja que pressupde a perda do reconhecimento a partir
dos atributos tradicionais de personalizag¢io (éticos, estéticos, intelectuais), a favor de um tipo
de reconhecimento genérico, assente em processos de reificagio (WEIL, 1991, p. 272) e em
tormas de distin¢do que sdo remetidas para a esfera dos interesses privados, ainda quando
resultem, elas préprias, em atividades de consumo, como a prépria cultura que «sofrendo
uma certa transformagio, se torna numa questdo de grau e de tempo» (WEIL, 1991, p.
279). Esta particularidade, porém, nio condiciona a adesdo dos individuos ao sistema de
valores consumista, que se torna no regime normativo vigente, mas gera «crises morais
extremamente graves» (WEIL, 1991, p. 272), na ocorréncia de duas circunstincias maiores.

Uma decorre das expectativas individuais de «encontrar nesses valores um sentido
e uma dignidade para a sua existéncia» (WEIL, 1991, p. 272), ou seja, de equiparar a sua
fungdo a dos valores transcendentes. Sendo esta correspondéncia invidvel, instala-se um
ceticismo axiolégico que pode levar, quer ao tédio, isto é, ao desinteresse pela procura de
uma combinagio aceitdvel entre racionalidade e razoabilidade, quer ao intuito de revalidar
os antigos valores, dando azo a um nivel de contradi¢io extremo entre as duas constelagdes
axiolégicas, jd que se trata da recuperagdo de um fantasma da nostalgia, permanecendo
intacto o interesse nos beneficios da sociedade consumista. A segunda prende-se com
as crises econémicas que se traduzem em ameagas ao padrao de vida estabelecido e aos
direitos entretanto adquiridos. Se «nas sociedades desenvolvidas e em progresso, deixou de
existir uma verdadeira competi¢do entre os valores do progresso, de hd muito vitoriosos,
e os valores das diferentes tradi¢des», esta espécie de «trégua [...] entre os valores antigos
e os valores modernos» (WEIL, 1991, p. 278) nio resiste ao retrocesso econémico, de tal
forma que «toda a crise material dard origem a uma crise de todos os valores reencontrados»

(WEIL, 1991, p. 279).

A grande condicionante da violéncia ou da pacificagio tempordria das massas
reside, portanto, na existéncia dos meios econémicos que garantam o acesso aos mMesmos
beneficios para a maioria. Uma vez que as massas ndo podem ser fiéis a um sistema de
valores, de modo consistente, aos antigos, por se terem formado no pressuposto da sua
negagio, a0os modernos, por nunca procurarem ou conseguirem perceber a sua razio, o
seu comportamento serd determinado por um calculismo constante sobre o que constitui
o seu interesse presentineo, de acordo com uma légica emocional, na qual se combina
a desconfianga sobre a distribui¢do da riqueza, o ceticismo axiolégico e uma leitura
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conspirativa dos acontecimentos, que desemboca no principio do bode expiatério. Como
Weil resume, «Tudo é possivel ao progresso, assim corre a argumentagio emotiva, tudo ¢é
entdo devido: é preciso que alguém seja desonesto e mal-intencionado para que ainda nao

esteja tudo a disposi¢do de todos» (WEIL, 1991, p. 296).

Esta instabilidade constitutiva, e, por isso mesmo, insuperdvel, acaba reforcada
pelo acentuado sentimento de injusti¢a que acompanha a oposi¢do da massa as camadas
superiores. Na medida em que se constitui na convic¢do de que ndo hi qualquer estrato
social que lhe seja inferior (WEIL, 1991, p. 261), mas apenas estratos que estdo acima de
si e aos quais ela aspira ascender, a massa vive atormentada pela comparagio com os fatores
distintivos dos outros grupos. Esta dinimica ndo pode ter solu¢do definitiva, em virtude
do cardter ilimitado do progresso e da acumulagio dos produtos que lhe correspondem.
Tal significa que, mesmo quando parece que a massa se estd a decompor porque o
desenvolvimento econémico encurtou a perce¢io da distincia putativa entre os interesses
da massa e os da elite, basta que se dé um desequilibrio nessa equagdo para que «reaparega
um sentimento de injustica, e de uma injustica flagrante e radical» (WEIL, 1991, p. 277),
assistindo-se, imediatamente, a uma remassificagio, desta feita, em torno da defesa dos
interesses consolidados e do receio de regressio a miséria de partida.

Essa memoria cultivada de um tempo de caréncia material e moral, que nunca teria
sido verdadeiramente resolvido, configura um permanente e persistente sentimento de
inseguranca, que torna a massa particularmente sensivel a alteragdes e a impede de assumir
um programa de medidas préprio. Consequentemente, «a agio da massa nio é [...] positiva
e ndo visa um objetivo bem definido. Ela ¢ essencialmente negativa: a massa sabe dizer
nio e sabe lutar contra uma condi¢do que se lhe afigura insuportdvel, injusta, inumana»
(WEIL, 1991, p. 295). Uma tal reatividade produz trés circunstincias maiores.

Por um lado, leva a que haja uma alternincia de periodos de ina¢ao e de periodos
de atividade intensa, consoante os contextos sejam mais ou menos favordveis a satisfagio
dos interesses das massas, a inagdo podendo, por exemplo, traduzir-se na abstengao, a luta
sendo suscetivel de irromper, ipso facto, em manifestagées de violéncia gratuita. Ndo sendo
completamente imprevisiveis, estas flutuagdes introduzem um fator de imponderabilidade
e de entropia no planeamento social, politico e econémico, que torna a massa, produto
indispensivel da modernidade, num problema para qualquer governa¢io,uma vez que «uma
parte considerdvel da populagio nio pode viver em oposi¢do ao governo, frequentemente
mesmo a forma do Estado, sem constituir a mais grave das ameagas para o rendimento da

sociedade e o poder do Estado» (WEIL, 1991, p. 302).

Por outro lado, serve de amplificador do descontentamento individual, lembrando
que «a revolu¢do permanece onipresente como possibilidade no mundo moderno»
(WEIL, 1991, p. 304), que a coesio do Estado moderno ¢ iluséria, que a violéncia e o
dissenso sdo o penhor do contentamento dos interesses individuais. Porém, a distingdo
entre revolta e revolu¢io, segundo a qual «a revolta [...] luta contra o poder, a revolugio
pelo poder» (WEIL, 1991, p. 369), torna-se indispensével para evitar atribuir 2 massa
uma intencionalidade e um alcance que o ponto prévio ji delimitava. Com efeito, a
acdo da massa, por si mesma, sendo negativa e exercendo-se relativamente a interesses
presentes, varidveis e dispersos, em fun¢io das agendas alheias, ndo permite a focalizagio
exigida por um ato revoluciondrio, antes, tende para se converter na intervengio de uma
«multiddo desorientada», decorrente de um sentimento de revolta difuso, nem configura,
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pela complexidade dos seus préprios estratos de massificagdo e a superficialidade da sua
relagdo com a esfera da politica, uma qualquer vontade de tomar conta da governagio.
Todavia, a sua oposigdo aos poderes instituidos vale como um exercicio de erosio, um
longo ensaio para uma revolugio potencial, sobretudo quando cruza a gama dos motivos
de insatisfacdo econémico-social a paleta dos juizos morais sobre o que «aos seus olhos
¢ imoral, mentiroso, escandaloso» (WEIL, 1991, p. 368). Como lembra o filsofo, «se a
maioria nio se revolta, pode muito bem simpatizar com a revolugio e recusar, passivamente,

o seu apoio ao governo e ao regime» (WEIL, 1991, p. 373).

Por fim, todo este quadro de relativa hesita¢io altera-se quando as virias
caracteristicas negativas das massas sdo manipuladas por um chefe de massas, tendo em
vista a sua acensdo ao poder. Essa manipulagio ¢, na base, mutua, pois se o chefe necessita
do contingente e da eloquéncia da sua revolta, para tomar conta do aparelho estatal, a
massa precisa da singularidade de um chefe, que simbolize a vontade unificada de que
inevitavelmente carece, se quiser lutar pelos privilégios que considera serem-lhe devidos.
Tal significa que a massa aderird a um chefe que corresponda s suas aspiragdes e o chefe
a uma massa cujo tipo de descontentamento sirva os seus propésitos (WEIL, 1991, p.
295). A vulnerabilidade da massa a propaganda, em detrimento da argumentagio racional,
atinge aqui o seu zénite: o chefe dird o que as massas querem ouvir e estas ouvirdo o
que querem. E uma tal relacio com a massa como todo que conota esses lideres com o
populismo, de um modo quase literal: «Eles sio chefes de massa porquanto se dirigem
sempre e diretamente a totalidade do povo, povo que definem pela pertenca & mesma
tradi¢do, @ mesma raga, @ mesma religidgo» (WEIL, 1991, p. 299).

Todos os enunciados serdo, assim, referidos a uma dimensio salvifica imediata,
porque negativa, cujo principio é o de que «basta suprimir o que toda agente ressente como
injustica para a justi¢ca definitivamente se instale» (WEIL, 1991, p. 295). Os processos
discursivos, quer «se reclamem, ora dos valores duma tradi¢do sagrada e intocivel, ora
duma ciéncia puramente racional» (WEIL, 1991, p. 305), serdo, por conseguinte,
predominantemente, da ordem do mito, em torno da Oéra a realizar e do papel redentor
do Obreiro ( BERNARDO, 2016); da efabulagio, sobre a identidade nacional, a sacralidade
do povo, o heroismo moral daqueles que integram a massa e que agem «em defesa da
sociedade» (FOUCAULIT, 1999); da mistificagio, relativamente aos perigos que qualquer
forma de alteridade, doravante remetida para a categoria do traidor, do herético, do infiel,
representa para o grupo que incarna todas as virtudes populares; ou da simples compactagio
de palavras de ordem: «Durante as crises que sofrem as sociedades desenvolvidas [...]
podem falar de patria, de grandeza histérica, de verdadeira moral, da baixeza e da malvadez
dos dirigentes atuais [...]. Os chefes das massas jovens contentar-se-4o, habitualmente,
em falar de exploracio estrangeira, de tradigio posta em perigo pelos invasores politicos,
militares, econémicos» (WEIL, 1991, p. 299).

O que as massas retém é o reconhecimento do seu direito a igualdade social
e econdmica, em fungdo do quantitativo e dos sacrificios a que foram compelidas;
a possibilidade de ascensdo ao poderio das elites, por via da nobilitacio da identidade
gentilica, que julgam incarnar, quebrando, assim, o ciclo da reprodugio social; a glorificagio
da for¢a da maioria que se atribuem, viabilizando a abreviatura dos procedimentos da
democracia representativa, por meios de intervengdo plebiscitiria; a consagragio da
legitimidade do moralismo politico, do qual extraem a pratica da suspeita universal sobre
os outros; a oportunidade de recuperar a seguranca de que supdem ter beneficiado na pré-
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modernidade, gracas a intervengdo de um chefe que assume a «tarefa principal de resolver
o conflito entre massa e Estado» (WEIL, 1991, p. 305). Nada diz respeito a objetividade,
a0 recurso a «argumentos ‘razodveis’, baseados em conceitos de necessidade positiva ou
negativa» (WEIL, 1991, p. 376), mas a uma zona de pragmatismo, cruzando propaganda
e opinido publica (WEIL, 1991, p. 373), violéncia explicita e violéncia deliberadamente
escondida (WEIL, 1991, p. 386), na qual «ao célculo do entendimento se sobrepde a razio
moral — mas tdo-s6 se sobrepde, o que significa, mais uma vez, que o cédlculo é a condigdo
necessdria do mundo moderno, mas nio parece conter a condi¢io suficiente da satisfagio,

da felicidade dos individuos e dos grupos» (WEIL, 1991, p. 379).

Motivo bastante para que nio se julgue de modo simplista o impeto populista,
ignorando que diferentes massas seguirdo elocugdes e estratégias diversificadas, confundindo
a emotividade das massas com a irrelevincia das suas reivindica¢des ou deduzindo que
massas e chefes sdo sempre disruptivos e totalitirios. A tipologia dos chefes de massas,
proposta por Weil, evidencia essa necessidade de acomodar teoricamente as variantes que
a histéria patenteia. A par do «chefe das multidées desamparadas» (Hitler; Mussolini),
que se aproveita de uma sabita perda de seguranca por parte dos grupos que beneficiavam
da evolugio econémica do pais (WEIL, 1991, p. 319-321) e do «chefe revoluciondrio»
(Lenine; Mao), que intervém numa sociedade prestes a entrar na modernizagio (WEIL,
1991, p. 310-311), encontram-se o «chefe nacional, tecnocrata» (Ataturk; Gandhi; Neru),
que emerge na sequéncia de uma revolug¢io social provocada pela ditadura de uma minoria,
em nome da independéncia nacional (WEIL, 1991, p. 314-319) e o «chefe mantenedor»
(Churchill; Roosevelt), apostado em conservar intacta a unidade nacional e em garantir a
paz social (WEIL, 1991, p. 306).

Tal significa que ha uma forte probabilidade de que uma andlise dos neopopulismos
tanto venha a indiciar a presenca de réplicas mais ou menos diretas dos anteriores, como
acabe por requerer a introdu¢io de novos subtipos, nomeadamente, os que decorram de
variantes do grupo dos idedlogos inteligentes, como propusemos chamar-lhes, «aqueles que,
a partir da categoria da Inteligéncia, a qual reduz a Histéria a um conflito de interesses,
tém acesso ao préprio funcionamento 16gico» (BERNARDO, 2016, p. 130). Do mesmo
modo, seria de ponderar a eventualidade de uma massa inteligente, que integrando <homens
de todas as proveniéncias sociais» (WEIL, 1991, p. 298), fosse ainda mais estratificada,
mas mais pldstica, admitindo formagdes variadas, com a entrada e a saida de elementos
que, de acordo com um principio de conveniéncia, ora se massificam, ora se autonomizam,
mais consciente, portanto, da légica que assiste ao jogo de interesses, por estar em linha
com uma sociedade do conhecimento, da escolaridade e das redes de comunicagio.

Por sua vez, julgamos que a proposta weiliana de compreensio da légica de
funcionamento das massas e dos seus chefes, dos seus tipos principais, dos seus modos
caracteristicos de discorrer e atuar, nos deve fazer pensar na existéncia de um #ipo de a¢io
social e politica, que emerge na e da Modernidade, lidando com as mesmas institui¢oes,
mas que ndo se enquadra na fipica da razdo democritica, por mais que a procure
estrategicamente reproduzir. Nao se trata apenas do que difere no plano institucional,
tanto mais que, a este propédsito, o debate sobre as institui¢ées democriticas fica na
dependéncia de decisdes epistemoldgicas prévias, relativamente ao modo de definir a
democracia, se reativa, participativa, deliberativa, associativa ou igualitiria (MORLINO,
2012, p. 26-43), bem como «do papel do Estado na gestdo, organizacio, limitagio e
intensificagio dos poderes» (WARREN, 2008, p. 383), mas do que se opde aos postulados
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que, segundo Weil, «ndo estdo expressos na sua defini¢io» (WEIL, 1950, p. 36), ainda que

sejam determinantes.

Enquanto a massa se afirma de modo agonistico, segundo a oposi¢io entre amigo e
inimigo, para a democracia ¢ vital a coesdo em torno de valores e de fins partilhados, tendo
em vista possibilitar a discussdo entre iguais; a0 passo que a massa se autoriza a persegui¢io
do outro, por se achar dotada de uma verdade absoluta e de uma moralidade perfeita, «a
democracia concebe-se como um sistema de livre discussdo em evolugdo», no qual «cada um
a qualquer momento pode ter razdo, como pode estar errado», o que faz com que qualquer
«medida seja [...] antidemocritica se excluir uma parte da nagio da discussio» (WEIL,
1950, p. 37); se a massa faz valer um fundo sentimental comum, for¢ando a uniformizagio
das diferencas individuais, reduzidas a simples posi¢des interessadas, em torno de nog¢des
genéricas e improviveis, «<a democracia assume que todos os homens sdo razodveis» (WEIL,
1950, p.37), pois s6 nesta condi¢io estdo aptos a participar numa discussio, que se distingue
de uma disputa, por ser um exercicio assente em argumentos pacificos, universalizdveis e
conciliadores; por fim, a massa estd sempre ai, com uma narrativa sobre a sua origem, uma
cosmovisio definida, suficientemente instruida, portanto, mesmo quando por escolarizar
ou educar; ja a democracia «nunca é; cabe sempre realizd-la» (WEIL, 1950, p. 39), pois
depende do reconhecimento de que a politica de todos para todos sé pode resultar da
discussdo, entendida como um processo inacabado de mutua educagio, sobre as decisdes
mais razodveis e o sentido dos diversos sentidos que se encontram para a coexisténcia.

Em jeito de conclusio, gostariamos de ressaltar um udltimo aspeto que a reflexdo
de Weil induz, particularmente relevante para um tempo, como o nosso, em que nao se
questiona apenas o mérito dos populismos, mas igualmente, o dos regimes democriticos.
E que, lembra o autor, ambos sdo efémeros, ambos dependem da vontade dos homens e da
relagdo que estes cultivam com o projeto de uma existéncia mais humanizada, logo com
mais potencialidades de servir para a inventividade de sentidos, nos quais, esses mesmos
homens, que somos todos nés, identifiquem um principio de satisfagdo. Ora, se cabe
reconhecer que, mesmo as formas mais totalitdrias de populismo nio conseguem subsistir,
ja que «ndo se pode enganar para sempre a totalidade do povo» (WEIL, 1950, p. 38), hd
que ter igualmente presente que «a democracia nao resiste, por uma espécie de estado de
graca, a todas as provagdes» (WEIL, 1950, p. 39). Adquirir o sentido dos sentidos ¢ um
processo de aprendizagem complexo, feito de inventividade, tolerdncia, reconhecimento;
para perdé-lo é preciso muito pouco, pois a liberdade é uma conquista didria face ao império
multiforme da violéncia.
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O Ceticismo e as Teorias da Identidade de Schelling e Hegel

Luiz Filipe da Silva Oliveira’

Relegado por um longo tempo, o periodo de Hegel em Jena (1801-1807), anterior
a publicagio da Fenomenologia do Espirito (1807), tornou-se um desiderato que
se prolongou por um longo periodo a partir da década de sessenta na Alemanha. Nio
obstante, um intersticio lacunar referente as investigaces e uma méd compreensio deste
momento do desenvolvimento hegeliano ainda podem ser encontrados. Além de faltar ao
publico luséfono uma abordagem que leve em consideracio a tentativa de compreensio
das etapas do desenvolvimento que conduziram Hegel a sua forma sistemdtica madura,
tornou-se lugar comum, ora a) entender a posi¢io hegeliana de Jena baixo a influéncia de
Schelling, ora, numa visio retrospectiva, b) representar tais textos a luz da Fenomenologia,
e, variavelmente, c) atrelar seu projeto a compromissos alheios sistematicamente.

Todas essas questdes caminham turvando um dilema que consideramos ainda em
aberto na histéria do desenvolvimento hegeliano em Jena. Nos referimos a natureza da
morosa relacdo entre as filosofias de Schelling e Hegel. Todavia, este embarago nio se
resume a um dilema histérico-filos6fico contemporineo. Ele se alastra desde o periodo de
produgio de ambos os autores. Devido a co-assinatura do Kritische Journal der Philosophie,
por exemplo, é possivel encontrar em cartas da época exercicios inferenciais que Jacobi
tazia na tentativa de disting@o do real autor dos textos ali apresentados, além do imbréglio
gerado entre Fichte e Schelling derivado da confusio acerca do verdadeiro responsivel
pelo Escrito da Diferenca.? Isto posto, percebemos que em meio aos interlocutores nio se
conhecia com precisdo os autores de cada texto. Comumente, desta maneira, estabeleceu-
se tomar a filodoxia especulativa de Jena como um projeto univoco figurado nas pessoas

de Schelling e Hegel.

Nio sem motivo, a balanca pendia sempre para o lado schellinguiano. De fato,
em compara¢io com Hegel, Schelling acompanhara mais de perto o desenvolvimento
das discussoes arroladas em torno da heranga kantiana, o que o colocava em posi¢io de
destaque tornando-o nada menos que o bastido da Filosofia da Identidade. Klaus Dising
em seu artigo intitulado Spekulation und Reflexion: Zur Zusammenarbeit Schellings und
Hegels in Jena d4 a entender que na divisdo do trabalho colaborativo, o préprio Schelling
enxergava Hegel, entdo recém-chegado em Jena, como aquele que desenvolveria um papel
puramente negativo, isto ¢, de critica a todo saber unilateral, ou melhor, “o ‘fil6sofo’ que
se daria ao trabalho de criticar a filosofia da reflexdo” (1969, p.106). Diferentemente do
“trabalho sujo”legado a Hegel, caberia a Schelling o trabalho propositivo, ou seja, positivo,

1 Graduado e Mestrando em Filosofia pela UFJF
2 Acerca do problema da autoria no Kritische Journal der Philosophie gerou para seus contemporaneos, Cf. (SISTO,
2007, pp.109-124).
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que apresentaria fundamentalmente as principais diretrizes do sistema de filosofia em
desenvolvimento.

Todas estas considera¢des preparam caminho para duas questées com as quais
quero me conectar nesta exposi¢do: a primeira é sobre a verdadeira rela¢io entre as teorias
da identidade de Schelling e Hegel, e a segunda sobre como as criticas de Gottlob Schulze,
interlocutor imediato da assim chamada “Filosofia da Identidade”, seguida das reagtes de
ambos os fildsofos a estas, tornam mais evidentes as diferencas entre ambas as teorias.

Dising (1969, p.106) também apresenta uma génese do desenvolvimento do
conceito de reflexdo apontando que a maneira como tal conceito foi tratado pela Filosofia da
Identidade de Jena tende terminologicamente muito mais para uma paternidade hegeliana
do que schellinguiana. O que ambos os fildsofos tratavam como conhecimento reflexivo,
ou filosofia da reflexdo, remete ao conceito de reflexdo usado por Hegel em Frankfurt. O
que havia de parecido com tal terminologia na filosofia de Schelling era o conceito de
especulacio, rearranjado a partir de 1801.

O que por sisé jd poderia indicar que verdadeira organizagao do trabalho colaborativo
entre os dois filésofos da identidade extrapolava a divisio de fun¢des conforme imaginara
Schelling pode ser observada além disso a partir de um novo fato. Seguindo o optsculo
publicado por Hegel em 1802, chamado, Verhiltnis des Skeptizismus zur Philosophie,
Schelling incorpora em seu texto publicado meses depois, Fernere Darstellungen aus dem
System der Philosophie assim como nas Vorlesungen tiber die Methode des akademischen
Studiums de 1803, a distingdo hegeliana entre ceticismo “ruim” e “verdadeiro”. O primeiro
diz respeito ao ceticismo apresentado por Schulze em 1801 em sua Kritik der theoretischen
Philosophie, ou nas palavras de Hegel, o ceticismo que negava a possibilidade da filosofia
em sua busca das causas incondicionadas. O segundo, isto ¢, o ceticismo verdadeiro, era
atribuido a Pirro, que detinha sua Sképsis destinada ao mundo dos objetos, representando,
de acordo com Hegel, o sentimento de uma verdade além dos sentidos. Ao negar a
possibilidade das causas incondicionadas de cada coisa condicionada, Schulze transferia
sua fonte de cogni¢do para o mundo das coisas corpéreas e suscetiveis a mudanga, ou seja,
aferrando-se dogmaticamente a reflexdo. Nao por menos, Hegel percebe neste exercicio a
corrup¢io do sentido origindrio da pritica cética. A reflexdo ¢ vista entdo como a expressio
da Identidade em antinomias, onde toda proposi¢io racional se deixa decompor em duas
proposi¢des que contradizem pura e simplesmente. Vai ser a partir daqui propriamente
que as diferengas entre as teorias da identidade de Schelling e Hegel se mostram mais
destacadas.

Conforme apresentado no Escrito da Diferenca Hegel quer mostrar a fung¢ido da
reflexdo de mediar a contradicio, e trazer a consciéncia o seu papel de ser “sintetizada
com a intui¢do absoluta, e ser, para si, subjectivamente, justamente tdo perfeita como o seu
produto” (HEGEL, 2003, p.41). Para isso, se deveria reconhecer a natureza da reflexio
enquanto tal, ou seja, a consciéncia reflexiva deveria chegar a saber de si como produtora
de seres determinados e, assim, contraposta ao indeterminado que se posiciona “diante de
si e atrds de si”. Quando o entendimento fixa esses opostos, a razdo os aniquila e eles sdo
unificados, pois, ao fixd-los “destréi-se a si mesmo, pois a posi¢do do finito e do infinito

significa que, na medida que um deles é posto, o outro ¢é suprimido” (HEGEL, 2003, p.42).

Na Authebung da reflexdo que Hegel se refere ¢ enfatizada a aniquilagio da finitude,
mas de modo que somente a partir dai pode emergir a verdadeira filosofia. O método
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ex negativo para o conhecimento do absoluto pressupde entio, logicamente, a gradual
destrui¢do das ideias antindmicas que a consciéncia reflexiva constréi como verdades, até
o estigio do reconhecimento de sua natureza contraditéria.® Ou seja, pressupunha-se o
desenvolvimento em cadeia a partir da destruigdo das oposi¢des que a consciéncia reflexiva
tomava como absolutas.

Diferentemente, na filosofia da identidade que Schelling apresentou, a reflexdo nio
exercia fun¢io no conhecimento do absoluto,uma vez que a diferen¢a néo tinha significagio
constitutiva naquela unidade primordial. Mesmo no Bruno “o Absoluto para si mesmo,
segundo Schelling, é reconhecido pela intui¢io intelectual pura por si mesmo e sem sintese
com reflexio” (DUSING, 2013, p-155, tradugio nossa). No que diz respeito a unido onto-
epistemoldgica da substincia de Schelling, na qual o universo corresponde como a forma
que ela aparece, deve ser entendida como unidade simples, infinita e indiferente, e assim,
ndo se pode falar de uma contradi¢do ou negacdo no interior dela mesma. A diferenca
nio deve ser vista de modo que Schelling, em detrimento de Hegel, buscasse um absoluto
apartado de toda diferen¢a, mas sim que ele as concebeu somente a partir da prépria
identidade, ou seja, da indiferenga.

Deste modo, podemos dizer que Schelling e Hegel eram rivais comprometidos
com o mesmo objetivo. As diferencas vio estar localizadas nas consequéncias ontolégicas
que cada projeto surtia. Aquela divisio no trabalho colaborativo, juntamente com o alto
prestigio de Schelling obnubilavam as diferencas entre as teorias da identidade de ambos
os fil6sofos, fazendo escapar o cariter positivo da negacio, da antinomia, isto é, da “reflexdo
como razao” que Hegel sistematicamente articulou em tal periodo, com destaque no Escrito
da Diferenga. Conforme indica Beckenkamp em seu O Jovem Hegel:

A prépria inclusio da reflexdo no movimento de exposi¢do do absoluto
(...) distingue ja suficientemente seu projeto daqueles executados por
Schelling, o qual, alids, nunca foi capaz de ver na reflexdo mais do que

o momento negativo da limita¢io e da finitude” (BECKENKAMP,
2009, p.196).

Seria como se Schelling, ao se referir ao papel da reflexdo, da divisdo, encontrasse
nela apenas o seu aparato negativo.

Retomando o ponto no qual partimos, ou seja, a posigdo cética frente as adversidades
para uma afirmagio segura acerca do fundamento das coisas, seria como se para Hegel,
o cético verdadeiro pressentisse a necessidade de uma explica¢io ulterior, uma vez que os
sentidos ndo forneceriam condigio suficiente para isso. A diferenca com Schelling se situa
no ponto de partida do método, ou condi¢io cética. Enquanto Schelling exigia, através da
intuigdo intelectual um estado no qual o sujeito suprimisse si mesmo, tdo logo todo mundo
cognoscivel pelos sentidos, para af sintetizar-se numa unidade com todas as coisas, Hegel
enfatizava o cardter antindmico, mas também sintetizador que a reflexdo possufa. Desta
maneira agia o verdadeiro cético, que negando a verdade contida no conhecimento reflexivo,
ndo se voltava contra a filosofia, isto ¢, contra a possibilidade de um conhecimento ulterior.
Esta posi¢ao, segundo Hegel, representava tudo aquilo que o projeto de Schulze nao cumpria.

No entanto, essa diferenca entre ambos os projetos da identidade como j se imagina
ndo foi captada pelos interlocutores imediatos de tais filosofias. Acarretado pelo tratamento
negativo que sua obra foi recebida por Hegel, Schulze, em 1803 e 1805, munido com

3 Cf. (DUSING, 1980, p.32).
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uma jocosa ironia, lan¢a um ataque considerdvel as pretensdes dos sistemas de Hegel e
Schelling tomando ambas as filosofias como um projeto univoco, caracteristico do circulo

filoséfico de Schelling.

O primeiro ataque ocorreu em 1803 no pouco conhecido Aphorismen tber das
Absolute. Alj, a critica mais densa e especifica vai ser contra a possibilidade de cogni¢io do
absoluto conforme o modelo da filosofia da identidade. O cético moderno tenta mostrar
a inversdo existente em relagdo ao escrito de Hegel sobre o ceticismo, isto &, se ali Hegel
identificava consequéncias dogmiticas no ceticismo schulzeano por este fundar-se na
cogni¢do advinda da experiéncia para fundamentar um conhecimento absoluto, Schulze
agora, sobre o sistema da identidade, ird afirmar que este nega por completo qualquer
cogni¢do que nio advenha primeiramente do absoluto enquanto diferenga completa de
todo objeto condicionado, nao tendo assim o minimo em comum com ele e assim, pairando
eternamente sobre tudo. Nas palavras de Schulze, “O absoluto estd de acordo somente com

a razdo do mesmo modo em que ¢, apenas por si e para si” (SCHULZE, 2013, p.334).

NosAphorismen,oabsoluto,caracterizadocomoanoite onde nadadeve serdistinguido,
¢ acusado de ser desenvolvido a partir de uma andlise meta-tedrica e autocontraditéria, ao
qual, a sua descoberta, é atribuida apenas a um “sentimento” intelectual. Conforme a critica
de Schulze, sendo entdo este absoluto “a simplicidade mais simples e a unidade mais pura
em que nada pode ser distinguido”, ndo cabendo dizer este como “cole¢ao’ das partes como
um todo” (SCHULZE, 2013, p.244), segundo Meist (2013, p.2000), nio ha duvida de que
essa formulagdo constituiu uma causa imediata para o famoso inventivo de Hegel de uma
“noite, em que todas as vacas sdo pretas”, provocado por uma revisio de sua prépria adesdo
anterior. O que orienta esta decisdo ¢ que, da mera compreensio da sintese das oposi¢des
na reflexdo, o absoluto ndo é um “objeto possivel” derivado de tal relagio.

Além dos Aphorismen, em 1805 Schulze apresenta novamente um pretensioso
texto, mas desta vez com autoria explicita. Ao passo que novamente se voltava contra todo o
sistema da identidade, buscava estabelecer mais seguramente um campo seguro de atuagio do
ceticismo. No chamado Die Hauptmomente der Skeptischen Denkart tiber die menschliche
Erkenntnis, a cisdo sujeito-objeto é o ponto de partida e principio da contra—argumentagio de
Schulze dirigida ao sistema do idealismo de Jena. Mais do que tudo, este problema designava
especificamente a imposi¢do daquilo que os adeptos da filosofia da identidade chamavam de
intui¢do intelectual - ponto de superagio de tal cisdo. Sobre esta equagio idealista transposta
na identidade “ser = pensar”, Schulze afirma que “s6 se precisa considerar que os conceitos de
pensamento subjetivo e ser objetivo se contradizem mutuamente segundo seu contetido para
logo compreender que a consciéncia de uma unidade dos mesmos é impossivel”(SCHULZE,
2013,p.374). O que estd em jogo por parte de Schulze, é o fato de que os conceitos no qual o
idealista pressupde uma unido imediata e reciproca, isto €, matéria e forma, do ponto de vista
da consciéncia comum estio profundamente separados. Assim,

O centro de toda sabedoria e ciéncia do idealismo absoluto é uma clara
contradigdo (...) As raizes e os elementos desse absoluto sdo, portanto,
dois conceitos [sujeito e objeto], cujo contetddo constitui-se de conteudos
de nossa consciéncia, e que expressam meras relatividades (SCHULZE,

2013, p.375).*

4 “O conceito de pensamento subjetivo e de um ser objetivo, ambos exigidos no conceito do absoluto como determi-
nagdes meta-tedricas, sio, de acordo com Schulze, fundamentalmente contraditérios em seu conteido, de modo que
sua uniao da maneira desejada parece impossivel” (MEIST, 2013, p.214).
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A partir deste ponto de vista, se a intuigdo intelectual se constituisse 4 maneira
que ¢é apresentada por Schelling e Hegel, ela de modo algum estava disponivel para o
conhecimento da consciéncia comum. Deveria ser indicado entdo como conceber a
coexisténcia mutua de conceitos que se cancelam uns aos outros e, assim, como se permite
expulsar e destruir uns aos outros no mesmo ato de consciéncia. Esta caréncia de exemplos,
que Schulze aponta, é caracteristica central do sistema da identidade, que na tentativa de
superar as contradi¢des entre termos, do ponto de vista da consciéncia, extrapolam todo e
qualquer bom uso que as faculdades cognitivas poderiam proporcionar.

Ao saber proporcionado pela intui¢io intelectual, o ceticismo insurgiu-se, ao buscar
revalorizar o papel da consciéncia comum na produgio do conhecimento ao reconhecer
teoricamente um estado que perpassa a percepgio comum das pessoas. Este € o fato de que,
na constitui¢io do conhecimento, a consciéncia mesma percebe suas falhas e limitagoes,
ou seja, é constituida por um sentimento da falta das condi¢ées em que um conhecimento
verdadeiro poderia se legitimar. Deste ponto de vista, as davidas do cético sdo, apenas
determinagbes particulares de sua consciéncia de modo que todo o duvidar em geral, no
tundo, existe tdo somente para a consciéncia. Desta forma,

Neste ponto talvez nio fosse demasiado recordar que, para Hegel, na
Fenomenologia do Espirito, a divida cética deriva e se enraiza na atitude
natural da consciéncia; e irrompe desde ai em diregdo a confrontagio com

o saber que o pensamento dogmitico julga ter (BICCA, 2010, p.130).

Este movimento operado posteriormente por Hegel nos ajuda a compreender a
natureza e a posi¢do da finitude no sistema hegeliano além de nos atualizar a respeito
daquelas ja citadas diferencas entre as filosofias de Schelling e Hegel. Schulze havia
criticado peremptoriamente a nio acepgio, pelos filésofos da especulagio, do circulo da
consciéncia, e assim tdo logo da existéncia de um método que supria tal circulo. O que
faltou a Schulze foi a percepgido que desde o Escrito da Diferenca a cogni¢io do Absoluto
para Hegel nio representava uma fuga de tal circulo, mas que permanecendo nele nio se
podia ficar propriamente. Sua natureza contraditéria indicava necessariamente a existéncia
de um principio ulterior.

Diferentemente da resposta esperada a um critico tio audaz, Schelling em seus
Aphorismen zur Einleitung in die Naturphilosophie, publicado em 1805, ndo se dedicou
conclusivamente a dar uma resposta direta as acusa¢oes de Schulze. Pelo contririo, afirmara
boa parte de seu pensamento, principalmente aquelas no¢oes que surtiram como causa da
acusagio de hipostasiagio do Absoluto, de modo que a referéncia a problemdtica com
Schulze fora utilizada apenas para enfatizar o préprio conhecimento das criticas que ele
havia sofrido. No entanto, esta indoléncia parece ser menos levada e conta por questdes
pessoais do que filoséficas. No século passado Schulze havia ganhado prestigio devido a
publicagio do Aenesidemus no contexto da controvérsia com Reinhold, e Schelling sabia
muito bem disso. A causa possivel deste tratamento de Schelling para com o ceticismo
schulzeano ¢ rastredvel tendo como horizonte a natureza da prépria filosofia desenvolvida
por Schelling naquele momento. A filosofia da identidade irrompe na tentativa de
estabelecer para a filosofia um principio ndo-comum com as diversas formas de saber que
o mero entendimento produz.

Seu ponto de partida, ancorado no principio da identidade fundamental entre
sujeito e objeto, tomado como objetivo da intui¢do intelectual, remetia necessariamente
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a supressio de toda fonte cognitiva advinda fundamentalmente pela cogni¢do do
entendimento, ou seja, aquela no qual se apoiava todo ceticismo schulzeano em sua
extragdo de uma condi¢do limitrofe para o conhecimento das coisas. Por isso, contra a
filosofia de Schelling, a critica cética nido poderia insurgir com o padrio tipico de sua
contra-argumentagio, isto ¢, com as armas produzidas a partir das contraposi¢des que o
entendimento produz, “pois o principio da identidade racional nio serve para ele como
uma lei do pensamento, (...) ndo ¢, portanto, um meio discursivo de derivar uma coisa de
outra’” (BREAZEALE, 2014, p.96, tradugio nossa). Este resultado pode ser diretamente
extraido dos Aphorismen de 1805 uma vez, entdo, que assegurava que seus pontos de
partida eram inteiramente opostos.

No entanto a discussio a respeito dos pontos tratados por Schulze, pelo contrério,
seria proficua para Hegel e se introduz no ponto nevrélgico que assentou a inflexdo entre
os dois filésofos. Para Hegel, defender seu sistema dos ataques do ceticismo de Schulze
significava de uma vez por todas, tdo logo, publicamente, se distanciar de seu antigo amigo.
Primeiramente, na Fenomenologia, nota-se que o intuito hegeliano de demonstrar que a
reflexdo era parte de um momento necessario do espirito o fez enfatizar tao claramente
suas diferencas para com Schelling.

Enxergamos através disso que, se nos Aphorismen, hd uma critica & concepgio
de intui¢do intelectual como acesso ao absoluto enquanto resultado desta intuigio,
na Fenomenologia a constitui¢gio do Absoluto é dada de modo simultineo ao préprio
construto do saber da consciéncia em sua supera¢do de limites a partir da interrogagio
proporcionada pelo ceticismo, que reavalia o saber e dd as bases para o desdobramento do
estado natural da consciéncia. Ao mesmo tempo, se os Die Hauptmomente questionavam
a pouca valorizagdo do saber natural da consciéncia mesma, em detrimento de um conceito
de razio puramente abstrato e inacessivel, Hegel demonstra claramente que esta, a
consciéncia, tem papel fundamental na constitui¢ao do saber. Desta forma, o acesso ao saber
se dda de modo inerente ao préprio caminho da consciéncia que a leva a suprassungio de
seu saber naturalizado, isto é, de seus preconceitos. Conclusivamente, o caminho dialético
que Hegel apresenta em 1807, entéo, suprimiria duas acusa¢des primordiais a filosofia da
identidade no qual Schelling era expoente. Primeiramente, ao absoluto puramente tedrico
e “pairando” sobre a vida comum, assim como também, a critica de pouca valorizagio do
saber da consciéncia, em detrimento do saber da razio.

Levando amplamente em considera¢io a postura de Schelling juntamente
com o seu desdobramento, que acarretou no tratamento pouco amistoso de Hegel na
Fenomenologia do Espirito de 1807, se pode rematar que o movimento operado por
Hegel ali, de revaloriza¢do da experiéncia da consciéncia, a luz da filosofia schellinguiana,
representava um retorno as bases da filosofia representativa. O cético moderno havia
criticado a tentativa por parte da filosofia da identidade de extrair, de um método
“peculiar aos adeptos de tal filosofia”, um Absoluto fechado em si mesmo e distante
de toda variedade e multiplicidade que marca a realidade. De modo diferente de toda
produgio operada no periodo da Filosofia da Identidade, a Fenomenologia reafirmava a
critica hegeliana nio apenas da intui¢do intelectual, ou mesmo transcendental como ele
chamava no Escrito da Diferenca, mas também de todo sentimento imediato ao absoluto.
Contudo, no tocante a questio das criticas de Schulze, se hd uma mudanga consideravel
entre a fase juvenil de Hegel, marcada pelos textos publicados no Kritisches Journal der
Philosophie, e seu sistema filoséfico na Fenomenologia esta nio é propriamente sobre a
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posi¢do da diferenca em meio a identidade, ela sempre perfilou no itinerdrio hegeliano,
mas sim sobre a convicgdo de seu método, que diferentemente de outrora, ndo pode ser
encarado como uma melhor exposi¢do para a compreensio imediata da realidade, mas

sim como aquele que pressupde toda compreensio da realidade como a base mesma do
sistema de filosofia.
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O que ha para conhecer? Algumas analogias entre as
reflex6es de Max Weber e dos céticos antigos
acerca da indeterminacgéo do real

Marcelo da Costa Maciel!

Para entendermos os pontos centrais da reflexdo cética sobre o conhecimento, é
preciso que tenhamos em mente as perspectivas contra as quais os céticos se dirigiram, as
quais foram por eles designadas como filosofias dogmdticas. O ceticismo antigo caracterizou-
se como um modo de filosofar que se opds radicalmente aos grandes sistemas da filosofia
grega, os quais, apesar de suas singularidades substantivas, tiveram, em grande medida, a
caracteristica comum de se assentarem sobre um “otimismo epistemolégico inequivoco”
(Lessa, 1992, p. 216). Tal otimismo pode ser definido como a crenga, compartilhada por
diferentes sistemas filoséficos (como o platonismo, o aristotelismo e o estoicismo), na
existéncia de uma dimensdo ontolégica objetiva, que residiria para além do observavel e
onde se poderia apreender a real natureza dos fenémenos. Essa crenga estd conectada a
célebre distingdo entre aparéncia e esséncia, pela qual os fendmenos sao tomados ou como
vias de acesso a um dominio nio-evidente, ou como sombras que se interpdem entre o
entendimento humano e a realidade, como ilusdes que recobrem as verdades dltimas e
objetivas a respeito do mundo.

A reflexdo cética realiza-se fundamentalmente a partir de uma critica devastadora
de todas as proposicoes a respeito da real natureza do mundo, proposicoes essas que, via de
regra, fazem referéncia a dominios que transcendem os limites do mundo fenoménico. A
critica cética parte da constatagdo de um total desacordo entre as proposi¢cdes dogmaticas
a respeito do mundo. Esse desacordo vincula-se, justamente, ao fato de tais proposi¢oes
lancarem mio de argumentos que nio podem ser comprovados pelo conhecimento e
experiéncia comuns. Diante da auséncia de critérios comuns de validagdo desses mergulhos
esotéricos no reino do imponderavel, abre-se caminho para uma multiplicidade de
proposi¢des irremediavelmente conflitantes, ou seja, para a infindavel disputa (diaphonia) a
respeito de qualquer objeto que se submeta a investigagio (HP 1.165).

Dada a igual plausibilidade ou implausibilidade das proposi¢ées conflitantes, os
céticos ressaltam a situagdo de equipoléncia (isosthenéia) em que as mesmas se encontram,
o que os leva a atitude de suspensio do juizo (epoché) com relagio a essas querelas
dogmiticas. A renincia a participagdo nos embates dogmaticos proporcionaria aos céticos
um estado de quietude ou imperturbabilidade (azaraxia), considerado como condi¢do para

a felicidade (HP 1.8).

1 Professor do Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da UFRR]
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Uma vez demonstrada a impossibilidade de se ter um conhecimento indubitavel a
respeito do estatuto ontolégico de dominios nio-evidentes, os céticos ndo se permitem
raciocinar filosoficamente em termos da distingdo entre aparéncia e esséncia, afastando-
se da pretensdo de atingir a real natureza das coisas e assumindo que somente o mundo
tenoménico pode ser objeto do conhecimento. O mundo fenoménico, por sua vez, é por
eles concebido como o universo das coisas tais como aparecem aos homens, e ndo como
sao por natureza.

Desta forma, a postura cética revela serem insustentdveis (ou, pelo menos, sujeitas a
controvérsias) as concepgdes filoséficas que consideram o mundo da experiéncia imediata
como fundamentado numa dimensdo metafisica e ndo-evidente. De acordo com tais
concepgoes, a verdade sobre o mundo residiria, por assim dizer, fora dele, numa espécie
de “espago extra-mundano” construido por cada sistema filos6fico (Porchat, 1986, p. 155).
Além disso, considerando a palavra /ogos no seu triplice significado de estado objetivo do
mundo, conhecimento de sua leis € modo de exprimi-lo através da palavra (Kerferd, 1981), cada
filosofia dogmatica julgava-se uma espécie de espelho da natureza, ja que acreditava que
os simbolos com os quais se exprimia estavam vinculados as préprias leis da realidade e do
conhecimento. Portanto, concluimos que as concep¢des que se tornaram alvo do ataque
cético supunham o real como uma dimensio essencial transcendente a percepgio imediata
e dotada de uma natureza pré-linguistica ou pré-representacional, anterior e independente
das atividades cognitivas humanas. Todavia, o acesso a essa dimensdo era possivel através
dos procedimentos particulares (e discordantes entre si) propostos por cada filosofia
dogmitica, que se auto-concebia como “a verdadeira solug¢do dos problemas do ser e do
conhecer, a edigdo nova e definitiva da verdade” (Porchat, 1981, p. 11).

A rejei¢do das asser¢des dogmaticas sobre a realidade leva os céticos a uma aceitagdo
das priticas cognitivas compartilhadas pelos homens ordinarios, ditadas pelo hébito, e ao
reconhecimento do mundo fenoménico como o tnico dominio possivel para a cogni¢io
e o estabelecimento de proposi¢oes. Torna-se, assim, necessirio explicitar a nog¢io de
tendmeno, tio fundamental para a compreensio do ceticismo antigo. A palavra fenémeno
(phainémenon) literalmente significa “o que aparece”, aquilo que se apresenta a nossa
sensibilidade e entendimento. O fenémeno exige simplesmente o nosso reconhecimento,
nio sendo objeto de escrutinio filoséfico nem, por extensio, da suspensdo do juizo. Como
nos diz Porchat:

O que nos aparece se nos impde com necessidade, a ele ndo podemos
sendo assentir, é absolutamente inquestiondvel em seu aparecer. Que as
coisas nos apare¢am como aparecem independe de nossa deliberagio
ou escolha, ndo se prende a uma decisio de nossa vontade. O que nos
aparece nio ¢, enquanto tal, objeto de investigagio, precisamente porque
nio pode ser objeto de divida. Ndo hi sentido em argumentar contra
o aparecer do que aparece, tal argumentagio seria ineficaz e absurda

(Porchat, 1993, p. 464).

Do ponto de vista cético, as aparéncias tornam-se, entio, os objetos de conhecimento
por exceléncia, mas ndo de um conhecimento de tipo dogmdtico e metafisico, que busca ir
além das aparéncias para alcangar a verdade, e sim de um conhecimento que se mantém a
elas ligado, buscando validagdo na experiéncia ordinaria de todos os homens. Os céticos,
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para demonstrar a insustentabilidade das concep¢oes dogmaticas sobre o real, evidenciam
que estamos inevitavelmente limitados as aparéncias, encerrados no mundo dos fenémenos.
Nio podemos dele afastar-nos para, entio, apreendé-lo filosoficamente. Ndo podemos
construir o mencionado “espago extra-mundano” para falar do mundo. Ndo podemos
conhecer a natureza em si mesma, mas apenas a natureza tal como aparece a percep¢io e
ao entendimento humanos. Nao podemos conceber uma realidade pré-representacional,
pois a realidade s6 existe para nés no interior de nossas representagdes?'.

Ao problematizar a concepgio dogmitica dos fendmenos como signos de coisas
nido-evidentes, o ceticismo questionou precisamente a pretensa passagem do reino do
aparecer para o reino do ser. As proposi¢oes sobre este ultimo ndo sio tomadas nem
como falsas nem como verdadeiras; sdo simplesmente desconsideradas como proposi¢des
cognitivas, merecendo a indiferenca dos céticos (HP 1.190). Uma vez que o reino do
ser ¢ objeto de proposi¢des ndo-evidentes, conflitantes e sem remissio a experiéncia
comum, os céticos suspendem o juizo com relagdo a ele, considerando-o indeterminado

(HP 1.198-199).

Todavia, é preciso que se tenha um entendimento apropriado da ideia de
indeterminagio. Os céticos ndo afirmam categoricamente que as coisas sdo indeterminadas
em si mesmas, pois esta também seria uma afirmacao de teor dogmaitico, ji que, mesmo
considerando-a indeterminada, legislaria sobre a real natureza das coisas. Para eles,
qualquer proposi¢io (positiva ou negativa) que descreva como as coisas sdo por natureza
ou em esséncia introduz-se no dominio do nido-evidente (adelon) e constitui-se, assim,
numa proposi¢io dogmitica. Os céticos suspendem o juizo sobre a natureza ultima das
coisas simplesmente porque as limitagées do conhecimento humano impedem que se
ateste a existéncia dessa dimensdo essencial. A indeterminagio, portanto, ndo provém da
prépria estrutura objetiva do mundo (que é objeto da silenciosa suspensio do juizo), mas
sim dos limites do conhecimento humano. E por isso que, enquanto os dogmiticos se
arvoram em investigar a natureza objetiva do mundo e os académicos em negar que tal
natureza exista, os pirronicos, que se consideram os auténticos céticos, suspendem o juizo
acerca dessa disputa e voltam-se para aquilo que se manifesta ao conhecimento, ou seja, o
mundo dos fendmenos.

Por tudo isso, percebemos que a ideia cética de indeterminagdo inviabiliza o
estabelecimento de qualquer dominio pré-cognitivo, no qual residiria a natureza das coisas,
fora de sua relagdo com sujeitos cognoscentes. Isso significa dizer que nada se pode saber
sobre a existéncia ou ndo de propriedades inerentes e essenciais as coisas do mundo. Essas
considera¢des autorizam-nos a identificar no ceticismo um uso “epistemoldgico”, e nio
“descritivo”, da ideia de indeterminagio (Stough, 1969, p. 18-19). De acordo com uma
concepgio descritiva da indeterminagio, em vez de o cariter indeterminado das coisas
vincular-se ao cariter limitado do nosso conhecimento, a impossibilidade de se falar sobre a
natureza objetiva do mundo seria consequéncia, justamente, da inexisténcia dessa natureza.
Desta forma, o mundo repousaria numa indeterminagio essencial, a qual caracterizaria a
natureza de todos os objetos do conhecimento.

O ceticismo, contudo, parece ter se orientado decisivamente pelo uso epistemolégico
da no¢do de indeterminagdo da natureza dos objetos. Devido as insuperdveis limita¢oes

2 Todas essas considera¢des receberam tratamento sistemdtico e atingiram sua formulagio definitiva em Kant, o qual,
através de sua combinagio entre “realismo empirico” e “idealismo transcendental”, estabeleceu que o conhecimento
objetivo do mundo nio ¢ outra coisa sendo o conhecimento humano do mundo (Stroud, 1983).
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do conhecimento humano, ndo somos autorizados a sequer fazer referéncia a natureza
das coisas; nada podemos dizer (positiva ou negativamente) acerca de suas propriedades
intrinsecas. Por isso, o discurso do cético pretende ser simplesmente um relato de sua
experiéncia do mundo fenoménico, isto é, uma descrigdo de como as coisas lhe aparecem,
sem fazer uso de proposi¢oes assertérias, baseadas em impressoes pretensamente verdadeiras
(como a impressio kataleptiké dos estoicos), que manifestariam as propriedades essenciais
dos objetos reais®.

A luz das consideracdes céticas, passemos, agora, aos comentdrios sobre a reflexao
weberiana acerca do conhecimento humano. E importante ressaltar, primeiramente, que
trataremos nesta comunicag¢do do objeto das “ciéncias histéricas” ou “ciéncias da cultura”,
nio abordando o conhecimento das “ciéncias naturais”, embora a discussdo sobre essa
distingdo tenha marcado tio vigorosamente o pensamento de Max Weber, a partir das
influéncias recebidas de filésofos alemies tais como Dilthey, Windelband e Rickert (Cohn,
1979).

Numa época muito posterior aquela da deflagra¢io do ceticismo grego, e 4 propésito
das condi¢des de possibilidade do conhecimento cientifico do mundo histérico-social,
Weber assume uma postura semelhante a recusa cética quanto a buscar os fundamentos
ultimos da existéncia, afastando-se da procura pelas causas essenciais dos fendmenos da
histéria e da vida social. Tal afastamento realiza-se, basicamente, devido a dois fatores.

Em primeiro lugar, Weber, na sua filosofia do homem na histéria, tende a considerar
o “real” como a a¢ido de homens singulares, envolvidos na mudanga histérica, num continuo
vir-a-ser,do qual nio se pode dizer que seja estruturado por qualquer principio universal. Ele
recusa-se, assim, a reduzir a experiéncia humana a realizagio de quaisquer leis necessarias,
imanentes aos fenémenos do mundo social, as quais supostamente dariam sentido a tais
tendmenos ou os conduziriam para determinado fim. A reflexdo de Weber orienta-se no
sentido de mostrar aimpossibilidade de se aceitar as tentativas de fundamentagio ontolégica
do mundo que apelam para explicagdes monocausais, deterministas ou teleolégicas*. Tais
explicagdes, assim como aquelas proposi¢des das filosofias dogmaticas contra as quais o
ceticismo argumentou, lancariam mao de fatores nao-evidentes, quando o que se pode,
efetivamente, observar sio apenas a¢des e interagdes humanas, que nio se submetem a
qualquer principio explicativo abstrato e universal.

Além disso, ao refletir sobre o processo de imputagio causal, Weber enfatiza
a atividade humana de atribui¢do de sentido ao mundo. Assim, faz parte da atividade
do sujeito do conhecimento das ciéncias sociais compreender interpretativamente os
fenémenos e conectd-los de forma l6gica e empiricamente plausivel por meio de relagoes
causais. Tais relagdes, todavia, sio construidas e propostas pelo cientista e correspondem 2
maneira como este percebe a realidade. Elas ndo constituem a 16gica imanente aos eventos
humanos. Por isso, a ciéncia social ndo é vista por Weber como o espelho que revela a
natureza intrinseca dos fatos sociais, mas como uma atividade humana, um certo tipo de
olhar sobre o mundo histérico-social.

3 A posi¢io do ceticismo a respeito dessas supostas propriedades essenciais torna-se clara com a seguinte passagem
de Sexto Empirico: For example, honey appears to us to be sweet (and this we grant, for we perceive sweetness through the
senses), but whether it is also sweet in its essence is for us a matter of doubt, since this is not an appearance but a judgement
regarding the appearance (HP 1.20).

4 A propésito, Weber critica 0 marxismo como uma forma de determinismo centrada na esfera econémica. Além disso,
ressalta que a perspectiva marxista pode ser aceita, se considerada como uma forma de abordagem parcial da realidade que
privilegia certos aspectos, ou seja, como um tipo ideal, e nio como uma “visdo do mundo” (Werber, 1993, p. 121-124,147).
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Nesse ponto, torna-se indispensavel salientar a influéncia da filosofia de Kant sobre
o pensamento de Weber. Kant mostrou que o nosso conhecimento do mundo exterior
depende da natureza da nossa percep¢io e do nosso entendimento. Reconhecendo a
incontestdvel existéncia de um mundo exterior, ele ressaltou que esse mundo sé se torna
cognoscivel quando assimilado por meio das no¢des fundamentais do entendimento
humano. Assim, podemos afirmar que existe um mundo “real”, fora de nés. Porém, s6
podemos falar dele a partir de nogdes construidas intelectualmente (Kant, 1974).

Nesse sentido, a teoria weberiana da ciéncia parte de uma concepgio que,
reconhecendo a existéncia do mundo, ndo ambiciona estabelecer uma descri¢io do mesmo
segundo leis fundamentais. Ela rompe com uma visio naturalista do conhecimento
cientifico, ressaltando a elabora¢io humana e intelectual dos elementos manifestos no
mundo da experiéncia.

Esse mundo, por sua vez, é considerado por Weber como uma “corrente
incomensuravel que flui para o infinito” (Weber, 1993, p. 133). A experiéncia humana
apresenta uma complexidade incapaz de ser abarcada em sua totalidade, o que nos impede
de pretender descrevé-la de forma definitiva. Os fendmenos humanos sio produtos de
agbes motivadas por fatores de diversas ordens (sejam eles materiais ou ideais) e, por isso,
o real deve ser concebido como uma complexa interpenetracdo de multiplas dimensoes.
Tudo isso dificulta a possibilidade de a ciéncia social constituir-se em um sistema acabado
de leis que revelem a natureza da organizacio e funcionamento do mundo social. Ela
deve, entdo, debrugar-se sobre o estudo de fendomenos individuais, com o intuito de tornd-
los compreensiveis na sua singularidade, renunciando ao propésito de fornecer o sentido
ultimo da existéncia social ou a visio da totalidade integradora dos eventos histérico-
sociais.

A partir dessas consideragdes, pretendemos sugerir que hd também uma nogio
de indetermina¢io do mundo no pensamento de Weber. Isso se torna ainda mais claro
a propésito de sua andlise do mundo moderno. Como sabemos, a racionalizagio, a
secularizagio e o individualismo, tragos predominantes na civilizagio moderna, promovem,
segundo Weber, a autonomia relativa das esferas do conhecimento, dai a impossibilidade
de uma teoria ontolégica do social que procure revelar o sentido da existéncia. O mundo
moderno comporta incontestavelmente paradoxos e controvérsias entre valores, doutrinas
e teorias. O homem moderno defronta-se, assim, com uma generalizada diaphonia (se
quisermos enfatizar a semelhanga com a perspectiva cética).

Podemos falar de indeterminagio quanto ao estatuto ontolégico do mundo histérico-
social porque, em si mesmos, os processos da histéria e da vida social ndo tém significagio.
E 0 homem que os toma significativamente, imputando causalidade aos acontecimentos.
Nem a causalidade histérica nem a causalidade sociolégica podem ser estabelecidas como
principios inscritos no préprio devir histérico-social. O conhecimento dos fenémenos
singulares ndo nos autoriza a estabelecer tais principios. S6é se pode pretender abarcar a
infinita complexidade da realidade empirica, se esta é transformada em entidade metafisica
(semelhante ao “espago filoséfico extra-mundano” de que falamos anteriormente), o que se
constitui numa atitude dogmitica e nociva a pesquisa cientifica.

Uma vez que a realidade ¢ infinita, a ciéncia ndo pode tomar divisbes puramente
metodoldgicas como se fossem divisdes do “ser” em si mesmo. A totalidade do real
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e a substincia Ultima dos elementos que o compdéem nio podem ser abarcadas pelo
conhecimento humano. Ao contrério, salienta Weber, qualquer proposi¢io cientifica
deve ser considerada um ponto de vista sobre o real, operando através de conceitos que
captam apenas fragmentos desse real, de acordo com nossos valores culturais e centros de
interesse. As proposicdes cientificas ndo podem ser tomadas como wvisées do mundo capazes
de elucidar todas as questdes possiveis, mas o reconhecimento da auséncia de certeza sobre
o cardter fundamental do mundo torna-se a condi¢do mesma para a investigacio cientifica.

Por tudo isso, podemos dizer que a perspectiva weberiana da ciéncia é compativel
com a perspectiva cética antiga, pois, para ambas, o exercicio da divida é o caminho para
o conhecimento possivel, que é o conhecimento da dimensao fenoménica das coisas. De
resto, a Unica dimensdo que pode ser objeto de nossa percep¢io, entendimento e discurso.
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A apropriacao culturalizante da psicanalise por Richard Rorty

Marcelo Martins Barreira!

A pesquisa visa compreender a proposta de Rorty de repensar a subjetividade
da tradi¢do filoséfica. Em seu neopragmatismo importa uma democratiza¢do da figura
kantiana do génio. Cada um encontra no inconsciente uma fonte criativa de metiforas,
ironia e sonho. Em seu principal texto sobre o assunto — Freud e a reflexio moral (1999,
p-193-219) —, nosso autor se apoia no artigo de Donald Davidson (1982, p.289-305),
intitulado Paradoxes of Irrationality, para se apropriar da psicanilise freudiana. Essa
apropriagio é estimulada pelas infinitas possibilidades de autocriagdo da psicanilise e ndo
por seu pretenso valor epistemoldgico.

Mais perto da literatura (RORTY, 1980, p.179), o pensador americano contradita
o paradigma da busca ascético-moral por um centro do se/f. Assim, o “inconsciente” ¢ lido
para além da distingdo metafisica entre razio e paixdes. Dai a leitura rortiana da relagio
entre consciente e inconsciente como uma relagio de conversagido que se articula entre
quase-pessoas. Essas “pessoas” sdo instincias psiquicas que compdem multiplos sistemas
coerentes e descentralizados de crengas e desejos; apesar de tdo-s6 uma dessas “pessoas”
ficar disponivel a nés pela introspeccio.

Em suas grandes linhas, haveria uma dupla estratégia de redescri¢io de si: a) pela
via ascético-mistica de purificagio ou b) pela via estética de ampliagio de si que acontece
especialmente pela inovagio semintica. A segunda perspectiva foi o que fez a psicanalise
ao nos tornar mais metaféricos, jocosos, irdnicos, livres, sonhadores e inventivos em
nossas autodescri¢des. Ora, a psicandlise esclarece que certas questdes ndo sdo tteis para
vivermos melhor. Questdes como “Hd algo profundo no interior de meu torturador —
sua racionalidade —, para o qual eu possa apelar?” (RORTY, 1999, p.212), hio de ser
substituidas por outras, mais promissoras, por exemplo: “Se eu fizer isso agora ao invés
daquilo, que estéria eu contarei para mim mesmo depois?” (RORTY, 1999, p.212) Essa
pergunta, como outras deste tipo, tornam-se uma estratégia mais eficaz de resolu¢io de
nossos dilemas morais do que as anteriores. Os dilemas morais se referem hoje em dia
a nossa multipla pertenca a comunidades culturais, que, por sua vez, permitem varias
respostas sobre a verdade da minha vida; dai a relevancia do novo vocabulario trazido pela
psicanilise freudiana.

A ampliagio de vocabuldrio nos recria e nos autojustifica. Diferente de principios
gerais, como o imperativo categérico ou a maximalizagio da felicidade, os vocabuldrios
se tornaram uma ferramenta util para redescrever nosso passado e mudar nosso futuro,

1 Departamento de Filosofia da Ufes
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tazendo alguém se dizer mais sensivel e sofisticados do que outros ou do que a si mesmo
quando jovem, desenvolvendo a possibilidade de sermos melhores por uma reconciliagio
CONOSCO MESMmos.

A reflexdo moral de Freud, portanto, contribui nio tanto pelo viés epistemolégico
da sua visdo da psicandlise, mas pelo processo de autodescrigio que proporciona. O ponto
decisivo de nosso autor em seu interesse na apropriacio da psicandlise de Freud seria a
oportunidade de se construir uma autoimagem, numa atividade mais préxima da literatura
do que da ciéncia. Essa autocriagio nio distingue clinicamente fatos de narrativas desses
fatos. Algumas histérias (stories) que contamos sobre nés mesmos nio deveriam ser
colocadas automaticamente sob suspeita em detrimento do privilégio dado de antemio a
outras histérias.

Falar de um “eu verdadeiro” ou da verdade em si, nio faz sentido. Rorty recupera a
)
defini¢do de Nietzsche da verdade como um “exército mével de metiforas” (NIETZSCHE,
1997,p.221). O inconsciente nio sabe o real; lembra Jurandir Freire Costa: “nossa realidade
psiquica é contingente e somos uma pluralidade identificatéria sem centro ordenador
metafisico, dada a vicaridncia, a variabilidade e a imprevisibilidade de nossos desejos’
tafisico, dad , bilidad bilidade d d

(COSTA, 1995, p.96). Logo, ao contririo de uma “representa¢do univoca”, a linguagem é
uma “série de descri¢oes contextuais”, renovando os jogos de linguagem e criando crengas
que favore¢am uma leitura do se/f como um “tecido de contingéncias e nio um sistema de

faculdades pelo menos potencialmente bem ordenado” (RORTY, 1992, p.58).

)

Uma maneira enriquecida de formular nossos desejos e esperancas permite novas
descri¢oes e justificativas de padrdes de comportamento. Pessoas excepcionais fazem
de sua vida uma obra de arte. A generalidade da espécie se diferenciaria da valorizagio
da singularidade de cada ser humano na constru¢do do se/f. A virtude da integridade e
constancia de alguém passa pela coeréncia de suas narrativas. A procura por “better versions
of ourselves” (RORTY, 1998, p.43-63) traduzem esteticamente nossa busca por dignidade

e perfei¢do moral a partir das ambiguas contingéncias da singularidade existencial.

Rorty (1989, p.36) concorda com Rieft ao reconhecer que Freud democratizou a
figura moderna e kantiana do génio: “Freud democratized genius by giving everyone a
creative unconscious.”. Todos somos criativos (RORTY, 1999, p.214, n. 8), eis o elemento
inovador da psicanilise.

Mesmo se a psiquiatria analitica tiver de algum dia ser abandonada em
favor de formas de tratamento quimica e microcirirgicos, as conexdes
que Freud esbogou entre emogdes tais como os anseios sexuais e a
hostilidade, por um lado, e entre os sonhos e as parapraxias, por outro,
permaneceriam como parte do senso comum de nossa cultura.

Foiesseimpacto cultural dainovadora proposta freudiana que atraiu a intelectualidade
ocidental. Freud nio faz apenas uma redescri¢io util a ser ignorada em nosso dia-a-dia.
A relevancia da psicandlise ¢, junto a seu aspecto moral, se deu especialmente por sua
contribui¢do cultural.

A psicandlise freudiana rompeu com a hierarquia entre as faculdades da alma com
uma proposta mais horizontal de compreensio da alma. Sem submeter as paixdes a razio
— ou mesmo sem apelar para uma dimensdo pré-racional/arquetipica ou suprarracional/
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mistica —, a redescri¢do freudiana do mundo psiquico inova ao concebé-lo constituido
como uma conversagio entre ‘quase-pessoas’ numa ampla rede de multiplos conjuntos
de crengas e desejos. A abordagem neopragmadtica, portanto, é exclusivamente humana
e propde uma visio de mundo que prescinda de uma visio mistico-misteriosa da relagio
entre inconsciente e consciente.

A parte da alma chamada de “irracional” compde nossas histérias singulares e
contingentes, como “idiossincrasias acidentais” (RORTY, 1999, p.199) habitando um
corpo. O estudo dos detalhes concretos dessas idiossincrasias rompe com a divisdo entre
as partes do se/f; como vimos com as “partes baixas da alma”, consideradas irracionais
e prélinguisticas. Contra essa tradi¢do metafisica, Freud ndo vé centralidade e nem
substantividade na consciéncia.

Baseando-se no texto Paradoxes of Irrationality, de Davidson (1982), Rorty parte
de uma compreensido davidsoniana de pessoa como um conjunto coerente e plausivel
de crencas e desejos. Assim, com Freud e Davidson, nosso autor elabora uma estratégia
interpretativa da psique humana. Nossas idiossincrasias acidentais constroem nossos
conjuntos de crengas e desejos, separando-nos dos demais membros de nossa espécie
humana. A moralidade é uma linguistificagio do se/f. Desse cariter linguistico advém a
“racionalidade” do inconsciente. O inconsciente é racional, ndo porque confere autoridade
tedrica para nossas premissas e silogismos pratico-morais, mas por sua capacidade de tecer
uma rede interna, coerente, complexa e consistente de crencas e desejos a partir de outras
crengas e desejos.

A psicanilise freudiana apresenta nosso se/f como uma mdquina feita de linguagem
— uma rede unificada de crencgas e desejos, em substituicdo a causalidade mecénica dos
atomos mentais de Hume — e sem uma esséncia para ser descoberta, embora precise
de novos reparos, o que acontece por meio de um vocabuldrio particular, sempre a ser
revisado. Para tanto, mesmo componentes irracionais e no elaborados de crencas e desejos
se relacionam num sistema coerente. Tal coeréncia ¢ tecida como uma conversagio entre
quase-pessoas dentro de nés — com os registros psiquicos do id, do ego e do superego como
uma pluralidade de “pessoas” que estabelecem entre si uma relagido descentrada e nao-
causal.

A psicanilise “procura provar ao se/f que ele nio ¢ senhor nem mesmo em sua prépria
casa, devendo, porém, contentar-se com escassas informagbes acerca do que acontece
inconscientemente em sua mente.” (FREUD, 1987, p.336). O inconsciente acontece como
se um hospedeiro nos usasse; ou como se estivéssemos numa conversa em que apenas uma
pessoa — um conjunto de crengas e desejos — esteja acessivel a nds pela introspecgao.
Contra, portanto, a ideia de que hd um verdadeiro eu, essencialista e metafisico, a obrigagio
moral é criar uma familiaridade com outras e estranhas “pessoas”. Familiaridade que se
traduz numa dinamica hierarquizagio metaférica dentre as diversas op¢oes desse conjunto
de crengas e desejos. O “inconsciente” é apenas um conjunto alternativo e ndo-familiar
de crengas e desejos se comparado ao conjunto hegemoénico — considerado como sendo
o “consciente” —, mas, ainda assim, com sua prépria coeréncia e operando como pessoa
auténoma e estranha com relagdo ao consciente.

Nio hd um dnico conjunto exclusivo de crengas e desejos a que se deve se referenciar
continuamente. Rorty explica que os conjuntos de crengas e desejos nio sio coerentes ou
compativeis entre si ao ponto de se identificarem. Hd, portanto, ao inverso de oposi¢cdes

183



A APROPRIA(}AO CULTURALIZANTE DA PSICANALISE POR RicHARD RoORTY

entre as faculdades da alma, um tipo de hierarquiza¢do contingente de um conjunto de
crengas e desejos sobre outro, considerado alternativo, o “inconsciente”, permitindo a
responsabiliza¢do moral das escolhas feitas dentre uma pluralidade de centros ou conjuntos.

Na articula¢io desses subgrupos de crengas e desejos se depara com uma conversagio
aberta e sem orientacdo prévia. Hé, contudo, nessa falta de orientacdo prévia, o risco
autoritdrio de patologizagio. Ao se entender a esquizofrenia como uma rede alternativa de
um conjunto de crengas e desejos que nio dialoga com meus outros eus, a esquizofrenia
expressa a ndo-democratiza¢io das instdncias psiquicas.

Importa, enfim, a democratizagio freudiana das instdncias psiquicas, que nio
preconiza uma atividade intelectual de espelhamento representativo do real na mente, mas
cria instrumentos dindmicos de significagdo moral.
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Teatralizaciao do poder: O faz de conta no cenirio politico

Marcos Antdnio Carneiro da Silva!

Introdugio:

Vivemos hoje diversos cendrios politicos mundiais, uma espécie muito peculiar de
préticas politicas cujo protagonista tenta se desvencilhar, de todas as formas, do ambiente
politico tradicional, anunciando e/ ou alardeando, insistentemente, que ndo compde esse
cendrio tradicional e que sua drea de atuagdo advém de outros palcos. Michel Foucault, no
curso Seguranga, territério e populagio (2008), langa mio das anilises de Gabriel Naudé
sobre Golpe de Estado no século XVII. Ao tomar de empréstimo a questio da teatralizagio
de poder, tema apresentado por Naudé e analisado por Foucault, na aula de 15 de marco
de 1978, vamos admitir, para efeito das nossas anilises, que essa temdtica ¢ a cena teatral
que veste e reveste o cendrio politico e as priticas de poder, como formas importantes
de representagio desse mesmo poder. Roberto Nigro (2013) levanta uma hipétese
interessante: a teatralizagio do poder é um elemento estrutural de seu funcionamento.
Para recontextualizar essa temdtica, acreditamos que a encenagdo do poder ¢, nos tempos
atuais, uma importante forma utilizada, nas midias, de convencimento ou apaziguamento
para o consenso nas ditas “democracias atuais”. Fazer parecer passa a ser tdo importante
como governar, ou melhor, tdo importante para a governamentalidade e para a ordenagio
das condutas.

O objetivo desse texto ¢ justamente analisar, articulando esses conceitos, esse jogo
de faz de conta no cendrio politico atual, aliando perspectivas de combate a essas formas
de governamento.

Teatralizacao do cendrio politico

Foucault, no curso Seguranga, territério e populagio (1977/1978), ao langar mio das
andlises de Gabriel Naudé, sobre Golpe de Estado, faz uma investiga¢do dessas relagdes de
poder que envolveram as situagdes no século XVII. Nao vou fazer uma retrospectiva dessas
andlises, apenas vou utilizar a questdo da teatralizagdo de poder, tema emprestado de Naudé
e explorado por Foucault e adicionar outras perspectivas. Roberto Nigro (2013), num
encontro internacional, na Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFR]), promovido pelo
Laboratério de Filosofia Contemporanea, em 2013, denominado de Terrorismo de Estado,
dando origem ao livro de mesmo nome, organizado pelo professor Guilherme Castelo
Branco, levanta a hipétese interessante, que pego também emprestada: a teatraliza¢do do
poder é um elemento estrutural do seu funcionamento desse mesmo poder. Nigro (2013)
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afirma que o poder tem necessidade de gléria desde os tempos mais remotos, aclamagdes,
o trono, a coroa, as tropas romanas etc. Nos dias atuais, essa encenag¢do do poder, ou esse
taz de conta, torna-se a principal forma para o consenso da populagao. O pensador italiano
aponta também outro aspecto importante dessa encenagdo na representagio do poder:
a violéncia. Os atos especificos da violéncia sio pontos de destaque nessa teatralizagao.
Percebemos que o uso desse artificio atingiu quase todas as dreas. Como exemplo, podemos
citar a intervengdo militar na seguranca publica do Rio de Janeiro (fevereiro de 2018), mas
esse talvez seja um dos pontos mais agudos. Outros aspectos ndo ficam para trds, como
o fato do governo de Michel Temer ter acionado o exército para conter manifestantes no
Planalto (maio de 2017), ou o prefeito de Sdo Paulo usar de violéncia extrema contra os
usudrios de crack (na denominada Cracolindia). Podemos também relembrar a calorosa
questdo sobre a redu¢io da maioridade penal, ocupando péginas e paginas da midia e
sessoes de intensos debates em comissdes e no plendrio do congresso nacional. Com um
fato pitoresco: alguns dos mais entusiastas defensores dessa proposta encontram-se presos
por corrupgio. Ou seja, utilizar o discurso de combate a violéncia atrai atengio e adeptos
para um possivel enfrentamento desse problema e é um excelente cendrio de promogio
pessoal. Alguns candidatos, por exemplo, se pronunciaram com discursos radicais sobre a
questdo da violéncia e tiveram, nesses argumentos, a principal fonte de sustentagio de suas
campanhas. Ou seja, a exploragio da temitica da violéncia serve de pano de fundo para
alardear e convencer, através do pavor e da sensagio do perigo eminente,a populagio a aderir
a projetos pouco ou nada democriticos, criando situagdes bem favoriveis a manipulagio
e a ordenagio das probabilidades das condutas. Tais encenagées nio foram exclusividades
do nosso cendrio politico, ocorreram em virias partes do mundo, mas no nosso caso, essas
situagdes tiveram repercussdes mais evidentes no quadro politico atual.

Para uma vida nio fascista: as atualidades desse cenario

A tentativa de diagnosticar o presente sempre requer esses ajustes finos e nem
sempre efetivos, tarefa necessdria, mas, quase sempre de dificil execugdo. Langarei mio, de
um texto, de certa forma, bastante conhecido dos filésofos que trabalham com Foucault,
mas talvez desconhecido em outras dreas. O texto foi apresentado como uma introdugio
ao livro de Deleuze e Guattari, denominado Anti—Edipo: capitalismo e esquizofrenia
(1977). Nessa pequena introdugio, Foucault analisa o fascismo na nossa vida cotidiana
e indica algumas perspectivas para uma vida nio fascista. Foucault apresenta de forma
didatica suas contribui¢bes para evitarmos o fascismo que segundo o filésofo francés esta
em todos nés, de uma forma ou de outra. Acho importante resgatar esse texto em dias,
como 0s nossos, em que fascismos estdo perigosamente disseminados no cendrio politico
brasileiro e podendo contaminar nossas agdes. Foucault denuncia trés adversirios do
desejo: os ascetas politicos (os preservadores da ordem pura da politica), os deplordveis
técnicos do desejo e o inimigo maior: os fascistas. Foucault prescreve, nessa sucinta, mas
importante introdugio sete principios essenciais, para uma vida néo fascista que, de forma
bem resumida, podem ser apresentados como os seguintes: 1) libere sua agdo politica de
toda a paranoia unitdria e totalizante; 2) faca crescer a agio, o pensamento e os desejos por
proliferacio, justaposi¢do e disjungio, ao invés da submissio e hierarquizagio piramidal;
3) libere-se das velhas categorias do negativo (a lei, o limite, a castragdo e a falta) que o
pensamento moderno manteve por tanto tempo como sagrado enquanto forma de poder
e modo de acesso a realidade e prefira o multiplo, a diferenca a uniformidade, os fluxos a
unidade e os agenciamentos méveis aos sistemas; 4) ndo imagine que seja necessdrio ser
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triste para ser militante, mesmo que a coisa que combatemos seja abomindvel; 5) ndo utilize
o pensamento para dar a uma agdo politica um valor de verdade, nem a agéo politica para
desacreditar um pensamento, como se ele nio fosse senio pura especulagio, mas utilize a
prética politica como um intensificador do pensamento; 6) nio exija da politica que ela
estabeleca os “direitos do individuo”, tais como a filosofia os definiu, pois o individuo é
produto do poder e é preciso desindividualizar (um grupo ndo deve ser um elo organico
entre individuos hierarquizados); 7) e, por fim, ndo se apaixone pelo poder. Foucault (1997)
prescreve a caga a todas as formas de fascismo, desde aquelas colossais, que nos circundam e
comprimem, até as formas pequenas que fazem a amarga tirania de nossas vidas cotidianas.

As batalhas contra o governo da individualizagao sio formas de resisténcia contra as
formas de fascismo

Foucault (1995) nos apresenta também o que denominou de Lutas Imediatas,
Transversais, Andrquicas e ou Antiautoritdrias. Tais lutas sio, em tltima andlise, as batalhas
contra o governo da individualizag¢do, ou seja, todas as formas que nos afastam de nés
mesmos, nos separam da coletividade, for¢ando o individuo a voltar-se para si mesmo e
nos impdem uma individualidade. Sdo necessarias para desindividualizar, como jd afirmei
anteriormente, pois o individuo ¢ fruto do poder. Essas lutas que questionam o estatuto do
individuo, afirmando o direito a diferenca e enfatizam tudo aquilo que torna o individuo,
verdadeiramente, individual. As lutas pela autonomia do individuo sio “lutas imediatas”,
isto pelo fato de lutarem cotidianamente com o inimigo préximo e por possuirem objetivos
imediatos e especificos e criticam-se as instincias do poder que lhe sdo mais préximas,
aquelas que exercem sua agdo sobre os individuos. O objetivo destas lutas sdo os efeitos de
poder enquanto tal. Sdo denominadas também de lutas “andrquicas” pelo mesmo motivo,
entretanto, na perspectiva foucaultiana, ndo hd um desmerecimento das demais formas de
lutas, uma vez que cada uma possui um tipo de alcance e um potencial de éxito. H4 uma
valorizagdo das lutas imediatas, no sentido de compreender que os demais mecanismos
de assujeitamento devem ser levados em considera¢io com outros modos de exploragio
e dominagdo, sem haver privilégios e nem supremacias, pois, sdo relagdes complexas e
circulares umas com as outras. O principal objetivo dessas lutas para Foucault nao ¢é atacar
uma ou outra institui¢io especifica, mas, antes, uma técnica, uma forma de poder aplicada a
vida cotidiana que categoriza e marca o individuo e o faz com a sua prépria individualidade.
Impde uma lei de verdade que deve ser reconhecida por ele e pelos outros é em suma, uma
forma de poder que faz dos individuos, sujeitos (assujeitados).

Tentando concluir...

Para nés a luta estd posta, nas diversas manifestagbes contra os pequenos, mas
importantes avangos sociais que conquistamos, nessa imensidido de desigualdade que ¢ a
sociedade excludente brasileira. Essas violentas manifestagoes fascistas assujeitam nossos
corpos, nossos desejos e nossa forma de pensamento e de vida, mas devem e podem ser
repelidas com nossa luta cotidiana andrquicas ou nio, mas antiautoritarias acima de tudo,
combatendo veementemente todas as formas impositivas que insistem em nos governar
e nos dizer o que é melhor pra nés. O melhor pra nés é o que ndés conquistamos nas
lutas, inclusive, contra esses mesmos fascistas e o que ainda conquistaremos repudiando as
violéncias constantes contra a diferencga, contra a livre expressio de pensamento e contra a
toda e qualquer forma de submissao.
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O conceito steiniano de Lebenskraft: Referencial para o
dinamismo da forca corpérea-psiquica-espiritual

Maria Inés Castanha de Queiroz!

A originalidade da Antropologia Filoséfica de Edith Stein

Em sintonia com a visdo de unidade do ser humano, a fildsofa Edith Stein (1891-
1942) descreveu o conceito de Lebenskraft ou forga vital dando-lhe os contornos de uma
nogdo central em sua Antropologia Filoséfica e que tem ressonincia em varios momentos
de sua obra. Com a meta de enfatizar a descri¢ao deste conceito comegamos nos situando
na obra Der Aufbau der menchlischen Person’ (STEIN, 2015a) na qual esta filésofa apresenta
sua Antropologia Filoséfica descrevendo o ser humano nos horizontes das relagées consigo,
com a alteridade, com a(s) comunidade(s) de pertencimento e com a vida em sua totalidade.

A relagio pessoa-comunidade ¢ um eixo fundamental de sua obra, afirma ndo ser
concebivel a nogio de um ser humano isolado dos outros, pois “sua existéncia ¢ existéncia
em um mundo, sua vida é vida em comunidade. E estas nio sio relagdes externas que
passam a existir em si mesmas e para si mesmas, mas esse [modo de] ser integrado em um
todo maior pertence a constitui¢do do préprio homem (STEIN, 2015a, p. 108. Tradugio
nossa)’. Stein enfatiza a importincia da forca vital nas experiéncias da pessoa com a
comunidade, pois estas implicam, além do fortalecimento individual e coletivo, ainda mais,
a forca vital que é deflagrada nas experiéncias comunitrias.

Além disso, ela enfatiza a relagdo da pessoa com a vida em sua totalidade que implica
em abarcar vivéncias de transcendéncia e experiéncias religiosas.

Todos estes elementos acima citados estio desenvolvidos no contexto do mundo-
da-vida e da intersubjetividade, reconhecemos outro eixo fundamental de sua obra: a
integragio dinidmica das dimensdes humanas: corpo-psique-espirito. Ao tratar das
expressdes da forga vital, Edith Stein de forma didatica nos propicia compreender a relagio
das dimensdes humanas com a forga corpérea, for¢a psiquica e for¢a espiritual.

Neste estudo nos deparamos com surpresas ao acompanharmos a descri¢do
fenomenoldgica steiniana. Isto acontece tanto pelos detalhes rigorosos de sua descri¢io
como pela introdugio de conceitos inovadores que revelam o seu modo préprio de realizar

1 DPsicologa e Mestre em Psicologia. Doutoranda em Filosofia UFC.

2 Em espanhol: Estructura de la Persona Humana (STEIN, 2003, pp. 555-749) que traduzimos por A Constitui¢io
da Pessoa Humana. Face as discussées nos Simpésios Internacionais Edith Stein e nos grupos de estudo sobre a
tradugio mais adequada do termo alemao Aufbau, optamos traduzir por constituiggo.

3 Original: “Sein Dasein ist Dasein in einer Welt, sein Leben ist Leben in Gemeinschaft. Und das sind keine dufleren
Beziehungen, die zu einem in sich und fiir sich Existierenden hinzutreten, sondern dies Eingegliedertsein in ein

grofleres Ganzes gehort zum Aufbau des Menschen selbst” (STEIN, 20154, p. 108).
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a fenomenologia como também pela clareza que sustenta ao explorar o mais simples e
o mais intrigante do ser humano: a experiéncia do viver. Como discipula de Edmund
Husserl (1859-1938) seguindo os principios do método fenomenolégico fundado por
seu mestre e com as influéncias do vocabuldrio aristotélico e tomista, ela nos apresenta o
carater dinimico e complexo do humano: “o termo pessoa significa, para Husserl e Stein,
o ser humano tomado na complexidade dos seus aspectos” (Ales Bello, 2004, p.130), quer
dizer, na integra¢do das suas dimensdes e nas relacao do mundo-da-vida.

A presenca do conceito de forga vital na obra filoséfica steiniana
Destacamos as seguintes obras filoséficas de Stein nas quais a forca vital é presente*:

- Zum Problem der Einfiihlung (2016b): Sobre o problema da empatia;

- Beitrige zur philosophischen Begriindung der Psychologie und der Geistes wissenschaften
(2010): Contribuigdes a fundamentagio filoséfica da psicologia e das ciéncias do espirito;

- Einfiihrung in die Philosophie (2015b): Introdugio a filosofia;

- Potenz und Akt: Studien zu einer Philosophie des Seins (2005): Poténcia e ato: estudos
sobre uma filosofia do Ser;

- Der Aufbau der menschlichen Person (2015a): A Constitui¢do da Pessoa Humana;
- Endliches Und Ewiges Sein (2016a): Ser Finito e Ser Eterno.

Dentro do objetivo deste trabalho, vamos nos ater ao conteido sobre a for¢a vital
em Der Aufbau der menschlichen Person escrita em 1932-1933. Esta obra se insere em seus
Escritos Antropolégicos e Pedagégicos e foi produzida para o curso para o Magistério
do Instituto de Pedagogia Cientifica de Miinster. Reconhecemos como Stein ressalta a
importancia da visao antropolégica adquirida pelo educador e a necessidade de fundamentd-
la na perspectiva de unidade do ser humano. Acrescentamos que a compreensio sobre a
tor¢a vital por parte do educador amplia as possibilidades de entendimento das expressoes
do educando na perspectiva do todo, considerando as manifestagdes corporais integradas
as cognitivas, psicolégicas, existenciais e espirituais.

Motivagao, causalidade e liberdade

Seguindo Husserl no contexto histérico de superagio do determinismo, Stein
também traz criticas a psicologia reducionista e apresenta possibilidades de conhecimento
no ambito das ciéncias do espirito® pela via da fenomenologia. Estes filésofos contribuiram
para se “pensar o fendmeno no modo como ele é dado ao individuo na consciéncia
intencional®. Este é um passo extremamente significativo frente a chamada “psicologia
sem alma” de fins do século XIX e inicio do século XX, subsistente ainda até hoje nas suas

mais diversas formas” (SANTOS, 2011, p 227).

Sinalizamos breves reflexdes a partir da obra Beitrige zur philosophischen Begriindung
der Psychologie und der Geisteswissenschaften (STEIN, 2010) que preparam o terreno para
a forca vital. Stein discute a causalidade psiquica e nao concorda que o determinismo
psicofisico predominante na psicologia defina o ser humano, ou seja, a defini¢do do viver

4 Ver o percurso sobre a no¢io de Forca Vital nas obras de Stein em CASTANHA DE QUEIROZ (2017).

5  Geiteswissenschaft, Ciéncias do Espirito traduzida por Ciéncias Humanas ou Humanidades.

6  “Edith Stein toma a seguinte diregio fenomenoldgica: é preciso investigar na consciéncia intencional o correlato da
consciéncia que corresponde ao psiquico. Ela nomeard a este como sendo o fluxo ou torrente de vivéncia (Erlebnils-
trom) ou torrente de vivéncia da consciéncia origindria. O psiquico é um correlato da consciéncia intencional que se
constitui como objeto da psicologia: aquilo que sabe e sabe de si como sendo vivente” (SANTOS, 2011, p. 226).
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nio pode se restringir a causalidade. Ela introduz o tema da motivacio, pois a “necessaria
consecugdo do acontecer sé poderd ser pensada como causalidade psiquica e motivagio,
as quais atuam conjuntamente no sujeito psiquico, constituindo-o” (SANTOS, 2011, p.
220). E destaca a necessidade de trazer a tona a questdo da liberdade como um elemento

significativo para o encaminhamento das escolhas e decisdes. (SANTOS, 2011, p. 226).

O conceito de forga vital

A atitude de dentincia aos riscos do psicologismo e da crise nas ciéncias realizadas por
Husserl somou-se a elaboragido do método fenomenoldgico. Por sua vez, Stein aprofunda
o modo de realizar a fenomenologia em sua Antropologia Filosofia. Se Husserl apresenta
novo método de se fazer ciéncia considerando o ser humano; por sua vez, Stein aprofunda
esta perspectiva com a inclusdo da forga vital, Lebenskraft ao conceito de pessoa humana.
Ambos, trazem contribui¢des fundamentais para a ciéncia ao aprofundar a discussdo sobre
o ser humano em sua unidade e no contexto da liberdade.

Ela nos remete as nogdes de Aristételes e Tomas de Aquino sobre matéria-forma
como fundamento da alma da pessoa humana:

Ao se referir a pessoa humana como forma individualizada, explicita que a
alma humana engloba a constituigdo pessoal e o ser espiritual por possuir
uma “matéria espiritual” e uma forma individualizada. Ressaltando (...) a
nogio de forma individualizada, compreendemos que esta ¢ que qualifica

a “matéria espiritual” (CASTANHA DE QUEIROZ, 2017, p. 27).

Neste cendrio, Stein introduz o conceito de forga vital, Lebenskraft, enraizado no
conceito de alma, See/e e de nicleo da alma, Kern. Pelas descrigoes fenomenolégicas
confirmamos que a “for¢a é uma propriedade permanente do homem como um todo que
ndo se vivencia diretamente, sendo que se nos da através do vivenciado de modo imediato”

(STEIN, 2015a, p. 100. Tradugdo nossa)’.

Ela nos mostra como a for¢a estd presente com algo préprio de nossa constituigio
e faz parte de nossa existéncia, entretanto, a percebemos dependendo do modo como
percebemos o que sentimos, isto ¢, nos damos conta da for¢a a partir da atencio as
nossas vivéncias. Podemos nos perceber com os “sentimentos vitais™, Lebensgefiihle, que
expressam a presenca de mais ou menos for¢a, por exemplo quando sentimos angustia ou
um frescor vital. A outra forma de nos darmos conta de nossa for¢a é através do modo
como realizamos determinada atividade, por exemplo, ao estudar um texto podemos sentir
um cansago muito maior do que a tarefa em si exige.

Conceitua o Lebenskraft como fundamental para o desenvolvimento das poténcias nao-
atualizadas da alma: “A alma parece dispor de uma quantidade concreta de for¢a’, que pode
certamente ser empregada em diversas dire¢ées.” (STEIN, 2015a, p. 64. Tradugio nossa.)™.
As poténcias ndo-atualizadas ao serem direcionadas realizam a atualizagio convertendo-se
em atos. Esta dindmica poténcia-ato integrando-se a descri¢ao do aparecimento de hédbitos
nos ajuda a compreender a unidade da alma e a importincia da for¢a para o seu dinamismo.

7 Original: “Die Kraft ist dauernde Eigenschaft des ganzen Menschen, die nicht unmittelbar erlebt wird, sondern
durch unmittelbar Erlebtes zur Gegebenheit kommt” (STEIN, 2015a, p. 100).

8  Lebensgefiible, “Sentimentos vitais”: trata-se de uma das categorias de Max Scheler para classificar os sentimentos.
Ele distingue sentimentos vitais, de psiquicos, sensoriais e espirituais.

9  Edith Stein usa Lebenskraft e Kraft com o mesmo sentido de forga vital.

10 Original: “Die Seele verfugt offenbar tiber ein begrenztes Kraftmaf}, das in verschiedene Richtung gelenkt werden
kann” (STEIN, 2015a, p. 64).
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Aprofundando esta abordagem, Stein esclarece como a forga vital permite a
configuragio do ser humano como organismo vivente, para isto enfatizando a pertinéncia
do Lebenskraft a unidade “corpo-alma” descrita no pensamento steiniano como corpo-
psique-espirito. Ela persegue este desafio nesta obra mostrando como o conceito de forga
vital é presente no esclarecimento da unidade corpo-psique-espirito. “A natureza espiritual-
corporal revela a vinculagdo essencial com a corporalidade, formando, necessariamente

uma unifo intima” (CASTANHA DE QUEIROZ, 2017, p. 27).

No fundamento de matéria-forma, Stein enfatiza o carater finito do Lebenskraft
considerando que a for¢a é consumida no seu préprio trabalho de “informar” ou de “dar
a forma”. Com estes esclarecimentos podemos compreender a relagdo da forga vital com
a prépria vida: apds o auge do desenvolvimento do organismo vai acontecer o declinio
gradual pertinente ao préprio ciclo da vida. A pergunta do ser humano sobre a for¢a da
vida coincide com a for¢a da alma e com a forga vital no pensamento de Edith Stein: “O
que define o sujeito na sua dimensao interior aparenta-se a essa misteriosa for¢a de vida
que anima e pde em movimento a natureza toda”. (MASSIMI, 2016, p. 731).

De acordo com o verbete Lebenskraft no Léxico de Edith Stein editado pela ESGA™,
reconhecemos as diversas vertentes — filoséficas, existenciais, espirituais, psicoldgicas e
religiosas — presentes na elabora¢do dessa nogido. Ela recebeu influéncias significativas:
na vertente filos6fica a partir dos estudos que Roman Ingarden (1893-1970) realizava
sobre Henri Bergson (1859-1941) e o sentido do “ela vital”; na vertente psicoldgica, teve
influéncias das discussdes de Theodor Lipps (1851-1914) sobre o poder psiquico ou forga
psiquica; e, particularmente de suas préprias vivéncias tanto psicolégicas quanto espirituais
como também suas experiéncias religiosas descritas em sua Autobiografia e em suas cartas.
(KNAUP; SEUBERT; 2017, pp. 224-225). Ao longo de sua obra, encontramos as diversas
referéncias que nos possibilitam reconhecer a relagio deste conceito com suas vivéncias
pessoais e com o momento histérico da Alemanha.

A descrigio fenomenoldgica steiniana da forga vital é um convite a um olhar mais
atento para si mesmo e para o outro, podendo ampliar a compreensio das nuances na
riqueza das expressoes do ser humano:

[Stein] delineia conceitos que serdo aprofundados como também
ja insere no horizonte do conceito de alma, Seele, a relagio com os
atos de vontade, Willensakt e com a forga, Kraft. Os atos de vontade
podem evidenciar a presenca forte ou fraca da forga, ou seja, os atos
da vontade podem estar regidos por uma tensio, Gespanntheit, ou por
um relaxamento no sentido de afrouxamento da tensao, Schlaffheit. Ela
usa termos que se aproximam do sentido de Kraf? e que nos ajudam
a compreender a importancia da presenca da for¢a: com o sentido de
se estar desperto para a vida, ela cita a vivacidade, Lebhaftigkeit; como
também destaca a presenga da energia, Energie, revelada nas agoes; e,
ainda, na continuidade da for¢a, a persisténcia, Andauern, que revela
a tenacidade, Beharrlichkeit. Abordando modos e intensidades das
manifestagbes dos sentimentos, Gefiihle, reconhecemos como estes se
colocam como via das diversas expressdes da forga (CASTANHA DE
QUEIROZ, 2017, p. 23).

11 ESGA: edigdo revisada das obras de Edith Stein em alemio.
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Em sintese, o significado de for¢a vital desenvolvido por Edith Stein refere-se a
possibilidade da vida do ser humano. Este pensamento ¢ intrinsecamente unido a nogio

de alma no sentido aristotélico em De Anima (ARISTOTELES, 2012).

Forga vital e liberdade humana

Temos as possibilidades de reconhecer as diversas possibilidades da condugio da
for¢a vital nos exemplos cotidianos: conservagio, aumento, desperdicio e consumagio
da forca vital (STEIN, 2015a, p. 90). A principio, acontece um processo natural de
consumacio da for¢a no préprio ato de viver, desta forma as realiza¢des do cotidiano
implicam em consumo da for¢a e isto faz parte dos préprios processos corpéreos,
psiquicos e espirituais. Uma agio pode implicar num grande gasto da forga; mas, se
existe troca afetiva ou espiritual no mundo circundante, o Umwelt, surgem possibilidades
de revitalizagio (CASTANHA DE QUEIROZ, 2017), de retomada da for¢a e de seu
aumento. O préprio ciclo do dia-noite e sol-lua jd estio intimamente relacionados com
o processo natural da vida em geral e da vida do ser humano em suas necessidades de
recuperagdo de for¢a. O mesmo se dd nos processos de conservagio da forga regidos pelo
aprendizado da regulagdo orgéinica. Entretanto, o desperdicio da for¢a vital tem sido uma
grave problemadtica do ritmo de vida contemporineo trazendo consequéncias negativas
para a vida da pessoa e do seu Umwelt.

A partir da leitura fenomenoldgica da pessoa humana, podemos reconhecer situagdes
dessa tendéncia do esgotamento da forga vital devido ao distanciamento que a pessoa
mantem em relagdo: ao préprio conhecimento de sua for¢a; ao valor de sua forga e de sua
vida; ao seu nicleo interior; as necessidades e possibilidades de revitaliza¢io das dimensées
corpéreas, psiquicas e espirituais; a suas capacidades e habilidades de recuperagio da forga.
E importante a reflexdo sobre o uso da for¢a no horizonte da liberdade, pois a partir desta,
o ser humano pode utilizar a forga vital de forma saudavel ou doentia. O seguinte trecho
nos mostra um exemplo desta questdo tdo presente na vida contemporanea: “Enquanto o
espirito resiste e luta contra a sua prépria direcio, suprime sua prépria forga, e por assim
dizer, a extingue, sem poder, contudo, suprimir seu ser: torna-se um ser obscurecido e
impotente, e a0 mesmo tempo fechado em si mesmo, em que nada pode fluir (STEIN,

2015a, p. 89. Tradugdo nossa)™.

A descrigio da forga nos dd a nogdo da organicidade que se irradia na unidade
corpérea-psiquica-espiritual no mundo-da-vida. A for¢a ao ser bem conduzida pode ser
conservada e ter continuidade em sua renovagio, pois, como ji destacamos, ela se consome
ao se atualizar no movimento préprio da vida.

Forgas: corporeas, psiquicas e espirituais

Diante da exposi¢io da for¢a vital, podemos passar a “distingdo didética” das forcas
relativas as dimensées do corpo, da psique e do espirito, novamente enfatizando o caréter
unitdrio destas dimensoes no dinamismo da vida. Podemos reconhecer o destaque de uma
determinada dimensdo em detrimento da outra(s) dependendo da natureza da vivéncia;
porém a unidade da pessoa permanece quando estamos nos referindo a perspectiva orginica
integrada da pessoa.

11 Original: “Indem der Geist sich gegen seine natiirliche Seinsrichtung stemmt, hebt er seine eigene Kraft auf, 16scht
sich gleichsam aus, ohne doch sein Sein autheben zu kénnen: Es wird ein verfinstertes und ohnmachtiges Sein und
zugleich ein in sich verschlossenes, in das nichts mehr einstromen kann” (STEIN, 20154, p. 89).
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As almas humanas possuem uma forca natural — diferentes nas
diferentes almas -, mas essa for¢a natural nio pertencem a elas a parte e
independentemente de toda a constituigdo psicofisica, mas estdo vinculadas
aelas.Nés falamos de forga corporal e ndo significa algo mecinico, mas algo
organico, que se reflete no crescimento (e num crescimento proporcional)

e na atividade, no trabalho e no sofrimento (STEIN, 2015a, p. 90)*.

Ao tratar da consumagio da forga, Stein enfatiza como esta se dd no cotidiano,
relacionando a intensidade do que ¢é vivenciado com o dinamismo das dimensdes, ou seja,
na relagio da for¢a corporal com a for¢a do espirito: “Em caso de cansago devido ao esforco
fisico, o desempenho espiritual néo é possivel de todo ou apenas com grande esforco.
Por outro lado, o trabalho espiritual extenuante também leva ao cansago fisico” (STEIN,

2015a, p. 90. Tradugio nossa)™.

Através de exemplos do cotidiano, Stein revela a habilidade ao explicitar como a
intersubjetividade é presente nas relagdes da Lebenskraft com o mundo material e com o
mundo espiritual seja nas vivéncias da dor, da alegria, da tristeza como também na oragio,
nas artes, na expressao criativa.

Fontes de for¢a

Edith Stein explora as diversas fontes de for¢a na relagio da pessoa consigo, com o
outro e com o mundo. Nestas confluéncias, ela traz o destaque para a questio dos valores
e este tema se coloca relevante para problemadticas contemporineas. A vinculagio com os
valores pode ser uma inesgotavel fonte de forcas espirituais que irradiam para todo o ser.
Ao tratar da forga espiritual, Stein enfatiza as possibilidades do ser humano encontrar
o alimento para sua forca espiritual, ou seja, temos sempre possibilidades fortalecer a
dimensio do espirito. Os alimentos, fontes de for¢a espiritual estdo presentes na natureza,
nas relagdes com a alteridade e com a comunidade, como também na experiéncia religiosa
ou rela¢io com Deus, por exemplo na oragio.

Consideragoes finais

A proposta de explorar esse conceito traz referéncias para o reconhecimento da
for¢a corpérea, da forga psiquica e da forca espiritual, que, a0 mesmo tempo, revelam
especificidades de acordo com as suas dimensbes préprias e ainda requerem ser
compreendidas na visdo integrada de uma conjugacio dindmica.

Estudar a Antropologia Filoséfica steiniana que integra os campos da Ontologia, da
Metafisica e da Fenomenologia implica tanto em refletir sobre as dimensdes constituintes
do ser humano como também realizar o exercicio constante de nos reposicionar em nossa
torma de pensar, falar e escrever sobre esta temdtica buscando a descri¢do mais préxima
da vivéncia de unidade. O mais interessante é que este reposicionamento conceitual nos
instiga a4 expansdo das fronteiras da Filosofia, pois reconhecemos como a Psicologia e a
Educagio, o Direito e as Ciéncias da Satude carecem da Antropologia Filoséfica steiniana
que apresenta a unidade do ser humano em dinamismo e sempre contextualizada com

13 Die Menschenseelen besitzen eine natiirliche Kraft — die verschiedenen verschiedene —, aber sie kommt ihnen nicht
auflerhalb und unabhingig von der ganzen psycho-physischen Konstitution zu, sondern ist an diese gebunden. Wir
sprechen von Koérperkraft und meinen damit nicht etwas Mechanisches, sondern etwas Organisches, was sich im
Wachstum (und zwar in einem bestimmt proportionierten Wachstum) und in der Leistungsfihigkeit, der Arbeits-
und Leidensfihigkeit zeigt. (STEIN, 2015a, p. 90).

14 “bei Ermidung durch kérperliche Anstrengung, sind geistige Leistungen gar nicht oder nur unter grofler Anstren-
gung moglich. Umgekehrt fiihrt angestrengte geistige Arbeit auch zu korperlicher Ermiidung” (STEIN, 2015a, p. 90).
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o mundo. Considerando este universo interdisciplinar amplo podemos reconhecer que a
consisténcia filoséfica do pensamento de Edith Stein pode provocar verdadeiras revolugdes
nas mais diversas dreas de conhecimento e nas suas aplicagoes.

Ja afirmamos que o Lebenskraft é um dos aspectos que se apresenta como um
“divisor de dguas” da obra steiniana pelas evidéncias de caréncia do sentido de for¢a para
o ser humano que convive atualmente com visdes distorcidas ou reduzidas sobre esta
nogdo. Esta lacuna na compreensio do préprio viver atinge profundamente a forma de
estabelecermos relagdes tanto com nés préprios como também com a alteridade e com a
totalidade. Assim, a interliga¢des entre eu, o outro e o mundo se mostram frageis. Se no
cotidiano, a palavra for¢a estd associada ao poder, status, competitividade ou autoritarismo,
o seu inverso nos remete a fraqueza, covardia ou depressio, debilidade intensificada com
pré-julgamentos e discriminagées; na Psicologia, na Educacido e no Direito deparamos
com a tragica desvincula¢do da forga em relagdo as poténcias como também aos valores
humanos.

A descrigio fenomenoldgica da unidade e do dinamismo que Stein nos apresenta
também nos inquieta face a necessidade urgente do homem contemporaneo de vivenciar
possibilidades de integracio das suas forgas corpéreas, psiquicas e espirituais. Esta ¢ mais
uma problemitica exigente de nossos tempos a ser enfrentada numa cooperago inter e
transdisciplinar.

Apesar dos terrenos estéreis da vida pés-moderna, apesar da perda de experiéncias
de valores que diminuem e consomem a forca vital, apesar da falta de vinculos inter e
intrapessoais que tanto nos afligem... apesar de tudo... temos a vida manifestada na for¢a

vital com suas poténcias e o #élos apontando para o sentido do viver que nos exige a escuta
da nossa interioridade (MAHFOUD, 2017).

Ao pensarmos sobre o universal para o ser humano, somos chamados a refletir sobre
a forca vital presente nas diversas situagdes no mundo-da-vida: na vivéncia do ser humano
sorrindo ao ver o entusiamo de uma crianga que brinca ou a intensidade do choro de quem
estd chorando com a perda da pessoa amada. A for¢a da vida é presente quando admiramos
o sol ou a lua. Ou seja, o ser humano apreende a sua forga vital na prépria poténcia de viver
manifestada nas vivéncias que ressoam na unidade corpérea-psiquica-espiritual de nosso
ser.
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A virada ontolégica e o significado de Heidegger
na filosofia Francesa contemporanea

Max Paulo Prado Bezerra da Silveira?

Elementos do pensamento de Heidegger

A categoria do Sujeito moderno caracteriza-se por ja pressupor uma relagio Sujeito
e Objeto, esta relagio ji é ela mesma um efeito do chamado ultimo rosto da metafisica
expresso na técnica Moderna. (BADIOU, 1992) O Sujeito moderno caracteriza se por ji
pressupor uma rela¢do Sujeito e Objeto, ele é aquilo que se debruga sobre o objeto para se
chegar a um fim de dar conta do objeto em sua totalidade, nesse sentido o desenvolvimento
da técnica moderna nos trouxe a uma espécie de enquadramento em consonincia com
o Sujeito moderno que percebe o mundo em seu entorno, tal qual a um objeto a sua
disposi¢do. Assim a figura do Sujeito moderno sé pode ser concebida enquanto imersa no
querer objetificante da técnica, ou seja, este Sujeito enquanto efeito do desenvolvimento da
técnica ja se mostra incapaz de “escutar” o envio da questio essencial do Ser pelo destino,
por esta questdo ele é tido como tardio em relag¢io a questdo fundamental do Ser, pois jd
¢ um efeito do enquadramento da técnica. Assim a transcri¢do metafisica de um devir-
sujeito do homem ja é o comego do fim, ou precisamente o fim tltimo de estabelecimento
do reino da técnica, de maneira que pensar a técnica enquanto o término da metafisica é
hoje a tnica tarefa possivel que restou para o pensamento.

Portanto, a metafisica que se articulou em torno da figura do Sujeito Moderno se
mostrou incapaz de langar mio da questdo do Ser, ndo por que o quisesse fazer assim, mas
principalmente pelo esquecimento deste mesmo Ser que encontra no ente o seu Ultimo
refugio, decorre disto que a metafisica deve ser superada, pois ela mesma enquanto a
prépria filosofia ja ndo é capaz de fornecer qualquer tipo de abertura do pensamento para
o retorno do Ser. Deste modo a Filosofia - tomada como a metafisica que se articulou
em torno do sujeito moderno — e suas possibilidades— estariam esgotadas, de maneira
que o reino da técnica e seu estabelecimento ja é um retrato do fim da filosofia. Assim,
nosso tempo nio é mais o moderno (se tomarmos como moderno, o pds-cartesianismo
que organizou a tomada do sujeito e da consciéncia enquanto objetos de investigagio
do discurso filoséfico, até Nietzsche), pois o nosso tempo é o da implementagio final da
técnica enquanto desfecho da “aventura” metafisica.

Como resultado tem se a expansdo indiferente da técnica e um esgotamento de seus
possiveis. Pois se antes a Filosofia detinha a questdo do Ser, hoje ela s6 expressa o querer

1 Mestrando pelo PPGF-UFR]
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nadificante e nihilista de uma vontade devastadora que nio se ocupa do Ser, mas sim do
Ente, pronto a servir como um objeto a vontade aniquiladora da técnica.

A palavra técnica encontra sua origem no sentido grego de texvn. (HEIDEGGER,
2002) O sentido origindrio da palavra revela que: texvn nio diz respeito somente
a um Desencobrimento, mas, sobretudo revelaria um sentido Criador do préprio
Desencobrimento. E este processo de criar no desencobrir da coisa, que Heidegger nomeia
como um modo de aAneto.

A técnica nio é, portanto, um simples meio. A técnica é uma forma
de desencobrimento. Levando isso em conta, abre-se diante de nds
todo um outro dmbito para a esséncia da técnica. Trata se do ambito do
desencobrimento, isto ¢, da verdade. (...) E uma palavra proveniente do
Grego. (...) Devemos considerar duas coisas em rela¢io ao sentido desta
palavra. De um lado, texvn nio constitui apenas a palavra do fazer na
habilidade artesanal, mas também um fazer na grande arte e das Belas-
artes. A teyvn pertence a produgio, a TOMOIG, € portanto, algo poético

(Heidegger, 2002, p. 17)

Da mesma forma Heidegger indica que a palavra texvn designa em seu sentido
amplo, conhecimento. Este ¢ um conhecimento que nio diz respeito somente a entender
do que se estd falando, mas o conhecimento que designa uma abertura, que se dd no
préprio processo de desvelamento do que estd velado ou do desencobrimento do que estd
encoberto. Portanto teyvn estd vinculada a um modo de aAnbeto.

A técnica obedece a uma for¢a de “deixar viger” o que ainda nio é vigente. Sua
fungdo ¢ por tanto trazer o vigor da presenca do que ainda nio vigora. Quando um artesdo
se senta diante de uma roda de fiar, busca tornar vigente o que se imaginou, o que se pensou
produzir, e constituir a disponibilidade de um tecido. Assim, podemos dizer que a técnica
obedece a uma forga dispositiva para tornar disponivel a disponibilidade. No entanto esta
disponibilidade a que responde a técnica, constitui também um desencobrimento do Real
que a0 mesmo tempo em que desencobre, o encobre novamente. Desta maneira, algo do
Real escapa ao desencobrimento que visa dispor da disponibilidade. Ora a técnica moderna
jé se caracteriza por tornar o meio a sua volta como objetos no sentido de disposi¢do, como
exemplo, podemos citar uma usina hidrelétrica que dispoe das dguas de um rio, de maneira
a deslocd-las a disposi¢do da geragdo de energia.

Esse desencobrir, como visto anteriormente nio deve ser redutivel a disponibilidade,
no entanto ele de fato aparece em todo o percurso que constitui a técnica; o que se pergunta
é se Isto inclui também a Técnica Moderna.

Podemos dizer que a técnica Moderna é a uma composi¢io destinada a desencobrir
transformando o disposto em disponibilidade. Composi¢do ou Gesze// diz respeito a uma
forca de reunido “ que desafia o homem a desencobrir o real no modo da disposi¢ao, como
disponibilidade” (HEIDEGGER, 2002) neste sentido composicio diz respeito também a
um tipo de enquadramento do real que marca a técnica moderna, mas que em si nio possui
nada de técnico. Por outro lado, Composi¢do ou Geszel/ ndo indica somente um sentido
explorador:

deve fazer ressoar também o eco de um outro “Por” de onde ele provém,
a saber, daquele Pro-por e ex-por, que no sentido da momotg, faz o real
vigente emergir para o desencobrimento. Este pro-por produtivo, (por
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exemplo, a posi¢io de uma imagem no interior de um templo) e o dispor
explorador na acep¢io aqui pensada, sdo, sem duvida, fundamentalmente
diferentes e, ndo obstante, preservam, de fato um parentesco de esséncia.
Ambos sio modos de desencobrimento, modos de oAnOsto. ( Heidegger,
2002, p. 24)

Portanto, Gestell ou Composigio, e a técnica, correspondem na verdade a uma
dinimica do desvelar, do desencobrir e cobrir novamenteem uma dinimica que se daria
no sentido criador da técnica que, enquanto modo de oAnbeto permite a abertura de um
horizonte de possibilidades pelo fato de em sua esséncia se constituir ndo como algo que
dispde a servigo da disponibilidade, mas sim pelo sentido criativo do desencobrimento.

Podemos concluir entdo pela descri¢io da Técnica moderna, que: este mundo
marcado pela disposi¢do da natureza como objeto se notabiliza por um mundo que segue
a légica das disponibilidades, caracterizando uma ordem que destitui o Ser de todo o seu
vigor origindrio de criagio.

Neste sentido o que sobra é um mundo constituido pelos Entes em que sua
caracteristica primordial ¢ um mundo marcado pela auséncia do pensamento, o que daria
as coordenadas de um niilismo representado pelo mundo da técnica. Portanto o resgate
a que Heidegger se propde quando fala de uma esséncia da técnica, é o resgate de uma
esséncia criadora que constitui e constituiu a experiéncia do Ser.

Tal esséncia criadora, nada mais é do que a eclosio do Ser que é encoberta pela
acdo totalizante e subjugadora do querer da técnica moderna. Tal esquecimento do Ser
se evidencia pela ndo consideragio do pensamento do Ser de tal Ente. Portanto, se o
pensamento sé vigora no Ser, no seria nenhum absurdo dizer que o mundo constituido
pela técnica enquanto expressio do esquecimento do Ser ¢ um mundo onde nio hd
pensamento. Como consequéncia desta auséncia de pensamento o que resta, é a vontade
nadificante do querer da técnica que busca arrazoamento e disponibiliza¢io totalizante dos
entes até seu esgotamento, onde a destrui¢do da prépria humanidade estaria em questio.
Mesmo que Heidegger considerasse a bomba atémica um bom reflexo do pensamento
ausente que caracteriza o mundo da técnica moderna, ¢ preciso perceber que nio ¢ o
fato catastréfico que importa aqui, mas sim a forca brutal de mobilizagdo do Ser que a
técnica empreende a fim de submeté-lo enquanto reserva infinita de disponibilidades de
um querer nadificante.

A concepgio de Badiou sobre o pensamento de Heidegger

Heidegger recorre ao que é origindrio do pensamento através dos fragmentos
dos pré-socraticos. Toda a evocagio poética aos deuses que caracteriza o pensamento de
Parménides assim como a dimensio misteriosa que envolve o movimento do Logos em
Hericlito permite a Heidegger afirmar que haveria uma indistingdo entre o dizer do poeta
e o pensamento do pensador, trazendo a tona uma relagdo entre o poema e o pensamento. O
envio pré-socritico do pensamento tomado também como o destino de envio do “Ser”indica
que o pensamento estava sob a guarda do Poema. Deste modo a contestagio Axiomitica
de Badiou parte do principio de que a Filosofia se baseia por uma nio relagio com o
poema. O que marca esta cisdo entre Poema e Filosofia é a forma singular segundo a qual
determinado pensamento estabelece postulados internos ao seu préprio discurso. Chamam
se Parménides e Heréclito de Filésofos Pré-socraticos, mas Badiou chama a atengio para
a constatagdo de que as elaboragdes feitas por estes pensadores ndo representam ainda a
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Filosofia. Por mais que a forma poética do pensamento de Parménides ndo compartilhe
do referencial épico e poético de Homero , ela ainda traz consigo o elemento mistico dos
deuses — a comecar por sua exaltacdo inicial a imagem de deuses em suas cavalgadas e
carruagens —, tornando o pensamento dependente de uma evocagio aos deuses deixando a
proximidade entre o discurso e o sagrado intacta, evidenciando o transe ou o envio poético
como forma essencial do pensamento.

No entanto, a partir do momento em que se observa o surgimento da Filosofia como
um discurso submetido a seus préprios postulados encontra se também sua dimensio
desacralizante, ji que sua ordem ¢ diversa a forma poética de pensamento. Na verdade a
filosofia comega com o estabelecimento de um regime de discurso que constituido por sua
prépria regra de ineréncia e legitimagao terrena configurando se desta maneira, como uma
ordem de pensamento que interrompe a autoridade sagrada do poema a partir de uma
seculariza¢ido argumentativa. Nesse sentido é preciso observar a importincia que a ordem
do Matema assume para Badiou como uma ordem que assumiu de antemao a interrupgao
da narrativa sagrada em favor de um imperativo de consisténcia que constitui a matematica
como forma de investigagdo que se furta das inconsisténcias que a mistica revelagio poética
propde. Cabe ressaltar que se a verdade enquanto experiéncia de uma revelagio delegou o
“vivo” do pensamento a condigdo artistica, foi porque Heidegger conseguira identificar no
vazio da impossibilidade da Filosofia o emaranhado de suturas a que ela se encontrava,
e que a desorientagdo poética da “era dos poetas” era o uUltimo lugar de acolhimento do
mal-estar decorrente desta desorientagdo causada pelo fim da filosofia. A poténcia do
pensamento de Heidegger reside na constatagio de que a “era dos poetas” de fato existiu.

Segundo Badiou, em um determinado espago de tempo entre Hoelderlin e Paul
Celan houve uma época em que o Poema marcou uma desorientagdo que partia da
inconsisténcia e leveza do Ser, em outros termos,a chamada “Era dos poetas”é caracterizada
pela concepgao de que o sentido vazio e nadificante do fim designava a possibildade de
abertura para a questdo do “ser” de modo a produzir um espago apartado das suturas a que o
pensamento estava encerrado. Portanto tratava-se de buscar uma formulagio que estivesse
mais alerta as experiéncias do homem moderno, formula¢io que fora desencadeada e
sustentada pelo Poema.

A apropriacao do pensamento de Heidegger enquanto lugar comum na “filosofia” do
fim do século XX

Segundo Badiou, existiria na Franca dos anos 80, uma pequena dezena de filésofos
que teriam declarado o fim da Filosofia. Para a maioria destes filésofos a filosofia teria
acabado, ou pelo menos enquanto projeto tornada algo impossivel, delegada a outra coisa
que nio ela mesma. Tal afirmagio pode ser constatada através das diversas formulagdes de
alguns destes fildsofos, por exemplo: “Nao se deve mais estar em desejo de filosofia” (Lacoue-
Labarth) “A filosofia enquanto arquitetura estd em ruinas” (Lyotard). Desta maneira, como
deve se interpretar o fato de Lyotard evocar o destino da “presenca” nos comentarios dos
pintores, ou que Deleuze tenha dedicado ao tema do Cinema um de seus grandes livros; ou
que Lacoue-Labarth, ou mesmo Gadamer na Alemanha se devote a antecipagio poética
de Paul Celan? (BADIOU, 1992) De certo para Badiou, esses filésofos estariam em
busca de uma escrita por desvios, de suportes indiretos, que venham a preencher o espago
considerado inabitdvel que tem caracterizado o pensamento filoséfico.
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Assim apé6s os “horrores” do totalitarismo os filésofos teriam se declarado culpados,
chegando a constatar que seu pensamento, encontrava se com os crimes histéricos. A
proposi¢ao de Lyotard creditando a Lacoue-Labarth a “Primeira determinagio filoséfica
do Nazismo”(BADIOU, 1992) sugere que tal determinac¢io dependa da Filosofia, no
entanto, Badiou faz questdo de afirmar que tal enunciado nio possuiria evidéncia, caso
contrdrio, as leis do movimento, por exemplo, também dependeriam da filosofia, o que
nio seria o caso, uma vez que para Badiou, mesmo a questdo do Ser-enquanto-ser nio
dependeria da Filosofia pois seria algo pertencente ao campo matemadtico. Decorre dai que
o nazismo enquanto politica ¢ destituido da forma de pensamento Filoséfico. Diante de
tais consideragdes Badiou afirma que os filésofos ao invés de anunciar o fim da filosofia,
deveriam se empenhar em deter a ideia de que tudo dependa dela, de modo que se a
filosofia foi incapaz de pensar o nazismo, é porque este nio se configura como um objeto
possivel daquela, por ndo estar submetido as suas condi¢des. No entanto isso nio significa,
segundo o autor, que o nazismo seja impensivel; na verdade caberia a outra ordem de
pensamento torna-lo efetivo.

Tendo a filosofia chegado ao fim, restaria agora repronunciar a questdo que estd
sob a guarda dos poetas — a questdo do Ser - e observar como ela repercutiu ao longo da
histéria da filosofia.

Diante disto o pensamento é entdo convocado a fazer um triplo movimento: o de
reinterpretar a “virada Platonica” que orientou o destino do Ser, tomar a condi¢do no dizer
dos poetas e reinterpretar a origem pré-socratica do pensamento. Esse triplo movimento
possibilitaria o que pode se denominar como um Retorno dos Deuses, que possibilitaria
desviar o homem do querer nadificante da técnica, expondo o pensamento ao seu destino
de abertura.

A afirmagio de que a filosofia chegara a seu fim, e caberia somente a poesia acolher
a questdo do Ser a fim de mudar o destino aniquilador e nadificante da técnica, é possivel
afirmar que o “Heidegger” que Badiou nos apresenta, demarca os contornos finais do que
caracterizou uma ideologia Heideggeriana na filosofia Francesa contemporinea nos anos

80.

Deste modo pode se dizer que o lugar comum em torno do qual a Filosofia Francesa
Contemporinea no fim do século XX se constituiu a partir de um certo Heideggerianismo
permeado por algumas caracteristicas: 1. uma concep¢io de superagio da metafisica
enquanto categoria que se articula em torno do Sujeito Moderno. 2. O Fim da metafisica
encontra no Reino da Técnica a expressio dos seus limites. 3. A ciéncia Moderna e o
Estado Totalitdrio sio consequéncia do fim da Metafisica/Filosofia. 4. S6 alguns poetas
até hoje foram capazes de pronunciar a questdo do Ser. 5. A virada Platonica é o Primeiro
movimento de esquecimento do Ser. Diante disso s6 resta agora ao pensamento 6. Tomar
a condigdo no dizer dos poetas. Deste modo ao designar a Filosofia enquanto um reflexo
de sua prépria impossibilidade alguns filésofos franceses do fim do século enclausuraram
o pensamento Filoséfico em um imobilismo ideolégico que perverte toda perspectiva de
abertura possivel do mesmo.

As condigoes da filosofia

Para Badiou, a Verdade é um processo que obedece a condi¢des. Tais condigbes nem
sempre existiram, de maneira que hd sociedades sem matemadtica, outras em que o amor
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estd ausente e outras em que a arte se apresentaria correlacionada com o mistico e religioso,
ou mesmo sociedades em que a invengio politica ndo era uma possibilidade.

Como descrito em Manifesto Pela Filosofia, a primeira configuragio filoséfica que
propos pensar os processos de verdade em um espago conceitual dnico teria levado o
nome de Platdo. Badiou observa nos didlogos, tematiza¢des de ocorréncias de verdade em
diferentes Processos, mas atravessadas por este espago conceitual Gnico

“Se a Grécia viu nascer a Filosofia, certamente ndo foi porque ela
detinha o sagrado na fonte mitica do poema, ou porque o velamento da
presenca lhe fosse familiar 4 guisa de uma proposicio esotérica sobre o
Ser. Muitas outras civilizagoes antigas procederam ao depésito sacro do
ser no proferimento poético. A singularidade da Grécia ¢ muito mais
a de ter interrompido a narrativa das origens pela proposi¢do laicizada
e abstrata, de ter ferido o prestigio do poema com o do matema, de
ter concebido a cidade como um tema aberto, disputado, vacante, e ter

trazido a cena publica as tempestades da paixdo.” (BADIOU, 1991, p. 8)

Nio obstante Badiou nomeia a Arte a Politica o Matema ou ciéncia, e o Amor como
Processos de verdade. Assim, afirma se no Manifesto que “a filosofia tem por condigio
que haja verdades em cada uma das ordens que sio atestiveis”(Badiou, 1991, p. 8), e que
depende de uma compossibilidade destas verdades em um espago tnico conceitual, para
que a Filosofia possa pensar o seu tempo e espago. Agora, a redugio deste espaco tnico a
uma verdade estabelecida por uma de suas condi¢des ganha o nome de sutura, processo pelo
qual a filosofia abdica de sua forma de pensamento e é reduzida a forma de pensamento
de uma de suas condigbes.

Sutura: politica X ciéncia

Considerada a principal no século XIX, a sutura positivista, ou cientificista foi
um resultado da ideia de que a ciéncia poderia fornecer por si um sistema que desse
conta da totalidade temporal das verdades. De maneira semelhante o Marxismo teria
submetido a filosofia a sua condigdo politica. A tese onze de Marx sobre Feuerbach
segundo a qual os filésofos deveriam parar de interpretar o mundo, e sim transforma-
lo, convoca a filosofia a se diluir no discurso politico de transformagio totalizante, ou
como o préprio manifesto expde: "A politica é aqui filosoficamente designada como s6 ela
capaz de configurar praticamente o sistema geral do sentido, e a filosofia é votada a sua
supressdo realizante.”(BADIOU, 1991) Segundo Badiou toda a concepg¢io de Marx sobre
a Dialética Materialista como o movimento da histéria, impossibilita a0 mesmo tempo
qualquer compossibilidade que permitisse a filosofia pensar seu tempo na medida em que
suas condigbes sdo simultaneamente deixadas de lado.

Assim trata se de uma dupla sutura a qual procedeu a filosofia, tanto a sua sutura
com a politica que leva o nome do marxismo como a sutura com a ciéncia fizeram com
que a filosofia ficasse presa a esta rede de suturas ficando impedida de configurar sua
compossibilidade geral de suas condi¢bes, ndo a toa este genérico que escapa e poe em
questdo as pretensdes deterministas de um sistema fizeram com que a filosofia assumisse a
imagem de algo desfeito e encolhido.

Este tipo de enunciagio, sobre a insuficiéncia da Filosofia, ¢ entdo para o préprio
Badiou um indicativo de que a Filosofia estaria suturada a uma de suas condigdes, e que
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isto se sucedeu ao longo de sua histéria, corrobora com a forma descontinua como ela se
projeta no tempo e no espago, por outro lado, se ela tem se realizado a partir de sua retirada,
ou seja, de sua supressiao em favor de uma ou mais de suas condi¢oes, hd que se considerar
a possibilidade de abordar sua histéria a partir das suturas, tal como a histéria de sua
sucessiva supressio.

A era dos poetas

Heidegger recorre ao que é origindrio do pensamento através dos fragmentos
dos pré-socriticos. Toda a evocagdo poética aos deuses que caracteriza o pensamento de
Parménides assim como a dimensdo misteriosa que envolve o movimento do Logos em
Hericlito permite a Heidegger afirmar que haveria uma indistingao entre o dizer do poeta
e o pensamento do pensador, trazendo a tona uma relagio entre o poema e o pensamento. O
envio pré-socritico do pensamento tomado também como o destino de envio do “Ser”indica
que o pensamento estava sob a guarda do Poema. Deste modo a contestagio Axiomaitica
de Badiou parte do principio de que a Filosofia se baseia por uma nio relagdo com o
poema. O que marca esta cisdo entre Poema e Filosofia é a forma singular segundo a qual
determinado pensamento estabelece postulados internos ao seu préprio discurso. Chamam
se Parménides e Heréclito de Filésofos Pré-socraticos, mas Badiou chama a atengio para
a constatagdo de que as elaboragoes feitas por estes pensadores ndo representam ainda a
Filosofia. Por mais que a forma poética do pensamento de Parménides ndo compartilhe
do referencial épico e poético de Homero , ela ainda traz consigo o elemento mistico dos
deuses — a comecar por sua exalta¢do inicial a imagem de deuses em suas cavalgadas e
carruagens —, tornando o pensamento dependente de uma evocagio aos deuses deixando a
proximidade entre o discurso e o sagrado intacta, evidenciando o transe ou o envio poético
como forma essencial do pensamento.

No entanto, a partir do momento em que se observa o surgimento da Filosofia como
um discurso submetido a seus préprios postulados encontra se também sua dimensdo
dessacralizante, j4 que sua ordem ¢ diversa a forma poética de pensamento. Na verdade
a filosofia comeca com o estabelecimento de um regime de discurso que constituido por
sua prépria regra de ineréncia e legitimagio terrena configurando se desta maneira, como
uma ordem de pensamento que interrompe a autoridade sagrada do poema a partir de uma
seculariza¢ido argumentativa. Nesse sentido é preciso observar a importincia que a ordem
do Matema assume para Badiou como uma ordem que assumiu de antemao a interrupgao
da narrativa sagrada em favor de um imperativo de consisténcia que constitui a matematica
como forma de investigacio que se furta das inconsisténcias que a mistica revelagio poética
propde. Cabe ressaltar que se a verdade enquanto experiéncia de uma revelagio delegou o
“vivo” do pensamento a condigdo artistica, foi porque Heidegger conseguira identificar no
vazio da impossibilidade da Filosofia o emaranhado de suturas a que ela se encontrava,
e que a desorientagio poética da “era dos poetas” era o ultimo lugar de acolhimento do
mal-estar decorrente desta desorientagdo causada pelo fim da filosofia. A poténcia do
pensamento de Heidegger reside na constatagio de que a “era dos poetas” de fato existiu.

Segundo Badiou, em um determinado espago de tempo entre Hoelderlin e Paul
Celan houve uma época em que o Poema marcou uma desorientagio que partia da
inconsisténcia e leveza do Ser,em outros termos,a chamada “Era dos poetas” ¢ caracterizada
pela concep¢do de que o sentido vazio e nadificante do fim designava a possibildade de

abertura para a questdo do “ser” de modo a produzir um espago apartado das suturas a que o
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pensamento estava encerrado. Portanto tratava-se de buscar uma formulag¢io que estivesse
mais alerta as experiéncias do homem moderno, formula¢io que fora desencadeada e
sustentada pelo Poema.

Tudo o que se concernia em matéria de tornar as promessas do passado — em que
havia a ideia de se criar um novo mundo ou o projeto de um novo homem—, vigentes
no presente tracava uma orienta¢do nas representagdes do horizonte histérico. Com o
fim das chamadas “grandes narrativas”, o progresso destruidor da ciéncia e os horrores do
Estado totalitario levaram a destitui¢iio das utopias que orientavam o pensamento. E neste
sentido que se torna possivel compreender o que Heidegger teria enxergado no dizer dos
poetas, isto é, 0 aspecto fundamental da desorienta¢do que estava em jogo para os poetas
foi a destitui¢do da categoria de objeto e consequentemente de toda forma pretensa de
objetividade como formas necessarias de apresentagio.

Conclusio

Como pode ser observado, o alcance do pensamento de Heidegger nio estd s6 em
perceber a condi¢do de dupla sutura a que a filosofia estava submetida, mas foi também
cruzar a critica filoséfica da objetividade, com a destitui¢do do objeto no dizer dos poetas.
Tomando o dizer dos poetas que destitui o objeto enquanto orientagio do pensamento,
Heidegger consequentemente destitui a categoria de sujeito na medida em que toma tal
categoria como correlata a categoria de objeto. Deste modo, Badiou d4 a entender que,
de maneira esquemadtica tal destitui¢do, associada a uma oposi¢do entre verdade e saber
em um contexto de desorientacdo de nossa época somado a existéncia da era dos poetas,
deu ao pensamento de Heidegger uma efetividade histérica. No entanto, se por um lado
Heidegger foi aquele que percebendo o que estava em jogo no poema, teria delegando o
vigor do pensamento a condi¢io do dizer dos poetas, por outro o mesmo artificio ndo deixa
de se caracterizar como sutura da Filosofia a uma de suas condigoes.

Segundo Badiou a Arte nessa perspectiva é designada como a atual condigdo
genérica a qual o pensamento filos6fico se encontra suturada. A partir do momento em
que o Heideggerianismo em Franga denuncia que os efeitos do desenvolvimento da técnica
tforam o Estado totalitdrio e a Ciéncia Moderna, torna se flagrante a referéncia a sutura
politica e a sutura da ciéncia, de modo que o esfor¢o anti-marxista e anti-positivista em
desfazer as suturas dominantes, delegaram o pensamento ao poema. Assim o poema ¢ a
condi¢io segundo a qual o pensamento se permite abandonar as suturas dominantes, o que
teria feito o pensamento buscar refiigio no poema e renunciando a forma do pensamento
propriamente dito filoséfico.

Desta maneira, Badiou caracteriza o momento da filosofia como a renuncia de uma
dupla sutura em favor de outra sutura, abdica se da filosofia caracterizada pela técnica em
favor do que se iniciara com Nietzsche, que por sua vez desdobra se em um culto filoséfico
dos poetas na Alemanha que tomaria forma de um fetichismo pela literatura na Franga,
que ¢ a delegagio do “vivo” do pensamento ao poema. Face a este cendrio, Badiou defende
um gesto na filosofia que possibilite sua des-sutura, isto é: que a filosofia volte a se ater a
temas que lhe sdo préprios, tal possibilidade depende de um esforco para desfazer a sutura
feita a sua condigdo poética, trata-se menos de negar a Arte, e mais de afirmar que ela é
uma forma de pensamento que produz verdades que ndo podem ser reduzidas a condi¢io
de uma verdade filosé6fica, pois as verdades atestaveis na Arte na Ciéncia, na Politica ou no
Amor sio verdades singulares e imanentes a suas ordens de pensamento.
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Correlacionismo revisitado: Uma leitura heterodoxa
a partir de Quentin Meillassoux

Otavio Souza e Rocha Dias Maciel!

Gostaria de agradecer a organizagio do GT de Ontologias Contemporineas por
esta oportunidade de dar continuidade na apresentagio de meus trabalhos agora na
ANPOF. Em novembro de 2017, na primeira reunido nacional deste GT, tive a chance
de divulgar meu texto Ontologia da Complexidade como Arque-Materialidade: esbogo de uma
cosmologia num realismo especulativo’, onde apresentei a ideia de materialidade do filésofo
sueco Martin Higglund. Tal ideia havia sido apresentada pelo sueco em 2008 em seu texto
Radical Atheism: Derrida and the Time of Life. Na ocasido, utilizei de seus argumentos para
propor uma tese de arque-materialidade que pudesse combinar elementos da apyn dos
milesianos (em especial, da metafisica de Anaximandro) com uma teoria da complexidade
criativa a partir de Alfred N. Whitehead e Niklas Luhmann. Retomarei alguns pontos
desta discussdo no decorrer de nossa apresentacio hoje.

Enquanto reconhego a complexidade da apresentagio anterior (ndo sem um qué
de proposital), a época nio havia ficado tio evidente o que eu desejava com um conceito
tdo complicado. O que me chamou atengio foi que, apesar disso, conversando em outra
ocasido com o professor Moysés Pinto Neto, também membro deste GT de Ontologias
Contemporaneas, que esteve 14 na comunicagio anterior, ele logo matou a charada: tratava-
se, dentre outras coisas, de constituir uma posi¢ao que nao cedesse nem ao atomismo, nem
a0 holismo filoséficos.

Retomemos como chegamos a este raciocinio. Iniciamos nossa apresentagio com
os milesianos e em seguida chegamos a Quentin Meillassoux. Falei sobre o problema da
ancestralidade (como dizer legitimamente sobre fatos antes da possibilidade do correlato
humano existir, se tudo é centrado no humano); falei também sobre as duas licdes de Kant
(1) o conhecimento demanda um correlato; 2) o correlato é contingente); em seguida,
apresentamos a critica de Martin Higglund ao conceito de temporalidade de Meillassoux
como pura negatividade ex nihilo. Apresentando uma outra ideia de temporalidade,
Higglund traz a estrutura do traco de Jacques Derrida. Cito o pardgrafo de nossa
apresentagio anterior:

Para proceder com uma critica mais profunda, Higglund faz um apelo a
ideia da estrutura do trago, assim como formulado na filosofia de Jacques
Derrida. A ideia tradicional de diferenca entre espago e tempo seria,

1 PPGFIL-UnB
2 Disponivel no Academia.edu: (https://www.academia.edu/35405762/Arque-materialidade_da_complexidade) em
portugués e em inglés (https://www.academia.edu/35817255/Arche-materiality_of_Complexity)
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respectivamente, a ideia de simultaneidade da coexisténcia de todos
os pontos no espago e a sucessio de instantes temporais. No entanto,
Derrida nos mostra como nio pode haver tempo sem espago, visto que o
tempo em si é pura negagdo. Mesmo para o seu “fluxo” funcionar, ainda
que supostamente independente, o tempo precisa ser espacializado. O
instante, a duragdo, os calendarios, os “aqui-e-agora”— sdo fenémenos do
tornar-se-espaco do tempo. Curiosamente, a ideia de simultaneidade dos
pontos do espago é uma nogdo temporal, o tornar-se-tempo do espago.
Esta seria a mais origindria estrutura do trago, a co-implica¢io entre
tempo e espago, e ¢ a estrutura bdsica da temporalidade. Importante notar
que Derrida ndo generaliza o trago como ontologia, mas apenas como
um compromisso 16gico para se pensar sucessio temporal. (MACIEL,

2017b, p. 6)

Com esta citagdo, mostramos como a estrutura 16gica do trago de Derrida, que
se transforma numa estrutura ontolégica em Higglund, é uma poderosa aliada contra
o famoso “hipercaos” de Meillassoux, uma espécie de Anti-Demiurgo que teria carta
branca para fazer e deixar de fazer qualquer coisa, inclusive modificar as leis da natureza,
sem razdo alguma. A estrutura ontolégica do trago, como a co-implicagio entre espago e
tempo, acusa que nao pode haver um poder sobre o tempo, pois seria sem-tempo-e-sem-
espago, sem trago algum. Se as coisas ndo tivessem trago, seriam todas necessdrias, eternas,
imutdveis, e somente o “milagre do hipercaos” poderia provocar qualquer mudanga. Vemos
tal posi¢do como uma tese absurda. Essa reedi¢do de um holismo filos6fico, uma espécie
de versdo pés-moderna do ocasionalismo do Dieu-a-venir, foi o que prontamente levantou
em nés o alerta de que o problema do correlacionismo néo estava ainda o suficientemente
tormulado.

Passarei agora para o Capitulo III de meu trabalho de 2017, para entabularmos o
raciocinio daqui em diante. Na se¢do A, fiz uma andlise de cinco pontos positivos de minha
leitura do Apreés la Finitude e de textos relacionados. O problema da ancestralidade e as
duas licoes de Kant jd foram mencionadas, falarei brevemente das outras. O que chamei de
desencantamento do acontecimento e o conceito de especulagio do Meillassoux, sio duas
ideias interessantes, mas teremos de passar para a préxima. A apologia da racionalidade,
especialmente em tempos como hoje, na luta contra a inconsequéncia dos pés-modernismos
e a irresponsabilidade dos fanatismos diversos, talvez seja a mais importante bandeira de
politica epistemolégica em nossa era. Para quem achava que ji estarfamos em carros voadores
ou teletransporte, estamos surpreendentemente ainda tentando explicar que a Terra ndo é
plana ou que vacinas ndo causam autismo. Em seguida, apresentei trés criticas a filosofia de
Meillassoux. Passarei brevemente pelas duas primeiras, e vamos focar na terceira. A primeira
é que a sua filosofia ndo € o suficiente para pensarmos uma filosofia global, pois se f6ssemos
aderir a ela, teriamos de subscrever aos exclusivos ditames da modernidade europeia e
aqueles embutidos de religides abradmicas no seu pensamento do Dieu-a-venir. A segunda
¢ que a filosofia da ciéncia que Meillassoux se embasa ¢, no minimo, questiondvel. Chamo
atengdo pelo menos aos constantes deslizes entre ontologia e légica, como se houvesse
uma correspondéncia entre linguagem e mundo (o que, curiosamente, ¢ o que ele mais
enfatiza em sua versio da critica ao correlacionismo). O manifesto desaprego do autor pelos
pensadores depois de Kant acaba se tornando uma deficiéncia no tratamento da ciéncia, a
qual ele confere todos os poderes absolutos, desde que se resuma a matemadtica pura. Tal
visdo bucdlica da ciéncia ndo é mais seriamente tio defensédvel assim.
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O diagnédstico de Meillassoux ¢ inspirador, mas ainda ndo nos parece radical o
suficiente. Justamente por esta radicalidade defectiva que vimos, nos tltimos doze anos,
o despertar de vdrias filosofias que se identificaram sob o termo geral de “realismos
especulativos” ou “novos realismos” que, em nossa leitura, ainda nio conseguem se
emancipar de diversos problemas. Apés surgirem obras tdo diferentes entre si, como a
ontologia orientada a objetos de Graham Harman — bem como uma versio diferenciada
de Tristan Garcia; a filosofia dos campos de sentido de Markus Gabriel; e até mesmo novas
teorias do agenciamento parecem ainda funcionar num registro incémodo. Procuram uma
metafisica total, com algum ponto de partida seguro, onde, segundo alguns axiomas pré-
determinados, conseguem deduzir ou encaixar o todo da realidade. Mais ainda, parecem
nio deixar espago algum para outras contribui¢oes, como se tivesse sido inaugurada outra
corrida pela nova teoria da totalidade®. Incomodos similares trazidos por Anna Tsing, por
exemplo, levaram meu orientador de doutorado, Hilan Bensusan, a apresentar uma critica
ao método especulativo a partir de uma leitura ética de Emmanuel Levinas, por acreditar,
entre outras coisas, que este tipo de procedimento leva a uma totalidade problematica.

Apesar de ndo compartilharmos com a solugio que ele apresenta, este problema nos
chamou atengdo para que organizdssemos a presente comunicagido num viés um pouco
diferente. Talvez ndo seja o caso de abandonar a especula¢do, mas de concebé-la entre um
dos vérios métodos metafisicos plausiveis. No entanto, uma metametafisica que v nesta
dire¢do precisard de um diagnéstico mais sofisticado para ndo esvanecer seu potencial critico.
Ou, melhor ainda, precisamos de uma topografia, uma indexagio, uma forma de produzir
diferenciagdes metametafisicas de sistemas nio a partir de uma tese que vise uma solugio
total, mas a partir da identificagdo de certas orientagdes que consideramos problematicas.
A vantagem desta abordagem é que ela ndo é uma maneira de classificar filosofias para
obrigatoriamente descartd-las, mas sim para dar a chance de serem retrabalhadas, revistas,
reencaminhadas sob novas diretrizes e orientagdes. Para tanto, vamos apresentar um outro
conceito de correlagio para entenderemos o correlacionismo como uma superestimagio
exagerada, catalisado primariamente por duas orientagtes filoséficas gerais: o atomismo
e o holismo filoséficos. Trataremos de definir estes termos como sintomas gerais que nos
permitirao afastar titicas que consideramos perniciosas; mas recepcionando filosofemas de
uma maneira responsavel sem precisarmos incorrer em teses da totalidade. Esta estratégia,
balizada por nossas diretrizes metametafisicas, ird nos auxiliar a estabilizar um novo tipo
de fazer da filosofia que faz da sofisticagdo da complexidade a sua especialidade. Como
nio temos tanto tempo, apenas apresentarei o outro conceito de correlato e indicarei
algumas possibilidades de solugdo com outros autores. Importante dizer que essas duas
orientagdes filoséficas gerais ndo sdo exatamente escolas, nem estou pensando apenas em
autores especificos, mas sim em maneiras de proceder na filosofia com diversas nuances e
apresentagdes diferentes.

A primeira tese [, a do atomismo], sustenta que tudo que existe é a
construgdo a partir de um conceito bem particular, o de uma unidade
discreta, nio-continua e homogénea, uma bolinha isolada que se
relaciona com as outras de tal e tal maneira a depender da filosofia que a

analisa (MACIEL, 2017a, p.108).

3 Por coincidéncia, podemos tomar como exemplo o novo texto de Graham Harman Object-Oriented Ontology (2018),

cujo subtitulo é “A New Theory of Everything”.
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O atomismo trabalha coma hipétese de que a realidade ultima é composta de
unidades simples, perfeitamente discretas que, mesmo que se apresentem em agregados,
podem trata-las como se fossem isoladas. Nesta teoria, o “todo” seria a soma das partes, que
sdo mais importantes ontologicamente falando. O ponto de variagdo desta orientagio seria
qual a verdadeira parte fundamental que compée todo o resto do universo.

O contraponto seria o holismo filoséfico, da interconexio de tudo em tudo numa
grande teia que condiciona, pré-determina e contém tudo que existe segundo as razdes
internas do Grande Todo. Em tal orientagdo, hd sempre ideias de designio a priori, de
predestinagio, de providéncia, de fatalismo, de prevaléncia absoluta de algum correlato.

Aqui, o todo prevalece sobre as partes, que sio apenas exemplos,
instanciagbes, momentos ou instantes de uma grande razio ou correlagio
que perpassa os particulares. O estudo da filosofia, neste tipo de orientagio,
é tentar pensar o Grande Todo a partir destes casos particulares, onde
a diferenca entre eles ndo € to relevante, mas sim aquilo neles que seja

referencidvel ao Grande Todo (MACIEL, 2017a, p.109).

Acreditamos que tais posturas ndo sio mais aceitiveis. Apesar de manifestamente
contrdrias, ambas as orienta¢oes trabalham com ideias de totaliza¢do nao aplicaveis depois
de virias contribui¢ées, como os teoremas da incompletude, os conjuntos transfinitos e os
diversos paradoxos que mostram logicamente, matematicamente e metafisicamente ser
impossivel um conceito de totalidade. Ademais,

nio apenas o ‘total’, mas também o conceito de ‘unidade’, uma coisa
perfeitamente isolada e fechada em si, se torna logicamente impossivel
por pressupor algum tipo de completude pelo esquartejamento do objeto.
Seja pelo ‘Grande Todo’ ou seja pela ‘unidade discreta’, ambas jogam com
algum tipo de totalizagdo e de limites estanques, sendo apresentados
das formas mais simples as mais misticas. Ndo apenas a totalidade
das condigbes universais se torna impossivel, mas também a ideia de
uma unidade perfeitamente discreta e atomica sem rotas histéricas
em relagdo ao seu ambiente sdo descartadas [de nossa] filosofia global

contemporanea (MACIEL, 2017a, p.110).

Ambas, seja a totalidade contida num conceito de unidade perfeitamente discreta
e isolada, seja a totalidade de algum sistema césmico-metafisico pré-determinado, jogam
com arque-materialidades impossiveis, sem complexidade real, sem trago algum.

Pensando nisso, e, recorrendo a nossas teorias sobre arque-materialidade da
complexidade criativa que lida com a contingéncia e com a temporalidade de forma nio
meramente negativa, devido a estrutura do trago, gostaria de apresentar outro conceito
de correlato e sugerir uma outra classificagdo para o correlacionismo. De antemao, afirmo
veementemente que os exemplos que porventura forem utilizados nio sio exaustivos, e
uma avalia¢do de cada obra, artigo ou bilhete escrito por cada pensador da histéria nao
seria apenas contraproducente, mas impraticdvel (ironicamente, outro caso de problema da

totalidade). Citando o trabalho de julho de 2017:

Entendemos por correlagio um conjunto simples de proposig¢des que
conectam outras proposi¢oes através de alguma ideia. Por correlacionismo
entendemos ndo a operagio de conexdo, mas sim a atitude filoséfica de
afirmar, em um ativismo qualquer, que apenas a correlagio X afirmada
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por esta ou aquela filosofia é a verdadeiramente legitima por ser Unica
ideia correta. Desta forma, toda filosofia, toda teoria do direito, toda
engenharia civil etc., praticam correlagdes variadas: correlacionam
natureza, praticas, regras, linguagem, desejos, poderes, entre outros. Mas,
quando uma correlagio é afirmada peremptoriamente com alguma dnica
ideia inafastdvel que deva se fazer presente e prevalecer sempre, em todo
e qualquer campo de sentido, temos uma orientagdo correlacionista do

fazer filos6fico (MACIEL, 2017a, p. 127).

Com esta forma de proceder, evitamos a ideia de que um conjunto de proposicoes
tem correspondéncia direta com o mundo —ideia confortivel que se esquiva da necessidade
do trabalho* ser pensado sistemicamente, filosoficamente, metafisicamente. Ou seja, o
pensamento do correlato e o trabalho podem estar em concordéncia, em discorddncia ou
até mesmo em completa desconexdo. Esse requisito é necessdrio para pensarmos tipos
diferentes de realidades, escalonadas ou ndo, como encontramos na complexa filosofia de
Nicolai Hartmann’®. Para este autor, e concordamos com ele, a realidade nio pode ser
reduzida a um tipo unico de macrorrealidade. Existem leis, categorias, préticas e desafios
em cada estrato da realidade, e cada um deles niao depende nem inibe correlatos, mas os
admite. Para o realismo critico de Hartmann, ao ser coordenado pelo menos um estrato da
realidade, seja ele fisico, organico, psiquico e social/espiritual, podemos ver a emergéncia
de estruturas na forma de objetos. Em sua teoria, sempre ha énfase na forga dos estratos
mais inferiores sobre as capacidades dos superiores. No entanto, cada estrato superior tem
um ganho de criatividade, de complexidade e de sofisticagio que permitird nio apenas
conviver com os inferiores, mas também interferir neles. Desta complexa ontologia, surge
a necessidade da ética, da estética, da politica e todos os outros ramos da filosofia. O que
chama atengfo, em particular, é que o pensamento filoséfico, como um tipo de fun¢io na
realidade espiritual, é o mais fragil e ndo determina diretamente os estratos inferiores. Foi
dever do correlacionismo praticar todo tipo de confusdes e paralogismos que mistificasse
tamanha complexidade em ideias da totalidade do Grande Todo ou da totalidade de
condi¢bes particulares atdmicas e, com isso, supervalorizar a importancia da linguagem e
exagerar a posi¢do humana no cosmos.

Em termos de cartografia, quando temos um pensamento (e os sistemas que
dele surgirem) que se afirma como o unico legitimo — mas admite ainda espago para o
irracional, o ilegitimo, o incompleto e até mesmo para o aleatério, podemos falar num
correlacionismo simples. H4 uma ideia, ou um conjunto de ideias, que sdo apresentadas
como o verdadeiramente legitimo: o restante seria desatencdo, deslize, caréncia de
iluminagio ou md vontade, podendo coexistir, desde que ndo atrapalhe os designios da
verdadeira legitimidade. Quando a prépria possiblidade de ser “outro”, em relagdo ao
“oficial” legitimo, é negada, temos um correlacionismo radical. Cito: “Neste, tudo deve

4 Devo o insight do uso que aqui fago do conceito de #rabalho ao professor Rudolf Stichweh, da Universidade de Bonn,
na Alemanha, em sua brilhante apresentagio sobre Teoria dos Sistemas no 18° Congresso Brasileiro de Sociologia
na Universidade de Brasilia, em abril de 2018. Uma marca distintiva da Teoria dos Sistemas é a de que os humanos
ndo sdo considerados partes constitutivas da sociedade, o que gera o problema da conexio entre humanos e sociedade.
Para Stichweh, o que conecta o sistema biopsiquico dos humanos aos sistemas sociais nio ¢ apenas a linguagem,
como dizia Luhmann, mas sim o #rabalho, que constantemente associa ideias, objetos, priticas, regras, sentires e
outros itens da vida social. De forma paralela, a ideia de “trabalho de tradugio” em Bruno Latour, ou sua teoria das
abstrages ontoldgicas (2016) surpreendentemente coadunam com este emprego que fago do conceito de #rabalho.

5 Recentemente traduzi o seu texto Nowvos Caminhos da Ontologia, escrita em 1942, para o portugués brasileiro. Escolhi
tal texto para iniciar a popularizagio deste autor no Brasil por ser um desses raros momentos onde um autor, ele mes-
mo, pausa sua produgio para fazer um resumo didatico e acessivel 4 sua complicada quadrilogia nomeada Onsologia

(1935,1938 e 1940, com o quarto volume publicado postumamente em 1950).
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estar peremptoriamente correlacionado com alguma ideia absoluta — a deslegitimidade
seria, em verdade, apenas uma forma de apresentagio deste absoluto ou um mero erro
cognitivo a ser doutrinariamente remediado pelas priticas de iluminagéo, conversio ou

exorcismo” (MACIEL, 2017a, p. 127).

Continuo a citagio:

O correlacionismo simples lida com uma absolutizagio do atomismo
filoséfico. Ha uma ideia clara, distinta, definida e sobrejacente que define
a legitimidade das outras. “Fora” de tal ideia, haveria o vazio entre os
dtomos, proposi¢des que nao sio nem verdadeiras nem falsas, apenas
invilidas. O seu produto é a asser¢io de proposi¢des simples cuja validade
e sentido nio podem ser disputadas sendo perante a legitimidade
absoluta de uma correlagio principal ou origindria. A disputa é vista
como incompreensio, loucura, ou excentricidades nio generalizaveis.
Ja o correlacionismo radical lida com uma absolutiza¢io do holismo
filoséfico. Hd uma ideia que € a unica ideia possivel de ser pensada e
conhecida. Todas as outras sio apenas modos de apresentacio desta
ideia principal, onde mesmo o que for absolutamente outro é, apenas,
um “mesmo” apresentado diferentemente. Nao hd nada “fora” desta ideia,
ela é a tnica forma possivel de ser, existir, conhecer. A conexdo entre ser

e pensamento ¢ totalizada. (MACIEL, 2017a, p. 128-9)

Com essa classificagdo podemos identificar como o atomismo transforma em moeda
corrente de sua filosofia o que Whitehead outrora chamava de faldcia da concretude md
alocada. Cito-o: “Esta faldcia consiste em negligenciar o grau de abstra¢do envolvido
quando uma entidade atual é considerada meramente na medida em que ela exemplifica
certas categorias do pensamento. Ha aspectos das atualidades que sdo simplesmente
ignorados enquanto nés restringimos o pensamento a tais categorias. Assim, o sucesso
da filosofia devera ser mensurado comparativamente na forma de se conseguir evitar esta
falicia quando o pensamento estd restringido dentro de suas categorias” (WHITEHEAD,
1978, p. 7-8). A ocultagio dos processos abstrativos, no sentido de arrancarem as coisas de
seus contextos e ambientes, para que exemplifiquem artificialmente alguma teoria é um
procedimento pernicioso que devemos ativamente evitar. Além disso, a possibilidade de
produgio de isolamentos diferentes pode ser repensada como formas de matizarmos certos
contrastes dos objetos — mas longe de pensarmos num tal correlato como o tnico de ser
pensado ou o tUnico a lidar com nog¢des de importincia, de matérias-de-fato e de expressio.

As filosofias holistas quase sempre percebem estas varreduras para debaixo do
tapete dos processos de abstracio, e, tentando os denunciar, acabam concebendo como
resposta um exagero da interconexdo total. Latour ironicamente percebe tal fato como
muito comum 2 tribo dos modernos, e escreve que “por seu espirito critico, os modernos
inventaram ao mesmo tempo o sistema total, a revolugio total para acabar com ele, e
a impossibilidade igualmente total de realizar esta revolu¢do, impossibilidade que os
desespera absolutamente” (LATOUR, 2016, p. 124). Contra tal ideia, Latour propos
diversas e complexas teses filos6ficas, desde o principio das irredugdes, para o qual tudo é
mutuamente externo a tudo (ou seja, as conexdes precisam ser trabalhadas por cada actante
na rede) até sua filosofia complexa contemporanea que reconhece pelo menos 16 modos
de existéncia.
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Outra forma de nos contrapor ao holismo, vindo da teoria dos sistemas de Luhmann,
temos a tese de niveis de gradacido e de utlraestabilidade de W.R. Ashby, que mostrou
que sistemas ndo precisam lidar, e nem lidam, com totalidades. A capacidade interna de
delimita¢do aumenta exponencialmente a reducio de complexidade, e o sistema pode
evoluir partes, camadas e até mesmo unidades especificas. Luhmann ressalta como “essa
hipétese marcou a ruptura com o modo de pensar holistico, no qual se pensava que o
sistema, para mudar, teria necessariamente de mobilizar todas as suas interdependéncias,
simultaneamente” (LUHMANN, 2010, p. 181). Continua: “Os aspectos negativos do
modo de pensar holistico se fizeram patentes quando se compreendeu que a perfei¢do nio
¢ um estado intrinseco de aspira¢do do sistema. Pelo contririo, a perfei¢io é um preceito
improvavel, ja que suporia que a qualquer perturbagio externa o sistema teria de responder
de maneira sincronizada, o que implicaria uma enorme necessidade de tempo para poder
reagir a perturbagio subsequente” (LUHMANN, 2010, p. 181). Neste modo de pensar
nio-holista, “a ideia da teoria da gradac¢do por niveis significou, portanto, o rompimento
com a hipétese da simultaneidade das interdependéncias”, muito presente na ideia de #ight
coupling (LUHMANN, 2010, p. 181-2). Em contrapartida, a ideia de loose coupling faz
com que o sistema adquira uma estabilidade maior: “um sistema estd mais exposto ao risco
e ¢ mais propenso a ameaga, quanto mais estd integrado mediante o acoplamento estrito”

(LUHMANN, 2010, p. 182).

Seja como for, estas sdo apenas apresenta¢oes iniciais do potencial filoséfico que
emana desta metametafisica que estamos a apresentar. Vejo esta forma de fazer filosofia
nao como mais uma forma blasé de reclamarmos de alguma angustia fabricada por teorias
que fazem malabarismos com mé-fé, totalidades e indoléncia intelectual. Vejo aqui uma
empolgante oportunidade de trabalho, uma engenharia metafisica que, entre fracassos e
sucessos, certamente vai alargar o entendimento intelectual e as capacidades para a pritica
e o trabalho em diversos tipos de realidades e agéncias.
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Passagem do pensar para o saber na dialética

(1811) de Schleiermacher

Pedro Cortat!

1. Introdugio

Schleiermacher ndo possui robustas e extensas formulagdes metafisicas, como outros
filésofos coetineos. Isto, pois ndo acredita ser possivel alcancar o conhecimento do mais
alto objeto da filosofia (FRANK, 2005), além de defender a existéncia de certa limitagdo e
provisoriedade do conhecimento humano. Nio obstante, combinada com uma certa dose
de teoria de conhecimento, hd algo que pode ser identificado enquanto metafisica em seus
textos sobre a Dialética.

Desde as notas de 1881, Schleiermacher define a dialética enquanto investigagio
dos “principios da arte de filosofar?” (1996, p.3) , ou ainda, enquanto inquiri¢do acerca dos
principios do saber. Segundo Frank (2005, p.15), a inspiragdo de Schleiermacher quanto
a determinacgdo desse conceito possui uma raiz platonica, em que o termo diadéyecou é
compreendido enquanto “a arte do didlogo no puro pensar®” (Ibidem). Aqui, o “puro pensar”
¢ compreendido na qualidade de uma busca desinteressada pelo conhecimento. Ou seja,
enquanto aquilo que nio possui qualquer finalidade ética ou estética, mas simplesmente
orientada pela prépria verdade (Ibidem). Na Dialética, Schleiermacher esclarece que:

Atribui-se o termo ‘fazer filosofia’ tanto a uma investigacio direta dos
principios do Conhecer, ou investiga¢des fragmentdrias sobre assuntos
individuais. [...] Entdo, todo fazer filosofia, constitui-se como uma

produgio legitima de algum conhecimento* (SCHLEIERMACHER,
1996, p.4).

Em todo caso, a arte de fazer filosofia tem como fim o conhecimento, e tio somente:
seja na fundamentagio de sua possibilidade quanto a evidenciar os seus préprios principios,
seja enquanto ferramenta de aquisi¢do deste conhecimento. A partir disso, decorre uma
questdo que abre a primeira se¢do do texto de Schleiermacher: “como € possivel reconhecer
algo sendo uma instincia do Saber real?” (1996, p.13). Ou seja, uma vez que a consciéncia
possui diversos pensamentos que nio sdo precisamente saberes, faz-se necessdrio clarificar
os critérios segundo os quais ¢ possivel separar as duas instincias: pensar e saber.

Mestrando em Filosofia, Universidade Federal de Juiz de Fora

“the principle of the art of doing philosophy”

“the art of conversation in pure thinking”

People attribute the term ‘doing philosophy’ both to direct investigations concerning the principles of knowing and
to fagmentary investigations concerning individual subjects. [...] Thus, all doing philosophy is a legitimate construc-
tion of some knowledge.

5 “how is it that we recognize something to be a instance of real knowing?”
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Antes de adentrarmos nos transmites dessa questdo, cabe antes uma breve explanagio
no que tange o texto da Dialética de Schleiermacher. O primeiro ponto a ser salientado,
¢ que nio existe uma edi¢do completa publicada do texto, isto €, uma sé obra em que seja
possivel encontrar de modo sistematizado todos os seus pensamentos sobre o tema. O que
hé sdo apenas as notas escritas pelo préprio autor em antecipagio as suas aulas que havia
lecionado entre 1811 e 1831, os comentarios tecidos por seus alunos e uma introdugio a
uma publicagdo que nunca chegou a ser concluida.

Ainda assim, apesar desse cardter fragmentdrio, é possivel encontrar, segundo
Tice, na andlise completa das diferentes edi¢des estd “marcada uma consisténcia de suas
maiores propostas e argumentos do comeco ao fim, mas com uma valiosa elaboragio,
clarificagio e desenvolvimento de aplica¢ées adicionais conforme os anos passam®”
(1996, p. xiii). Doravante, para os propésitos deste trabalho, optou-se pela edigio de
1811, por ser a versdo mais acessivel, apesar de também ser a primeira e mais curta dentre
elas.O texto apresenta uma divisdo em duas partes: A parte transcendental “que coloca
os pressupostos gerais concernentes a todo Pensar que se proponha a tornar-se Saber.”
E a parte formal, ou técnica, a qual “apresenta os principios gerais para a descoberta e
formagio dos métodos de trabalhos cientificos e filoséficos™ (TICE, 1996, p. xiv). Ou
seja, a fundamentac¢do da arte de adquirir conhecimento. Com efeito, o interesse da
presente apresentagio recai, portanto, justamente sobre a primeira parte, aquela nomeada
transcendental, dado que através dela é possivel esclarecer que todo Wissen (Saber), para
Schleiermacher , é uma forma de Deken (Pensar). Que deve cumprir determinados
requisitos para poder ser considerado como legitima constru¢io do conhecimento. Na
se¢do em questdo ¢ possivel também encontrar os elementos segundo os quais ocorre a
passagem de um tipo a outro.

2. Os principios do Saber na dialética

2.1 Elementos constitutivos do Pensar

Doravante, o ponto de partida da presente andlise recai sobre a instincia do Pensar,
uma vez que ¢ a instdncia mais geral em relagdo a do Saber. Segundo Schleiermacher,
toda instincia de pensar “advém de dois elementos, um elemento formal e um elemento
material®”” (1996, p.19). O elemento material se dd na medida que um pensar puro nio é
possivel, e que essa “fungio orginica é assumida como base de todo pensar'® (Idem) ™.
Frank esclarece que a fungdo orginica, é o modo como a consciéncia pensante recebe os

dados do ser que encontra-se fora dela (2005, p.17).

Por outro lado, o elemento formal é justamente o resultado da capacidade de
formatagdo dessa fungio orginica, de modo que uma instincia de Saber possa emergir
dela. Para Schleiermacher, a “forma ¢ o principio da unidade, e seu componente sensorial
é o principio da multiplicidade'?” (1996, p.21) de todo pensar. E essa fungio consiste em

6 “(...) a marked consistency of his major proposals and arguments from beginning to end but with some valuable
tightening, further insight, elaboration and additional application as the years go by”

7 “lays out the general presuppositions concerning any thinking that can lead to such knowing”

8  “sets forth general principles for further the discovery and formation of method both for scientific work and for
further philosophical work”

9 ‘“arises from two elements, a formal element and a material element”

10 “every instance of thinking rests on a organic function”

11 A defini¢do de pensar puro da introdugio visa demarcar a relagio entre dialética para Schleiermacher e Platio. Aqui
pensar puro limita-se a pensamentos sem nenhuma medida de influéncia da vida empirica.

12 “its form is the principle of unity, its sensory component is the principle of manifoldness”
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organizar esses dados sensiveis, oriundos da fun¢io orginica, num processo de unificagio
sem a qual o conhecimento nio é possivel.

No entanto, aqui hd um problema que impede que somente a a¢do conjunta dessas
duas fungdes seja suficiente para a passagem da instincia do Pensar para a do Saber: “um
mesmo elemento material pode ser combinado de virias maneiras, e todo elemento formal
pode englobar muitas distintas fun¢ées organicas™? (SCHLEIERMACHER, 1996, p.21).
Em outras palavras, a aquisi¢io de dados e a organizacio destes obtida através da agdo
daquelas fungées é a condi¢do necessdria para que seja possivel tomar um pensamento
enquanto Saber, mas nio ¢ condigdo suficiente.

Para que o conhecimento seja possivel é necessdrio que ocorra um certo grau de
validade geral que, além da concordincia entre os elementos material e formal interna ao
sujeito, seja capaz de estabelecer uma coeréncia com a totalidade dos sujeitos, e com algo
tora do sujeito (SCHLEIERMACHER, 1996, p.20-21). Trata-se em alguma medida de
um pressuposto realista, ji que explora a necessidade de um ser nio sé fora dela, mas
também anterior 4 prépria consciéncia (FRANK, 2005). Um ser que déd a consciéncia nio
s6 os dados com que ela pode trabalhar, mas ao qual ela deve fazer referéncia, no caso de
seu objetivo ser a busca do Saber.

Desse modo, para a resolugdo do impasse, é necessdria a migra¢io dos elementos para
os modos do pensamento. Isto, pois uma vez que € justamente através do entendimento
sobre como o Pensar procede neles, que é possivel encontrar a raiz para a possibilidade
do Saber. Com efeito, para Schleiermacher, todo pensar se da através de dois modos
possiveis: através da postulagio de conceitos e da combinagio de juizos. Primeiramente
nos deteremos na defini¢do de conceito:

Um conceito é um pairar entre o que ¢ geral e aquilo que é particular,
pois em parte compreende um particular que é multiplicidade, mas o
que é empirico e individual é subsumido sob ele como uma unidade. Em
contrapartida, ele mesmo é, por sua vez, sempre subsumido por algo [um

conceito] mais alto."* (SCHLEIERMACHER, 1996, p. 23)

Portanto, hd sempre um conceito mais alto (mais geral), e um mais baixo (menos
geral, mais especifico), nio sendo possivel encontrar a base e tampouco o topo dessa
arquitetonica da formagio de conceitos. Na base existem uma infinidade de juizos através
dos quais um conceito pode aprofundar e especificar ainda mais a sua defini¢do. E no
topo estd a modalidade do Ser em geral, no qual “nada ¢ entdo distinguivel para que fosse
possivel fazer uma subsuncio sob algo ainda maior™” (SCHLEIERMACHER, 1996,
p-23). O absoluto para Schleiermacher é justamente este “Ser”, essencial para a defini¢io
daqueles pensamentos que podem ser qualificados enquanto saberes.

O segundo modo do pensar, é o juizo. Este é entendido na dialética de Schleiermacher
como a sintese entre um ser e um ndo ser. Isto é, enquanto um conceito organiza sob si
outros conceitos (ou se coloca sob aqueles a cima) e os juizos (em se tratando de conceitos
mais especificos) o dltimo informa. Portanto todo juizo é a combinagio de um sujeito e

13 “any material element you like can become a member of some different combination, and every formal element can
encompass many organic functions”

14 “A concept is a hovering between what is general and what is particular, for in part it comprehends a particular that
is manifold, and what is empirical and individual is subsumed under it as a unity. On the other hand, it is itself sub-
sumable under something higher”

15 “nothing more is distinguished that would make a subsumption under something higher possible”
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um predicado e dessa maneira, o sujeito ndo deve ser aquilo que estd sendo atribuido a ele
como predicado.

De modo a distingui-los melhor, cito Schleiermacher: “A formagio dos conceitos hd
em sua base algo de indeterminado, pois nesse ponto o conceito s6 ¢é possivel pelo conjunto
de uma série de juizos'”
conceito que os subsume, pela combinagio de um sujeito e predicado, o conceito é entendido
quando olhamos aquilo que estd subsumido nele e dentro do que mais ele estd subsumido.

(1996, p.26). Isto é, enquanto o juizo trds algo novo para si e para o

Entretanto ainda que ambos estejam imbricados, pois conceitos sao preenchidos
pelos juizos, e estes organizados em uma arquitetonica de conceitos, aquilo que é combinado
no juizo é uma forma distinta em comparagio aquilo que é formulado como conceito. O
primeiro se relaciona com o Ser naquilo que ¢ mudanga e o outro naquilo que é constincia.

Em se tratando de conceito em nada ele é contingente. Tdo somente aquilo que
¢ essencial, que permanece idéntico a si mesmo é que pode ser postulado nessa forma

(SCHLEIERMACHER, 1996, p.32). Dessa maneira, resta ao juizo o dominio que abarca
tudo aquilo que ¢ individual, particular. Contudo, ainda assim ¢é preciso salientar que

Nizo hd uma oposi¢io entre um forma superior (racional) e inferior
(empirica) de Saber.Umavez que Todo saber advém dos mesmo principios
do saber, logo ndo hd uma instincia do saber para o qual a dialética nio
encontraria lugar em seu sistema da Ciéncia'’. (TWESTEN, 1986 apud
SCHLEIERMACHER, 1996, p.1)

Nas palavras de Schleiermacher: “Nao hd antitese entre a mais alta forma de saber

- 187
€ a mais comum

(1996, p.8). A distingdo entre elas nio é uma diferenga absoluta, mas
apenas relativa. De fato, a diferenca entre as ciéncias empiricas (que para Schleirmacher
podem ser tanto a histéria quanto a fisica) e as filoséficas (logica e dialética) se dd pela
predominancia dos juizos para as primeiras, e pela soberania do conceito para as ultimas -

na formagio dos corpos de saberes.

Frank explica que: “Esse pressuposto de unidade implica que um minimo de
sensibilidade jaz no entendimento e vice versa.[...] adiferenca entre sentido e entendimento
¢ reduzida a uma predominincia, ou recuo por, uma fungio sobre ou contra a outra'”
(2005, p. 20). Isto é, no maior conceito concebivel hd um juizo concatenado indiretamente
que, por sua natureza, derivado da fun¢io orgéinica estd olhando para o ser que estd situado
fora da consciéncia pensante. Esclarecida essa distin¢do entre os modos de pensar, resta
esclarecer a questdo do absoluto na dialética de Schleirmacher, de modo a estabelecer a sua

relagdo com esses dois modos - presentes em ultima andlise em sua identidade.

2.2 Identidade e Correspondéncia no Saber

No maior conceito possivel e imaginado, no mais geral dos conceitos hd, ainda,
uma distin¢do entre o conceito e aquilo que é conceituado, o objeto. Isto, uma vez que

16 “The formation of concepts has had its terminus in something indeterminate, because at this point a concept is
possible only through a infinite set of judgements”

17 “There is no opposition between a higher (rational) and a lower (empirical) knowing. All knowing beco-
mes knowing through entry of the principles of knowing, hence there is no instance of knowing to which
dialectic would not know how to assign its place, for everything belongs within the system of knowing.”

18 “There is no antithesis between the highest knowing and common knowing”

19 “This assumption of unity implies that a minimum of sensibility dwells in the understanding and vice
versa. [...] Hence the difference between sense and understanding is reduced to the predominance of, or
retreat by, one function over against the other”
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um conceito precisa sempre ter algo mais especifico abaixo dele (mesmo que uma série
de juizos), e algo mais geral acima dele. Sem este contraste, o que parece ocorrer frente a
ideia do mais geral dos conceitos, aquele que situa-se no topo da hierarquia dos conceitos,
decorre a ideia de algo que subsume a tudo e que por nada é subsumido.

E aisso que Schleiermacher atribui o titulo de Absoluto. Nao se trata de alcangd-lo
pelas faculdades através das quais o conhecimento de um conceito mais geral e acabado ¢
possivel, mas de um horizonte final no qual pode-se vislumbrar uma necessaria identidade
direta entre o ser e o pensar. Para Schleiermacher , a identidade do Saber e da Coisa ¢ a

undamentagio transcendental ndo sé da consciéncia pensamente, mas também de todo o
fund tacdo t dental d p te, também de tod

Saber:

Pela nossa busca dos principios supremos, nés queremos primeiro nos
colocar como estando em posse de algo? Nos prefeririamos pressupor
tal coisa como existente e simplesmente buscar obter consciéncia dela;
ela existe em todo nosso conhecer, mas anteriormente de uma maneira
inconsciente e somente sob a forma de agdo, ¢ de fato algo em agio, mas

ainda ndo tomado na consciéncia®.(SCHLEIERMACHER, 1996, p.9)

Do contririo, sem essa identidade postulada metafisicamente, ¢ impossivel garantir
qualquer pensar enquanto saber, uma vez que nio haveria qualquer critério através do
qual fosse possivel estabelecer o erro. Um critério que viesse a permitir a distin¢do entre
fantasia, entre a pura especula¢do livre da legitima constru¢io de conhecimento. Por
existir anteriormente a consciéncia, e por fundamenti-la, é possivel orientar a busca pelo
conhecimento na dire¢do daquela identidade, e assumir que a organizagio que encontramos
nos conceitos formulados dentro da consciéncia permite, ainda que de cardter precirio,
tragar certa correspondéncia com o ser que estd fora da consciéncia.

Logo, se o objetivo da dialética é produzir Saber, compreendida aqui enquanto arte
do filosofar, o seu objetivo também ¢, para Schleiermacher, produzir uma obra de arte e,
ainda em seus termos, isto implica que a dialética: “(...) ¢ algo individual em que aquilo que
¢ geral estd diretamente presente e alguma coisa de infinita estd nele contida*” (1996, p.4).
Um pensamento que se proponha Saber s6 se torna de fato um quando promove a produgio
de um pensamento particular que nio sé possui aquela especifica organizagio de elementos
materiais e formais, mas também que estabelece alguma identidade com o Ser absoluto.

Portanto, faz-se necessdrio reiterar,nio é cabivel pensar o cardter universal e multiplo
como separados, ou dicotdémicos. Os juizos e os conceitos contrastam sob a forma da
ciéncia filoséfica e das ciéncias histéricas (nos quais predominam), mas €, antes de mais
nada, através da fun¢do orginica que o Ser vem a ser tornar presente, e, assim, distendido na
hierarquia, insere seu elemento geral. Disto segue-se que o conhecimento ¢ apresentando
enquanto filoséfico ou histérico. O primeiro representando pelos conceitos, o segundo

através dos juizos (SCHLEIERMACHER, 1996, p.33).

Nada que ¢ histérico €, segundo Tice (1996), puramente individual. Em termos de
Saber, todos os elementos contrastantes que surgem historicamente sao sempre subsumidos

20 “Through our search for supreme principles, do we want first to posit ouselves as being in possession of
something? We rather pressupose it as existing already and want simply to attain the consciousness of it;
it existis in all our knowing but previously in a unconscious way and only under the form of activity; it is
indeed something actually at work, but it is not also taken up into consciousness.”

21 “(...) for a work of art is something individual within which what is general is directly presented and
something infinite is contained”
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sob conceitos. Os conceitos sdo, tal como indica Tice, uma espécie de estrutura pela qual é
possivel intuir o significado daquilo que estd sendo discriminado como individual a partir
de juizos. Dessa maneira, sdo justamente os juizos que preenchem a estrutura na mesma
medida em que nela eles sio também compreendidos.

No que diz respeito a passagem do pensar ao saber, Schleiermacher identifica, entdo,
duas caracteristicas pelas quais o Saber se dd. Primeiro “Todo o dominio dos elementos
orginicos do Saber devem formar uma unidade, na qual um certo elemento formal serd
seu centro, e os elementos orginicos serdo sua periferia e vice-versa??” (1996, p.21). Dessa
maneira, cabe salientar que, a partir desse pressuposto, todo saber empirico nada mais é que
um pedaco do todo do saber, ndo devendo ser confundido com o Saber na sua integridade.

O segundo ponto, por sua vez, diz respeito a correspondéncia entre o Pensar e o Ser.
Essa ideia baseia-se na concep¢io anteriormente relatada: de que todo saber especifico
¢ derivado de uma identidade original entre os dois modos no absoluto. O ser supremo
em geral, cujo conceito nio estd na posse do conhecimento, mas que situa-se no cume da
hierarquia do pensar enquanto forma mais pura e inalcangdvel a cognigao.

O absoluto (O Ser postulado naquela identidade) representa aquilo que € totalidade
e transcendental em todo o pensar, que se propor como Saber, de modo que ele possa ser
produzido em uma validade para além o individual. Como ensina Marifia:

Toda intuigdo procede de uma influéncia do intuido naquele que
intui, de uma ago original e independente do primeiro, o qual ¢ entio
compreendido, apreendido, e concebido pelo dltimo de acordo com sua
prépria natureza. Se uma emanagio de luz — que acontecesse sem seus
esforcos — nio afetasse seus sentidos, se a menor parte de seu corpo, as
pontas dos teus dedos, ndo forem afetadas quimica ou mecanicamente,
se a pressdo do peso nio revelasse a vocé uma oposi¢ao e um limite para
o teu poder, vocé nio intuiria nada e nio perceberia nada, entdo aquilo
que vocé intui e percebe nio ¢ a natureza das coisas, mas sua agdo sobre
vocé.” (2010, p. 12)

Isto é, 0 préprio dado recebido revela uma natureza passiva da consciéncia que abriga
algo que vem de fora. Na citagio Marifia discute que essa recepgdo se dd pela natureza
daquele que intui, contudo ela mesma esclarece que esse movimento nio torna o sujeito
absoluto no tratamento destes dados externos. A intui¢do e a consciéncia se ddo justamente
quando o que ¢ intuido demarca o limite daquele que intui, reiterando néo se tratar de uma
produgio da consciéncia, mas uma a¢io do primeiro sobre o segundo.

No tocante a teoria do conhecimento de Schleiermacher, enquanto “(...) o conceito
’ . s At o4»

produz um elemento formal em nés, e o objeto fora de nés produz um elemento orgénico
(SCHLEIERMACHER, 1996, p. 41). Logo, todo tipo de saber precisa fazer referéncia
a algum elemento exterior. Ao mundo, ao Ser, aquilo que estd situado fora de qualquer
consciéncia pensante; de modo que possa existir uma identidade entre o conceito e o

22 “The entire domain of the organic elements of knowing must form a unity, whereof a certain formal element is its
center and the organic elements are the periphey, and vice versa”

23 All intuition proceeds from the influence of the intuited on the one who intuits, from an original and independent
action of the former, which is then grasped, apprehended, and conceived by the latter according to one’s own natu-
re. If the emanations of light — which happen completely without your efforts — did not affect your sense, if the
smallest parts of the body, the tips of your fingers, were not mechanically or chemically affected, if the pressure of
weight did not reveal to you an opposition and a limit to your power, you would intuit nothing and perceive nothing,
and what you thus intuit and perceive is not the nature of things, but their action upon you.

24 “(...) the concept produces the formal element in us and the object outside us produce the organic element”
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objeto. Com efeito, essa identidade estd situada primordialmente no absoluto; para poder
ser o ponto limite de todo Pensar que se projetar como Saber, e quando nio possuimos essa
relagdo, entdo temos o erro:

No nio saber, o ser ¢ uma mera forma do nosso saber, no erro também nés
referimos nosso pensar a algum ser independente deste, mas ai o pensar
nio se relaciona com seu ser, uma vez que pensar supostamente deveria
relacionar-se com ser. Por exemplo, se ao pensar atribuirmos um predicado
falso a um ser, que ndo estd nesse ser. Saber é a congruéncia do pensar

com o ser daquilo que estd sendo pensado.* (SCHLEIERMACHER,
1996, p.17)

Doravante, Saber nio pode significar uma simples divaga¢do pessoal de uma
consciéncia, como tratamos na combinagio de elemento material e formal do pensar (aquela
que se dava sem correspondéncia, anteriormente tratada). “O saber diz respeito a totalidade
de todas as existéncias pessoais, e isto é a razdo ela mesma™® (SCHLEIERMACHER,
1996, p.17). Logo, ¢ possivel também dizer que Saber é a correspondéncia da razio com
o ser.

Enquanto em uma criagdo artistica de outra natureza, a mente ¢ livre para associar
como quiser. Se nossa arte é aquela referente ao conhecimento (a dialética), entdo é
necessério haver um critério de validade que aponte para algo fora da consciéncia pensante
e estabeleca o Ser sobre o qual as diferentes consciéncias deveria concordar. Se as coisas
sdo diferentes daquilo que pensamos que elas sdo, entdo nenhum tipo de saber estd dado
ali. Nesse sentido é necessdrio que aquilo que € subjetivo tenha seu correlato naquilo que
¢ objetivo.

Contudo, Schleiermacher alerta: parece que nos dominios da ética e da matemitica,
vérias coisas aparecem na qualidade do Saber, mesmo que ainda nada tenha sido pensado
enquanto referéncia aquilo que estd sendo conhecido. Uma regra moral pode ser pensada
sem que uma agio de fato tenha ocorrido, tal como um determinado cilculo pode ser executado
sem que qualquer objeto no mundo seja referenciado a ele. De todo modo, segue Schleiermacher,
o que ocorre nesses dominios também devem ser compreendidos enquanto instincias do

Saber.

No que diz respeito a ética, o imperativo categérico, por exemplo, é uma regra
universal que, mesmo que esteja ligada em certa medida a liberdade, estd sem nenhum ser
independente com o qual possa estabelecer uma correspondéncia. Contudo, a prépria razio,
como totalidade das consciéncias, é entendida como um tipo de Ser, e sendo o imperativo
categérico a formula pela qual a razdo opera no mundo, dessa maneira entio, ela pode ser
considerada como Saber, ja que hd concordancia entre ambos. (SCHLEIERMACHER,
1996, p.17-18).

No que tange a matemadtica, parece que todos os seus objetos sio produzidos e
conhecidos apenas como pensamento e desse modo nio consistiria essa ciéncia verdadeiro
Saber. Entretanto, para Scheleirmacher, mesmo que a aritmética trate de operagdes ideais
e a geometria de curvas, linhas e figuras imaginadas; a matematica ganha sua realidade

25 “In not knowing, being is a mere form of our thinking; in error too we refer thinking to some being independent of
it, but there thinking does not relate to its being as thinking is supposed to relate to being. For example, if in thinking
a false predicate is attributed to being; it is not such in being. Knowing is the congruence of thinking with being as
what is thought.”

26 “Knowing is never simply a personal consciousness but is the totality of all personal existence and is therewith
reason itself”
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de modo a servir como saber e ciéncia, na medida que esta relacionada a fisica como sua
fundamentagio (Idem). Portanto, enquanto a ultima trabalha com toda sorte de juizos e
vai aos mais gerais dos conceitos sobre a natureza, tem na matematica uma forma ainda
mais geral de ciéncia pela qual pode compreender seu elemento material.

Desse modo, na andlise dessas duas ciéncias Schleiermacher pode reafirmar a
necessidade de colocar até mesmo nas formas mais abstratas de conhecimento os dois
modos de pensar: aquele que diz respeito ao efémero e multiplo, os juizos; e aquele que
trata do que ¢ constante e geral, os conceitos. Isto de modo a sempre deixar claro que a
passagem ocorre sempre da mais geral instdncia do Pensar, do Ser, 4 mais sua mais baixa, o
caos (FRANK, 2005). Instancias essas tdo distintas, mas sempre juntas; constituindo dois
polos jamais separados de maneira absoluta.

3. Consideragoes finais

Por tratar-se de um trabalho referente a passagem ao Saber vindo do Pensar, nio
coube neste texto discutir a segunda se¢do da Dialética de 1811, aquela referida como parte
técnica. Na qual é explorado a descoberta e formagio dos métodos de ambos os tipos de
ciéncia. As empiricas-histéricas, nas quais predominam juizos e a filoséfica, na qual é
soberano o conceito.

A conclusio que esperava-se ter estabelecido versa sobre a compreensio da dialética
enquanto teoria formal do conhecer, de modo que ela constitui o fundamento das demais
ciéncias; isto na medida em que a dialética pode dar conta ndo s6 da arte do pensar, mas
também dos principios do pensar em que ha pretensio ao saber, além de apresentar algum
critério segundo o qual fosse possivel tragar a distingdo entre esses seus elementos.

Por fim, é esperado que o presente texto tenha sido capaz de expor de modo claro
e suficiente a maneira pela qual é possivel ocorrer a passagem do Pensar para o Saber
na Dialética (1881) de Schleiermacher, dada a apresentagio da necessidade da identidade
entre Pensar e Ser, enquanto aspecto central da dialética (seja compreendida como obra
de cunho metafisico ou epistemolégico), tal como o ponto de intersecgdo entre o Pensar
e o Saber, a rela¢do entre os juizos e os conceitos, através dos quais Schleiermacher, nas
paginas seguintes da dialética, fundamenta sua sumdria metafisica do Ser.
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Os humores de Hermes: A transmissibilidade dos corpos
afetivos e as comunidades que delas emergem

Rafael Méfreita Saldanha!

O que pretendo elaborar aqui é o esbogo de uma questdo. Gostaria de falar sobre
como os nossos afetos tem uma parte fundamental na constitui¢do daquilo que, por falta
de palavras melhores, podemos chamar de esfera piiblica e as consequéncias desse elemento
afetivo. Pretendo tentar mostrar como aquilo que entendemos por vida comunitéria (e que
implica uma esfera piiblica como espago de interagio e circulagdo dessa vida em comum) tem
as suas qualidades determinadas a partir da relagdo que se estabelece entre as disposi¢des
afetivas dos corpos que compde uma determinada comunidade e o tipo de discurso que
circula nessa comunidade em questdo. Iremos fazer essa reflexio em trés etapas: afetos,
discursos € esfera piblica.

*

O primeiro passo ¢ desenvolver o que queremos dizer com afezo. Esse tema tem
sido bastante repisado nos ultimos anos, se tornando uma espécie de xodé da teoria
contemporinea (houve até uma affective turn, um affective reader que dio sinais de uma
cottage industry bastante eficiente), mas gostaria de me focar na maneira como Bento de
Espinosa desenvolve a questdo.. Sem entrar em detalhes, porém, quero apenas destacar
os elementos principais que descrevem esse conceito e que tomaremos como base para as
nossas andlises.

Para Espinosa, um corpo nio é constituido por dtomos ou elementos materiais
especificos. Um corpo é sempre compostos de infinitos outros corpos, que por sua vez sio
compostos por outros tantos corpos e assim por diante (deixo em suspenso a questio das
singularidades que existiriam ao final desse processo). De modo que o que configura um
corpo ndo ¢ nenhum conjunto de partes indivisiveis, mas é antes um conjunto de rela¢des
em um determinado equilibrio. O fato de que as células compdem meu corpo se regeneram
de 15 em 15 anos nfo implica que eu seja uma outra pessoa ao final desse periodo, mas
que o que constitui o meu corpo especifico é uma manutengio nas relagdes que as partes
do meu corpo tem entre si independente delas terem sido substituidas ou ndo. Além disso,
falar em “conjunto de relagdes em um determinado equilibrio” significa dizer também que
um corpo é um conjunto de capacidades. Assim como no caso da regeneragio das minhas
células, o fato de que eu posso andar ndo é o suficiente para me transformar em outra
coisa, pelo contrério, isso acaba por denotar o arco de capacidades de um corpo. E por isso
que ndo se pode determinar de anteméo o que é considerado um corpo. O corpo é sempre

1 Doutor em Filosofia pelo PPGF-UFR]
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considerado segundo uma determinada perspectiva e uma escala. Podemos considerar
(segundo a forma como elaboramos esse conceito) corpos coisas tio disparatadas como
pessoas, matilhas, um virus, gaia, os processos globais do capitalismo ou um estado-nagao.

Com isso em mente, podemos falar dos afetos. Estes sdo a medida de transformagao
de um corpo quando este é afetado por algo (seja esse algo externo ou interno). Nio se
trata de uma emocio, como se fala comumente, uma simples sensa¢do que descrevemos
com “tristeza” ou “alegria”. O que ocorre ¢é na realidade o inverso, sio as emog¢des que sio
tormas epigonais dos afetos — isto ¢, a maneira como nds percebemos as transformagoes
que ocorrem em noés. Dessa forma, quando Espinosa fala de um afeto como alegria ou
tristeza, ndo fala sobre um sentimento que tem algum contetdo especifico. Trata-se, antes,
da descri¢io de um movimento especifico que acontece no nosso corpo e que implica no
aumento (no caso da alegria) ou diminui¢io (no caso da tristeza) da sua capacidade de agir.
A emogio, portanto, ¢ uma experiéncia a posteriori do que chamamos de afetos. Sua forma
cristalizada, podemos dizer. A partir do ponto de vista do afeto, portanto, um corpo nio é
apenas um conjunto de caracteristicas em determinado momento, mas uma certa disposi¢io
que ¢é passivel de transformagao na medida em que ele entra em contato com outros corpos.
Um corpo alegre pode mais que um corpo triste. E por isso que podemos dizer que os afetos
por quais um corpo ¢ atravessado indicam uma maior ou menor capacidade de lidar com
qualquer situagdo que possa ocorrer e condicionam a maneira nio sé como ele age mas
como ele passa a se relacionar com outros corpos.

Dando seguimento a essa descri¢ao, podemos destacar como um elemento que dd
movimento 2 essa estrutura, o conceito de desejo (que, segundo Espinosa, ¢ um dos trés
afetos bases, junto com a alegria e a tristeza). O desejo ndo é nada de especifico, mas o
simples movimento de auto-preservagio de um corpo na medida em que ele € uma estabilidade.
Se um corpo ¢ um certo equilibrio entre um conjunto de relagées (e para ser mais preciso
aqui, deveriamos falar, como Simondon, de um equilibrio metaestavel), é porque a maneira
como essas relagdes se organizam fendem a preservd-lo. Ou seja, o corpo é justamente esse
movimento que procura perseverar em seu proprio ser (o conatus espinosano). A existéncia
de uma (meta)estabilidade, porém, nio significa que corpos sio estiticos, pelo contririo.
O fato de que corpos estdo sempre imersos em meios com uma pluralidade de elementos
externos (sejam eles reconhecidos como corpos ou nido pelo corpo em questio) impede que
essa preservagao ocorra sem qualquer atrito. Essa realidade externa, porém, é tanto ameaga
como fonte de elementos que ajudam na sua auto-preservagio. Dessa forma, podemos
concluir que os corpos sdo varidveis (como atestam os afetos, que “testam” os limites dessa
variabilidade) e podem inclusive ser dissolvidos se as partes que o compdem passam a se
integrar em outro conjunto de relagdes que nega o corpo original. Pode-se entio dizer que
o desejo é o préprio movimento de auto-preservagdo-dinimica em meio a processos de
transformacio.

Mas isso nio € tudo. Pois se um corpo ¢é definido por esse esfor¢o de perseverar em
si, isso apresenta um problema na medida em que um corpo ¢ confrontado com algo que
o nega de modo absoluto. Diante de alguma situagdo que ameaga a sua existéncia para
além da sua capacidade de variagio, qualquer forma de superagio dessa situagio implica
uma transformagio desse corpo para além das suas condicdes originais que ele busca perseverar.
Paradoxalmente, o corpo precisa romper radicalmente com a sua forma de ser para
continuar perseverando.
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Resta porém um ponto, pois um corpo, como falamos, nunca estd sozinho. O
préprio fato de que ele sempre estd aberto para o seu exterior aponta para o fato de que a
sua esséncia ultrapassa os limites da sua individualidade. O corpo ¢ pois em certo sentido
(para roubar outro termo de Simondon) transindividual. E é nessa transindividualidade
que podemos comegar a observar algo semelhante a uma comunidade, ja que a constitui¢do
de relagdes exteriores sélidas aumenta ainda mais a sua capacidade de agir. O que isso
significa é que um corpo nio é nunca simplesmente um corpo. Ele é sempre composto
por uma infinidade de relagées. E a0 mesmo tempo, mesmo a sua extensdo temporal, a sua
continuidade, ela mesma nio ¢ isenta de transformacoes que acabam fazendo com que esse
corpo nio tenha efetivamente um nicleo duro imutével, que possa delimitar uma esséncia
discreta, isolada e autonomizavel de todo o resto da realidade. E por isso que falamos do
corpo como algo dinimico. Se, também, tomamos o afeto como elemento central nessa
descri¢do dos corpos, por ser a esfera que procura descrever o cariter transformativo dos
corpos, podemos nos apropriar de uma certa expressio usada por Vladimir Safatle em seu
livro mais recente para falar de um sistema de corpos, uma ecologia dos corpos: um circuito
dos afetos?. H4 uma certa ecologia, um sistema de relagoes afetivas que se estendem para
além dos corpos individuais. Ou seja, os corpos sendo constituidos sempre a partir do
seu contato com outros corpos — e se misturando entre si nesses contatos— acabam
formando corpos de escalas maiores. Esses corpos podem ou nio ser mais organizados,
podem ser menos visiveis, ndo importa.

Os corpos sio, pois, pontos de equilibrio dindmico que se diferenciam de
exterioridades que ameagam romper sua estabilidade. Conceber o real como esse fora,
fonte de transformagdes perigosas, nos obriga a aceitar que a natureza dos corpos, seus
movimentos de preservacio e consolida¢io ndo podem ser pensados a partir de qualquer
tipo de imobilidade — € preciso aceitar e abragar seu cardter movente.

*

Os corpos, como vimos, funcionam em sintonia uns com outros pelo simples fato de
que em seu movimento de estabelecer relagdes com outros corpos, este passa a constituir
corpos mais complexos das quais ele é apenas uma parte. Se pensamos no caso do humano,
ou da pessoa, chamamos esse tipo de corpo que existe em uma escala mais complexa de
sociedade, comunidade ou, dependendo das suas configuragtes e da explicitagio das suas
normas, de estado. Mas antes de abordarmos esse elemento propriamente comunitario, é
importante explicitar a maneira como se constitui essa integragdo entre corpos estranhos,
pois ndo ¢ por acaso que um corpo se relaciona a outro.

Se um corpo se relaciona a outro corpo é porque ambos os corpos possuem algum
elemento em comum, ainda que esse “algo” seja tdo genérico como a materialidade
que constitui esses seres. Na medida, porém, que esse “comum”, vai ganhando maior
particularidade, podemos falar que os lagos que unem esses dois corpos sio cada vez mais
fortes, por partilharem progressivamente mais coisas em comum. O comum, porém, nio
se trata de nenhum predicado especifico e que existe autonomamente em um individuo,
mas de uma capacidade que s6 pode ser determinada pds—factum, como no caso da relagio
descrita por Deleuze e Guattari entre a vespa e a orquidea. Ele é a prépria capacidade de
interagdo de um determinado corpo com outro. Hi comum na medida que dois corpos
distintos entram em relagdo um com o outro.

2 Cf. Safatle, 2015, pp. 41-97
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E em que consiste essa relagdo? Bem, trata-se de uma capacidade de afetar o outro
corpo. Quanto mais os corpos tiverem em comum, mais a capacidade de um corpo afetar
o outro vai ser complexa, quanto mais diferengas, mais simples serdo as relagdes possiveis
entre esses dois corpos. Pode parecer anti-intuitivo a principio, mas essa complexidade
de afec¢oes condicionada por uma mais elementos em comum tem a ver com a maneira
como a posse de um maior terreno em comum torna os corpos mais disponiveis para
diferencas sutis e minuciosas que em casos de diferengas mais basais nem mesmo podem
ser apresentadas como visiveis. Se eu estou diante de alguém que conhece a minha lingua,
posso me comunicar com essa pessoa de muito mais formas do que caso nenhum de nés
compartilhe uma mesma lingua. E por essa razio que ndo nos parece interessante apelar
para a ideia de semelhanga. O que estd em jogo ndo é nenhuma semelhanga que remete a
qualquer identidade prévia, mas a simples capacidade de se estabelecer uma comunicagio,
isto ¢, uma troca em que ambos os corpos podem ser afetados com maior ou menor
complexidade. E € por isso que o exemplo da vespa e da orquidea nos permitem evitar
qualquer forma de apelo a uma identidade prévia que condicionaria os lagos possiveis.
Talvez por isso seja melhor afirmar que o que ocorre é uma espécie de selegdo. O comum
como o estabelecimento de um critério ou canal que, em sua especificidade, permite que
certas trocas sejam realidades, que certos efeitos sejam passiveis de serem sofridos.

E o que é comunicado entre os corpos? Bem, como dissemos, o que acontece é um
corpo afetar o outro (no sentido de que ele gera um efeito no outro corpo, mas também de
que ele altera a capacidade de agir desse outro corpo). De forma que podemos dizer que o
que é comunicado é um signo.

Se os corpos sio compostos por outros tantos corpos que sio eles mesmos conjuntos
de relagoes, nao é impossivel atribuir graus de qualidade distintos na maneira como esses
conjuntos de relagdes se dispde em rela¢io a outros corpos. Inclusive, sdo essas distingdes
que determinam em parte o espago de variagdo possivel de um corpo — que nos termos
espinosanos dird respeito as indmeras figuras que um corpo pode assumir sem que ele
tenha sua forma destituida.

Dependendo de que relagio de aderéncia ha entre as partes dos corpos, estes podem
ser chamados de duros, moles ou fluidos. Esta relagio de aderéncia pode variar conforme
tenham uma superficie maior ou menor, o que acaba por dificultar mais ou menos uma
alteracdo na sua situagdo. Quanto maior a superficie, mais dificil o individuo ser coagido
a mudar de situagio e, por fim, maior a dificuldade de que o corpo adquira outra figura.
Quanto menor a superficie, mais ficil ser coagido e, evidentemente, mais ficil que o corpo
assuma outra figura. Duros serdo os corpos de maior superficie, 7zoles os de menor superficie
e fluidos “aqueles cujas partes se movem umas por entre outras” (ESPINOSA, 2015, p. 157).
H4, porém, um papel importantissimo para os corpos fluidos, ja que se os corpos sio de
fato compostos por partes duras, moles e fluidas, por meio das partes fluidas de um corpo
¢ possivel que um corpo exterior possa imprimir vestigios do seu corpo na parte mole do
nosso corpo. Isso acontece pois como a parte fluida é de uma alterabilidade extrema, ao
ser determinada pelo corpo externo a atingir a parte mole, a parte fluida ird se ordenar
conforme o corpo externo. Consequentemente, ao atingir a parte mole, ela modifica a sua
superficie, imprimindo nela vestigios do corpo externo que foram comunicados pela parte
fluida. Eis em que consiste a comunicagio em termos espinosanos.
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Como essas partes nunca existem em si (mesmo que fossem corpos simplissimos,
elas seriam apenas relagoes diferenciais) é importante ressaltar que esses tipos sio eles
mesmos relativos. O que é duro para um corpo vai ser mole para outro, o que ¢ fluido para
um serd mole para outro e assim por diante. A dureza, moleza ou fluidez de um corpo é
sempre uma questdo de escala e ponto de vista. Essa descri¢do das relagdes de aderéncia
nio s6 nos ajudam a compreender a plasticidade dos corpos, mas s6 refor¢am para nés
como os corpos nunca podem ser considerados em si, mas sempre a partir das relacdes que
ele entretem com outros corpos, que vio fazer com que consideremos eles mais ou menos
plasticos a partir de tal ou tal ponto de vista. A prépria maneira como a relagio entre as
partes se determina ji contém nela um potencial de variagio, de modo que a forma de um
corpo comporta sempre indmeras figuras.

Se aquilo que passa de um corpo para o outro deixa vestigios, podemos dizer que
nesse processo um germe de afeto é transportado (ou um gazilho). Trata-se de um germe pois
um corpo fluido, na medida em que funciona como esse mensageiro, é ele préprio ja um
corpo afetado de tal maneira. Ele opera entdo como um meio que carrega transformagdes
possiveis de um corpo a outro. Eis o ponto em que se localiza Hermes no sistema espinosano.
Esse corpo fluido recebe a marca de um outro corpo devido  sua extrema plasticidade — ou
seja, ele préprio é atetado — para em seguida marcar um outro corpo com quem ele estd em
contato e disparar algum efeito relacionado ao corpo que realizou a marca inicialmente.

O que passa, entdo, entre um corpo e outro é um afeto, visto que um corpo afeta o
outro na medida em que ele deixa marcas ou vestigios no outro corpo e geram efeitos na
sua constitui¢do (sejam efeitos grandes, pequenos ou mesmo irrelevantes). O vestigio ¢ a
materializacdo do efeito. O discurso seria entdo o conjunto de afetos que circula e em sua
circulag@o vai alterando os corpos, deixando vestigios na medida em que eles vdo passando
de corpo em corpo por meio dos corpos fluidos. E é por conta da sua caracteristica de ser
0 corpo que transporta os afetos que por sua vez podemos considerar esses corpos fluidos
como signos, dado que sdo os mensageiros dos afetos entre um corpo e outro (pois sio eles
que trazem marcam ou deixam vestigios nas partes moles de outros corpos). Além disso,
com base nessa caracterizagio que realizamos, é¢ importante deixar claro que aquilo que é
da ordem da comunicagio e do discurso nio pode ser reduzido aos elementos linguisticos.
Ao se concentrar na descrigio dos elementos materiais que constituem essas cadeias
parte da intengdo foi mostrar que semiética que foi esbogada acima trata de modo amplo
da circulagdo de gestos, dos quais os elementos linguisticos sdo apenas uma parte desses
circuitos.

Se a tradi¢do ocidental em geral acabou por tratar o signo como uma espécie de
envelope que transporta um suposto significado (seja qual for a forma que esse “significado”
assume), o que gostaria de destacar ¢ o elemento afetivo inerente aos signos que correm pelo
tecido social. Eles sdo mensageiros dos afetos, Mas o afeto ndo é nenhum sentido oculto que
existe dentro do signo. O afeto que ele carrega sdo as préprias transformagdes que foram
marcadas nesse corpo fluido e que ele pode disparar na medida em que circula em certos
corpos que tem algo em comum com esse corpo fluido (isto é, tem relagdo suficiente para
que uma relagio efetivamente seja possivel). Ele ¢, portanto, um corpo com carga afetiva.
Hermes nao é um mensageiro impassivel que entrega seus recados de modo indiferente. O
corpo fluido, sendo germe, ¢ ele préprio um corpo ji afetado, ji com as suas capacidades
aumentadas ou diminuidas. Hermes ao encarnar o que é comunicado nio pode evitar
ter um humor. Um exemplo disso é a maneira como inimeras histérias de assaltos que
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circulam em whatsapps da vida (“estdo fazendo assaltos na praga x!!!”) tem uma capacidade
de provocar uma reagio de medo naqueles que entrem em contato com ela, independente
da histéria ser efetivamente real ou ndo. Aquelas simples mensagens (que aqui tomamos
como um corpo fluido) estdo prenhe de afetos que por sua vez podem ou nio provocar
reagdes no receptor. Isso implica dizer que um signo nio carrega “nada” de escondido . Mas
o que ele ¢, em sua circulagio, ndo deixa de produzir determinados efeitos segundo a sua
constitui¢ao especifica e alterar a constitui¢do dos corpos, variar as suas capacidades.

%

Temos agora uma visio mais clara da maneira como os corpos interagem a partir
do que esses tem de comum, dos elementos que eles compartilham e que permitem a
comunicagio entre eles. O que chamamos de comunidade é apenas a estabiliza¢do desses
espacos de transmissdo de afetos. Hd comunidade na medida em que afetos circulam entre
determinados corpos. E a delimitacio — por meio do comum — do que pode ou ndo pode ser
trocado. Em certo sentido uma comunidade é um conjunto de permissoes sobre o que pode
trafegar (quais afetos) e como (em que corpos, com que tipo e escala de transmissibilidade).
Na medida que os discursos se propagam eles vao constituindo um espago de comunidade
e o tipo de afeto [que implica, a disposi¢do do corpo] somado ao que efetivamente circula
é que constitui esse campo social. Af se encontra uma forma de encara a génese da esfera
publica sob o ponto de vista espinosano. O que chamamos, entdo, de esfera publica, ¢
justamente o conjunto de regras, critérios e selecoes (no necessariamente explicitos) que
dispde sobre que signos podem ou nio circular e como.

Dessa forma podemos falar de comunidades que se constituem sob o signo de afetos
mais ou menos positivos. Pensando no caso do Brasil, se o tipo de afeto que é transmitido
e que circula na nossa sociedade for o medo, a tristeza e o ressentimento, ¢ inevitavel que
as relacdes entre os corpos seja permeada de parandia, de violéncia e de um punitivismo
sem fim. O problema, porém, é teimar, como muitos teimam, que esses tipos de afetos
despotencializadores (por serem um sinal de uma diminuicdo na capacidade de agir) sio
naturais. Que ndo hd outra forma de viver sem que sejamos dominados por esse tipo de

pathos.

Como vimos, entre os corpos nio hd nada que determine de antemio a conjungio
e constitui¢do de uma comunidade fora a capacidade deles se relacionarem entre si, algo
que pode-se verificar apenas na medida em que eles efetivamente entram em relagio.
Isso significa que hd um elemento contingente nas comunidades que emergem. Se elas
se organizam a partir de dindmicas que constituem sistemas em que os corpos vao se
encadeando e se tornando mais ou menos firmes, isso ndo implica que essas relagoes sejam
determindveis de modo a priori. O que se pode retirar disso, e que nos interessa aqui, ¢ que
qualquer conjunto de corpos que constituem alguma sociedade estd sempre sob o risco
de ser afetado por algum (ou alguns) corpo(s) externo(s) que pode(m) alterar a dinimica
dessa comunidade (para bem ou para mal).

Trocando em mitdos, quero dizer que um circuito dos afetos negativo — que reduz a
capacidade de agir dos corpos nele inseridos — ndo ¢ um desenvolvimento fatal. Ele é fruto
de operagdes realizadas por algum ou alguns corpos nessa comunidade que apenas buscam
perseverar em seu ser. Isto é, corpos que compdem esse conjunto mas que em sua avaliagdo
da totalidade na qual ele se inserem, julgam que é possivel aumentar sua capacidade de se
conservar por meio de uma tentativa de expandir seu dominio em determinado meio.
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No caso do dominio hobbesiano, o que se acaba-se estimulando é o medo sobre o
desconhecido e criagio de duvidas sobre aquilo que é costumeiramente tido como seguro.
E evidente que o medo e a paranéia ndo sio elementos absolutamente inexistentes em
comunidades organizadas a partir de afetos menos nocivos, mas o fato ¢ que em sociedades
como as nossas, nao apenas esses afetos circulam, como eles constituem boa parte do
discurso que circula no social. Algo que pode ser observado quando vemos a maneira
que as narrativas que contam histérias carregadas de medo sdo transmitidas e ecoadas
justamente pelos corpos com maior alcance e poténcia de comunicagio (penso aqui
sobretudo na maneira como a violéncia retratada na grande midia, de jornais a Datenas).
Podemos dizer que uma sociedade é dominada por esses afetos negativos na medida em
que as histérias que sdo postas em circulagio tendem a transmitir esses mesmos afetos.
Isso ndo ¢ tudo, claro. Pois se hd espago para esse tipo de emissdo ocorrer, isso depende
também de uma infraestrutura material que ja é ela prépria condigao da eficicia desses
emissores do caos. Se esses afetos circulam é porque o Hermes tupiniquim encontra uma
série de trilhos que servem de condutor para as mensagens que ele carrega. De modo
que € preciso deixar claro que isso tudo ndo acontece num véicuo. A sociedade brasileira
em que nos inserimos ¢ repleta de corpos e aparelhos que sao configurados de modo a
produzir esses tipos de afetos e/ou tornd-los ainda mais amplificaveis. Sem poder esgotar
essa constitui¢do, é importante mencionar ao menos alguns elementos dessa topografia:
A histéria racista que constitui o pais desde sua génese (com a transformagido dos dos
corpos indigenas e negros em meros meios de produgio a servico do capitalismo global),
os inimeros afetos que circulam a respeito dos corpos negros que surgem em boa parte
desse processo de objetificagio histérico, a maneira como isso acaba, por sua vez, ocupando
e tomando conta do sistema penal, das for¢as de policia que tem a tarefa de assegurar a
populagio, das préprias disposicoes fisicas das cidades que ndo deixam de constituir dreas
em que certos corpos podem ou nio podem circular. Ha toda uma cadeia de gestos que
pulsa e varia ao longo desse circuito de afetos que podemos chamar de comunidade e
que foi constituida historicamente. Cadeia essa, que pela sua prépria incapacidade de se
organizar de modo fechado, ndo pode jamais ser homogénea e comporta em si inimeras
variagoes e reorganizag¢des ao longo do seu fluxo, abrindo espago para que haja mesmo uma
varia¢do nas regras de sele¢do e critério que constituem o processo de transmissio.

Considerando essa topografia torna-se mais claro o porqué desses afetos negativos
serem tdo transmissiveis. Aqueles corpos que passam o dia vendo programas de TV que
apenas divulgam casos de criminalidade urbana, sio bombardeados por afetos de medo
a um ponto que seus corpos, jd predispostos a esse medo pela sociedade em que vivem,
nao conseguem deixar de considerar como inevitiveis a expectativa de ser vitima da
violéncia. A parandia passa a se deflagrar na medida em que qualquer indice (detectados
a partir dos casos filtrados pelo emissor dessas noticias) é automaticamente associado ao
fantasma de um perigo. De modo que a capacidade de transmissdo desses emissores mais
potentes pode, pela sua capacidade de afetar uma quantidade maior de corpos de modo
mais profundo, acabar amplificando os perigos reais que alguém de fato enfrenta numa
determinada sociedade. E evidente que a violéncia é um problema enorme, ¢ evidente que
é preciso que o cidaddo tome cuidado. Mas ao mesmo tempo, é preciso se lembrar que caso
a situagdo fosse como circula nesse tipo de programa de TV mencionado, provavelmente
seria impossivel viver nesses ambientes. E ainda assim vivemos.
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Dito isso, uma das caracteristicas principais de uma sociedade ordenada segundo
o medo é que ela encontra perigos por toda parte. A parandia (nfo em seu sentido
clinico) que decorre quase que como uma consequéncia pratica do medo, ¢ justamente
a performagio dessa expectativa de encontrar perigos e inimigos por toda parte. Cada
detalhe passa a ser visto como um indice do perigo e, consequentemente, vivenciado como
perigo. A prépria parandia produzida pelo medo aos poucos vai se tornando fonte de
sofrimento, retroalimentando o medo original. As partes desse corpo social paranéico, nio
satisfeitas em ser tomadas pelo medo, acabam acelerando e proliferando ele ainda mais ao
tomar qualquer vestigio minimo como um indice que confirma a sua violéncia. O corpo
social constituido pelo medo nio apenas é um corpo doente, mas ele é um processo de
deterioragdo acelerada devido a0 movimento de elaboragio de conexdes imaginarias (e na
maior parte das vezes confusas) da sua tendéncia parandica. O que vemos acontecendo ai
na medida em que a parandia se instala no seio da sociedade é um progressivo alargamento
do campo do discurso. Aquilo que era permitido circular vai aos poucos sendo ampliado na
medida em que os corpos passam a considerar coisas que antes eram descartadas ou nem
levadas em consideragio.

-

E esse movimento que acredito ser possivel identificar em uma esfera piblica
tomada pelo fake news. O espago publico devém parandico a partir da disposigdo dos
corpos a considerar cada wvez mais coisas como dignas de avaliagio (pelo perigo que
podem prenunciar!). Certamente podemos dizer que esse tipo de sociedade sofre de uma
desintegragdo do seu campo discursivo. Vemos e sentimos isso: a0 mesmo tempo que tudo
¢ crivel nada ¢ crivel. O que esperamos ter mostrado aqui, porém, é que isso é uma questio
da ordem dos afetos. Hé elementos e afetos especificos que provocam uma dissolugio
desse tecido por meio de uma relativizagio crescente do valor daquilo que pode circular.
Se, porém, falamos de uma desintegragdo do campo discursivo, é preciso resistir a tentagdo
de dizer que a faléncia da nossa esfera publica (enquanto espago de transmissdo) se dd por
quebras nas cadeias de transmissdo. Como se de repente os corpos nio conseguissem mais
comunicar entre si apesar de estarem ainda presos ao campo social, como se estivessem
apenas voltados cada um para uma interioridade ou para seus nichos.

Acredito que o que ocorre aqui é justamente o contrédrio: trata-se de uma intensificagio
acelerada das redes de transmissdo. Ao em vez de certos signos serem passiveis de correrem
o circuitos dos corpos, de repente (ou aos poucos), todos passam a conseguir correr. As
regras que delimitavam esse campo discursivo vdo se expandindo na medida em que os
corpos vao considerando, tomados por um medo ou uma parandia, passam a considerar
cada vez mais elementos como passiveis de serem transmitidos. E com esses elementos
(que no caso costumam ser imagens ou historias repletas de conspiragdes) vdo correndo
também os aferos (no caso o medo e a parandia) que as constituem.

Torna-se claro aimportancia da questdo dos afetos para o problema da comunicagio
e da esfera puablica. Os afetos dizem respeito, em certa medida, a receptividade e a
selecdo possivel que constituem os canais de transmissibilidade. Sdo os corpos que em
seu processo de filtrar que acabam constituindo uma comunidade de sentido onde um
jogo de razdes (independente da forma que tome esse jogo de razoes) se constitua.
Canais esses que podem variar segundo a variagdo dos préprios corpos que compdem
esse sistema de comunicagido Mas o que houve? Esse jogo foi quebrado pois passou-se a
bombardear essa rede pela propagagio massiva e artificial de signos e sinais contraditérios.
O discurso se torna saturado a tal ponto que se perde a capacidade de se contrapor os
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discursos contraditérios um diante do outro para procurar reestabelecer algum sinal que
supere o ruido.

Se a esfera publica era considerada como um conjunto de critérios e sele¢des, regras
que regem a circulagio possivel, é possivel dizer que nessa situa¢do nio hd mais porteira
e a esfera publica se satura absolutamente. E um ruido total que acaba por inutilizar o
espago publico e fragilizar as rela¢des sociais. O campo de transmissdo, que implicava
certas regras passa a ser violado pois ndo hd mais nenhuma sele¢do (ou ela vai operando
com cada vez menos for¢a de restri¢do). Nesse movimento os corpos sio conduzidos a um
nivel de desconfianc¢a e paranédia cada vez maior que vio tornando tudo a0 mesmo tempo
absolutamente dubitével e crivel.
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A diplomacia das distopias

Raquel de Azevedo!

O critério que distingue a vigilia do sonho consiste, para Leibniz, na capacidade
que um sujeito tem, assim que desperta, de conectar seu estado presente com todo o
resto das coisas. Acordar seria um recordar-se de si, um perguntar-se dic cur hic?, escreve
Leibniz em A fragment on dreams. A pergunta pelo que significa estar aqui ¢ um chamado
a lembrar quem somos, diz Déborah Danowski, “e aquilo que somos é determinado, antes
de mais nada, pelo sifus, pela situagdo espaciotemporal de nosso corpo expresso na alma”
(DANOWSKI, 2012, p. 27). A diferenga entre sonho e vigilia é marcada, portanto, por uma
condi¢io prépria do despertar que é lembrar-se como se chegou a um determinado lugar e
qual a conexao desse lugar com tudo o que ele envolve. “Nos sonhos, nio compreendemos
essa conexdo quando ela estd presente”, diz Leibniz, “nem nos surpreendemos quando
estd ausente” (LEIBNIZ, 1989, p. 114)*. O conteddo onirico estaria, assim, liberado de
uma ordenagio segundo o principio de razio suficiente, como sugere Goya em sua famosa
gravura O sono da razio produz monstros, de 1799, em que um homem dorme com a cabega
apoiada na mesa e atrds dele se avolumam corujas, morcegos e um lince.

Outro aspecto marcante dos sonhos, segundo Leibniz, é a formagio de imagens
que s6 poderiam ser obtidas com muito custo na vigilia. “Aquele que sonha muitas vezes
ocorrem visdes de grandes construgdes que nunca viu, ao passo que seria dificil para mim,
quando acordado, vislumbrar, sem um enorme esfor¢o, a menor casa diferente daquelas que
ja vi” (LEIBNIZ, 1989, p. 114)*. Mesmo “homens voadores” e outras “monstruosidades”
podem ser mais facilmente imaginados em sonho do que na vigilia. Tais coisas “sdo
procuradas por aquele que estd acordado, mas se oferecem aquele que dorme” (LEIBNIZ,
1989, p. 115)*. Esse ¢ o caso do monstro que ocorre a Mary Shelley no chuvoso verio suico
em 1816, diante do desafio de Lord Byron para que seus estimados héspedes escrevessem
um conto de fantasma. Os trés homens que participaram da brincadeira — Byron, Percy,
futuro marido de Shelley, e John Polidori — nio demoraram a escrever suas histérias.
Byron “iniciou um conto, cujo fragmento fez imprimir ao fim de seu poema Mazeppa”
(SHELLEY, 2013, p. 28), escreve Shelley no preficio da edi¢io de 1831 de Frankenstein.
Percy, “mais apto a dar corpo a ideias e sentimentos com o brilho radiante das imagens,
iniciou uma histéria baseada nas experiéncias de sua infancia” (SHELLEY, 2013, p. 28).

1 Doutoranda no Programa de Pés-Graduagio em Filosofia da PUC-Rio

2 “In dreams we do not grasp this connection when it is present, nor are we surprised when it is absent”.

3 “To the sleeper there often occur visions of great buildings which he has never seen, while it would be difficult for
me, while awake, to form an idea of even the smallest house different from those I have seen, without a great amount
of thought”.

4 “[...] are sought by the waker; they offer themselves to the sleeper”.
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A histéria de Polidori, por sua vez, marcaria a origem das histérias de vampiro enquanto
género literdrio®. A Shelley, porém, o enredo tardou a chegar. “Senti aqueles travos de
incapacidade de invengdo que sdo a grande desgraca da autoria, quando um estulto Nada
responde a nossas ansiosas invocagdes” (SHELLEY, 2013, p. 28), lembra. Toda manhi,
Percy lhe perguntava se havia encontrado a histéria, “uma que pudesse falar aos misteriosos
medos de nossa natureza e despertasse o arrepiante terror” (SHELLEY, 2013, p. 28), ¢ ela
era obrigada a lhe devolver uma frustrante resposta negativa.

Certa noite, conta Shelley, Byron e Percy conversavam longamente a respeito de
diferentes doutrinas filoséficas que tratavam da natureza do principio da vida, dentre
elas os experimentos (inspirados nos estudos de Luigi Galvani) para tentar reanimar um
caddver através de um fluxo de corrente elétrica. As discussdes seguiram noite adentro e,
quando Shelley foi dormir, os personagens de sua histéria de fantasma lhe ocorreram em
sonho.

Quando coloquei minha cabeca no travesseiro, nio dormi, tampouco
poderia dizer que pensava. Minha imaginagio possui-me e guiou-me
sem qualquer permissio, presenteando-me com as sucessivas imagens
que surgiam em minha mente com uma vivacidade que ia muito além das
costumeiras fronteiras do devaneio. Vi — com os olhos fechados, mas a
visio mental aguda —, vi o estudante pélido de artes profanas ajoelhando-
se diante da coisa que havia produzido. Vi a silhueta medonha de um
homem deitado que, entdo, com o trabalho de alguma maquina poderosa,
apresentava sinais de vida e se agitava em movimentos nervosos, apenas
parcialmente vivos. Isto deve ser aterrorizante — pois supremamente
aterrorizante deve ser o efeito de qualquer tentativa humana de cagoar
do estupendo mecanismo do Criador do mundo. A realizagio bem-
sucedida poderia aterrorizar o artista; assolado pelo terror, ele poderia
fugir a seu odioso trabalho. Ele também poderia esperar que, entregue a
prépria sorte, a menor fagulha de vida por ele concedida desapareceria;
que essa coisa, animada que fosse com impulso tdo imperfeito, acabaria
por retornar ao estado de matéria morta; e entdo ele descansaria na
certeza de que o siléncio da cova extinguiria para sempre a existéncia
transitéria do terrivel caddver que havia pensado ser o ber¢o da vida. Ele
dorme; é acordado, porém; abre os olhos; e depara-se com a coisa a beira
da cama, abrindo as cortinas, observando-o com olhos iimidos, amarelos

e curiosos (SHELLEY, 2013, p. 29-30).

-

E em uma lacuna de funcionamento do principio de razio suficiente no mundo
efetivamente existente que o monstro se dd a ver a Shelley, o que significa que hd “mundos”
no interior do préprio mundo. A interpretagio metafisica que Leibniz dé as observagdes
do bidlogo Leeuwenhoek no microscépio traz essa densidade de “mundos” para a sua
prépria definicio de mundo. E certo que os mundos possiveis contidos no interior do
intelecto divino também possuem uma natureza distépica na medida em que respondem

a pergunta definidora do género: “o que aconteceria se o mundo real nio fosse semelhante

5  Franco Moretti ressalta, em 7he dialectic of fear, que o monstro e o vampiro, “o desgracado desfigurado e o propri-
etirio impiedoso” (MORETTI, 1982, p. 67), nasceram na mesma casa naquele verdo europeu. O monstro, como o
proletariado nascente com a revolugio industrial, ¢ uma criatura nio-natural que aterroriza seu criador. O cientista
Victor Frankenstein, cujo sobrenome é nio raramente confundido com o préprio monstro, passa o resto de seus dias
tentando se livrar daquele que lhe parece como seu préprio coveiro.J4 o vampiro de Polidori (e mais tarde,em 1897, 0
Dricula de Bram Stoker) é “o morto que arranja um jeito de viver gragas ao sangue que suga dos vivos”(MORETTT,
1982, p. 73), como na metifora de Marx de que o capital é trabalho morto que vive em fungio do trabalho vivo com
o qual se alimenta.
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a si mesmo, isto é, se a sua prépria estrutura fosse diferente?” (ECO, 1989, p. 167). O
passeio pela pirdimide mostra que em cada comodo hd um mundo estruturalmente
possivel, distinto, qui¢d cosmolégica ou socialmente, do mundo existente. Comum a todos
os possiveis é, no entanto, sua inferioridade em perfei¢do, que, nos termos de Leibniz,
significa uma inferioridade na variedade do conjunto de seres que compée o mundo.
E essa distingdo qualitativa entre os mundos que permite que um deles venha a existir,
enquanto a persisténcia dos demais como possiveis garante a contingéncia daquilo que
existe. Se pudesse ser vista do alto, a pirimide seria o préprio mundo rodeado pelas franjas
que tratam de seus estados aproximados. Embora seja possivel encontrar em cada uma
dessas franjas uma histéria de ficgdo cientifica, o que buscamos ressaltar aqui é o cardter
distépico associado a0 mundo atual. Interpretamos a presenga desse traco de distopia na
defini¢do leibniziana de mundo de duas maneiras: 1) as distopias compartilham suas regras
de elaboragio com a lei do continuo, isto ¢, sua estrutura ¢ uma ferramenta prépria a um
mundo denso; 2) as distopias estdo associadas a transformacio dos 6rgios dos sentidos,
assim como o microscépio de Leeuwenhoek é uma transformagio do olho. Trataremos,
neste trabalho, apenas da primeira hipétese.

Tal como os infinitesimais no cdlculo das tangentes, as distopias podem cumprir
uma fungdo diplomitica entre um caso e seu limite (ora por deseji-lo, ora para tentar
evitd-lo). Despertar em um mundo propriamente leibniziano (como Teodoro, depois de
conhecer o palicio dos destinos em sonho, ou como Shelley, depois de se recordar do
“espectro que havia assombrado seu travesseiro 4 meia-noite” (SHELLEY, 2013, p. 30))
¢ apenas uma das circunstincias em que esse mundo nos confronta com casos-limite.
O exercicio distépico comega justamente quando um sistema que parece ser regido por
outras leis que nio as do mundo existente assume o cardter de um caso extremo na prépria
série desse mundo, como nos exemplos de Leibniz em que o repouso e a igualdade sio,
respectivamente, movimento e desigualdade evanescentes. Shelley encontra sua histéria de
fantasma quando acorda aterrorizada e passa a indicar de que maneira aquele monstro que
lhe ocorreu em sonho se relaciona com o mundo.

Ha4 dois tipos de monstruosidade em questdo na histéria de Shelley: por um
lado, o individuo monstruoso, um espécime deformado entre os demais individuos da
mesma espécie; e de outro, a espécie propriamente monstruosa. A criatura possui tragos
do individuo monstruoso, pois, para facilitar o trabalho de Victor, tratava-se de “um ser
de proporgoes gigantescas” (SHELLEY, 2013, p. 75), mas o climax do enredo é lhe ser
recusada a possibilidade de se transformar em uma espécie monstruosa. A impossibilidade
de construir lagos com os demais humanos devido ao horror que sua figura lhes causava
fez com que a criatura desejasse uma companhia que lhe fosse semelhante. “Sou miseravel
e sozinho; nao hi ser humano que queira contato comigo; mas alguém tio deformada
e horrivel quanto eu ndo ha de negar-se a mim” (SHELLEY, 2013, p. 167), ¢ a stplica
da criatura a Victor. “Caso consinta, nem vocé nem qualquer outro ser humano nos verd
novamente; irei para as vastidoes selvagens da América do Sul”(SHELLEY, 2013, p. 169).
A promessa de que a criatura “deixaria a vizinhan¢a dos homens” com sua companheira
acaba, por fim, aterrorizando o cientista. Victor temia que se cedesse as chantagens do
monstro para criar uma segunda criatura, seria responsavel pela criagdo de uma “raga de
demonios”.

Ao destruir a segunda criatura em que entdo trabalhava, Victor procurava impedir a
criagdo de uma espécie monstruosa. A criatura que lhe perseguird até o fim de sua vida ndo
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serd mais do que um caso-limite da linhagem addmica com a qual ela prépria nao deixa
de se identificar®. Concluimos que uma das formas de diplomacia entre um caso e seu
limite em Frankenstein estd na manutengdo da criatura como um individuo monstruoso:
o monstro conserva seu cardter de alteridade radical diante dos demais humanos, mas nio
chega a constituir uma espécie prépria — ¢ as leis humanas que responde.

A relagio entre monstruosidade e normalidade é apenas um dos pares a partir
dos quais se pode ler o exercicio distépico em Frankenstein. A Utopia de Thomas More,
publicada em 1516, é um marco na linhagem desse género de narrativas por trazer na
prépria estrutura do livro a relagio de um estado de coisas com seu limite. A ligagio do
mundo com seu enclave aparece na divisdo interna do texto em dois livros. Enquanto o
Livro I se dedica a identificar os desdobramentos do processo histérico de cercamento
dos campos na Inglaterra do século XVI, em que os carneiros que devoravam os homens’,
o Livro II apresenta uma sociedade constituida a partir da aboli¢do da propriedade e do
dinheiro. De forma geral, as demais narrativas alinhadas 4 Uropia dispensam a descrigdo
do mundo e se restringem a elaborar o nido-lugar especifico que a ele se remete, numa
espécie de abreviagio da operagdo em jogo. O Frankenstein de Shelley, porém, conserva
tracos da divisdo interna que caracteriza a Urgpia, visto que a histéria do cientista e de
sua criatura chegam ao leitor através das cartas do aventureiro Robert Walton (capitio
do navio que acolhe Victor) a sua irmda Margaret Walton Saville (que possui as mesmas
iniciais de Shelley). A histéria da criatura insubordinada a seu criador® se desenvolve
paralelamente a revolta dos marinheiros do navio diante dos indicios de que a sequéncia
da expedi¢io de Walton até o polo norte nio significaria outra coisa sendo a aniquilagio
de todos os tripulantes. Walton escreve nas cartas que concebia o polo como uma “terra de
luz eterna”, que supera “em maravilhas e beleza qualquer regido até hoje descoberta neste
globo habitivel” (SHELLEY, 2013, p. 35-36). Notando que o capitio estava disposto a
sacrificar sua tripula¢io para chegar aquele lugar, Victor nio consegue conter as ldgrimas
e, aos solucos, repreende-o: “Homem infeliz! Vocé compartilha de minha loucura? Vocé
também bebeu da droga que nos entorpece?” (SHELLEY, 2013, p.49). E assim que comega
a contar a Walton a assombrosa sequéncia de eventos que o havia trazido até aquele navio.
A popularidade da histéria de Shelley se resume, no entanto, ao enredo que envolve o
criador e a sua criagdo, sendo a expedi¢do de Walton e a greve dos marinheiros geralmente
apagadas das adaptagoes. O que se repete é o caso extremo da hidbris conquistadora. Nesse
gesto, o ndo-lugar se autonomiza da rela¢io que lhe da origem.

Quanto ao livro de More, o caso-limite que o relato de Rafael Hitlodeu indica é a
insignificincia da propriedade e do dinheiro na ilha de localizagdo geogrifica imprecisa.
O que a descrigdo desse lugar se propde a resolver é a passagem da propriedade a nio-
propriedade, considerando que o sistema associado a nio-propriedade deva pertencer a
série dada pela propriedade. A ilha de Utopia é, nesse sentido, distinta das alotopias do

6 “Como Adio, aparentemente nio havia lacos que me ligassem a outros seres; mas seu estado era diferente do meu
quanto ao resto. Ele havia surgido das maos de Deus como uma criatura perfeita, feliz e préspera, protegida pelo
cuidado especial de seu Criador; era-lhe permitido conversar e obter conhecimento de seres de uma natureza supe-
rior, mas eu era um miserédvel, perdido e solitdrio”. (SHELLEY, 2013, p. 152)

7 “Os carneiros’, respondi-lhe. ‘Essas placidas criaturas que antes exigiam tdo pouco alimento, mas que agora, apar-
entemente, desenvolveram um apetite tio feroz que se transformaram em devoradores de homens. Campos, casas,
cidades, tudo lhes desce pelas gargantas”. (MORE, 2009, p. 34-35)

8 Quando Victor se recusa a criar uma companheira e, portanto, a possibilidade de descendéncia para o monstro, a
criatura lhe replica: “Escravo, tentei antes convencé-lo com palavras; vocé, porém, provou-se indigno de minha con-
descendéncia. Lembre-se de que tenho poder; vocé se imagina desgragado, mas posso fazé-lo tio infeliz que a luz do

dia lhe serd odiosa. Vocé é meu criador, mas sou senhor; obedega!”. (SHELLEY, 2013, p. 191)
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sofista Luciano (responsavel pela consolidagio da tradi¢io do serio fudere e de quem More
era tradutor’) ou das narrativas de viagem como as de Américo Vespucio', pois embora
nio seja possivel identificar exatamente onde vivem os utopianos, seu modo de vida estd
inserido na histéria mundial, conforme apresentada no Livro I. A longa lista de paraisos
terrenos com que outros escritores jd haviam sonhado ganhava com o humanismo de More
uma localizagio na histéria, ainda que para isso fosse preciso negar-lhe uma localizagio
no espago. E é justamente a auséncia de referéncia geogréfica precisa (embora a rota de
viagem de Hitlodeu indique que se trate de algum lugar préximo ao Novo Mundo) que
libera More para fazer de Utopia um espago de reforma de leis e institui¢es'!.

O nio-lugar de More ¢ a tentativa de criar uma ordenag¢do em que a propriedade
e o dinheiro sdo elementos insignificantes — evanescentes, nos termos de Leibniz. Essa

9 O trago satirico da Utopia faz de More um herdeiro da tradi¢io do serio Judere (falar coisas sérias através de ane-
dotas) consolidada por Luciano. Uma das diferengas entre os dois, no entanto, ¢ que More via na critica através da
alegoria um verdadeiro campo de reforma, como explica Jacyntho Lins Branddo. “[...] nio se poderia afirmar que
se encontrem utopias em Luciano, a ndo ser de uma perspectiva muito abrangente, uma vez que nio se percebe
nele o interesse em propor reformas, mesmo que admitidamente impraticveis e num registro irénico, o que parece
distintivo do género utépico e dd o tom da prépria Uzgpia de Morus, que assim termina: ‘Do mesmo modo que
ndo posso concordar com tudo o que foi dito, além do mais por um homem sem duvida eruditissimo e, a0 mesmo
tempo, extremamente entendido nos negécios humanos, facilmente confesso haver uma grande quantidade de coisas
na republica utopiana que, na realidade, desejaria em nossas cidades mais que disso teria esperanca (guae in nostris
ciuitatibus optarim uerius quam sperarim; More, 1936, p. 208)’. Se é verdade que a sitira de Luciano tem como objetivo
‘morder rindo’, como fazia o antigo cio Menipo [Luciano introduzia em seus didlogos os poetas comicos Eupolis e
Aristéfanes e um dos antigos cies (isto ¢, cinicos), Menipo], ndo parece que ele préprio, Luciano, deseje ou espere
algo como consequéncia de sua critica. Noutros termos, ainda que seja um critico acérrimo da cultura, Luciano se
apresenta como um critico desiludido, que nio espera nada nem ‘em nada cré’— como alids ja observava Fécio. Assim,
para avaliar as relagdes de Morus com Luciano e a influéncia das Narrativas verdadeiras na Utopia, apontada em
geral pelos comentadores (Robinson, 1979), deve-se ter em conta que, nas palavras de Marsh, essa ‘influéncia (...)
mostra-se mais penetrante no tom irénico geral do discurso, um tom que poderia ser descrito como um Luciano
temperado com o falar por meias palavras (understatement) britanico’ (1998, p. 196)”. (BRANDAO, 2009, p-194)

10 Hitlodeu é apresentado como participe das viagens de Vespucio, mas o Novo Mundo se apresenta a ele como pos-
sibilidade de construgio de outro mundo dentro desse mundo. E o que argumenta Darko Suvin em Metamorphoses
on science fiction. “Thomas More transformou todos esses estranhos novos horizontes, com seus poderosos efeitos
de dissolu¢do na sociedade de classes, em uma construgio verbal sistemdtica de uma comunidade especifica onde
institui¢des sociopoliticas, normas e relagdes pessoais sio organizadas de acordo com um principio mais perfeito
do que aquele predominante na prépria comunidade do autor”. (“Thomas More transformed all such strange new
horizons, with their potent dissolving effects on class society, into a systematic verbal construction of a particularized
community where sociopolitical institutions, norms, and personal relations are organized according to a more perfect
principle than that prevalent in the author’s community”.) (SUVIN, 1980, p. 95) Os falanstérios de Charles Fourier
que efetivamente chegaram a ser construidos no continente americano sio uma curiosa materializa¢io tardia do im-
peto humanista. Um desses falantérios foi instalado na vila de Sdo Francisco, no litoral norte catarinense, em meados
do século XIX. A cessio de terras pelo governo imperial brasileiro a0 médico francés Jules Mure para a construgio
de sua colonia societdria tinha como objetivo, com o cerco da marinha inglesa ao tréifico de escravos no Atlantico, o
povoamento da regido e a formagio de mio-de-obra. Para o império, a experiéncia fourierista pouco se diferencia-
va das missdes jesuiticas. Em uma carta de 27 de maio de 1841, Dr. Mure se enfurece ao ser acusado de um mero
agente de negécios. Diz que nio é como os sansimonistas, que “sio uma palida reprodugio dos jesuitas. Vejo surgir
um em toda parte onde haja homens a explorar” (documento acessado no Arquivo Histérico de Joinville). Aos novos
falansterianos franceses que se preparavam para embarcar para o Brasil, Dr. Mure pedia que viessem “sem ferramen-
tas, sem roupa, sem dinheiro. O Sai restituir-lhes-d4 o que perderam agora; mas, venham como homens e nio como
rebanhos” (documento acessado no Arquivo Histérico de Joinville). O Jornal do Comércio noticia, em sua edigio de
21 de dezembro de 1841, a apresentagio dos notdveis franceses ao imperador. Com a dissolug¢do do falanstério por
conta das dificuldades na manutengio das atividades produtivas da pequena colénia, um dos dissidentes se tornaria
traficante de escravos na costa da Africa.

11 Jameson diz que o discurso utépico se aproxima, esteticamente, dos manifestos e das constitui¢ées. Suvin vé uma
afinidade do impeto reformista de More com os contratos sociais. “O surgimento da nova ordem é explicado por um
novo contrato social; no tempo de More, quem elabora o contrato é geralmente um heréi fundador, mas futuramente
isso seria cada vez mais resultado de uma subversio democrética — aberta, como na revolugio socialista de Morris, ou
transposta para um andlogo césmico tdo ténue quanto o gis de um cometa de Wells”. (“The coming about of the new
order is explained by a new social contract; in More’s age, the contract-maker is usually a founding hero, but later it
will increasingly be a democratic subversion — openly, as in Morris’s socialist revolution, or transposed into cosmic

analogs as tenuous as Wells’s gas from a comet”.) (SUVIN, 1980, p. 95)
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leitura do exercicio distépico do humanismo do século XVI busca ressaltar um tipo
muito especifico de diplomacia envolvendo a imaginagio de mundos dentro do préprio
mundo existente: trata-se aqui de chamar a alteridade a operar sob leis conhecidas, ou,
como vinhamos dizendo, de fazer com que um limite externo seja concebido como um
elemento da prépria série que ele limita. Pouco importa se as solu¢des de More sio
realmente capazes de eliminar as causas das relagées de propriedade e sua expressio no
dinheiro. O que ¢ digno de nota é que o caso em que a sociedade se ordenaria a partir da
auséncia da propriedade e do dinheiro ¢ trazido para o campo da historicidade humana,
¢ concebido como pertencente a serie desse mundo. Guardado o cardter revoluciondrio
dessa proposi¢io para o século XVI, hd um elemento de assombro resultante da anilise do
texto utépico a partir da estrutura da lei do continuo. No famoso discurso no parlamento
inglés em 1868, John Stuart Mill fala da degenera¢do dos mundos dentro do mundo em
distopias, isto ¢, em “maus lugares” em vez do lugar com leis e institui¢des reformadas
imaginado por More'?. Utopia e distopia pertenceriam, assim, a uma tradi¢io comum
em que a diplomacia entre o mundo e seus casos extremos consiste em uma serializagio
regulada pelas leis do mundo existente, o que significa que os casos-limite sdo insepardveis
das leis vigentes (econdmicas, sociais, biolégicas, fisicas). Sdo, na verdade, tais leis levadas
as ultimas consequéncias, de modo que a transi¢do apontada por Stuart Mill poderia ser
investigada no préprio ordenamento do mundo.

Além da distopia, hd outro caso de tor¢do do discurso utépico na chamada narrativa
futuristica, que Reinhart Koselleck descreve, em Estratos do tempo, como uma forma de
temporaliza¢io da utopia. O livro de Louis-Sébastien Mercier, O ano de 2440, publicado em
1770, ¢ considerado o marco inicial do género. Mercier substitui o deslocamento no espago
pelo deslocamento no tempo ao apresentar um retrato da cidade de Paris, tal como lhe
ocorreu em sonho, mais de seis séculos depois das transformagées da Revolugio Francesa.
Embora se trate de um “prognéstico ingénuo, baseado nos postulados do Iluminismo
tardio” (KOSELLECK, 2014, p. 130), ¢é interessante notar que o tempo se transforma
no elemento central da imagina¢do dos mundos dentro do mundo existente quando a
expansio colonizadora se depara com a “finitude da superficie de nosso globo”. E chegado
o momento de colonizar o tempo futuro.

[E] claro que também os nenhures, os contramundos espaciais das
antigas utopias podem ser lidos como visbes potenciais do futuro. Pois
eles sempre contém algumas irrealidades, cujos programas de contraste
criticos podem chegar a invocar a transformagdo, a reforma ou a
revolugio do préprio mundo. Mas o espago de experiéncia das utopias
existentes era primariamente espacial, e assim o era também seu modo de
representagio. Algum viajante desembarca em alguma costa estrangeira,
transeuropeia, e ali descobre estados ideais ou sociedades pré-estatais das
mais diferentes ordens de grandeza. O descobridor volta para casa e narra
como o contramundo é bem organizado e agradavel. Dele, entdo, pode
ser deduzido um futuro irreal ou até mesmo potencial para o préprio
mundo. Mas o que falta de modo fundamental é a dimensio temporal
do futuro como meio da utopia; no entanto, ji existia um grande nimero
de utopias voltadas para o passado. Isso mudou a partir de Mercier, e,

12 “E talvez muito elogioso chama-los utépicos, seria melhor denomind-los dis-tépicos ou caco-tépicos. Aquilo que é
usualmente conhecido como Utopia é muito bom para ser praticdvel, mas eles parecem ser favordveis a algo muito
ruim para ser praticivel”. (“It is, perhaps, too complimentary to call them Utopians, they ought rather to be called
dys-topians, or caco-topians. What is commonly called Utopian is something too good to be practicable; but what
they appear to favour is too bad to be practicable”.) (MILL apud MATOS, 2017, p. 229)
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podemos acrescentar, ndo por acaso. Em 1770, ano da publicacio de sua
utopia, Cook ainda estava dobrando a costa leste da Australia, mas as
viagens de exploragdo dos europeus jd haviam descoberto praticamente
tudo no século XVIII. Quase nenhum trecho costeiro entre terra e mar
havia permanecido inexplorado na finitude da superficie do nosso globo.
Como Rousseau disse a época, o homem havia se espichado como um
pélipo sobre o globo com todas as fibras do seu corpo. Por isso, os autores
dos nenhures hd muito haviam recuado para a Lua e as estrelas ou se
refugiado sob a superficie da Terra. As possibilidades espaciais de situar
as utopias na finitude da superficie de nossa Terra haviam se esgotado.
Os espagos utépicos haviam sido ultrapassados pela experiéncia. A
melhor solugdo para escapar dessa pressio experiencial acumulada era
simples, mas precisava ser encontrada. Se a utopia ja nao podia mais ser
estabelecida nem na nossa Terra presente nem no além, era preciso recuar
para o futuro. Finalmente haviam encontrado o espago de desafogo para
o qual a imaginagdo, infinitamente reproduzivel como o tempo, podia
fluir livremente. Com Mercier, estabeleceu-se o romance futuristico. Isso

mudou o szatus da utopia (KOSELLECK, 2014, p. 123-124).

O solo futuro nem sempre se reporta ao presente de forma tio otimista como na
histéria de Mercier. 4 mdquina do tempo de H. G. Wells, livro publicado em 1895, traz
noticias de um futuro em que a espécie humana se dividiu em duas, uma subterrinea,
sensivel a luz, descendente do operariado inglés do fim do século XIX, e outra que vivia na
superficie, como reis carolingios, débeis e donos da terra porque a outra espécie nio podia
suportar a luz do sol. As relagoes capitalistas de produgido nio sio projetadas no espago,
como no periodo colonial, mas em um futuro que se apresenta como uma espécie de
operagio de crédito: um periodo de tempo que é adiantado no presente. A lei do continuo
com que Leibniz caracteriza o melhor dos mundos é uma boa descri¢io de um mundo
globalizado cujo limite aparece como serializa¢do. Ou, dito de outra forma, as distopias
funcionam como uma madaquina de serializagdo capaz de explicitar do que é feito esse
mundo.

241



A DIPLOMACIA DAS DISTOPIAS

Referéncias bibliograficas:

BRANDAO, J. L. Alotopias de Luciano de Samésata. Morus — Utopia ¢ Renascimento, .
6, p- 193-200, 20009.

DANOWSKI, D. Dic cur hic? Ou o que significa estar aqui. In: Mezafisica, logica e outras
coisas. Rio de Janeiro: Nau, 2012.

ECO, U. Os mundos da ficgdo cientifica. In: ____. Sobre os espelhos e outros ensaios. Rio de
Janeiro: Nova Fronteira, 1989.

JAMESON, F. Archaelogies of the future: the desire called Utopia and other science fictions.
Londres ; Nova Iorque: Verso, 2005.

KOSELLECK, R. Estratos do tempo: estudos sobre histéria. Tradugido: Markus Hediger.
Rio de Janeiro: Contraponto ; PUC-Rio, 2014.

LEIBNIZ, G. W. Pbilosophical papers and letters. Tradugio: Leroy E. Loemker. 2. ed.
Dordrecht ; Boston ; Londres: Kluwer Academic Publishers, 1989.

MARIN, L. Uropics: the semiological play of textual spaces. Tradugio: Robert A. Vollrath.
Nova Iorque: Humanity Books, 1990.

MATOS, A. S. M. C. Utopia: passado, presente e futuro de um nio-lugar. In: MORE, T.
Utopia. Tradugido: Mircio Meirelles Gouvéa Junior. Belo Horizonte: Auténtica Editora,
2017.

MORE, T. Utgpia. Tradugio: Jefferson Luiz Camargo e Marcelo Brandio Cipolla. 3. ed.
Sdo Paulo: Martins Fontes, 2009.

MORETTI, F. The dialectic of fear. New Left Review, n. 136, p. 67-85,1982.
SHELLEY, M. Frankenstein, ou o Prometeu moderno. Tradug¢io: Bruno Gambarotto. Sio
Paulo: Hedra, 2013.

SHELLEY, M. Frankenstein, ou o Prometeu moderno. Tradug¢io: Bruno Gambarotto. Sio
Paulo: Hedra, 2013.

SUVIN, D. Metamorphoses on science fiction. New Haven ; Londres: Yale University Press,
1980.

242



Loucura e arte: A razao alienada ou a intensidade
como critério da doenga

Renan Pavini?

Refletindo sobre o conceito de loucura, Hegel, em sua Enciclopédia, compreende que
o componente telirico torna-se homogéneo em relagio ao todo, a saber, as particularidades
do sujeito libertam-se da instincia que deveria controld-las e se manifestam em sua livre
naturalidade ou, melhor dizendo, em sua loucura. Isso permite ao filésofo definir a loucura
como aquilo que € interno e, a0 mesmo tempo, heterogéneo ao todo. De certa forma, a
loucura ¢ o rompimento da particularidade com a totalidade, do interior com o exterior; a
loucura ¢ subjetividade cindida, mas sempre pressupondo essa fissura, sempre pressupondo
a efetividade, cest le déja-la de la raison.? Absorvido em sua particularidade, a loucura ¢ a
extravagincia em relagio ao sistema ou, nas palavras do préprio filésofo, “esse estado ¢ a
ruina e a desgraca do espirito nele mesmo”. Neste estado, Hegel levanta um pequeno rol
do que ele chama de determinagbes particulares: egoismo do coragio; vaidade; orgulho;
fantasias; esperangas; amor; 6dio. A loucura nada mais é do que a manifestagio intensa
dessas paixdes sem a intermedia¢do da sensatez e do universal, dos principios teéricos ou
morais.’

Assim se traga uma importante divisdo entre o natural e o moral que trard profundas
consequéncias a4 nascente psiquiatria, ou, como escreveu Joel Birman (1978, p. 119) em
A psiquiatria como discurso da moralidade, “entre as paixdes e as normas, entre a ordem
corporal e a ordem moral, delimita-se a nova regido da loucura”. Nesta nova regido, que
comega a se instaurar no final do século XVIII e inicio do século XIX, ird se desenvolver
toda uma pratica asilar através do regime disciplinar, como mostrado por Foucault, que
tentard confinar essa vontade suprema da loucura, esses excessos das paixdes livremente
manifestadas.*

1 Doutorando em filosofia pela Pontificia Universidade Catélica do Parana

2 Foucault (1972, p. 26), em Histoire de la folie, escreve que na idade média /a folie, cest le déja-lix de la mort’. Neste
momento, Foucault quer mostrar com a loucura torna-se a personificagdo da prépria morte no horizonte social da
Idade Média e, por isso, torna-se também uma continuidade da lepra — ritual de exclusdo que mostra que o leproso,
vivo, é a presenca mesma da morte. Tem-se uma diferenca gritante em relagio a esta nova defini¢do. No século XIX,
a loucura nio traz mais consigo as forcas fantdsticas para justificar sua exclusio, mas reside na calmaria da razio
mesma. A loucura ¢ contradigio na razio e, por isso, passivel de ser curada.

3 Encontramos na literatura psiquidtrica do século XIX essa recorrente contradigdo entre natural e moral, entre instin-
to e racionalidade. Como exemplo, basta lembrar-se da defini¢io de idiotia dada por Edouard Séguin (1846, p. 107),
em seu Traitement moral, hygiéne et éducation des idiots: “A idiotia ¢ uma enfermidade do sistema nervoso, que tem
por efeito radical subtrair toda ou partes dos 6rgios e das faculdades da crianga a agio regular de sua vontade, que a
entrega a seus instintos e a retira do mundo moral”.

4 O grande momento sem duvida é o internamento. Foucault, depois de mostrar como a nogio de panopticon adentra
ao regime asilar, relaciona de forma muito precisa como na psiquiatria de Pinel e Esquirol o asilo ¢ uma ruptura
brusca com a familia e, se quisermos, com a sociedade.
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“As paixdes, quando sdo levadas ao excesso, sio verdadeiras loucuras”, escreve
Leuret (1840, p. 372) em Obsérvations médico-légales sur I'ivrognerie et la méchanceté. Esse
argumento nos conduz novamente a Hegel, que pensou as paixdes como algo natural ao
homem e, mesmo assim, quando elas se manifestam de forma intensa e desmedida, levam
a contradi¢do na prépria razio.

Nota-se que o dominio da loucura nio se subsume a uma escolha ética, mas permeia
toda a racionalidade no momento mesmo em que ela, a loucura, nio difere da razéo, porém
se enraiza e deve sua existéncia a esta — a loucura torna-se intensidade e, em vista disso,
possibilidade diante da razio. Pinel (1809, p. II), na segunda edi¢io do seu 7Traizé, escreve
que “ser-nos-ia estranho as verdadeiras nogoes de alienagio se nio nos remetermos a sua
origem mais ordindria. As paixées humanas tornam-se muito veementes ou amarguradas
pelas contrariedades vivas”. E Birman (1978, p. 141, grifos nossos), por sua vez, salienta
que

A preocupagio bdsica, implicita no discurso da Psiquiatria em Pinel,
¢ a de articular a problemdtica da aliena¢do mental com a dos desejos
imagindrios e dos prazeres ficticios gerados pela sociedade. Para tal,
ele retoma a teoria de Crighton para dela extrair uma racionalidade
tedrica, que lhe permita assegurar os prazeres vilidos e os invilidos, os
desprazeres impossiveis para a manuten¢io da Vida e os necessirios, e
dai opor como assegurada uma legalidade para a conservagio da Vida,
colocando a alienagio mental como ameaga para esta. Entretanto, estd em
jogo a prépria problemitica da conservagio da sociedade, que ¢ medida

pela adequagio a suas regras basicas.

Crighton naturalizou as paixdes através de uma racionalidade biolégica que tomou
os afetos em suas multiplas variedades de intensidade, o que apresentam uma correlagio
com a ordem do corpo: os afetos seriam produzidos pelo organismo e, concomitantemente,
agiriam sobre este, levando-o a modificagées. Assim, (1) todos os afetos sio diferenciados
em suas experiéncias vivenciadas em seu espago interno, tendo uma experiéncia singular
que o caracteriza e o distingue dos demais e manifesta num contexto fisiolégico especifico.
(2) A regulagio e disposi¢io dos afetos estdo demarcadas pela intensidade no organismo.
E, por fim, (3) os afetos muito intensos sdo as paixdes que produzem transtornos graves
e prejudiciais para a manuten¢io do organismo, o que pode provocar a doenga e até a
morte.

Ao inspirar-se na racionalidade biologizante de Crighton, Pinel considera que
tanto o homem de razdo quanto o louco sao da mesma natureza, isso porque os afetos,
dependendo de sua intensidade, poderiam — ao menos potencialmente — levar qualquer
sujeito a loucura. Entretanto, Pinel retira como motor da histéria do organismo o principio
de prazer/desprazer, para controlar e normatizar essa polaridade no nivel da sociedade.
Assim, o que a nascente psiquiatria de Pinel estabeleceu, de modo diferente do biologismo
de Crighton, foi a normaliza¢do da polariza¢do prazer/desprazer para além do nivel da
simples natureza, numa regula¢io da vida do sujeito em suas inter-relagGes, na sociedade.
Tal regulagio foi importante para a psiquiatria gerar uma racionalidade teérica que
pretendia normatizar a loucura, ou, como escreve Birman (1978, p. 139), “se a Vida se
mantém apesar do prazer, este poderia ser “comprimido”, restringindo, no plano da busca
efetiva no espago social, j4 que ndo se ameagaria o organismo”. E nesse sentido em que
podemos falar de uma moraliza¢do do prazer, uma vez que é tomado como uma ameaga
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para a conservagio da sociedade. Isto é, o prazer, ndo conhecendo os limites para sua
satisfacio, seria uma constante fonte de excessos e a subversio de todas as medidas.’

E por isso que, em seu 7raité, sobre Crighton, Pinel (2007, p. 53-54) afirma:

Crighton parece ter-se elevado a um ponto de vista tdo vasto, inatingivel
ao metafisico e ao moralista, o qual diz respeito a4 considera¢do das
paixdes humanas vista como simples fendmenos da economia animal,
sem ideia alguma de moralidade ou de imoralidade, e em suas simples
relagdes com os principios constitutivos de nosso ser, sobre os quais elas
podem exercer efeitos salutares ou nocivos. [...] O autor inglés poderia
ter acrescentado que a vida social e a imaginagio ardente estendem quase
sem restri¢oes a esfera das necessidades relativas a existéncia, acabando
por fazer entrar ai a estima dos homens, as honras, as dignidades, as
riquezas, a celebridade e sdo esses desejos ficticios que, sempre irritados
e tdo raramente satisfeitos, ddo lugar frequentemente a inversio da razéo.

Por mais que as paixdes se manifestem no organismo do sujeito, isso ndo quer dizer
que a causa delas se dé exclusivamente a partir dos afetos primitivos, de ordem natural.
Pinel, para impor a racionalidade psiquidtrica, ndo se limitou a entender que o que
provoca as paixdes seja apenas um obstdculo para a satistagdo do organismo, como quer
Crighton, mas também a prépria sociedade. Em certo sentido, a normatiza¢io que propde
a racionalidade nascente ird perpetuar que o obstdculo no é apenas uma falta no organismo
e que a vida nio necessita de suas paixdes, e, somado a isso, que a vida em sociedade faz
surgir afetos que transcendem a economia animal — aquilo que Pinel chamou de desejos
ficticios — e, neste sentido, a prépria sociedade, como um dos motivos para a regula¢do da
doenca, também ¢ sua grande causadora.®

Abre-se, agora, a grande problemitica: se 0 homem tem um corpo anatémico e
uma organizagio especifica e hierdrquica de suas fungdes, sendo objeto do conhecimento
cientifico, este corpo ndo poderd ser reduzido unicamente a uma ordem animal. Acima
desta, o corpo anatdémico precisa de uma certa regularidade de suas fungdes, isto €, o corpo
transcende a economia animal para se situar num discurso de valores e normas que sio
préprias do corpo humano. Estamos muito préximos daquilo que Foucault (2003, p. 220)
afirma em Le pouvoir psyquiatrique, que o instinto é “este elemento ao mesmo tempo natural
em sua existéncia, mas anormal em seu funcionamento andrquico, anormal cada vez que
ele ndo é dominado, que ele nio é reprimido”. E sobre este instinto — concomitantemente
natural e anormal e que forma uma unidade entre natureza e anomalia — que a psiquiatria
ird tentar reconstruir seu destino, da infincia a idade adulta ou mesmo da sua origem
natural até a doenca.

5 Definida desta forma a intensidade em relagio a loucura, juntamente com a ideia que a intensidade deve ser com-
primida para a razoabilidade, ndo tardamos por assimilar o movimento oposto que se concebeu com a experiéncia
da arte. Como sabemos, Nietzsche, Baudelaire, Rimbaud, Artaud, entre outros, buscaram conjugaram a criagio
com a intensidade do viver. Sob esta perspectiva, hi uma incompatibilidade entre conter a intensidade e afirmar
intensamente a vida dificil de resolver, ou entre criacdo e moralidade.

6 O sujeito encontra-se no intersticio, onde ndo tem a garantia nem da sociedade nem daquilo que hd de mais natural
em si. Se pender para qualquer lado, ele serd tragado pela intensidade, pelo excesso e, portanto, em uma desenfreada
paixdo. Nido é nem a sociedade que corrompe o homem e nem a animalidade que leva o homem as maiores loucuras,
mas, agora, a duas igualmente sdo prejudiciais ao sujeito e nenhuma, seja a natureza ou a sociedade, sio garantias para
a normalidade do sujeito — bom motivo para sua reclusio. Observa-se que essa nova racionalidade desessencializa as
paixdes, uma vez que agora a vida pode ser bem vivida ao suprimi-las.
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A humanidade transcende a animalidade e, assim, submete o corpo do individuo a um
sistema de regras que o controla e o limita. O que permite o contato de uma subjetividade
para outra, as interpelagdes entre as subjetividades, sdo as regras tragadas, uma cadeia de
comportamento e regulagdes do corpo e das inclinagbes morais, permitindo assim uma
delimitagdo — varidvel — para as manifestacdes dos instintos e afetos (a ultrapassagem
pressupde as paixdes, as loucuras, a doenga). Essa delimita¢do varidvel, “definida pelo
espago das trocas, ¢ o que define o que ¢ humano ou inumano, normal ou anormal, satde
e doenga” (BIRMAN, 1978, p. 99). Isto é, traga-se toda uma limitagio para os instintos,
para a animalidade e para a vida do sujeito em sociedade, limite regulado pelo permitido
e pelas interdicdes, entre o razodvel e o insensato e, também, limite tracado pelo trabalho,
pelas instituices pedagdgicas, por toda uma vigilincia que impde um processo disciplinar
do corpo.

Nessa acepgio, observamos que a verdadeira natureza do homem nfo sio seus
instintos, suas vontades e paixdes, mas sua razio que se faz cativa, uma vez que a loucura sé
pode se manifestar pressupondo-a, como apontamos. Ora, a verdade que se encontra tanto
no homem sadio como no homem louco ¢ a razio, é por este motivo — enquanto natureza
que participa dos dois estados do homem e, portanto, de sua verdade — que se permite o
sujeito tomar o caminho da cura. Ora, o grande papel do internamento é reconduzir a
loucura a esséncia do homem, isto é, a sua verdade, a sua razio:

E por que ela [a razdo] conduz a loucura a uma verdade que é 20 mesmo
tempo verdade da loucura e verdade do homem, a uma natureza que ¢é
natureza da doenca e natureza serena do mundo [...]. Vé-se por onde
o positivismo pode se aceder nesta dialética, onde nada, portanto,
parece anuncid-la, pois tudo aponta para experiéncias morais, a temas
filoséficos, as imagens sonhadas do homem. Mas o positivismo s6 serd a
contrac¢do deste movimento, a redugio desse espaco mistico; ele admitird
desde o inicio, como evidéncia objetiva, que a verdade da loucura é a
razdo do homem, o que inverte inteiramente a concepgio clissica pela
qual a experiéncia da desrazdo na loucura contesta tudo o que pode
haver de verdade no homem. Doravante, todo o dominio objetivo sobre
a loucura, todo conhecimento, toda verdade formulada sobre ela serd
a propria razdo, a razio recoberta e triunfante, a solu¢io da alienagdo

(FOUCAULIT, 1972, p. 495-496).

Seaverdade daloucura éarazio dohomem,nio sendo o louco mais desrazio,adoenga
agora ganha o estatuto — diferentemente daquele de Descartes — de desordem, desequilibrio,
ou, como disse Hegel, “contradi¢do na razdo ainda presente”. Substancialmente, o louco
ndo ¢ diferente do homem sadio e, se a loucura comega a ser vista como uma possibilidade
humana, coube ao alienista assegurar quem é doente mental e, uma vez diagnosticado,
levi-lo novamente ao reencontro da razio, a cura. Sobre essa nova configuragio, Isaias
Pessotti (1996, p. 73) escreve que no 7raité de Pinel, o louco “aparece apenas como um
desequilibrio na razdo ou nos afetos. [...] Ele ¢ um homem com a razio desequilibrada
ou com os afetos descontrolados”. Vendo essa grande revolu¢ao no dominio da loucura e
o poder de cura que a psiquiatria agora garante frente ao sujeito desequilibrado, Pessotti
(1996, p. 74) vé em Pinel uma “postura simultaneamente filoséfica, ética (filantrépica) e
cientifica” e a psiquiatria inaugurada por Pinel ¢ “uma filosofia humanistica fundada no

valor absoluto do homem livre”.”

7  Ha uma grande literatura em homenagem a Pinel. Na verdade, a maioria dos manuais de histéria da psiquiatria
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Foucault, por sua vez, entende que o gesto mitico de Pinel — de libertar os loucos
de suas correntes e de sua animalidade — nio devolveu a loucura sua liberdade,® mas
os encerraram sobre uma nova visibilidade, ainda sob coag¢io e vigilancia do olhar do
julgador: “seria muito justo dizer que ela revestiu o olhar absoluto do vigilante da palavra
indefinidamente monologada do vigiado — conservando assim a velha estrutura asilar
do olhar nio-reciproco, porém, equilibrando-o, numa reciprocidade nio-simétrica, pela
nova estrutura da linguagem sem resposta” (FOUCAULT, 1972, p. 482). Tal mondélogo se
sustenta porque Pinel entende que é necessdrio resgatar algo que ¢ inaliendvel pela loucura,
que ainda permanece intocdvel no mais louco sujeito: seu sentido moral profundo.’

Ao comentar essa entendimento de Pinel, Hegel (1995, p. 164) escreve que o sucesso
do tratamento moral advém da confianca que os psiquiatras adquirem frente aos loucos,
que s6 pode “ser obtida porque os dementes sio ainda seres éticos”.!® E essa inalienavel
eticidade racional que o alienista deve restaurar, obscurecida pela loucura. Por isso, a
reclusdo e o internamento se fazem necessdrios para o alienista reabilitar esta obscurecida
essencialidade do homem (sua razio, sua eticidade) e conter a intensidade de suas as
paixdes e fic¢oes para a vida.

A vida inartistica ou do homem normal

O Dictionnaire de medicine de Emile Littré (1905, p. 1122) define normal do
seguinte modo: “normal (normalis, de norma, regra) que é conforme 2 regra, regular”. E
Georges Canguilhem (2000, p. 95), em O normal e o patoldgico, comenta que ndo devemos
nos surpreender sobre a brevidade deste verbete, acrescentando:

O Vocabulaire technique et critique de la philosophie de Lalande ¢ mais
explicito: é normal, etimologicamente — ja que a 7orma significa esquadro
— aquilo que ndo se inclina nem para a esquerda nem para a direita. [...]
[existe um equivoco que] foi facilitado pela tradigio filos6fica realista,
segundo a qual toda a generalidade ¢ indicio de uma esséncia e, portanto,

toma Pinel como o grande libertador dos loucos, que os livrou das correntes e lhes devolveu a liberdade. Esse ¢ um
dos motivos que Foucault dirigiu sua critica, para desmistificar este “ato”. Hd uma curiosidade para nés, brasileiros:
Pinel teve dois filhos, Scipion Pinel e Charles Pinel. Este veio ao Brasil em 1829 e dedicou-se ao estudo das orqui-
deas. Constituiu familia, tendo sete filhos. Assim a linhagem de Pinel se alastrou em solo brasileiro, principalmente
nos estados do Rio de Janeiro e Minas Gerais. Na quarta gera¢do da familia Pinel no Brasil, encontramos a piloto
Lucy Lupia Pinel Balthazar Alves de Pinho, que escreveu um apaixonado livro sobre o pai da psiquiatria moderna,
seu trisavo: A historia de Philippe Pinel — Esperanga dos insanos. Como o préprio titulo do livro ji se deixa deduzir, a
autora acompanha a vasta literatura de exaltagio a Pinel, sem qualquer olhar critico. Este ndo é o caso dos livros de
Pessotti.

8 Foucault (cf. 1972, p. 531) escreve que Pinel e Tuke nio deram ao louco a liberdade de que estava privado, uma vez
que ela jd pertencia hd muito tempo sob o dominio de sua existéncia. Com isso, Foucault quer dizer que a liberdade,
em absoluto, nio foi oferecida por nenhum gesto positivo.

9 Na primeira edi¢io de seu 7Traité, encontramos: “Posso apenas dar um testemunho vivido de suas qualidades morais.
Em nenhuma parte, excetuando-se nos romances tdo apaixonados, patriotas mais puros e mais magnanimos, do que
no hospicio dos alienados, nos seus intervalos de razio e de calma, sendo que o homem sensivel pode 14 desfrutar, a
cada dia, de alguma cena enternecedora” (PINEL, 2007, p. 80); ¢ na segunda edi¢do, temos o correspondente: “Mas,
s6 posso, geralmente, prestar um belo testemunho as virtudes puras e aos principios severos que manifesta frequen-
temente a cura. Em alguma parte, exceto nos romances, vi esposos muito dignos de aprecos, pais ou mies muito
ternos, amantes muito apaixonados, pessoas muito ligadas aos seus deveres do que a maioria dos alienados felizmente
levados a época da convalescéncia” (PINEL, 1809, p. 141).

10 Pinel (2007, p. 72 e 73) criticava o entendimento que se tinha da alienagio até entio, que tomava o louco por incu-
ravel, pois era um ser desprovido de razdo: “A aliena¢io do entendimento é geralmente vista como produto de uma
lesdo orgénica do cérebro e, consequentemente, incurdvel, o que em grande nimero de casos ¢ contrério as observa-
¢bes da anatomia. Os asilos publicos consagrados aos alienados foram considerados lugares de reclusio e isolamento
para enfermos perigosos e dignos de serem sequestrados da sociedade, e desde entdo seus guardies, frequentemente
desumanos e sem luzes, autorizam-se atos arbitrdrios de dureza e violéncia contra eles”.
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uma generalidade observivel de fato adquire o valor de perfeicio

realizada, um cardter comum adquire um valor de tipo ideal.

Canguilhem se remete ao equivoco de Auguste Comte (apud CANGUILHEM, 2000,
p-28) que liga o principio socioldgico — “o progresso nada mais é que o desenvolvimento da
ordem”—ao aforismo de Broussais: “qualquer modificagio, artificial ou natural,da ordem real
diz respeito somente a intensidade dos fendmenos correspondentes... apesar das variagdes
de grau, os fenémenos conservam sempre a mesma disposi¢io, ja que qualquer mudanga de
natureza [...] ¢ considerada contraditéria”. Assim, Comte (apud CANGUILHEM, 2000,
p- 29), acompanha o livro de Broussais, L irritation et de la folie (1828), ao afirmar que “os
tenémenos da doenca coincidem essencialmente com os fenémenos da saide, da qual s6
difere pela intensidade”. Comte deu a esse principio uma validade universal, estendendo
seu alcance ndo s6 aos fendmenos biolégicos, mas também sociolgicos e psicoldgicos.

Sobre isso, Canguilhem (2000, p. 27-28) comenta que

Comte atribuiu a Broussais o mérito que na realidade cabe a Bichat, e
antes dele Pinel, de ter proclamado que todas as doengas aceitas como
tal, sdo apenas sintomas, e que nao poderiam existir perturbagées das
fung¢des vitais sem lesdes de 6rgios, ou melhor, de tecidos. [...] Com
efeito, Broussais explica que todas as doencas consistem basicamente
“no excesso ou falta de excitagdo dos diversos tecidos abaixo ou acima
do grau que constitui o normal”. Portanto, as doengas nada mais sio que
os efeitos de simples mudancas de intensidade na ag¢do dos estimulantes
indispensaveis a conversa¢ao da saude.

Para Comte, esse principio se inicia com Broussais; entretanto, como alerta
Canguilhem, ele ji se encontrava em Pinel e, posteriormente, em Bichat, e, poderfamos
também dizer, em Hegel. Independente da paternidade deste principio, o que nos
interessa ¢ a forma como ele operou em relagio ao normal e o anormal. O cardter comum
adquirido pelo valor social é tomado como ideal e, a partir desta premissa, os individuos
um pouco a direita ou um pouco a esquerda sio considerados anormais. A intensidade
surge decididamente como critério da divisibilidade entre a doenga e a satde, uma vez
que pressupde a relagio entre normalidade/generalidade e anormalidade/particularidade
(excesso ou falta) ou, como quer Hegel e Pinel, a loucura pressupde a razio, uma vez que a
loucura ¢ intensidade que desiquilibra o homem normal. Nio estariamos longe, seguindo
a linha de raciocinio até aqui tragada, de aproximar esse critério a vida do artista, desse
individuo que toma para si a intensidade do viver, inica vida que vale a pena para o artista.
E, contrariamente, traga-se, de um lado, a vontade artistica, a vida em sua intensidade (da
qual Baudelaire, Nietzsche e Rimbaud sdo algumas testemunhas) e, do outro, a satde e
a normalidade e tudo o que ela carrega de inartistico. E ndo poderiamos imaginar que,
em nossa histéria, o critério para determinar a doenca se confluiria com a experiéncia
prépria da arte moderna. Loucura e artista podem ser facilmente assimilados, facilmente
conjugados no mesmo critério de sele¢io ou exclusdo. Por certo, o artista nio demorou a
ser assimilado pela racionalidade. Na verdade, desde Pinel, embora ainda nio totalmente
delineado, o artista ja estava reportado nos tratados psiquidtricos.

Nio totalmente delineado, mas nunca esquecido: Pinel ja havia alertado da propensao
do artista a loucura. Em algumas passagens da primeira edi¢do de seu 77aizé, Pinel nos
chama a atengdo para essa sensibilidade de artistas internados em Bicétre: “E suficiente
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dizer que os homens dotados de imaginacio ardente e de sensibilidade profunda, os que
podem provar as paixdes mais fortes e as mais enérgicas, tém uma disposi¢io mais inclinada
para a mania” (PINEL, 2007, p. 80). Também alerta que “algumas profissdes predispdem
mais 4 mania do que outros”, sendo “sobretudo aquelas em que hd uma imaginagio viva e
incessantemente em efervescéncia” (PINEL, 2007, p. 144). E, bem como, ndo poderiamos
deixar de notar a observagio de Pinel (2007, p. 194) de que “ha quase sempre nos hospicios
algum distinto artista”, assim como “encontram-se as formas mais belas da cabega junto
ao mais limitado discernimento ou mesmo a mania mais completa, e que se véem, alids,
variedades singulares de conformagio existirem com todos os atributos do talento e do
génio” (PINEL, 2007, p. 146). A relagdo ja estd tragada, desde seu inicio, entre o artista e a
loucura. Mas o fato é que, em Pinel, ndo temos um tratado sistematico dedicado ao artista,
como encontraremos anos mais tarde, nas teorias da degenerescéncia. Entretanto, o artista,
em sua subjetividade, ndo tem como escapar deste discurso que o retém. Se Kant definiu
o belo a partir do espectador, deste ajuizador externo a arte, agora o artista também vai ser
definido de forma externa, pelo médico que potencialmente pode curi-lo, isto ¢, tornd-lo
menos intenso, inartistico.

Hegel, entre elogios a Pinel, mostrou que o louco permanece em sua particularidade
subjetiva e, a partir desta, criou sua prépria objetividade, a saber, sua representagio de
mundo. A forma que Hegel define o louco aproxima-se, em demasia, de sua critica ao
génio roméntico, quando afirmou que Schlegel e companhia, a partir da filosofia de Fichte,
devem ser conhecidos como génios irénicos divinos.Isso porque eles representariam o mundo
a partir de seu préprio Eu que, segundo Hegel, ndo passaria de uma representagio vazia de
conteudo e, portanto, destoante do objetivo da filosofia e também da arte, pelo menos em
seus tempos dureos. Nao se tarda, aqui também, em assimilar o louco para Hegel ao génio
artistico, cuja conceitualidade é muito similar — para nio dizer idéntica —, partilhando da
mesma estrutura e defini¢do. Ora, essa aproximacio gerard consequéncias para o artista
do século XIX, principalmente na forma que serd absorvido pela ciéncia psiquidtrica —
interpretado e enquadrado. O artista, longe da garantia que encontrava na tradigdo em
séculos passados, ocupando um dos mais altos postos para o espirito, agora se encontra a
mercé da racionalidade, 2 mercé da sociedade e, sendo intenso, deveri ser controlado.
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Dinamica entre filosofia, politica e educacio: Reflexoes

a partir de Hannah Arendt

Samir Haddad®

Vivemos no Brasil tempos politicamente conturbados. Um impeachment duvidoso,
alteragdes radicais nas relagdes de trabalho e aposentadoria, além de mudangas propostas
pelo governo interino do Brasil nas diretrizes e estrutura do Ensino Médio brasileiro, que
dentre outras coisas transforma a Filosofia e outras humanidades, como Sociologia e Artes
em matérias optativas, desenvolvendo o mesmo tipo de estratégia adotada pelo regime
militar em 1971.

Além disso, como se fosse pouco, existe hoje no Brasil um tipo de movimento
autointitulado escola sem partido. Teoricamente um movimento da sociedade civil que
prega o fim do que definem como “processo de doutrinagdo nas escolas”. Hd duvidas se
esse movimento foi espontineo ou se decorre de um ardiloso projeto bancado pelo lobby
das empresas privadas de ensino.

O movimento escola sem partido advoga diferentes temas, todos de cardter
conservador que cobrem da preocupagio com a doutrinagio politica até questdes de género
e religiosidade.

Politicamente a critica se centra em torno de Marx, ou melhor, do marxismo,
particularmente no modelo gramsciano e sua ideia de hegemonia. A acusagio recai sobre o
marxismo cultural, que teria se infiltrado nas escolas para dominar, transformar e corromper
o pensamento de jovens inocentes. O marxismo cultural seria o grande responsavel pela
conspiragio comunista mundial’, que j& domina o mundo inteiro, inclusive os USA,
bastando notar que o Obama era um comunista disfarcado®.

A critica conservadora comega a ficar confusa, particularmente quando se dirige
ao que chama de ideologia de género, que € vista como uma invengdo marxista, e ndo um
modelo teérico que tomou o USA, juntamente com a construgdo do politicamente correto,
que também é computado ao marxismo-leninista e ndo a defesa das liberdades individuais e
das minorias. (Aqui a questdo ¢ discutivel. Seria uma heranca da nova esquerda americana,
a mew left, ou remonta a luta pelos direitos civis, no caso do movimento negro e a luta
contra a discriminag¢io no caso dos homossexuais?).

1 Doutor em Filosofia na UNIRIO
2 Esse tipo de afirmagio pode ser lido nos comentdrios das redes sociais ligadas ou seguidoras do movimento.

3  Idem.
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Entretanto, independente do cardter conservador e ji bastante ideologizado desse
desejo de “pluralismo”, que mal disfarga os pressupostos autoritirios defendidos pelo
movimento escola sem partido e da mudanga na estrutura do ensino médio brasileiro, uma
questdo anterior permanece e diz respeito a prépria tradigdo filoséfica: as dificeis e tensas
relagdes entre a filosofia e politica, entre a filosofia e a cidade.

Independente significa, aqui, perguntar se a despeito de circunstincias politicas, que
como circunstincias sio sempre transitérias, haveria algo na prépria filosofia ou no ensinar
filosofia que a predisporia negativamente contra a cidade ou faria a cidade se predispor
contra ela.

Nesse ponto algumas reflexdes de Hannah Arendt, sobre a tensdo entre filosofia e
politica, talvez possam nos ajudar.

I1

Se a filosofia, como a conhecemos, teve sua origem na Grécia, foi 14 também que o
conflito entre a filosofia e cidade teve seu primeiro momento.

Nas palavras de Hannah Arendt: “O abismo entre filosofia e politica abriu-se
historicamente com o julgamento e a condenagio de Sécrates...” (ARENDT 1993, p. 91).
Lembremos que foi a democracia que condenou Sécrates e ndo a ditadura dos Trinta. O
que nos leva a perguntar, também, se o conflito entre a filosofia e cidade estaria atrelado a
alguma forma especifica de organizagio do poder ou o préprio poder nio pode suportar a
filosofia ou a filosofia ¢ inadequada ao poder.

No texto intitulado Filosgfia e Politica, Hannah Arendt procura mostrar que a
condenagio de Sdcrates marca, para Platio (Platdo, aqui, significa tradi¢do filoséfica) a
decadéncia da peithein, a persuasio, que era para o grego “a forma especificamente politica
de falar” (ARENDT 1993, p. 91). O grego se orgulhava de usar o discurso como modo
politico de agir, e a retérica seria a maior habilidade politica, sendo a violéncia e a for¢a o
modo bérbaro e nao-grego de fazer politica.

Para quem conhece o texto fica claro que Arendt ndo estd procurando solucionar a
questdo em torno de quem € o Sécrates histérico, ou em que medida o Sécrates platonico
se diferencia do Sécrates histérico. Aqui, assim como Platio significa tradi¢do filoséfica,
Sécrates significa 0 momento em que a filosofa ainda nio se separara da cidade. Momento
em que o abismo ainda ndo se abrira.

Na Apologia, Platio mostra Sécrates incapaz de convencer e persuadir seus juizes
de sua inocéncia. Ao duvidar da persuasio Platdo estd condenando a doxa, a opinido, o
que terd reflexos em toda a obra platonica e deixard marcas no pensamento ocidental. Nas
palavras de Arendt:

O espeticulo de Sécrates submetendo sua prépria doxa as opinides
irresponséveis dos atenienses e sendo suplantado por uma maioria de
votos, fez com que Platdo desprezasse as opinides e ansiasse por padroes

absolutos”(ARENDT 1993, p. 92).

Nada ¢ mais estranho a Arendt que o absoluto em politica, por isso, diferente da
filosofia, a politica tem como objeto o efémero e o contingente - é doxa, sempre doxa.

A filosofia teria feito a opgdo pela verdade em oposi¢io ao mundo dos homens
e A doxa, neste caso a politica. O apelo de Platio ao rei-filésofo e a cidade governada
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pela verdade-eterna se prende a esta distingdo entre Filosofia e Politica e mostraria a
necessidade platdnica de tornar o filésofo e a filosofia tteis para a pofis e a vida em comum.*
A forma do discurso também seria distinta: o didlogo esclarece o homem e seria adequado
a verdade filoséfica, enquanto a retérica persuade a multiddo e seria a forma do discurso
politico por exceléncia. Assim Platdo havia delimitado o que caberia a filosofia, o lugar da
verdade, e deixado a politica e aos negécios humanos a opinido, a doxa. Estabelecendo a
oposi¢io entre verdade e opinido e nio entre verdade e falsidade, verdade e erro ou verdade
€ mentira.

Na perspectiva de Platdo, Sécrates, no caso a filosofia, fracassa em convencer a
cidade. Dessa forma nem a verdade estava garantida nem a preservagdo da memdria do
filésofo estava garantida. A cidade se tornava um lugar perigoso para os filésofos, assim
como para os sofistas, como Protdgoras deixa claro no didlogo platénico de mesmo nome.

A polis tinha preconceitos contra filésofos na medida em que pareciam nada saber
sobre 0 mundo dos homens, mas ndo havia preconceito contra artistas, lutadores e poetas.
Os gregos gostavam de celebridades e as cultuavam, assim como vao fazer os romanos com
os gladiadores e poetas.

A preocupagio dos filésofos eram as questdes eternas, imutdveis, universais e nao-
humanas, mas Platio discordava de que isso o desabilitasse a desempenhar um papel
politico e a governar. A cidade, porém, via na preocupagio com a verdade e a sabedoria um
problema. Nas palavras de Péricles: “amamos o belo sem exagero e amamos a sabedoria

sem suavidade ou efeminacio™ (ARENDT 1993, p. 94). Nesse sentido: o fildsofo seria um
desajustado.

Ao reivindicar para o filésofo o governo da polis Platdo estava afrontando a cidade
tanto ao afirmar que a preocupagio com o eterno nio fazia do filésofo um inutil quanto ao
afirmar que, ao contrério, a visdo das coisas eternas eram as mais valiosas, incluindo o bem,
para a administragio da cidade: “A filosofia de Platio mostra a rebelido do filésofo contra

a polis”.(ARENDT 1992, p. 146-147).

Sécrates, ao contrdrio, na perspectiva de Arendt, foi o primeiro a ter ultrapassado
o limite que a polis estabelecia para o sophos, 0 homem das coisas eternas e ndo-humanas.
O que seus concidaddos ndo perceberam, e isso Arendt chama de tragédia da morte de
Sdcrates, ¢ que Sécrates nio se dizia um sophos, ele nada sabia. A sabedoria é coisa
para os imortais. Nas palavras de Arendt: “A oposi¢io entre verdade e opinido foi sem
duvida a mais anti-socritica conclusio que Platdo tirou do julgamento de Sécrates”

(ARENDT 1993, p. 92).

Ao contrério de Platdo, Sécrates ndo pensava a dialética (dialegesthai - discutir algo
até o fim com alguém) como se fosse o oposto ou contrapartida da persuasio. Nio faz
como em Platio, a oposi¢io dialética-retérica.

O sentido de doxa é o de lugar da qual se fala. Portanto a doxa nio é fantasia ou
arbitrariedade, mas o modo como o mundo se abre a cada um. Nasce do cariter comum
do mundo - de pertencer a todos e se dar a todos. Doxa se relaciona com gléria e fama.

4 Nainterpretagio de Arendt a posi¢io de Sécrates ¢ distinta da platonica.
Sécrates nio estaria preocupado em achar verdade absoluta, mas em aperfeicoar as doxai dos cidaddos com os quais
conversava e que constituia a vida politica que ele também tomava parte. O final inconcluso dos primeiros didlogos
platonicos ratifica essa posi¢do socrética. “Ter discutido alguma coisa até o fim, ter falado sobre alguma coisa, sobre
a doxa de algum cidadio, isso ja parecia um resultado suficiente” (ARENDT 1993, p. 98).

5  Tucidides. Guerra do Peloponeso. Oragio funebre de Péricles.
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Relaciona-se ao dominio ou esfera publica onde todos podem aparecer. Dai seu cariter
politico em posi¢io ao espago privado do despdtes no qual nenhuma opinido é possivel.

Sécrates recusou a fama e cargos piblicos, mas nio se recolheu a vida privada, andava
na polis e na dgora falando com seus concidaddos. Segunda Arendt, o que ¢ dialética em
Platio é maiéutica em Sécrates: descobrir a verdade em sua doxa. Todo homem tem sua
propria doxa, sua prépria abertura para o mundo e ninguém sabe de antemao qual a doxa
do outro, por isso Sécrates deve comegar perguntando para descobrir o lugar do outro®. A
dialegesthai nao extrai a verdade destruindo a doxa, mas ao contririo revela a doxa em sua
prépria verdade, o papel do filésofo ndo é governar, mas ser um incoémodo. A maiéutica é
uma atividade politica.

O processo e condenagido de Sécrates parece ser a resposta irritada da cidade e de
seus cidaddos a pretensido dos fildsofos de educar e tornar os homens melhores. Porque os
cidadidos atenienses se orgulhavam de ser educados para vida politica e ndo precisavam da
filosofia e sua pretensao de verdade. Nesse sentido: a filosofia foi e ¢ um desafio a educagio
tradicional’.

I11

Nesse ponto podemos retornar ao inicio: uma das “exigéncias” do movimento escola sem
partido que querem transformada em lei, diz que: “no exercicio de suas fungdes, o professor
respeitard o direito dos pais dos alunos a que seus filhos recebam a educagio religiosa e moral
que esteja de acordo com as suas préprias convicgdes”. Em outras palavras: nés cidadios ndo
precisamos de filosofia, sabemos educar nossos filhos e nossos futuros cidadaos.

Como nos diz Arendt em A crise na educagio (ARENDT 1992, p. 238), a escola é a
institui¢do que interpomos entre o dominio privado do lar e 0 mundo, com o objetivo de
tazer com que seja possivel a transi¢do da familia ao piblico. Contudo, o comparecimento
a escola ndo é uma exigéncia da familia, mas do Estado, e o educador ¢ responsavel nio s6
pelo estudante, mas também responsével pelo mundo. Ao contririo do que pede o escola
sem partido, a escola nio tem o compromisso fundamental e primeiro de fazer respeitar
as convicgdes privadas construidas no dmbito da familia singular e privada, mas a escola
representa em certo sentido o mundo e deve cuidar para que ele permaneca.

Devemos lembrar que quem tomou a cicuta foi Sécrates e nao Platio. O monumento
que € a obra Repiblica, com seu desafio implicito aos valores gregos comuns e correntes
ndo parece ter incomodado os gregos, ou pelo menos Platio nao se viu ameagado. De fato,
ameagas s6 aconteceram quando se pds a falar e agir (logos kai ergon) em sua experiéncia
Siracusana.

Isto nos leva a refletir e perceber que a oposigdo dos polites aos filésofos sé foram
efetivas® quando se comportavam socraticamente, isto é, é o comportamento socritico
que apavora a cidade e ndo o contetido, hoje dirfamos, teérico e intelectual, a doutrina
— esse ndo assusta. O que chamamos de comportamento socritico, ndo ¢ apresentar um
complexo sistemdtico com pretensdes a verdade absolutas derivadas da contemplag¢io ou
da reflexdo. Comportamento socratico, como Hannah Arendt nos aponta, é colocar em

6  Para Arendt: “Sécrates queria gerar essa verdade que cada um possui em potencial”. (ARENDT 1993, p. 97).

7 Naio desejamos abordar aqui a filosofia como contemplagio. Tema também presente em Arendt. O que estd em
questdo ¢ sua relagdo com a cidade.

8 Podemos dizer que a reagio contra Anaxdgoras (c. 500 - 428 a.C) e Protdgoras (c. 490 - c. 415 a.C) talvez se devam
mais as suas relagdes com Péricles do que ao conteudo de seu ensinamento (mesmo, no caso de Anaxdgoras, se levar-
mos em conta a blasfémia ao dizer que os astros nio sio deuses, mas rochas incandescentes).
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questdo os valores coletivos e da tradi¢do tomados como justos, saudaveis e belos, isto
¢ o contetdo da kalo Kagathia / kalos kai agathos, belo e bom— o belo bom, que guiava o
comportamento grego na polis. Colocar em questdo os valores, nio os substituindo por
outros mais verdadeiros foi que levou Sécrates a morte. Sécrates opds opinido a opinido,
nio era um jogo de opinido e verdade, ainda que revelasse a fraqueza e incerteza da doxa.

Mas de que tem medo a cidade?

O que a cidade nio suportava e ainda nio suporta, ¢ que seus valores socialmente
estabelecidos, ainda que derivem ou principalmente por que derivam de preconceitos e
md compreensio sejam colocados em questdo. A filosofia assusta quando questiona e ndo
quando procura doutrinar, nesse caso ¢ solenemente ignorada e nenhum mal é capaz de
causar.

E se a cidade estd preocupada agora é que talvez isso esteja sendo vivido mais
profundamente, e que a filosofia esteja a incomodar. Nao ¢ doutrinagio que assusta a cidade,
mas o questionamento do ébvio e do senso comum. A ideia de uma pretensa doutrinagio
¢ a desculpa para que a filosofia volte para seu lugar, longe dos homens e da cidade, lugar
que nenhum mal pode causar.

E historicamente esse parece ter sido seu destino. Afastada da cidade se encerrou nos
castelos medievais, participou como entretenimento dos salées da burguesia, frequentou
a universidade, criou seus profissionais e nenhum mal causou, ainda que, como afirma

Castoriadis o desejo da filosofia de se tornar a conselheira dos tiranos (CASTORIADIS,

2006) — o sonho platonico de Siracusa — ainda permanega’.

IV

Entretanto a questio nio se resolve aqui. Tanto no contexto socrético quanto agora,
como separar filosofia de ensino?

Claude Lefort se pergunta no ensaio Fildsofo> (LEFORT, 1999) se afinal seria
possivel separar filosofia de ensino, se esta nio ¢ desde sempre a esséncia da filosofia desde
Sécrates. No texto nos conta que quando perguntado como se tornou filésofo a resposta
foi dada de forma obliqua, revelando entdo a profissio e a atividade. Ele nos diz que a
pergunta o deixou embaracado porque “dava como suposto algo que nio era evidente”
(LEFORT, 1999, p. 333), pois a resposta implicaria em que ele assumisse a identidade de
fil6sofo. Entdo sua resposta foi:

Professor, concluia eu — essa imagem agradava-me porque me fazia
aparecer abaixo de mim. Consentindo em me nomear como tal eu
conservava sem duvida a esperanca de exceder essa defini¢do. Filésofo, a
palavra perturbava-me porque parecia me designar acima de mim.

9 A separagio que revela o conflito entre a po/is e o filésofo estd na origem da distingdo medieval entre a viza activa que
seria a vida dedicada aos assuntos mundanos, e a vita contemplativa, o modo de vida alheio a qualquer tipo de engaja-
mento nas coisas terrenas. A distin¢do medieval perdeu com o tempo o significado politico que tinha originalmente,
servindo para marcar a distin¢do entre os homens dedicados as coisas terrenas e aqueles que fizeram a opgio pela
contemplacio. Por vita activa devemos entender a bios politikos de Aristételes, que ndo se referia, originariamente, ao
homem dedicado aos assuntos mundanos, mas principalmente, a0 homem livre das necessidades da vida e do traba-
lho que podia participar da politica. A vita contemplativa (bios theoretikos) se referia ao homem livre das necessidades
da vida e do trabalho que podia abandonar a participagio nos negécios humanos, a politica, e se dedicar a filosofia.
A wita contemplativa era o modo de vida filoséfico. Nasce assim certa preferéncia pela contemplagio, como o melhor
modo de vida, pois longe da confusio dos assuntos humanos e mais perto da verdade, relegando a politica e a viza
activa A condi¢do hierarquicamente inferior. A contemplagio seria o que permitiria atingir a verdade, a luz, porém,
“verdade e politica”, diz Arendt citando o senso comum, “ndo se dio muito bem uma com a outra’.
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Nio se tratava de um duplo engano? Nio seria melhor se eu nio
rebaixasse tanto a fungio de professor e nio realgasse tanto a fungio
de filésofo? Nao deveria eu, além do mais, prestar mais atengdo a seu
entrecruzamento: poderd a filosofia dissociar-se completamente do

ensino? (LEFORT, 1999, p. 335).

O mesmo parece ocorrer conosco — somos antes de tudo professores de filosofia.
A partir deste ponto tenho poucas afirmagdes e muitas davidas.

Mesmo Arendt refletindo sobre e a partir do fim da tradigdo, nos falando do fio
rompido da tradi¢do e da necessidade de pensar sem corrimao ou apoio, serd que de alguma
forma — ela nos aponta ou sugere a atividade socrdtica como uma possibilidade sempre
presente?

Claro que nio podemos voltar atrds e preencher o abismo entre filosofia e politica,
mas de alguma maneira poderiamos mimetizar a atitude socrética? Serd que o préprio fim
da tradi¢do ndo nos permitiria devolver a filosofia a cidade? A preocupagio e o cuidado de
Arendt com o espago publico e das aparéncias, as reflexdes sobre as relagdes entre pensar e
agir ndo apontariam para isso?

E se ndo podemos separar filosofia de ensinar filosofia, nosso compromisso ¢ também
com o educador e o processo educativo.

Entretanto, como conciliar atitude socritica e ensino de filosofia?

A questdo se complica quando levamos em consideragio que a atitude socritica
s6 pode ser efetiva quando se dd no dmbito da philia e da perfeita isonomia. Entretanto
inserida na escola a filosofia se transforma em uma disciplina que se sujeita as estruturas
vigentes e que pressupde, por ser escola, o conceito de autoridade e de poder.

Seria possivel a atitude socratica quando os lugares estio determinados e o professor
ja é, e deve ser, o lugar da autoridade, e nio s6 da autoridade, mas do poder?

Esse duplo papel seria possivel?

Como conciliar o papel da escola como mediadora do mundo publico e do privado
com a atividade questionadora da filosofia?

Essas sdo as questdes que temos que lidar.
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A imitacdo do gregos: Notas sobre Hipérion

Tamara Havana dos Reis Pasqualatto!

“Quando Holderlin comega a escrever, um fantasma ronda a Europa: o da imitagio”
— sentencia Lacoue-Labarthe (2000, p. 211) em A imitacdo dos modernos. A primeira
vista, o romance Hipérion ou o eremita na Grécia poderia soar como mais um exemplo
da expressdo de nostalgia da Grécia antiga pela defesa de seus valores presentes para os
contemporaneos de Hoélderlin. Ambientado em sua maioria em solo grego, o livro narra a
histéria de Hipérion, um jovem moderno nascido nas ilhas Jonicas e que passa por virias
experiéncias, dolorosas e venturosas, em busca da reunificagio.

Nosso objetivo aqui é apontar alguns indicios que justifiquem e concedam ao romance
Hipérion ser um momento na elucidagdo da querela entre Antigos e modernos, ja que, segundo
Dastur (1994), se comparado a Schelling ou mesmo a Hegel, a concepgio do poeta Holderlin
sobre a relacdo entre a modernidade e a antiguidade é vista como inteiramente original.

No fragmento datado de 1799, mesmo ano da publicagdo do dltimo volume de
Hipérion, intitulado O ponto de vista segundo o qual devemos encarar a antiguidade, Holderlin
insiste na diferenca entre os gregos e os modernos. Se o essencial da querela dos antigos
e modernos, que irrompe na Franga no final do século XVII e aparece na Alemanha no
final do século XVIII durante o periodo do Sturm und drang, é o da imitagio dos gregos,
considerado o dpice da realizagdo artistica, constata-se aqui que Holderlin desenvolve uma
interpretacdo autéctone dessa relagdo. Em carta a Casimir Béhlendorff, datada de 04 de

dezembro de"1801, o poeta afirma: “[...] Nés ndo temos que tentar igualar nada a eles [os
gregos]”? (HOLDERLIN, 1990, p. 545).

Para Holderlin (1994), a relagio dos modernos com os antigos é marcada por uma
espécie de escravidio e a esse respeito duas sdo as escolhas possiveis: “[...] deixar-se soterrar
pelo ja assumido, pelo positivo ou, com a mais violenta soberba, contrapor a vida de nossas

forgas a tudo o que foi dado, aprendido, a todo positivo [...]” (HOLDERLIN, 1994, p-21).

Como diz Dastur (1994, p.151), aqui esse “combater” o ja apropriado e contrapor-se
a tudo o que foi dado significa, no fundo, “[....] ligar-se a ele de maneira ainda mais estreita”.
Porém essa ligagdo ndo se dd numa relagio de dependéncia mas antes de autonomia.

Holderlin (1994, p.21) afirma no fragmento de 1799, “[...] a Antiguidade parece
opor-se inteiramente ao nosso instinto origindrio de dar forma ao informe, de aperfeicoar
o origindrio e natural a ponto de o homem, nascido para a arte, preferir, sempre e com
naturalidade o cru, o néo cultivado, o pueril a toda matéria formada [...]”.

1 Universidade Estadual do Oeste do Parand

2 “Wir nicht wohl etwas gleich mit ihnen haben dirfen” (Friedrich Hélderlin Simtliche Werke und Briefe in drei
Binden Hrg Jochen Schmidt B.3. Die Briefe Biefe an Holderlin Dokumente. Frankfurt am Main: Deutscher
Klassiker Verlag, 1992, p. 460).
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Segundo Dastur (1994, p. 151) a posi¢io do poeta aqui leva a concluir que “[...] o que
verdadeiramente constitui o problema, em nossa relagio com a Antiguidade, é que ela nio
pode servir de material educativo para nés precisamente porque ji estd formada”. E que,
no dizer de Holderlin (1994, p.21), essa caracteristica da antiguidade, dos gregos portanto,
¢ “[...] a razdo geral da decadéncia de todos os povos, a saber, o fato da sua originalidade e
da vida prépria de sua natureza terem sucumbido nas formas positivas, no luxo produzido
pelos seus genitores”. Esta seria, portanto, a causa do declinio da Grécia e este seria um dos
motivos pelos quais os gregos ndo deveriam ser imitados, como queria Winckelmann, para

quem “[...] o Gnico meio de nos tornarmos grandes e, se possivel, inimitdveis, ¢ imitando

os Antigos” (LACOUE-LABARTHE, 2000, p.211).

Seguindo a essa interpretagio, Dastur (1994, p. 152) contemporiza que “[...] os
gregos nido foram capazes de retornar ao que lhes era propriamente patrio, morrendo de
excesso de arte, porque ndo conseguiram conciliar, em si mesmos, natureza e cultura’.
Assim, no tema essencial do romance Hipérion, que ¢ o da conciliagio entre natureza e
cultura a partir da passagem pela via excéntrica, como caminho de formagio, tanto do
individuo como da espécie, vé-se um modo de liga¢io ao conteido do fragmento de 1799,
contribuindo para elucidar a nog¢do de “reunificagdo” buscada nos modernos através do
conceito de “instinto de formagio”.

Holderlin chama de instinto de formagdo a tendéncia constante da natureza humana,
atuante jd entre os antigos e que continua viva entre os modernos, de orientar a diregao
de formagio do espirito; para o poeta essa tendéncia formativa tomou diregdes opostas
na antiguidade e na modernidade; e neste particular sua compreensio ¢é elucidativa e
original, pois permite pontuar os elementos constitutivos desses dois periodos histéricos
tdo diferentes.

Na carta enviada a Bohlendorff em 04 de dezembro de 1801, Holderlin (1990,
p.545) escreve:

Nada ¢ mais dificil de aprender que o livre uso do nacional. Acredito que,
para nos, a clareza de apresentagio ¢ originariamente tdo natural como
foi, para os gregos, o fogo do céu. Por isso também é que os gregos se
deixaram ultrapassar mais pela bela comog¢io, que conseguiste manter,
do que pela presenca do espirito homérico e seu dom de apresentagio.

Isso soa como um paradoxo. Mas afirmo, ainda uma vez, e entrego,
com liberdade, 4 tua compreensio e uso: no progresso da formagio
cultural, o propriamente nacional serd o menos privilegiado. Por isso,
os gregos ndo sio tanto mestres do pathos sagrado, ja que este lhes era
inato. Foram, ao contrarios, desde Homero, eximios quanto ao dom
da apresentagio, pois esse homem extraordindrio possuia uma alma
suficientemente plena para aprovar, em seu reino apolineo, a sobriedade
ocidental de Juno e, assim, apropriar-se verdadeiramente do estranho.

Conosco dé-se o inverso®’.

Destas linhas se depreende haver entre os Gregos e os modernos uma inversio na
relagdo entre natureza e cultura: o que para os antigos é natureza, parhos sagrado e fogo do
céu, para os modernos ¢ cultura; e o que para os antigos ¢é cultura, clareza da apresentagio
e sobriedade de Juno, para os modernos é natureza.

3 Tradugio de Marcia C. de Sa Cavalcante e Antdnio Abranches (1994).
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Considerado do ponto de vista de seu instinto de formagio os humanos sao impelidos
sempre na dire¢do que vai da natureza a cultura, do préprio ao estranho. Na medida em
que o impulso parte da natureza, ele faz com que as a¢des deem primazia a cultura e ao
estranho, em detrimento da natureza e do préprio. Por isso, diz Holderlin no fragmento,
“[...] nada é mais dificil de aprender do que o uso do nacional [...e] o propriamente nacional
serd o menos privilegiado” (HOLDERLIN, 1990, p. 545). Foi desse mal que padeceram

0Ss gregos.

Por isso, conclui Holderlin (1990, p.545), torna-se

[...] tAo perigoso abstrair as nossas regras artisticas, inica e exclusivamente,
da exceléncia grega. Tenho elaborado desde um bom tempo essa questio
e sei agora que nio devemos tentar igualar nada aos gregos, a nio ser o
que, tanto para os gregos como para nds, deve constituir o mais elevado,
a saber, a relagdo da vida e do destino.

Mas o préprio deve ser tio aprendido como o estranho. Os gregos sio
imprescindiveis para nés. Todavia, justo no que é para nés o préprio e
o nacional, no podemos estabelecer com os gregos uma descendéncia,
pois, como ji dissemos, o mais dificil é o livre uso do préprio.*

Portanto, nio é possivel simplesmente imitar os gregos em sua exceléncia porque a
arte moderna corresponde a uma natureza diretamente oposta 4 dos gregos. Justamente
aquilo que € préprio dos modernos — e que corresponde a sua natureza — € o estranho para
0s gregos, ou seja, € sua cultura; e o que é natureza para os gregos constitui-se cultura para
os modernos.

Ora, a arte é o meio pelo qual a natureza se mostra. Assim, no fundo nio acessamos
a natureza, mas apenas sua expressio artistica, conforme Aristételes (2009, p.58), em sua
Fisica I, afirma: “[...] a técnica perfaz certas coisas que a natureza é incapaz de elaborar e a
imita”. Por isso a técnica ¢ a realizagdo da natureza, como o tltimo complemento dela. No
inicio do Fundamento de Empédocles atirmou Hélderlin (2001, p.347): “[...] na vida pura,
natureza e arte apenas se contrapéem harmonicamente. A arte é a floragio, a plenitude da
natureza’.

Desse modo, no trabalho de produzir arte os antigos em nada podem ajudar os
modernos, uma vez que aquilo que neles é expressdo artistica, nos modernos constitui-
se natureza. Assim, os modernos devem se apropriar do que é natural para os gregos, ou
seja, do pathos sagrado e do fogo do céu, mas que, no entanto, nio ¢ a sua arte; do mesmo
modo os gregos deveriam ter se apropriado do que para os modernos é “natural”, ou seja,
da clareza da apresentacio e da sobriedade de Juno, que, no entanto, ndo é sua expressio
artistica.

Mas, no dizer de Dastur, isso nio implica que os modernos possam prescindir dos
gregos; estes permanecem ainda absolutamente necessirios porque, explica ela (1994,

p-155),

[...] como eles [os gregos] nés [os modernos] temos de nos apropriar
do que nos ¢é estranho. Eis porque, a despeito do fato de nio poderem
e nio deverem ser imitados, os gregos permanecem indispenséveis para
n6s. Pois ainda temos que aprender o uso daquilo que nos é préprio, ou

4 Tradugido de Marcia C. de S4 Cavalcante e Anténio Abranches (1994).
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seja, a clareza de apresentac¢do e a sobriedade de Juno, que os Gregos
dominaram na medida em que era, para eles, o elemento estrangeiro
de sua cultura. Dessa forma os gregos nio podem nos assistir em nossa
arte. Mas, porque a arte grega nos dd uma imagem de nossa natureza,
ela pode ajudar-nos a realizar aquilo que, por si mesmos, os gregos nio
conseguiram: a obtengdo do livre uso do préprio.

Conclui-se dai, no entender de Dastur (1994, p. 155), que “Holderlin se opde ao
classicismo para o qual a arte grega é a norma perfeita de toda arte futura. Segundo ele,
devemos ser modernos, em vez de buscar nossos modelos na antiguidade”.

No romance Hipérion ou o eremita na Grécia, Holderlin desenvolve essa temadtica
— de que nio devemos buscar nossos modelos na antiguidade — ao dar vida a um grego
moderno, que durante sua juventude é um saudoso, um nostélgico da grandeza da Antiga
Grécia, cuja cultura conhece a fundo. No romance fica-se sabendo que ele sofre pela
humilhagio e escraviddo de seu povo subjugado pelo turcos e pela auséncia da beleza, tio
presente na idade dourada. Os seus ideias de estado e de nagdo também ele encontra na
antiga sociedade ateniense. Para Hipérion a arte, religido, a forma de estado e a filosofia
existente em Atenas expressavam a harmonia e a auséncia de excentricidade’ vividas pelos
atenienses (diz Hipérion: os atenienses “[....] oscilam menos que os outros entre os extremos
do suprassensivel e do sensivel. Seus deuses permanecem no belo centro da humanidade”

(HOLDERLIN, 2003, p- 84)), uma vez que os atenienses tem por fundamento a beleza®.

Esse conceito abstrato, que ganha vida com Diotima, encontra no “discurso de
Atenas” seu lugar e fungfo na histdria:

O primeiro filho da beleza humana ¢ a divina arte. Nela, 0 homem divino
rejuvenesce e repete a si mesmo. Ele quer sentir a si préprio, por isso se
defronta com sua beleza. Assim é que o homem deu a si préprio os seus
deuses. Pois no inicio, quando a beleza eterna desconhecia a si mesma,
o homem e seus deuses eram um s6 [...]. O segundo filho da beleza é
a religido. Religido é amor pela beleza. O sibio a ama por si mesma, a
infinita, a que tudo abrange. O povo ama seus filhos, os deuses que lhe
aparecem de diversas formas. Assim foi também para os atenienses, e sem
esse amor pela beleza, sem essa religido, todo Estado seria um esqueleto
seco sem vida e sem espirito e todo pensamento e toda agdo, uma drvore
sem copa, uma coluna cujo capitel foi derrubado [...]. Que esse, porém,
foi o caso dos gregos e, sobretudo dos atenienses, que sua arte e religido
sdo os auténticos filhos da eterna beleza — a natureza humana completa
— e que somente podia surgir da natureza humana completa, isso fica
evidente ao contemplarmos com olhos imparciais os objetos de sua
arte sagrada e religido [...]. Da beleza espiritual dos atenienses adveio,
portanto, também o sentido necessério para a liberdade (HOLDERLIN,
2003, p. 83-84).

Ao final do discurso de Atenas, em clima de profundo entusiasmo, proclama
Hipérion: “Que tudo mude profundamente! Que da raiz da humanidade brote o novo
mundo! Que uma nova divindade reine sobre os homens, que um novo futuro se clarifique

5  Diz Hipérion: os atenienses “[...] oscilam menos que os outros entre os extremos do suprassensivel e do sensivel.
Seus deuses permanecem no belo centro da humanidade” (HOLDERLIN, 2003, p- 84).

6  Gabaudan (1996, p.47) afirma que “[...] para Holderlin, existe uma forma sensivel de unido do finito e do infinito
neste mundo, uma forma apreensivel do Absoluto: se trata da Beleza, ou, com outros nomes: Natureza, Ser, Paz,
Amor... Diotima”.

7 Ferrer (1993, p.176) afirma que: “Do mesmo modo que Diotima representa como individuo a beleza e a harmonia,
ambas condi¢des de uma sociedade renovada, a antiga Atenas é o arquétipo de uma sociedade livre ¢ harmonica”.
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diante deles” (HOLDERLIN, 2003, p. 93). Dai que, imbuido desses ideais, em nenhum
momento Hipérion espera que a vinda dos novos tempos e a mudanca da sociedade seja
uma repeti¢do da antiguidade. Quando da possibilidade narrada de libertagio da Grécia
do dominio turco, diante da oportunidade real de mudanca através da guerra, Hipérion
afirma a Diotima: “Nao gostaria de trocar essa felicidade nascente pela mais bela época
da Grécia antiga, prefiro a menor de nossas vitérias a Maratona, Termdpilas e Platéia”

(HOLDERLIN, 2003, p. 119).

Segundo Ferrer (1993, p.182), o esplendor de todas as descri¢des trazidas pelo
discurso de Atenas nio tem de ser tomado como mera “[...] evocagio do tempo de Péricles,
[...] [mas sim como abrindo] um horizonte para o qual Hipérion olha a fim de, a sua
semelhanca, empreender a agdo transformadora do presente”.

Nesse contexto Diotima ird vaticinar o destino e a missio de Hipérion: “Serd o
educador de nosso povo, serd um grande homem” (HOLDERLIN, 2003, p.93). E, para
demonstrar como foi sua trajetéria de formacao é desenvolvido o percurso do personagem
Hipérion no romance como atravessando vérias etapas meticulosamente pensadas, que
caracterizam sua via excéntrica. O conceito “via excéntrica” aparece pela primeira vez no
Fragmento Thalia. Ai Holderlin se propde descrever, diz ele, a “[...] via excéntrica que o
homem, tanto a espécie quanto o individuo, percorre desde um ponto (o da simplicidade
mais ou menos pura) até o outro (o da cultura mais ou menos consumada” (HOLDERLIN,
1989, p. 35), deixando evidente que o caminho excéntrico pode determinar nio s6 o destino
individual, mas também o de todo o homem, ou seja, o da espécie humana.

Sobre esses dois lugares da via excéntrica, um do qual se parte e outro ao qual se

chega, Holderlin (1989, p. 35) explica:

Ha dois estados ideais para nossa existéncia: o da extrema simplicidade,
no qual nossas necessidades, em virtude da mera organizagio natural,
sem nossa intervengdo, concordam consigo mesmas, com nossas energias
e com tudo aquilo com o qual estamos relacionados; e o da extrema
cultura, no qual, gragas a organiza¢io que somos capazes de dar a
nés mesmos, se obtém o mesmo resultado que antes, mas agora com
necessidades e energias infinitamente mais complexas e poderosas.

Chamados esses dois estados de “estados ideais”, neles reina a harmonia. Importa
assinalar que, enquanto o estado primeiro se dava por uma organizagao natural, o segundo
s6 ¢ alcangado por uma organiza¢io construida e forjada por nés mesmos. Aparece
entdo o caminho: o homem parte de um estado de harmonia natural, percorre sua via
excéntrica e chega novamente até a harmonia, dessa vez edificada. Efetivamente, o ideal
humano de Hélderlin é o de um ser que retine em si a suprema simplicidade com a maior
e mais completa formagio. Assim Hipérion realiza justamente aquilo que os gregos nio
conseguiram conciliar em si mesmos: natureza e cultura.

Por haver percebido, ao final da via excéntrica, que a dissolugdo das dissonincias nao
deve significar uma harmonia estdtica (sem problemas entre o eu e 0 mundo), o personagem
Hipérion concebe as contradi¢oes entre o ideal e a realidade como oposi¢oes harmoénicas,
ou oposi¢des apenas aparentemente definitivas. Através disso ele aceita-as em seu destino.

A missdo de Hipérion é reafirmada por Diotima: ndo pode ser nem a guerra nem
o amor; se os louros 4 Hiperion ainda nio estavam maduros e suas murtas perdiam o
vigo, é porque seu destino é ser sacerdote da natureza ou poeta. E assim, o caminho de
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Hipérion, comegou com uma nostalgia da Grécia antiga e levou o personagem a uma
postura que ¢ totalmente moderna — representada na “via excéntrica — que abrange temas
e preocupagdes genuinamente modernas, como a questdo da reunifica¢do e do poeta com
educador da humanidade, da necessidade de uma educagio estética — inspirada em Schiller
— remete a originalidade da concepgio de Hoélderlin sobre a relagio entre a antiguidade e
a modernidade. Ela deriva do fato de que, para o poeta, o grego nio difere do hespérico na
mesma medida em que a infancia difere da maturidade, mas cada um estd em si mesmo
dividido entre natureza e cultura, entre physis e techné. Segundo Dastur (1994, p. 155),

Holderlin ndo opde os Gregos estiticos e conservadores aos Modernos,
dinimicos e progressistas, como Schlegel e Schiller ainda tendem
a fazer. Na verdade, Holderlin nio quer escolher entre o partido dos
Gregos e 0 dos Modernos, entre o passado e o futuro. Ele nio participa,
verdadeiramente, da “Querela entre Antigos e Modernos”, pois para ele,
o periodo grego nio constitui o momento estético da histéria ocidental,
como considera Hegel, mas um processo histérico dinimico que
desapareceu e que, ao desaparecer, revelou-se a nés em sua verdade.

Ou seja, ndo se trata aqui de uma “supera¢io” do gregos, mas de uma preocupagio
com a natureza e a cultura que sdo propriamente modernas. Retomando a ideia expressa
na carta a2 Bohlendorft, que do ponto de vista da modernidade a natureza, o préprio, refere-
se a clareza de apresentagio, Gabaudan (1996, p.15) exprime-se dizendo: na versio final
publicada de Hipérion ndo ha uma linha “[...] que ndo tenha sido pensada detidamente,
nem uma palavra que tenha sido escrita de maneira espontanea e rdpida. Nada é casual em
Hipérion e cada um de seus pardgrafos tem valor de uma obra acabada”.

Nesse sentido, para Holderlin a posi¢do dos modernos constitui uma vantagem
em relagdo aos antigos, pois, como ele afirmou, “o mais dificil ¢ o livre uso do préprio”,
enquanto que a arte grega nos deu sim uma referéncia, uma imagem, da nossa prépria
natureza, daquilo que nos é “nacional”.

Assim, para Holderlin, embora nio devamos imitar a arte grega e a sua cultura,
podemos,no dizer de Dastur (1994,p.156),[...] seguir o seu exemplo de forma a retornarmos
a nossa prépria natureza e ascendermos aquela hipercultura, que é o aprendizado do livre
uso do préprio. E, pois, em seu préprio fracasso que os gregos permanecem um exemplo
para nés, modernos”.
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A influéncia de De ente et essentia para “Ser
finito e ser eterno” de Edith Stein

Ursula Anne Matthias’

Edith Stein fenomendéloga: primeiro confronto entre Husserl e Tomas de Aquino

Edith Stein (1891-1942) estudou com Husserl desde o ano de 1913, desenvolvendo
entre os anos de 1915 e 1916 pesquisas sobre a empatia que culminario na sua tese de
doutorado (publicada somente em parte, no ano de 1917). Desde o ano de 1925, Stein
intensificou os estudos de algumas obras de Tomds de Aquino e traduziu o que ela
considerava a obra-prima filoséfica do Aquinate: “As Questdes Disputadas sobre a Verdade”
(cf. STEIN, 20052, carta 89). Considerou que a tarefa mais urgente do seu tempo seria a
elaboragio de um confronto entre a filosofia tradicional catélica e a filosofia moderna, da
qual considerava a fenomenologia a corrente mais importante.

Noano de 1929, por ocasido dos 70 anos de Husserl, Stein elaborou uma confrontagio
entre as teses filos6ficas de Husserl e as de Tomds de Aquino, primeiro em forma de didlogo
ficticio® e em seguida, visto que Heidegger julgou esta forma literdria ndo adequada para
publicagio, elaborou outra versdo em forma dissertativa, sob o titulo: “A fenomenologia de
Husser] e a filosofia de Santo Tomds de Aquino: Ensaio sobre uma confrontagio”.’ Neste
texto, Stein trabalhou o confronto entre estes dois mundos, mostrando convergéncias e
divergéncias.

Para ilustrar como Stein realizou o confronto entre estes dois pensadores, tomamos
como exemplo o conceito de razdo. Segundo Stein, o conceito de razio para Husserl estd
limitado 2 razdo natural, enquanto que para Tomds, 0 mesmo pode englobar também a
razdo sobrenatural, iluminada pela Revelagdo (cf. STEIN, 2014, p. 121. Tradugio nossa).
No entanto, também ha muitas posi¢des em comum, como o compromisso com a verdade
e com uma filosofia considerada “ciéncia rigorosa” (STEIN, 2014, p. 119). Stein chega a
afirmar que “aquela l6gica rigorosa e inexordvel na maneira de pensar que, para Husser],
parecia ser tio nova no campo filoséfico e que tanto o cativou” [...] e “aquela clareza
cristalina da formagio dos conceitos” [...] veio do “patriménio escoldstico”, através do
professor de Husserl, Franz Brentano, que era padre catélico e como tal portador da
tradi¢do tomista na formagio intelectual de Husserl, mesmo se este dltimo nio tinha tanta

consciéncia disso (cf. STEIN, 2014, p. 120).

1 Doutora em Filosofia. Universidade Federal do Ceard

2 Cf.STEIN, E. Was ist Philosophie? Ein Gesprich zwischen Edmund Husserl und Thomas von Aquin, em: ESGA 9, pp.
91-118.

3 Cf.STEIN, E. Husserls Phinomenologie und die Philosophie des HI. Thomas v. Aquino. Versuch einer Gegeniiberstellung,
em: ESGA 9, pp. 119-142.
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No entanto, é preciso destacar que as convergéncias entre as duas formas de filosofia
se dariam nem tanto quanto aos conteidos doutrindrios, porém, muito mais quanto ao
espirito da philosophia perennis: “Refiro-me ao espirito do genuino filosofar que vive em
todo verdadeiro filésofo, quer dizer, em todo aquele que, movido por uma necessidade
interior, procura indagar acerca do Adyo¢ [gr. razio] ou da ratio [lat.] deste mundo (como
traduziu Tomds este termo)” (STEIN, 2014, p. 120. Tradugdo nossa). Stein afirma que:
“Tanto em Husserl como em Tomds domina a convicgio de que um Adyog impera em
tudo que existe e que é possivel descobrir cada vez mais algo deste 10yog, na condi¢io
que se proceda conforme o principio da mais rigorosa honestidade intelectual.” (STEIN,
2014, p. 121. Tradugdo nossa). Todavia, quanto aos limites postos a este procedimento
na descoberta do Adyog, as opinides dos dois divergem entre si. Tomas admite a fé como
fonte de conhecimento, capaz de ampliar o horizonte inclusive do conhecimento filoséfico,
Husserl ndo. Stein destaca que “Husserl chegou a delimitar a esfera da consciéncia purificada
transcendentalmente como campo de pesquisa da sua “prima filosofia”. * (STEIN, 2014, p.
126. Tradugdo nossa).

Analisando a tradi¢do da Filosofia Moderna sob o aspecto do fundamento, Stein
a descreve como “egocéntrica’, tomando como exemplos Descartes, Kant e Husserl,
enquanto a filosofia de Tomds de Aquino seria “teocéntrica”, pois para Tomas:

A primeira verdade, o principio e o critério de toda a verdade, é o préprio
Deus — esta proposigio é, para Tomds, caso assim queiramos denominar,
o primeiro axioma filoséfico. Toda verdade que podemos alcangar
procede de Deus. Disso segue-se a tarefa da primeira filosofia: ter Deus

como objeto. (STEIN, 2014, p. 129. Tradugdo nossa).

Ja para Husserl a perspectiva muda: Stein fala de uma “radical mudanca de sentido,
pois na perspectiva transcendental, a questdo central é: como se edifica 0 mundo para uma
consciéncia que posso estudar na imanéncia?

O mundo, que se edifica em atos do sujeito, permanece sempre um
mundo para o sujeito. Por esse caminho, nio era possivel conseguir
reconquistar, a partir da esfera da imanéncia, aquela objetividade da qual,
no entanto, ele [Husserl] tinha partido e que convinha assegurar: uma
verdade e uma efetividade livres de toda relatividade subjetiva (STEIN,
2014, p. 130. Tradugio nossa.).

Parece-me que neste desafio consiste a tarefa principal que Stein se propoe:
fundamentar uma verdade e uma efetividade no limitada a subjetividade e, por isso, ndo
sujeita ao relativismo. Assim, ela continua:

A nova interpretagio a que chegava a pesquisa transcendental -
considerando que existir equivale a revelar-se para uma consciéncia
- ndo poderd jamais satisfazer a inteligéncia em busca da verdade.
Essa interpretagdo — acima de tudo porque relativiza o préprio Deus —
encontra-se em contradi¢io com a fé (STEIN, 2014, p. 130. Tradugio
nossa).

Nestas consideragoes reside,sem divida,a oposigdo mais aguda entre afenomenologia
transcendental e a “filosofia catélica”, da qual Stein considera Tomds de Aquino o principal

4 Filosofia primeira.
5 “mit radikaler Vorzeicheninderung”, ibid., p. 130.
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representante: nesta ltima, a orientagio é teocéntrica; na primeira, egocéntrica. Assim,
avalia Stein, nesta questdo, o itinerdrio da fenomenologia afastou-se cada vez mais da
orientac¢do da filosofia medieval.

Estudos aprofundados de Tomas de Aquino

Hoje, os estudiosos® concordam que Edith Stein comegou a estudar e a traduzir
obras de Tomds de Aquino desde o ano de 1922, ano do seu batismo, comegando pelas
Questiones disputatae de Veritate, cuja tradugio foi publicada nos anos de 1931 e de 1932.

Na sua obra “Poténcia e Ato”, pensada como tese de habilitacdo para o ensino da
filosofia na Universidade de Freiburg — desejo que por circunstincias histéricas naopdde
ser realizar-se— tem como referéncias principais duas obras de Tomas de Aquino: as
Questiones disputatae de Veritate, que podem ser consideradas a “Suma filoséfica de Tomas
de Aquino”, e as Quaestiones disputatae de potentia. Em seguida, dedica-se por mais de dez
anos 2 elaboragio de uma Antropologia Filoséfica e Teoldgica nos moldes destas novas
referéncias, permanecendo fiel a0 método fenomenolégico. Alguns anos mais tarde, ao
traduzir o tratado De ente et essentia, nos anos de 1934 e 1935, Stein alcan¢a um novo
patamar na compreensio do tomismo que se reflete no maior aprofundamento metafisico
nas obras posteriores.

De fato, na obra “Ser Finito e Ser Eterno” (1935-1937), Stein consegue elaborar
uma ontologia mais amadurecida e inspirada, entre outras fontes, no “De ente et essentia”
e também na “Suma Teoldgica”. Estas obras foram fundamentais para a complexidade da
sua proposta metafisica. Stein trabalhou comprovadamente com os seguintes textos de
Tomis de Aquino, fazendo resumos, fichamentos, anotagdes e tradugdes para uso pessoal:
Prélogo ao comentirio de Tomds 4 Metafisica de Aristételes, varias questées da Suma
Teoldgica, trechos das Questdes disputadas sobre a alma, sobre as criaturas espirituais,
sobre o mal. Um outro grupo de manuscritos da Stein, publicados na ESGA 27, mostra
fichamentos e anota¢des de obras sobre algumas obras de Tomds de Aquino.

A releitura fenomenolégica do De ente et essentia

O opusculo De ente et essentia foi escrito quando Tomds de Aquino lecionou no
Studium Generale da ordem dominicana em Paris (1252-1256). E a primeira exposicio
da metafisica do jovem Tomds, provavelmente quando ainda nio era mestre (segundo
Ptolomeu de Lucca), e é uma obra fortemente influenciada pelo filésofo mugulmano
Avicena. Edith Stein teve a oportunidade de estudar esta obra na nova edi¢io alemi
dos escritos de Tomas de Aquino (Deutsche Thomasausgabe), cujos volumes estiveram em
processo de serem publicados. Naquela época, é possivel identificar pelo menos duas linhas
de interpretagdo da “volta” aos estudos de Tomds de Aquino: 1. Num sentido dogmitico,
repetindo tal qual a doutrina tomasiana e repropondo-a para o publico do século XX,
principalmente nas instituigées catélicas e 2. Privilegiando uma releitura de Tomds, critica
e atualizada, que considerasse a evolugio posterior da filosofia.

A posi¢io de Stein, como também de Maritain, Gilson e Grabmann, ficou
préxima aos estudos histérico-criticos de Tomads, permanecendo distante de um tomismo
“dogmatico”, na versio daquele neotomismo contemporineo que se compreendeu como
baluarte anti-modernista.

6  Por exemplo Hans-Rainer Sepp, na Introdugio a obra “Potenz und Ak?’, ESGA 10, pp. XI — XXXVII.
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Investigacdes sobre a data¢do da tradugio da obra De ente et essentia, realizada por
Edith Stein, as quais consideram estudos criticos de caligrafia e o tipo de papel usado
pela filésofa, evidenciam o inicio deste trabalho em 1932, ano em que Stein esteve em
Miinster, lecionando a disciplina de Antropologia Filos6fica no Instituto Alemio para
Pedagogia Cientifica. As aulas desta disciplina levaram-na a escrever “A constitui¢do
da Pessoa Humana” (Der Aufbau der menschlichen Person), obra na qual dialoga de forma
bastante livre e original com virios conceitos do opusculo de S. Tomds, como: género,
espécie, individualizagio, poténcia, ato, forma, matéria. A preparagio das li¢des sobre
Antropologia Teoldgica, planejadas para o semestre seguinte, levaram-na a outra obra “O
que é o homem” (Was ist der Mensch?).

Em 1934, ji no Carmelo de Coldnia, retoma os trabalhos da tradu¢io do opusculo
De ente et essentia, e poucos meses depois ja escreve a obra prima “Ser Finito e Ser Eterno”.

A tradugdo de Stein de De ente et essentia nunca foi publicada, e nio se sabe
ao certo se ela foi concebida para a publicagio, ou apenas para familiarizar-se melhor
com a filosofia tomista. Fato é que a nova edi¢do alema das obras de Tomas de Aquino,
preparada por Roland-Gosselin, tornou-se uma “revelagio” para Edith Stein, por trazer
fontes e comentdrios importantes. Stein torna-se familiar com as diferencas entre Tomas
e Aristételes, e também descobre a importancia dos filésofos drabes, especialmente de Al-
Farabi, Avicena e Averrois, mas também de outros autores medievais fundamentais para a
constru¢do do pensamento de Tomads, como Boécio.

Podemos dizer sem hesitar que a tradugdo de De ente et essentia marca a passagem
entre as obras “Poténcia e Ato” e “Ser Finito e Ser Eterno” nos escritos de Edith Stein, pois
este opusculo oferece a filésofa os instrumentos terminolégicos necessarios para conferir
um status ontoldgico as esséncias fenomenoldgicas contingentes, status este que permite
ir além da sua existéncia apenas na e para a consciéncia, ancorando-as como esséncias no
préprio Ser Eterno.

A metafisica de “Ser Finito e Ser Eterno”

A tentativa de expor o conteido da obra “Ser Finito e Ser Eterno” como um todo
significaria extrapolar os objetivos deste pequeno estudo, por isso nos limitaremos apenas
a uma breve apresentagdo de alguns conceitos dos primeiros dois capitulos deste livro, que
refletem marcas importantes da influéncia de De ente et essentia.

No primeiro capitulo, Edith Stein trata da questdo sobre o sentido do ser e apresenta
a analogia entis, inspirada na obra homonima do jesuita P.E. Przywara, que unifica tudo
o que é: Deus, o mundo e o homem, afirmando a subida do ser finito para o ser eterno,
tentando abrir a inteligéncia e o pensamento para a ideia do infinito. Apresenta em linhas
gerais a doutrina de ato e poténcia de Tomds de Aquino, que Stein considera a “porta de
entrada” no grande edificio da compreensdo (metafisica) do mundo (§1). Em seguida,
trata da questdo acerca do ser no curso do tempo (§ 2) e passa a mencionar as dificuldades
linguisticas que derivam de problemas de traducio de termos gregos e latinos e do uso
terminoldgico equivoco nas diferentes tradigoes filoséficas (§ 3). Na dltima parte do
Capitulo I (§ 4), Stein discute a possibilidade de uma Filosofia cristd, que ela considera
legitima, identificando-a com o ideal de um perfectum opus rationis, que resume a totalidade

do saber acessivel pela razdo e pela fé (cf. STEIN, 2006, p. 33).

No Capitulo II, que porta o titulo k¢ und Potenz als Seinsweisen (“Ato e poténcia
como modalidades do Ser”), passa a expor a doutrina do opusculo de Tomds de Aquino,
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aplicadas aos diferentes graus de ser: seres materiais, compostos de matéria e forma, puros
espiritos e o ser primeiro, Deus. No segundo parigrafo, Stein muda da perspectiva medieval
(o ser, os anjos, Deus) para o ponto de inicio da filosofia moderna: o fato do ser do préprio
eu (“die Tatsache des eigenen Seins”, Stein, 2006, p. 40) e toma o ser subjetivo como ponto de
partida da pesquisa. Dialogando com o leitor contemporaneo, introduz certa terminologia
tenomenoldgica, como “as vivéncias da consciéncia”, que sio as unidades de significado
percebidas por um eu. Como consequéncia da temporalidade, o ser subjetivo do eu nao ¢é
um ser puramente atual, mas estd sujeito 4 dinimica da potencialidade que se atualiza aos
poucos, no curso do tempo. As préprias vivéncias (Erlebniseinbeiten), sio “gegenwirtig”,
ou seja, atuais, na medida em que alcancam momentaneamente uma intensidade de ser
(“Seinshohe’, cf Stein, 2006, p. 50) O préprio “eu puro” nio é um recepticulo morto para
as vivéncias, mas o eu wvive em cada vivéncia, e o fluxo, no qual se constituem sempre
novas vivéncias, é a sua vida (cf. STEIN, 2006, p. 52). O eu vivo passa de um contetido
ao outro, de uma vivéncia a uma outra, ¢ desta forma, a sua vida é uma vida que flui (cf.
STEIN, 2006, p. 53). Todavia, a vida do eu ndo pode ser reduzida a sua presenga consciente
nas vivéncias, pois existem falhas, ocultamentos ou alteragées na memoria a respeito das
vivéncias passadas, existe o sono sem sonhos, desmaios ou outras formas de auséncia de
consciéncia, sem que por isso, a continuidade do eu no ser pudesse ser questionada. O eu
consciente sozinho nio consegue garantir as préprias origens, mas precisa do testemunho
de outras pessoas para isso. Segundo Stein, o “eu puro” nio é autoexplicativo, mas aponta
para uma transcendéncia “além de si mesmo” num duplo sentido: para uma interioridade
fundante do lado subjetivo da vivéncia e para uma exterioridade da qual o eu ¢ afetado
com um novo conteido essencial. Mas ndo é sé isso. Até os conteidos das vivéncias
emocionais e origindrias” parecem vir de uma drea mais profunda do que o “eu puro”e que
se manifesta, por exemplo, na vivéncia de uma alegria auténtica que afeta o eu a partir de
uma interioridade misteriosa.®

Isto mostra que a vida consciente do eu depende de um “mundo” duplamente
transcendente: na dire¢io exterior e na dire¢do interior:

Assim, a vida consciente do eu depende, nos seus conteidos, de um
duplo “além” [na nota, Stein acrescenta: “transcendéncia’, no sentido de
Husserl], de um mundo “exterior” e de um mundo “interior”, os quais se
manifestam na vida consciente do eu, no ambito de ser inseparavel dele
mesmo [Stein acrescenta na nota: “imanéncia’, no sentido de Husserl]

(STEIN, 2006, p. 56).

Tudo isso significa que o eu ndo possui a vida por si mesmo, pois ele nio tem sequer
o poder de chamar a existéncia os conteidos das suas vivéncias, e mais ainda porque
experimenta-se como “jogado na existéncia” (Stein utiliza a expressio heideggeriana
“ins Dasein geworfenes”, Stein, 2006, p. 56). Esta expressio no sentido tem conotagdo do
absurdo, da falta total de sentido para a vida humana, ou, no sentido proposto por Stein,
procurando um sujeito maior como autor desta “jogada” e considerando o ser do eu como
um ser recebido por alguém pelo qual é colocado na existéncia e conservado nela em

7 Na terminologia, de Edith Stein, todas as vivéncias préprias atuais sdo origindrias. Cf. STEIN, E. Zum Problem
der Einfiiblung. p. 15: “Origindr sind alle eigenen gegenwirtigen Erlebnisse als solche — was konnte origindrer sein als das
Erleben selbst?” Aqui precisamos distinguir: a vivéncia ¢ sempre origindria, mas o seu conteido nem sempre.

8  Cf. STEIN, Endliches und Ewiges Sein., p. 56: “Die Freude kommt aus einer jenseitigen Tiefe, die sich im bewussten
Erlebnis der Freude dffnet, obne durchsichtig zu werden”.
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cada momento. Mas, pergunta Stein, de onde vem este ser recebido?” Somente um ser
que ¢é eterno, imutavel, autbnomo e que existe a partir de si mesmo, o puro ser, pode dar
origem ao ser do eu. Stein, no entanto, acrescenta que o eu pode também receber a sua vida
através do mundo interior e do mundo exterior, pois uma causa nio exclui a outra. Deus
pode muito bem usar as causas segundas, os acontecimentos, os estimulos disponiveis,
para formar um eu concreto e dar uma determinada vida a ele, mas é impossivel que o
eu (ser finito) possa receber o ser independentemente do ser eterno.'® Stein aponta desde
o segundo capitulo de “Ser finito e ser eterno” para a tensdo entre um polo e o outro e
deixa claro que o “eu puro” de Husserl, com todas as suas maravilhosas vivéncias, toda a
sua capacidade de conhecer, pensar, dar origem as ciéncias e a filosofa, representa apenas
o polo finito do necessario binémio finito-eterno e que ele fica incompreensivel sem a
fundamentagio no ser eterno.

Desta forma, Stein responde as limita¢des do Dasein de Heidegger, que se apresenta
sempre como um ser apenas finito e potencial, com o raciocinio metafisico do jovem
Tomis de Aquino, que mostra como o ser finito e potencial deve estar fundamentado no
ser eterno e atual. Uma certa “atualidade” do eu, que se manifesta em momentos felizes de
uma vida consciente e intensa no presente permite perceber um ser sempre atualissimo,
intensissimo e onicompreensivo, o ser real que € ato puro:

Denominamos o ser real como ato puro que ¢ ser perfeito, imutdvel e
eterno, que compreende toda plenitude com a maior intensidade de vida
possivel, e a ele opdem-se os atos finitos como imagens infinitamente

fracas em diversos graus (STEIN, 2006, p. 57. Tradugio nossa).

O eu ¢ uma atualidade finita, é aquilo que no mundo finito mais reflete o ato eterno, e
somente por meio do eu vivo e atual, as vivéncias possuem algum grau de ser: ”O ato finito,
porém, dentro do ambito provisério da nossa pesquisa, ¢ antes de tudo e propriamente o ser
do eu, e apenas por meio do eu, as unidades vivenciais participam do ato.”™ Retomando os
grandes temas tomasianos de participagio e dos graus de ser, Stein identifica o eu como mais
alto grau e mais perfeita participa¢io no ser eterno, ou seja, como a forma mais desenvolvida
de atualidade. J foi mostrado que o ato puro ¢ medida, fonte e origem do ser do eu. Com
esta referéncia, a fragilidade, a fugacidade, o medo e a angustia do nada e da morte, que
Heidegger descreveu tao bem, captando o sentimento de fundo do homem contemporaneo,
tornam-se elementos da existéncia que ainda nio foram alcanc¢ados pela redengio, e nio
mais a Gltima palavra sobre a vida humana. O fato claramente observivel que os humanos
comportam-se como se houvesse uma seguranga no ser, nao se deve a ignorancia da sua
real condigdo ou a Aybris, mas a consciéncia de que alguém nos ampara e nos fornece um
fundamento, comparével a seguranca de uma crianga que, feliz e segura, se sente protegida
pelo brago forte de sua mae. A pessoa no dia-a-dia sente-se acolhida e amada por um ser
maior. O ser pensante descobre que apesar da fugacidade do préprio ser, ele é e continua
sendo conservado no ser a cada momento. Estamos diante de uma reformulagao personalista
da doutrina da participagio do ser imperfeito no ser perfeito, do ser possivel no ser atual.

No préprio ser do eu é encontrado um ser maior: “Entdo eu encontro no meu
préprio ser um outro ser, que nio ¢ meu, mas, a0 contrdrio, seguranca e fundamento

9  Cf.STEIN, op. cit., p. 57: “Woher aber kommt dieses empfangene Sein?”

10 Cf. STEIN, E. Endliches und Ewiges Sein., p. 57: “Dagegen ist ein Empfangen des Seins unabhingig vom ewigen Sein
undenkbar [...]".

11 Cf.STEIN, E. op. cit.: “Der endliche Akt ist aber, in dem Bereich, in dem wir die Betrachtung vorliufig halten, zundichst
und eigentlich Sein des Ich, und nur durch das Ich haben die Erlebniseinheiten daran Anteil’.
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do meu ser que em si é inseguro e sem fundamento” (STEIN, 2006, p. 60. Tradugio
nossa). De fato, somente um ser que nio é recebido mas que possui o proprio ser pode
fundamentar o ser, pois um ser finito nio pode ser fundamento dltimo. Sem duvida,
a seguran¢a que as pessoas sentem no seu ser fugaz mostra uma direta ancoragdo no
fundamento dltimo do seu ser.!

Segundo Stein, é possivel chegar a este ser eterno por dois caminhos: pela fé, mas
também pelo raciocinio 16gico. Todavia, Stein neste ponto se mostra mais agostiniana
do que tomista, por entender que se trata de um sentir muito obscuro (“ein sehr dunkles
Erspiiren”), mais do que de um “conhecer” no sentido filoséfico, pois apenas quando se
cresce nNo amor e na entrega a este ser, se chega a perceber a solidez deste fundamento.

Conclusio

Na obra “Ser Finito e Ser Eterno”, Stein mostra uma maior familiaridade com o
pensamento de Tomds de Aquino do que em obras anteriores, inclusive com a tradi¢io que
estd por detrds dele e em especial com a metafisica de Aristételes, fruto, entre outros, do
seu estudo e da sua tradugio do opusculo De ente et essentia. Stein, que conhecia Heidegger
pessoalmente, amadurece uma proposta metafisica que utiliza categorias aristotélico-
tomistas, mas também agostinianas, para propor uma alternativa a filosofia da existéncia
do autor de “Ser e tempo”, capaz de superar a imagem do mundo considerada niilista, no
qual o homem ¢ “lancado” no “Dasein”, caracterizado pela angustia e pelo “ser-para-a-
morte” como horizonte da existéncia. Stein mostra como o ser pensante ¢ capaz de ir além
da prépria finitude e das préprias angustias, rumo a um ser divino que é o fundamento
do mundo e do eu, resgatando um conceito forte e metafisico de “ser”, que ¢ diferente
do conceito existencialista do ser efémero, pontual e temporal. No curso deste caminho,
a filésofa conserva a sua inspira¢io fenomenoldgica e consegue a0 mesmo tempo tornar
tecundos para o nosso tempo conceitos fundamentais da metafisica de Tomds de Aquino,
como ato e poténcia, que a levam a descrever com propriedade a diferenca entre os seres
finitos, cuja atualidade estd sempre misturada a potencialidade, cujo ser estd entrelagado
com o ndo-ser, € o ser eterno, cuja atualidade é absoluta, cuja autarquia € infinita e cuja vida
nio ¢ afetada pelo nio-ser.

Aplicando o esquema geral da polaridade entre ato e poténcia ao eu puro
tenomenoldgico, cuja atualidade estd sempre limitada e ameagada pelo nada, mas que,
mesmo assim, possui certa atualidade, Stein consegue mostrar que o eu puro ndo poder ser
fundamentado em si mesmo, nem nas vivéncias pelas quais ¢ afetado, nem por nenhum
outro ser finito. Somente o ato puro, que possui o ser em si e por si, é o Gnico capaz de
justificar a existéncia de atos finitos, que nao possuem o ser por si. O destaque que se di ao
eu, dotado de uma atualidade finita e fugaz, mas, no entanto, imagem do ato puro, torna
esta tentativa de uma subida ao sentido do ser tdo moderna e atual, pois amplia o dmbito
da realidade considerada filosoficamente acessivel pela filosofia moderna, usando um tipo
de raciocinio metafisico emprestado de Tomas de Aquino.

Esta obra ji foi descrita como a grande tentativa de reconciliar as possibilidades
filoséficas da época moderna, principalmente da fenomenologia, com a tradigdo ocidental,
judaico—cristd, mais do que bimilenar. Deseja, a partir de uma fenomenologia personalista
e aberta a contemplagdo, juntar trés grandes correntes: a metafisica ocidental, que pergunta

12 Cf. STEIN, E. op. cit.,p. 61: “Die Seinssicherheit, die ich in meinem fliichtigen Sein spiire, weist auf eine unmittelbare
Verankerung in dem letzten Halt und Grund meies Seins (unbeschadet maglicher mittelbarer Stiitzen) hin.”
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sobre o sentido do ser; em segundo lugar, a unidade de tudo o que ¢ a filosofia moderna
que considera apenas a consciéncia como fundamento de toda a reflexdo filoséfica; e, em
terceiro lugar, o pensamento judaico-cristao que considera tudo o que existe em termos de
criagdo.

Gragas ao estudo do opusculo De ente et essentia, Edith Stein resgata varias tematicas
fundamentais e constitutivas para sua obra “Ser Finito e Ser Eterno”. Em primeiro lugar,
trata-se da afirmagdo dos multiplos significados do ser, a qual estd baseada na diferenca
entre o puro ser de Deus e o ser composto das criaturas, nas quais esséncia e ser nio
se identificam. Uma segunda ideia é a categoria de participagio, que faz com que o
ser dos entes finitos seja um ser recebido, € uma terceira ideia é a hierarquia dos seres a
qual corresponde uma hierarquia do ser. Estas ideias ndo sdo explicagbes a posteriori de
proposicoes teolégicas e dogmaticas, mas sdo encontradas a partir da estrutura interna
do ser, numa “subida” intelectual para o sentido do ser, cujo inicio é a rigorosa analise
tenomenoldgica dos dados da consciéncia.
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“Viver segundo a razao”: Um paralelo
entre Kant e o estoicismo

Vanessa Brun Bicalho!

O nascimento da filosofia estoica: significado e propésito de vida feliz pela maxima
“viver em conformidade com a natureza”

Designa-se periodo helenistico (séc. IV a V a.C.) o processo de difusio
generalizada da cultura grega para além das fronteiras da Grécia. Com isso o império
romano dd continuidade ao helenismo ao reinventar o conceito de homem, pois este se
torna cosmopolita mas nio livre. E a partir do sentimento de efemeridade a vida e que
a ordem do mundo ¢ inalteravel que se coloca as questdes sobre natureza, felicidade e

liberdade.

O que ¢ ser livre? De que modo se pode alcangar felicidade? A resposta destas
questdes leva aquilo que os gregos denominaram de ataraxia, esta consistia num estado de
auséncia de inquietude e preocupagio, que significava a tranquilidade da alma (¢ranquillitate
anima) pela conquista da felicidade enquanto plenitude. Deste modo a felicidade consistia,
para os helenistas, num estado pleno e permanente de realiza¢io, uma imperturbabilidade
de 4nimo que nio dependia do ter, mas do ser, uma conquista que era possivel tdo somente

pela sabedoria (REALE, 1992).

O periodo helenista abriu portas as filosofias cinica, cética, epicurista e estoica?, elas
foram fundadas sob o solo comum da “filosofia como arte do viver”, e que colocavam sob
o conceito de felicidade a resposta a questdo sobre a natureza do homem no mundo. Por
outro lado, estas filosofias desenvolveram respostas distintas a0 modo como se colocava o
papel da felicidade no propésito de se alcangar aquele estado de plenitude denominado de
ataraxia.

O estoicismo, o foco da nossa investigagio, é uma doutrina que surgiu na Grécia, no
final do século IV a.C., com Zénon de Citio (333-263 a.C.)’, cuja mixima se fundamenta
no principio: “Viver conforme a natureza’.

1 Doutoranda Filosofia pela Universidade Estadual do Oeste do Parana — UNIOESTE - campus Toledo

2 De modo breve, cada uma ao seu modo trouxe diferentes teorias sobre o alcance do homem a0 estado de azaraxia:
os cinicos diziam que as inveng¢des antinaturais (produzidas) afastavam o homem da verdadeira felicidade; o ceti-
cismo considerou que apenas a moderagio e a constante manuten¢io do senso critico poderia levar a felicidade; os
hedonistas (epicuristas) cultivavam os prazeres, porque somente estes eram o caminho para a felicidade; enquanto os
estoicos supervalorizavam a razdo no caminho para ao alcance 2 felicidade.

3 E possivel que fundador do estoicismo, Zenio, foi influenciado por trés grandes filosofias antigas: Heréclito e o /ggos
como posicionamento critico; Sécrates e a constante de que o homem ¢é forte e senhor de si; e os Cinicos e a critica

aos costumes e énfase 2 filosofia pritica (REALE, 1992. p.8).
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Para entender o desdobramento dessa médxima ¢é preciso retomar as questdes
fundamentais colocadas pelas filosofias helenistas: Qual ¢ o significado e propdsito da vida?,
e O que é a felicidade?. A respeito dessa busca, respondeu Séneca:

Todos os homens [...] querem viver felizes, mas, para descobrir o que
torna a vida feliz, vai tentando, pois néo ¢ ficil alcangar a felicidade, uma
vez que quanto mais procuramos, mais dela nos afastamos. Podemos nos
enganar no caminho, tomar a dire¢io errada; quanto mais a pressa, maior

a distancia [...]. (SENECA, 2011, p-91)

Na procura pelo encontro da felicidade nio se deve seguir os passos da maioria, o
caminho deve ser auténtico, natural e racional:

Quanto mais frequentado e mais conhecido que seja o trajeto, maior
é o risco de ficar a deriva. Nada é mais importante, portanto, que nio
seguir como ovelhas o rebanho dos que precederam, indo assim ndo
aonde querem que vd, sendo aonde se deseja ir. E, certamente, nada ¢é
pior do que nos acomodarmos ao clamor da maioria, convencidos de
que o melhor ¢ aquilo a que todos se submetem, considerar bons os
exemplos numerosos e nio viver racionalmente, mas sim por imitagao*.

(SENECA, 2011, p. 92-93)

Os epicuristas, por exemplo, diziam que os prazeres, as riquezas e os desejos
constitufam a matéria da felicidade. Porém, dizia Séneca “quem se entrega aos prazeres nio
pode tornar-se defensor ou salvador da patria nem protetor de seus amigos” (SENECA,
2011, p. 114). Para evitar cair no mesmo erro dos epicuristas e encontrar a verdadeira
telicidade era preciso, segundo os estoicos, trilhar o caminho da razao; pois “feliz é quem
entrega a razdo a condugio de toda a sua vida”, uma vez que é “a natureza quem deve nos

guiar, e a ela se dirige a razo em busca de conselho [...]” (SENECA, 2011, p-99).

O estoicismo, contudo, ndo estava centrado em erradicar ou ocultar as emogdes e
desejos, mas antes, deveriamos conhecer suas causas para orientd-las de modo correto e nio
como meio para o alcance da felicidade’. Era um pensamento que limitava os maus hébitos
de a¢des e pensamentos para seguir a sua verdadeira natureza, ser racional. A felicidade
para os estoicos ¢é a felicidade do asceta®, ao elevar sua vida e alcancgar o status de uma
telicidade comparavel aos deuses ¢ que o homem se equipara a figura do sibio.

4 Séneca, acrescenta ainda: “Morremos seguindo os exemplos dos demais. A saida é nos separarmos da massa e fi-
carmos a salvo [...]. Quando se trata da felicidade, nio ¢ adequado que me respondas de acordo com a costume da
separagio de votos: ‘a maioria estd deste lado, entdo, do outro estd a parte pior’. Em se tratando de assuntos humanos,
ndo é bom que as coisas melhores agradem & maioria. A multiddo é argumento negativo” (SENECA, 2011, p-92-93).

5  Sobre a capacidade de controlar os prazeres, disse Séneca: “Que o homem nio se deixe corromper nem dominar
pelas coisas exteriores e somente olhe para si mesmo, que confie em seu espirito e esteja preparado para o que o
destino lhe envie, isto é, que seja o proprio artifice da sua vida [...]. A verdadeira razfo estard incluida nos sentidos
e fard, a partir deles, o seu ponto de partida, uma vez que nio tem mais onde apoiar-se para que possa se langar em
diregdo a verdade e, depois, voltar para si mesma. Assim como o mundo que engloba todas as coisas, deus, governante
do universo, dirige-se s coisas externas, mas novamente retorna a si préprio de onde estiver. Que nossa mente faca
o mesmo; quando seguir seus sentidos e se estender por meio deles através de coisas exteriores, seja dona destas e
de si prépria. Desse modo, resultard uma unidade de for¢a e de poder em conformidade com ela propria, e nascerd
uma razio segura, sem hesitacio e divergéncia em seu ponto de vista e compreensio, nem em sua convicgio. Assim,
quando harmonizada em seu todo, atinge o supremo bem [...]. O supremo bem ¢é a harmonia da alma, porque as
virtudes devem estar onde estio em harmonia e as unidades; os vicios sio aqueles que discordam” (SENECA, 2011,
p.102-103).

6 O custo da felicidade exigia um treinamento didrio pois tratava-se de uma questio de tempo “treinar e conter-se‘.
E 4 “medida que esse treinamento evolui, um sentimento vem juntar-se 4 nossa crescente seguranca: a alegria, a ex-
altagio de nosso espirito, cada vez mais seguro de poder contar com a felicidade suprema do ser humano; o homem
tem a mesma felicidade dos deuses, uma felicidade total e livre de ameagas|...]” (VEYNE, 2016, p. 50).

275



“VIVER SEGUNDO A RAZAO”: UM PARALELO ENTRE KANT E O ESTOICISMO

Era preciso ndo se corromper ou deixar ser dominado pelas coisas exteriores, um
exercicio de olhar para si mesmo e confiar em seu espirito, em sua razio, pois este era o
verdadeiro artifice da vida feliz, ali estava a verdadeira virtude.

Observa agora aqueles que conceituam o bem supremo junto aos
prazeres. Insistentemente, negam que seja possivel separar o prazer
e a virtude. Assim, afirmam nfo ser possivel viver honestamente sem
prazer, nem ter vida com prazer sem honestidade. Nio vejo como coisas
tdo diversas podem ser conciliadas. O que proibe separar o prazer da
virtude? Acreditas que todo o principio de bem procede da virtude
e de suas bases advém aquilo que amas e desfrutas? Ora, se prazer e
virtude fossem insepardveis, entdo nio haveria coisas agraddveis, apenas
desonrosas; nem coisas honestas, apenas onerosas, s6 alcancadas a duras

penas. (SENECA, 2011, p. 100)

Os homens buscam naturalmente a felicidade, porém, parece distante alcancar a
telicidade quando projetamos uma vida repleta de privacdes, sacrificios e rentncias?
Segundo o pensamento estoico, o prazer deve ser aliado e ndo guia da virtude, ele ndo deve
depender da virtude enquanto meio para ser feliz, a virtude abre mio do prazer (porque
a virtude é nobre e o prazer é fraco), “o prazer quanto mais deleita, logo se extingue”

(SENECA, 2011, p- 101). Para alcancar esse estado de plenitude é exigido sabedoria, ela ¢

fruto da razdo e a verdadeira natureza do homem estd em ndo se afastar da sapiéncia.

A filosofia do Stod repousava sob um ideal que respondia 4 questdo da felicidade
que s6 poderia ser alcangado pelo /dgos e mediante o /ggos, ou em outras palavras, um ideal
que s6 poderia ser alcangado pela raziao e mediante a razio.

O /ggos, nos estoicos ¢ dizer aquilo que as coisas sdo e o que devem ser, ndo termina
no conhecimento mas tem impulso para o agir. E um principio espiritual que d4 forma a
todo o universo, esse principio espiritual ¢ racional e deveria ser rigorosamente elaborado.
O /I6gos reina tanto no cosmo como no homem, é a chave para captar tanto o significado
do mundo, quanto 4 nés mesmo e nosso destino’.

Alguns paralelos entre Kant e o estoicismo: “Viver em conformidade com a natureza”
ou “viver em conformidade com a razao”?

A partir da breve constru¢do da concep¢io de natureza e razio no pensa Stod,
podemos vincular o pensamento de uma possivel semelhanga entre o conceito de /ggos dos
estoicos com o conceito de razdo pura em Kant. Para isso partiremos da suspeita de que
apesar da critica kantiana aos estoicos e epicuristas, ele adota aspectos do primeiro.

A critica de Kant 2 filosofia helenista na Critica da Razdo Pritica nao é nenhuma
novidade, 14 o fil6sofo mostra que o motivo pelo qual epicurismo e estoicismo fracassaram
foi porque conceberam suas filosofias analiticamente ao deduzirem o sumo bem a partir da
andlise dos conceitos de virtude e felicidade. A passagem que expde o desacordo de Kant
¢ a seguinte:

7 O principio do 16gos é uma espécie de fundamento que conecta as trés partes essenciais da filosofia estoica (16gica,
fisica e ética): “O /Jggos é principio de verdade na lgica, ¢ principio criador do cosmo na fisica, € principio norma-
tivo na ética” (REALE, 1992. p. 17). Enquanto principio unitirio e que se desdobra finalidades distintas, o /ggos é
o responsavel por gerar as trés partes da filosofia: Ldgos como principio de verdade, que com as suas leis do pensar,
conhecer e falar, constitui o objeto especifico da 16gica; o /ggos como principio ontolégico do cosmo e que constitui o
objeto da fisica (physis pré-socritica); e o Jggos como principio finalizador, que determina o sentido de todas as coisas,
o fim e o dever-ser do homem, e ¢ objeto da ética.
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Das antigas escolas gregas, houve na realidade apenas duas que, na
determinagdo do conceito de soberano bem, seguiram um método de
tal modo idéntico que ndo admitiram a virtude e a felicidade como dois
elementos distintos do soberano bem, por conseguinte, nio procuraram
a unidade do principio segundo a regra da identidade; mas de novo se
separaram ao escolherem diferentemente o seu conceito fundamental [...].
E de lamentar que a sagacidade destes homens [...] fosse infelizmente
empregada em imaginar uma identidade entre conceitos extremamente

diversos, o de felicidade e o de virtude. (KAN'T, 2008b, p. 158-159)

Porém, ao distinguir, na Critica da Razio Pritica, os conceitos de bem e mal,
definindo, respectivamente, Gu# — Bdse por a¢des e ndo um estado sensivel do homem, na
medida em que significam uma rela¢io da vontade enquanto determinada pela lei da razio
pura; e Wohl—Ubel segundo estados de agradabilidade ou desagradabilidade, Kant coloca-
se em acordo com a filosofia estoica, ao trazer o exemplo:

Pode, pois, fazer mofa do estoico que, no meio dos mais violentos
sofrimentos exclamava: O dor, podes muito bem atormentar-me, mas
eu nunca confessarei que és algo de mal (malum)! — no entanto, ele tinha
razio. Era um mal [Ubel], ele sentia-o [...]; mas nem por isso poderia ele

conceder que sofria um mal [Bdses]. (KAN'T, 2008b, p. 89)

O que devemos chamar de bom [ Gu#] ou mal [Bdse] deve estar além dos estados de
prazer e dor, ndo se referem a nossa sensibilidade ou aos sentimentos de prazer [Lust] e
desprazer [Unlust]; e é por isso que os estoicos estavam certos, 4 tais juizos como o de Gus
e Bose s6 poderiam ser emitidos e determinados pela razao.

Historicamente, a filosofia estoica antiga desenvolveu uma interpretagio muito
especifica entre a relacdo de virtude e felicidade, a qual foi apresentada a partir da figura
do sabio.

Os estoicos diziam que a professora da vida € a razéo, pois guia a virtude até a
fonte da verdade. O sibio era cingido pela coroa de todas as virtudes e, assim, a diferenca
principal entre o Sdbio e o demais estava no uso da razio®. Essa era uma visdo de mundo
que apelava ao /ggos, um principio exclusivamente racional e, por isso, afirmavam que o
sabio ¢ feliz porque o /dgos transcende os tormentos da vida, age corretamente porque
age em conformidade com o /dgos, ele basta a si mesmo porque no /dgos encontra tudo o
que precisa, e nada pode perturbd-lo pois a couraga do /ggos protege-o de todos os males

(REALE, 1992, p. 105).

O sistema estoico, disse Kant, “fazia da consciéncia da for¢a da alma o eixo em torno
do qual deviam girar todas as disposi¢oes morais”, de forma que colocavam a virtude, como
um certo “heroismo do sidbio [...], 0 qual se basta a si mesmo, prescreve certamente deveres
a outros, estd elevado acima deles e ndo estd submetido a tentagio alguma para a violagio

da lei moral” (KANT, 2008b, p. 179).

O sidbio era aquele que nio obedecia nenhuma outra autoridade a nio ser a razio.
Conforme afirmou Cicero:

8  Sobre a superioridade do sdbio face ao ignorante, disse Séneca: “Entio, o que hi de diferente entre mim, desvairado,
e ti, sdbio, ja que nds dois desejamos posses? Muita coisa. As riquezas servem ao sébio, enquanto comandam o louco”
(SENECA. Da felicidade (De vita beata). Trad. Licia S4 Rabello e Ellen Itanajara Neves Vranas. Porto Alegre:
L&PM, 2011, p.133).
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A atividade essencial do espirito é dupla: uma forga é o apetite, que
impele 0 homem aqui e ali; a outra ¢ a razdo, que ensina e explica o que
deveria ser feito e o que ndo deveria fazer. O resultado ¢ que a razio
comanda e o apetite obedece [...]. Os apetites sio feitos para obedecer
as rédeas da razdo [...]. Quando os apetites ultrapassam seus limites e
galopam por ai, por assim dizer, seja em desejos ou aversio, é porque nio
pegaram direito nas mios da razio, eles claramente transpéem todos os
limites e medidas, jogam a obediéncia fora e se recusam a obedecer as

regras da razio. (CICERO, 2000, p. 63)

A superioridade do homem estd na capacidade da razdo e nisso se distingue dos
animais’. Em paralelo a esse pensamento estd o conceito de virtude, se para Kant o homem
virtuoso ¢ aquele que age tdo s6 pela forma da lei pratica, para os estoicos chama-se virtuoso
aquele que vive perfeitamente de acordo com a razdo. Assim, segundo a afirmagio do
fil6sofo alemio:

[...] a pura representa¢io do dever e em geral da lei moral, que nio anda
misturada com nenhum acrescento de estimulos empiricos, tem sobre o
coragio humano, por intermédio exclusivo da razdo (que s6 entio se dd
conta de que por si mesma também pode ser pritica), uma influéncia
muito mais poderosa do que todos os outros mébiles que se possam ir

busca no campo empirico. (KANT, 2008c, p. 47)

Para as duas filosofias 0 homem deve ser pensado como auténomo, enquanto
orientado unicamente pela razdo pode se considerar liberto dos desejos e inclinagdes
irracionais, e seguir sua verdadeira natureza em consonincia com a busca pela felicidade. Os
fil6sofos do Pértico disseram: “aos [seres] racionais foi dada a razdo como principado mais
perfeito, a fim de que vivendo de acordo com ela sejam retamente conforme a natureza”

(LAERCIO, 1949, p. 61), ademais declarou Kant: “a natureza quer que o homem tire tudo
da razio, inclusive sua felicidade” (KANT, 2004a, p. 6).

A busca pela felicidade é marcada pelo conceito de virtude enquanto mérito da
felicidade, e este é o acréscimo de Kant as filosofias helenistas ao afirmar, na Fundamentacao
da Metafisica dos Costumes, que “a virtude ¢, na consciéncia [daquele que age moralmente],
a sua prépria recompensa’, ela “serd o seu préprio fim e serd também a sua prépria
recompensa, pelo valor que tem para os homens” (KAN'T, 2004b, p. 32). O conceito de
virtude ¢ uma disposi¢do caracteristica do homem racional, ela tem valor nio no efeito,
mas tio somente em si mesma. Ora, “queres saber que vantagem tiro da virtude? Apenas
ela mesma, ela é o maior prémio” (SENECA, 2011, p- 104), disseram os estoicos.

Segundo Zendo o homem deveria “viver em conformidade” e isso consistia em viver
segundo uma razio consoante (/ggos), pois viver em conflito era sinénimo de infelicidade.
Mais tarde, ao presumir que o predicado parecia incompleto, os sucessores de Zenio
complementaram a mdxima, transformando naquilo que é, até hoje, reconhecido como o
lema do estoicismo. Assim, “viver conforme a natureza” é viver segundo a experiéncia das
coisas que ocorrem por natureza e em conformidade com a razio (/dgos).

9  Segundo os estoicos, os homens se diferenciam dos animais na medida em que somente os primeiros possuem razio
e virtude; jd os animais possuem apenas impulsos e instintos: “dentre os muitos pontos de diferenca entre os homens
e os animais inferiores, a maior diferenca é esta: a Natureza forneceu ao homem a razio como um presente, como
um ativo, de inteligéncia vigorosa, capaz de processar, a0 mesmo tempo, vérias linhas de pensamento com excelente
rapidez, e conseguir falar, discernir as sequéncias de causas e efeitos, [...]. E a razio que [...] produz a conformidade

de cariter, a linguagem e o habito” (CICERO, 1999. p- 133 — trad. nossa).
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O sentido do conceito de natureza humana no pensamento estoico ordenava
o homem a elevar a0 maximo as suas potencialidades. Logo, aquele que agia conforme
sua natureza, era o merecedor do o sumo bem, o dpice da felicidade. E a isso vincula-se
o objetivo da ética estoica, como a constante de viver em “conformidade com a prépria

natureza” (CONDE, 2015, p- 130).

Portanto, a0 conduzir sua vida em conformidade a razio e a sua natureza o homem
eleva-se ao estado de sabedoria plena. O sibio é aquele que adquiriu imunidade ao erro,
que conhece e vive de acordo com a ordem natural, porque a razio ¢ a tnica professora
e guia da sua vida. Portanto, viver em conformidade com a natureza significa, para os
estoicos, viver em conformidade com a razio, uma vez que a natureza do homem ¢ ser
racional. Assim, viver em conformidade com a razdo é aquilo que torna o homem sibio,
teliz, que o liberta da dominagdo dos prazeres.

Dito isso, nio foi de outro modo que Kant entendeu os estoicos, para o idealista
alemio viver segundo a natureza também é viver segundo a razio.

Somente o homem que age em conformidade com a sua natureza ¢ virtuoso, dito de
outro modo, € virtuoso o homem que age conforme sua razio e recebe como recompensa
a felicidade (ou melhor, a dignidade 2 ela). E ainda que a felicidade ndo fosse vista pelos
estoicos como dependente de uma ligagdo sintética e a priori com a virtude, este estavam
na dirego correta, pois, segundo Kant, os estoicos hauriram a lei moral imediatamente da
razio:

[...] estes fil6sofos iam buscar 4 liberdade (como independéncia do poder
das inclinagdes) o seu principio moral universal da dignidade da natureza
humana; nio podiam p6r como fundamento outro melhor e mais nobre.
As leis morais iam busca-las imediatamente & razio, a unica que legisla
desde modo e ordena absolutamente por meio de tais leis, e assim estava

tudo muito justamente indicado. (KANT, 2008a, p. 64 - nota 30)

)

Cicero afirmava que o fim da razdo é a virtude e a “consumacio da razdo é a virtude’
(CICERO, 1999, p. 35), de modo que viver segundo a natureza consistia em viver segundo

a virtude, uma vez que ela representava uma forma de vida honesta e moral.

Assim, a interpretacdo de Kant da méxima estoica é: “viver em conformidade com

>
a natureza ndo significa viver segundo os impulsos da natureza, mas segundo a ideia em
que se encontra no fundamento da natureza™. O conceito de ideia é, segundo Kant, uma

representagio da razdo'! e nessa medida viver segundo a natureza significa viver de acordo

10 Reflexdo encontrada na antologia elaborada por Jens Kulenkampft Immanuel Kant: Kiche ohne Zunge (1997) — Re-
flexdo 6.658, datada de 1769 —v.XIX, p.125-126 - (Cf. Rohden, 2005, p. 233-248).

11 Definiu Kant ideia “um conceito necessirio da razio ao qual ndo pode ser dado nos sentidos um objeto que lhe
corresponda [...]. Sdo conceitos da razdo pura, porque consideram todo o conhecimento de experiéncia determinado
por uma totalidade absoluta de condi¢des. Ndo sdo forjados arbitrariamente, sdo dados pela prépria natureza da
razio, pelo que se relacionam, necessariamente, com o uso total do entendimento” (KANT, 2010, p. 317). A respeito
disso, prossegue “assim, poder-se-ia dizer que a totalidade absoluta dos fendmenos ¢ apenas uma idéia, pois como
ndo podemos nunca realizar numa imagem algo semelhante, permanece um problema sem solugio. Em contrapar-
tida, como no uso prético do entendimento se trata unicamente de uma execugio segundo regras, a idéia da razdo
prética pode fazer-se sempre real, embora dada s6 em parte in concreto, e é mesmo a condi¢io indispensavel de todo
0 uso pritico da razio” (KANT, 2010, p. 317). Rohden, no texto Critica da razio prdtica e o estoicismo (2005), resgata
o conceito de ideia apresentado por Kant no texto Reflexionen zur Moralphilosophie: “ideia é o conhecimento a priori
do entendimento, pelo qual o objeto torna-se possivel. Ela refere-se ao objeto pratico como um principium. Contém
em certo sentido a maxima perfeigio [...]. S6 existe no entendimento [...]. Toda a moralidade repousa sobre ideia se
sua imagem no homem ¢ sempre s6 uma ideia [...].” (Cf. Rohden, 2005, p. 157-173 — p.159 — Apud. KANT, Imman-
uel. Reflexionen zur Moralphilosophie. In: KANT, Imannuel. Kants Werke. Ed. Koniglich Preussischen Akademie der
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com uma ideia que serve de fundamento a natureza, isto ¢, significa viver de acordo com
a razdo pritica uma vez que a natureza da razdo tem como fundamento uma implicagio
prtica, isto ¢, moral.

Significa viver segundo a representagio do todo da natureza e isso nio diz respeito a
uma vida em conformidade com os desejos, inclinagdes ou impulsos sensiveis, mas um todo
da natureza que confere uma representagio a priori da prépria natureza, uma representagio

prética do sentido do mundo e da vida (ROHDEN, 2005, p. 108).

Ao viver conforme a natureza o homem pode considerar-se digno a participar da
telicidade, s6 quando esse contentamento é origindrio exclusivamente da razdo é que o
homem pode se denominar sujeito moral. Um estado pleno de dignidade a felicidade que
foi assim interpretado:

Séneca disse que o tnico caminho para a felicidade ¢é a razdo (/ggos): “E feliz, por
isso, quem tem um julgamento correto. Feliz é aquele que, satisfeito com a sua condi¢io,
desfruta dela. Feliz ¢ quem se entrega a razdo a conducio de toda a sua vida” (SENECA,
2011, p. 99). Por sua vez, afirmou Kant: “A felicidade é o estado [...] de um ser racional para
o qual, na totalidade da sua existéncia, tudo ocorre segundo o seu desejo e a sua vontade e
tunda-se, pois, na harmonia da natureza com o fim integral desse ser e igualmente com o
principio determinante essencial da sua vontade” (KAN'T, 2008b, p. 175), isto ¢, dignidade

a felicidade como recompensa a razio determinante da vontade.

Por fim, é possivel notar que, tanto no estoicismo quanto em Kant, a felicidade nio
estd na natureza enquanto satisfagdo dos desejos, mas no desenvolvimento completo da
razdo segundo sua natureza. Para os dois viver de acordo com a natureza ¢ viver de acordo
com a virtude, isto é, em conformidade com a razio. Uma vez que a nossa natureza ¢ ser
racional, o sdbio estoico vive de acordo com a razio, e 0 homem em Kant deve viver de
acordo com a sua natureza, isto é, ser racional. Dado que ambos pensavam a felicidade desde
a perspectiva do fim, uma ideia s6 alcan¢ada desde a perspectiva da razdo, da conformidade
da razdo com a sua verdadeira natureza.

Wissenschaften. Berlin: Georg Reimer, < Akademie Text-Ausgabe, Berlin, Walter de Gruyter & Co.>,v.XIX, 1902,
p-108).
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