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Apresentagao

Em relacao dialética com as crescentes transformacgoes
tecnoldgicas, as continuas mudangas nas formas de in-
teragdo e comunicacao humanas sdo impulsionadoras
de redes sociais e novas midias de massa, ensejando im-
pactos decisivos e novas experiéncias, as quais exigem
uma devida compreensao cientifica e critica. Essa nova
realidade mundial desafia a comunidade académica a
renovar suas interpretagdes, requerendo abordagens
integradas, permanentemente subsidiadas pelo didlogo

interdisciplinar.

Contribuem para este ambiente reflexivo areas de inves-
tigagdo como a Filosofia, a Psicologia, a Comunicacéo,
o Jornalismo, a Linguistica, a Educacdo, a Arte, a
Semiética, ao lado de outras Ciéncias Humanas e
Sociais. Enfoques direcionados a pesquisas no campo
tecnoldgico, da informagao e do comportamento muito
tém a colaborar para uma visao mais abrangente desses
fenomenos, trazendo reflexoes e analises préprias, bem

como inovadoras perspectivas tedricas e metodoldgicas.

Animado por este propdsito é que surgiu a ideia do
Simpésio Internacional de Filosofia, Comunicagdo e
Subjetividade (Lubral 2016). Ao integrar pesquisadores
de trés diferentes paises, quatro nacionalidades e di-
versas instituicoes, o simpdsio priorizou a aproximacao
cultural e o compartilhamento de experiéncias sobre
formas emergentes de interconexao, comunicagéo e
relacionamento humanos, estudadas em diferentes

campos de abordagem.

Colaboraram para a execug¢ao deste evento o Curso de
Especializacdo em Filosofia oferecido desde 2010 pela

PUC Minas - Campus Pocos de Caldas, juntamente com



outras atividades académicas realizadas pelo Nucleo de Ciéncias Humanas
desta mesma unidade e sua atuagao nos varios cursos de graduagao da PUC
Minas. Também se envolveram de modo especial os cursos de Comunicacéo
Social e de Psicologia da PUC Minas, além de trés Grupos de Pesquisa da
institui¢ao, vinculados ao CNPq: Cultura, Meméria e Sociedade; Filosofia,
Religiosidade e suas Interfaces; Modos de Producdo da Subjetividade. Do
lado brasileiro destaca-se ainda a parceria e atuacao do Instituto de Ciéncias
Humanas e Letras da Universidade Federal de Alfenas (ICHL/Unifal-MG),
pelo Grupo de Pesquisa, vinculado ao CNPq, Filosofia, Histéria e Teoria

Social.

Do lado portugués, une-se a esta experiéncia o trabalho de ensino, pesquisa
e producédo académica desenvolvido pelo Labcom.IFP, da Universidade da
Beira Interior (UBI - Covilha, Portugal), nas areas de Filosofia, Comunicag¢ao
e Midia, Fenomenologia, Artes e Humanidades, representado através dos

grupos de Filosofia Pratica e de Comunicagao e Media.

Ganha relevancia para o evento o fato de que em 2016 completam-se qua-
renta anos da morte (1976) do filosofo aleméo Martin Heidegger, um dos
grandes expoentes da filosofia fenomenolégica e da ontologia na contempo-
raneidade; oitenta anos (1936) da publicacdo de A crise das ciéncias europeias
e a fenomenologia transcendental (Die Krisis der europdischen Wissenschaften
und die transzendentale Phdnomenologie: ein Einleitung in die phinomenolo-
gische Philosophie), o livro classico de Edmund Husserl; e também de A obra
de arte na era da sua reprodutibilidade técnica (Das Kunstwerk im Zeitalter
seiner technischen Reproduzierbarkeit), de Walter Benjamin. Todas sao obras
e autores fundamentais para o pensamento filoséfico critico, essenciais no
enfrentamento dos desafios impostos pela modernidade nos ambitos tanto

cientifico quanto técnico.

Além de reunir pesquisadores e especialistas das universidades promotoras
do Brasil e Portugal, o evento também contou com convidados internacio-
nais oriundos da Alemanha e da Sérvia, estabelecendo um elo bastante

diversificado de abordagens. Além das conferéncias e palestras, o Simpésio



ofereceu aos participantes um minicurso sobre a relacao entre o pensamen-
to de Heidegger e a midia. Os participantes, vindos de diferentes partes do
Brasil, também trouxeram seus trabalhos, os quais foram apresentados em

trés mesas de comunicagéo, conforme as seguintes linhas temaéticas:

1. Comunicagdo, Midias e Linguagens: prdticas e reflexdes: esta sessao
procurou abrigar comunicacoes que abordaram temas relacionados ao
campo da linguagem/Filosofia da Linguagem, semidtica e comunicagoes
simbolicas, midias e suas relagoes no contexto cultural, social, politicos,

comportamental.

2. Filosofia e Psicologia: questoes da subjetividade: esta sessdo procurou
abrigar comunicacoes que abordaram temas relacionados aos campos de
investigacao na Psicologia, especialmente nas conexdes com as teorias e
métodos filoséficos, em torno do sujeito, do comportamento, da sociedade,

tais como a fenomenologia, a psicanélise, as teorias humanistas etc.

3. Filosofia, Educagao, Cultura e Sociedade: esta sessao procurou abrigar co-
municagdes que abordaram temas amplos na Filosofia, sobretudo aqueles
que se voltam as questoes da educacao, da ética, da cultura, da sociedade,

da politica, no contexto contemporaneo.

Neste segundo volume, a presente coletanea integraliza as conferéncias e
uma série das comunicacdes apresentadas nas mesas, as quais traduzem o
espirito interdisciplinar do evento, que valorizou diferentes tematicas a par-
tir de distintas areas do conhecimento. Todas as atividades foram abertas ao
publico interessado em Filosofia e suas interfaces, estudantes de graduacao

e pés-graduacao nas areas afins, docentes, profissionais e pesquisadores.

Os organizadores






Prefécio

Coube-me a honrosa tarefa de prefaciar este segundo
volume da coletanea que redne as conferéncias e co-
municagoes expostas durante a realizacao do Simpdsio
Internacional de Filosofia, Comunicacéo e Subjetividade
luso-brasileiro-alemao — Lubral, em sua primeira edi¢ao
ocorrida em 2016. A abertura temética e epistemol6-
gica que caracterizou este evento cientifico permitiu a
transdisciplinaridade académica entre areas que nem
sempre dialogam entre si. Partindo do eixo filoséfico que
perpassa os diferentes campos do conhecimento, a iden-
tidade tedrica do Simpdsio Lubral estd exatamente na
diversidade que se pretendeu alcancar. Agrega-se ainda
a fungao pedagogica do evento que incentivou a apresen-
tacao de comunicagoes, aqui publicadas em capitulos,
de notorios e conceituados pesquisadores, doutores e
autores, em cada uma das respectivas éreas, ao lado de
textos produzidos por iniciantes na vida académica e
cientifica, como alunos de graduagéo ou pés-graduacéao
em seus diferentes graus. No entanto, em qualquer dos
casos, foram aplicados os critérios e o rigor necessarios
para uma obra que preserve sua qualidade teérica e que
possa servir de referéncia a estudiosos e pesquisado-
res, bem como atender ao leitor atraido pela variedade

textual.

A divisao da coletdnea em dois volumes foi uma ne-
cessidade operacional no intuito de termos em méos
publicagoes que permitam o acesso ao melhor con-
tetdo gerado pelo Simpdsio, sem se tornar uma obra
demasiadamente excessiva em suas paginas. Para efeito
organizacional, procuramos reunir em cada um dos vo-
lumes os textos mais proximos das linhas teméticas que

nortearam as apresentacoes, quais sejam, a comunica-



¢do, a linguagem, a cultura e a sociedade, em toda sua abrangéncia, para
integrar o primeiro volume; e temas mais estritamente filoséficos, éticos,
psicolégicos ou educacionais, para integrar o segundo volume. E fato que tal
separacao nao anula a integralidade dos volumes que podem e devem ser
assimilados em sua totalidade e inter-relacéo, e assim preservar o propésito

diferenciador da obra, ao colocar em didlogo todas estas éreas.

Mantém-se neste segundo volume o mesmo formato apresentado no pri-
meiro, ao se contemplar, na parte inicial, aqueles textos oferecidos pelos
conferencistas principais que participaram do Simpdsio e que caracterizam
o triangulo geografico que se tornou a marca do evento, com a presenca
de pesquisadores brasileiros, portugueses e alemaes. Em seguida, sao reu-
nidas contribui¢des selecionadas de participantes nas diversas se¢oes de
comunicacdo, oriundos de intimeras universidades brasileiras, alguns com

experiéncia internacional, o que resulta numa obra de valiosas contribuicoes.

Assim é que no primeiro bloco nos deparamos com seis textos da mais alta
qualidade teérica, e que abordam questoes de extrema pertinéncia no con-
texto da filosofia contemporanea. E o que temos ja no primeiro capitulo de
autoria do pesquisador portugués em Filosofia, da Universidade da Beira
Interior, ao abordar “As trés antinomias da democracia e o problema da comu-
nicagdo”, que nos leva a enfrentar a polémica questao em torno do papel dos
meios de comunicacdo na contemporaneidade, frente a chamada sociedade
midiatica, em suas relagoes de poder e contradi¢oes diante dos pressupostos
democraticos. Em seguida, a inédita e especial conferéncia de um dos maio-
res pesquisadores sobre o pensamento e a vida de Heidegger na atualidade,
editor de suas obras completas, inclusive os inusitados “Cadernos negros”,
Peter Trawny, diretor do Instituto Martin Heidegger ligado a Universidade
Wuppertal, na Alemanha, que veio ao Brasil exclusivamente para este
Simpésio, aqui deixando o espetacular artigo que explana sobre a presenca
do pensamento heideggeriano na tradicdo contemporanea, intitulado “Os
herdeiros de Heidegger”. Numa outra perspectiva, ndo menos importante, o
pesquisador brasileiro Antonio Florentino Neto enriquece sobremaneira o

volume com o texto “Heidegger e o inevitavel didlogo com o mundo oriental”,



que dé destaque a uma tematica ndo muito comum, com pioneirismo, ao
se aprofundar na enigmatica e complexa filosofia, a dimensao oriental e
sua presenca no Ocidente. Miroslav Milovic, sérvio naturalizado brasilei-
ro, atualmente vinculado a Universidade de Brasilia, filosofo enciclopédico,
além de somar-se ao espirito multiétnico do Simpésio e apresentar uma
“aula magna” de profundidade inigualével sobre a filosofia contemporanea
e suas vertentes, nos oferece o instigante texto “Genealogia da moral e do
poder: reflexdes sobre Nietzsche e Foucault”. O capitulo “O fetichismo da mer-
cadoria em Marx: uma andlise a partir dos conceitos de pulsdo e objeto em
Freud e Lacan”, ao propor uma abordagem que relaciona a economia po-
litica e a dimensao antropolégica do marxismo com a psicanalise, numa
perspectiva critica, expressa também a interdisciplinaridade sugerida, e as-
segura neste artigo a representatividade de uma das anfitrias do Simpésio,
a Universidade Federal de Alfenas, com a presenca do professor Lucas Cid
Gigante, em coautoria com a pesquisadora Priscila Cristina da Silva Gigante.
Para fechar com “chave de ouro” o primeiro bloco do volume, a inédita
entrevista intitulada “Do ‘dialético primevo’ a Teoria Critica como ‘legitima de-
fesa’, com o antolégico filosofo alemao Christoph Tiircke, um dos maiores
representantes vivos da escola filoséfica frankfurtiana. Em presenca digna
de figurar nos anais histéricos da filosofia no Brasil, a entrevista foi con-
duzida de modo preciso pelos docentes e pesquisadores Flademir Roberto
Williges, do Instituto Federal do Rio Grande do Sul, e Paulo Denisar Fraga,
da Universidade Federal de Alfenas, ambos participantes do Simpésio e au-
tores de capitulos nesta coletanea, estudiosos da “Teoria Critica” alema e
da obra de Tiircke, que souberam lapidar o mais fino cristal no didlogo com
o filésofo da “Filosofia da sensagao”, que laureou o Simpésio com a notével
e extremamente representativa conferéncia publicada no volume um desta

obra.

Respeitadas as diferentes perspectivas de abordagem e os diferentes ni-
veis de produgéo académica, o segundo bloco deste volume retne ainda
capitulos com doze textos selecionados para esta se¢do, que com esmero

e comprometimento tedrico dos autores, permitiram complementar o volu-



me a altura necesséria para garantir uma obra de qualidade. Seja pelo viés
tematico como o ensino de filosofia, a metodologia e a ciéncia na critica ao
positivismo e aos limites do “esclarecimento”, a neurociéncia na formacao
da pessoa, a educacéo emancipatdria, a psicologia e a subjetividade, a justica
e a teoria social, o fendmeno da religiosidade; seja pela énfase em uma es-
cola ou autor, como Adorno, Montaigne, Hobbes, Kelsen, Heidegger, Hadot,
Ramon Llull, dentre outros pensadores, podemos encontrar variadas ana-
lises com validade para os inimeros campos de manifestacdo da filosofia

aplicada.

Cabe destacar que a organizagao deste volume foi viavel gragas ao trabalho
coletivo e partilhado de seus organizadores, com a presenca de colegas que
se dispuseram a colaboracao efetiva com competéncia técnica e qualificado
conhecimento teérico, no mesmo espirito com que abragaram a proposta
do Simpésio e participaram em todas as etapas para a viabilizacao deste
projeto, seja na forma do evento ocorrido, seja na sua perpetuagao com os
trabalhos publicados. Esfor¢o com certeza ndo menor do que o praticado
pela equipe organizadora do primeiro volume e de todos aqueles que con-
tribuiram de algum modo, com a produgao grafica, capa, revisao, leitura e
pareceres sobre os capitulos. Acima de tudo, o mérito deve ser atribuido aos

autores, sem os quais, a obra ndo existiria.

Deste modo, esperamos que este segundo volume da coletanea, ao lado do
primeiro, possa constituir uma obra que merece ocupar lugar de destaque
nas mesas, maos e prateleiras dos leitores e pesquisadores que apreciam o
dialogo filoséfico aberto e multidisciplinar somado ao teor critico e questio-

nador inerente a filosofia.

Gérson Pereira Filho'

1. Docente do Depto. de Filosofia da PUCMinas — Campus Pogos de Caldas; vinculado ao programa de
Pés-doutorado em Filosofia da Universidade Estadual de Campinas — Unicamp. Coordenador Geral
e membro das Comissdes Organizadora e Cientifica do Simpésio Luso-Brasileiro-Aleméao — Lubral
2016. Pesquisador e autor especialmente no campo do platonismo, da ética, da educacao e da filosofia
politica.



CONFERENCISTAS






A RELAGAO ENTRE DEMOCRACIA E PLURALISMO
E AS TRES ANTINOMIAS DA DEMOCRACIA

André Barata'

1. A crise da democracia

A viragem do século, que coincidiu com a do milénio,
veio progressiva, mas rapidamente, instalar um tempo
de consciéncia de crise da democracia. Seja por uma
linha de analise filoséfica seja por uma abordagem de
recorte de ciéncia empirica, os estudos politicos eviden-
ciaram abundante e circunstanciadamente os sintomas
dessa crise. Precisamente no ano 2000 o sociblogo
Colin Crouch publicava Coping with post democracy que
antecederia o seu mais célebre Post-Democracy (2004).
Numa tentativa de identificacao de linhas evolutivas da
democracia no tempo contemporaneo, também Philippe
Schmitter (2015) apontou cinco tendéncias, duas ja bas-
tante incorporadas nos quotidianos das democracias
representativas ocidentais — por um lado, o alargamen-
to da representacao de individuos a representacao de
interesses por delegacao, por outro a profissionalizacao
da politica —, mas outras trés que se prolongam pelos
nossos dias, constituindo parte importante da preocupa-
¢do com um cenario de crise da democracia. Primeiro,
o “crescimento de autoridades nao eleitas”, segundo, a
instalagao de uma governagao/democracia multinivel
e, terceiro, o crescimento da pratica da “governanca”
(Freire, 2015). Estas transi¢oes mudancas sucedem-se
quase sempre com sacrificio da componente represen-

tativa das democracias politicas.

1. LabCom.IFP, Universidade da Beira Interior



Trés indicadores de uma crise de democracia, ou mais precisamente, da
representacao politica democrética, podem ser destacados: em primeiro
lugar, tem sido verificado um fenémeno de sublegitimi¢io democratica em
uma cada vez mais significativa parte de decisdes politicas com impacto
sobre a sociedade; em segundo lugar, ha uma descapacitagao cada vez mais
significativa das escolhas que a democracia representativa faz; em terceiro
lugar, ha uma compreensao diminuida da prépria prética da democracia,
em que esta chega a ser perspectivada como um obstdculo a uma melhor

governacao.

Assim, com uma democracia que participa menos de decisdes eminente-
mente politicas, uma democracia que, portanto, decide menos e que, além
disso, no que decide, é menos decisiva, e com menos compreensao da auto-

nomia democrética como regra de ouro de uma governacao.

O desafio que se coloca hoje com grande preocupacéo é saber se a actual
transi¢ao ou crise da democracia se orienta em direc¢do a uma superacao
da democracia, como sugere a nogao de “pés-democracia” (Colin Crouch),
ou se uma transformacao pode orientar a democracia em direc¢do a um
empoderamento da democracia. A direc¢ao mais pessimista é sublinhada
por importantes trabalhos que tém surgido depois de 2000. Nesse sentido,
fazemos referéncia a trés autores, que sintetizam bem o traco da direcc¢ao
mais pessimista que parece conduzir a uma corrosao da democraticidade
das nossas democracias representativas contemporaneas. Em primeiro lu-

gar, o ja mencionado Post-Democracy de Colin Crouch

Satisfaction with the unambitious democratic expectations of liberal
democracy produces complacency about the rise of what I call
post-democracy. Under this model, while elections certainly exist and can
change governments, public electoral debate is a tightly controlled spectacle,
managed by rival teams, of professionals experts in the techniques of
persuasion, and considering a small range of issues selected by those
teams. The mass of citizens play a passive, quiescent, even apathetic part,

responding only to the signals given them. Behind this spectacle of the

Arelagdo entre democracia e pluralismo
22 e as trés antinomias da democracia



electoral game, politics is really shaped in private by interaction between
elected governments and elites that overwhelmingly represent business

interests.”

Em segundo lugar, Wendy Brown, num volume colectivo (com a participa-
¢do de Agamben, Badiou, Ranciére, Zizek, Nancy, Bensaid, Ross) formula
o paradoxo de uma democracia cada vez mais globalizada mas, ao mesmo
tempo, cada vez mais impotente, um “significante vazio” do ponto de vista

politico.

Democracy has historically unparalleled global popularity today yet has ne-

ver been more conceptually footloose or substantively hollow.?

Contraste quase idéntico é feito por Emmanouil Tsatsanis num trabalho ain-

da mais recente:

Seré que a globalizacao facilitou a disseminacéo e o triunfo da democra-
cia numa escala global, ou escavou a democracia até ao ponto em que s6

a casca institucional permanece, desprovida de qualquer substancia? *
2. A crise do pluralismo

A crise da democracia é também uma crise do pluralismo e uma crise do
que se espera do pluralismo. Em primeiro lugar, uma crise do pluralismo,
pois a presséo sobre a diferenca de concepgoes de vida e de valores de or-
ganizacdo das comunidades tende a crescer nos mesmos contextos em que
a pressdo sobre os processos democraticos tende a crescer. Transige-se
menos com a diferenca cultural, étnico, religiosa, forcando-se nao raro a
coincidéncia de sociedade com uma comunidade s6, homogénea e, sem davi-
da, também hegemonica. Nas suas diferentes expressoes, o pluralismo vai
sendo ta@o pressionado e alvo de corroséo no contexto europeu desde os anos
2000 quanto a democracia vai aprofundando o seu estado de crise. Mas

seria um engano pensar-se que ha aqui uma correlacéo de esséncia entre

2. CROUCH, 2004: 3-4.
3. BROWN, 2009: 44.
4. TSATSANIS, 2015: 178.
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democracia e pluralismo, ou liberalidade. Desde o famoso artigo de Fared
Zakaria “The rise of iliberal democracy” (1997), nao s6 ficou mais claro nao
haver nenhuma ligacdo conceptual entre liberalidade e democracia, como
ficou evidenciada uma tendéncia, que denominou the next wave, no sentido

da emergeéncia a escala global de democracias iliberais.

Contudo, ha aqui algumas observacgoes a fazer. Zakaria escreve em 1997 —
“Democracy is flourishing; constitutional liberalism is not.” (Zakaria, 1997: 23).
Mas escreve, na realidade, o que se tornou dificil defender poucos anos de-
pois. Afinal, a expansao da democracia pelo mundo fora depressa deu lugar
a percepcao do decaimento da sua qualidade, sobretudo onde a democracia
estaria mais solidamente instalada. Se é certo que ha uma coincidéncia his-
torica entre a emergéncia das democracias representativas e a emergéncia
do liberalismo politico, ndo podendo afirmar-se que haja conceptualmente
uma equivaléncia, sequer uma implicagao légica, entre democracia e libe-
ralismo, talvez se possa, ainda assim, sustentar que aquela coincidéncia
histérica e esta inexisténcia de uma relacao de implica¢ao logica nao devem
obscurecer a possibilidade de se evidenciarem outro tipo de relagdes, de

afinidade, influéncia, ou outras, entre democracia e pluralismo.

E este é o motivo de fundo para propormos um alargamento da aten¢ao
e envolvermos junto com a consideragao da crise do pluralismo também
uma consideragdo do que podemos denominar como crise do que se espera
do pluralismo. E que, reconhecidas ambas as crises, da democracia e do
pluralismo, com tempos mais ou menos coincidentes, procurar definir um
entendimento mais robusto do pluralismo como trago vital (ainda que nao
logicamente essencial) de um entendimento da prépria democracia pode ser
uma pista a explorar no sentido de uma superacéo do estado de crise para

ambos.

Indo mais longe, se a crise da democracia e do pluralismo for também uma
crise das formas como os entendemos, entao a possibilidade de inverter esta
dupla tendéncia de crise da democracia representativa e de corroséo do plu-

ralismo bem pode passar por detectar uma forte ligacao interna, ainda que
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nao légica, entre ambos e por procurar restaura-la nas ideias. E a verdade
é que nao é especialmente dificil dar conta de como as perspectivas mais
influentes em defesa do pluralismo sao perspectivas que verdadeiramente
se debatem com o pluralismo mais do que o exprimem de forma conciliada.
A crise dos entendimentos do pluralismo, por assim dizer, é comum tanto a
perspectiva liberal habitualmente designada por pluralismo cldssico, como a
perspectiva agonistica, de inspiracéo schmittiana, habitualmente designada

por pluralismo radical que se vai constituindo como sua alternativa aparente.

Mais do que defender a possibilidade de um entendimento intrinsecamente
pluralista da democracia, trata-se aqui de promover um tal entendimento,
de democracia pluralista, como especialmente propicio a ambos, demo-
cracia e pluralismo. Na verdade, nem é irredutivelmente necessario por a
questdo em termos de qual é o entendimento certo de cada, mas antes de
qual é o melhor entendimento para o seu desempenho. Nao por considera-
¢oes normativas, mas por consideragoes relacionadas com a natureza de
ambos. Acreditamos ser capazes de exprimir uma preferéncia democrati-
ca, ou de inspiragao democratica, por uma democracia pluralista, tal como
somos capazes de preferir, mesmo por razdes democraticas, democracias
liberais a democracias iliberais. Aclarar essas razdes é o objectivo da pro-

posta que formularemos.

E, alids, muito interessante registar a posicao de Fareed Zakaria uma dé-
cada depois do seu artigo seminal. Na conclusao do seu livro The Future of
Freedom (2003), revisto em 2007, Zakaria afirma que “What we need in
politics today is not more democracy but less”, procurando fundamentar
uma agenda de maior delegagao da democracia em poderes em si mesmo
nao eleitos. A delegacdo nao é um recurso novo, na verdade é um ingre-
diente central dos regimes dos paises que se reconhecem como estados de
direito democraticos. Mas menos democracia para termos, em contrapar-
tida, melhor democracia, nao apenas no sentido de mais qualidade, numa
escala variavel, mas no sentido em que pode, realmente, estar em causa

o seu colapso. A este propdsito, é bem elucidativa a reflexao conclusiva
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de Zakaria, em que reintegra um vinculo entre democracia e liberalismo

constituicional:

“Modern democracies will face difficult new challenges—fighting terror-
ism, adjusting to globalization, adapting to an aging society—and they
will have to make their system work much better than it currently does.
That means making democratic decision-making effective, reintegrat-
ing constitutional liberalism into the practice of democracy, rebuilding
broken political institutions and civic associations. Perhaps most diffi-
cult of all, it requires that those with immense power in our societies
embrace their responsibilities, lead, and set standards that are not only
legal, but moral. Without this inner stuffing, democracy will become an
empty shell, not simply inadequate but potentially dangerous, bringing
with it the erosion of liberty, the manipulation of freedom, and the decay
of a common life. This would be a tragedy because democracy, with all

its flaws, represents the “last best hope” for people around the world.”
3. Democracia e pluralismo — a perspectiva do pluralismo classico

Em Capitalismo, Socialismo e Democracia (1943), Joseph Shumpeter opos,
de forma marcante para todos os debates subsequentes, ao que chamou
teoria classica da democracia uma teorizacéo assente fundamentalmen-
te no caracter concorrencial do voto dos eleitores. A democracia é, entao,
apresentada como apenas um “método politico”, “um arranjo institucional
para se chegar a decisoes politicas”, através de uma luta competitiva entre
elites pelo voto do povo. Esta énfase no caracter apenas metodolégico da
democracia procurava afasta-la de uma concep¢ao normativa e substantiva,
desvalorizando a importancia da participagdo muito ampla da comunida-
de no processo de decisao politica, a ponto de ndo tomar por necesséria a
democracia a condi¢ao de sufragio universal, como nota Carole Pateman
(1970). Esta despropor¢ao entre o valor concorrencial e o escasso valor da
participagao respondia, naturalmente, aos regimes do socialismo democra-

tico que nutriam a desproporg¢ao inversa.
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A proposta de Robert Dahl, muito influente, de pensar a democracia como
poliarquia matiza notoriamente a perspectiva de Shumpeter, sem, contudo,
perder o mais claro contributo desta. A poliarquia é um regime de convi-
véncia de grupos de interesse e de pressao, da mais diversa ordem, e de
minorias numa sociedade, cada um deles ou delas dispondo de poder, no
sentido de uma capacidade de influir. Esta pluralidade de actores emerge
das dinamicas da sociedade civil e tém entre si logicas de relacionamen-
to que passam incontornavelmente por uma competicéo. Nesse sentido, a
poliarquia revé-se na énfase concorrencial para que Schumpeter chamara
a atenca@o nos anos 40. Mas num certo sentido democratiza essa concor-
réncia garantindo-lhe, através de um conjunto importante de condigdes a
respeitar, uma ampla participagao, com justas oportunidades. Vale a pena
passar em revista algumas das condi¢oes que Dahl indica. Além de elei¢oes
livres e justas, o sufragio universal e a universal elegibilidade, a liberdade
de associacdo, a proteccao da liberdade de expressao, meios de informacao
nao controlados governamentalmente, a prestacéo de contas. A poliarquia é

bem, respeitadas estas condigoes, politicamente liberal.

Em virtude deste envolvimento de muitos (idealmente todos) interesses
organizados numa poliarquia, a proposta de Dahl consegue afastar-se de
perspectivas explicitamente elitistas que tendem a confinar o papel do povo
ao mero controlo pelo voto em elei¢des periddicas, sem lhe conferir um ge-
nuino estatuto de sujeito politico. Mas, enfatizando a intrinseca dindmica de
uma pluralidade de sujeitos politicos, também esta perspectiva neutraliza a

ideia de um povo inteiro sujeito politico como condi¢éo para a democracia.

No quadro das democracias representativas liberais ocidentais, a solu¢ao
de Dahl acabou por responder melhor ao socialismo democrético ao saber
opor-lhe ndo uma perspectiva elitista descarnada da experiéncia da de-
mocracia como um valor, mas uma perspectiva pluralista que preservava
um horizonte normativo claro. Nao de mobilizacao totalitaria, mas de en-
volvimento generalizado pelas multiplas maneiras por que se organizam
interesses numa sociedade. O acento deslocado assim de um governo da

maioria para um governo de minorias. Sao estas os sujeitos activos. A maio-
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ria enquanto corpo unido néo existe, o que faz do fantasma da “tirania das
maiorias” apenas um fantasma de facto. A maioria tem antes um papel de

controlo, através de elei¢oes.

Esta perspectiva tem sido designada como pluralismo e torna efectivamente
Dahl um autor nas antipodas das democracias do tipo de partido tinico, ainda
que nao um autor nas antipodas de uma concepcao de democracia igualita-
ria, designadamente no que respeita a percep¢ao de que uma desigualdade
desenfreada inibe a participagao e detém a dindmica da poliarquia (El-Haj,
2008). Por outro lado, a poliarquia acomoda, com maior ou menor eficécia,
as agendas reivindicativas ligadas a desigualdade e a imobilidade sociais,
mesmo referidas a uma luta de classes, desde que assimiladas num sistema
onde a convivéncia de grupos de interesses se normaliza em relacoes de ne-
gociacdo onde se medem poderes de influéncia. Por exemplo quando se fala
de concertagao social, envolvendo governo, associagdes patronais, sindica-
tos. E nessas condi¢oes a poliarquia é permeavel e é terreno politico de lutas
sociais que obtém ou podem obter algum sucesso. Concluindo esta linha de
argumentacao, tal como em Rawls se fala de um liberalismo igualitario, em
Dahl pode falar-se de um pluralismo igualitario. Ainda que, como lhes tem
sido apontado por criticos a esquerda, nao estejam nessas condi¢oes aqueles
que ficam no perimetro, a margem, sejam os vulneraveis, os refugiados, os

imigrantes, os excluidos.

O pluralismo da poliarquia acompanha bem o pluralismo rawlsiano e haber-
masiano. Ainda que conceptualizados a partir de perspectivas diferentes,
pois Dahl posiciona-se a partir de um ponto de vista cientifico empirico, e
numa linha que remonta a Weber, ao passo que Rawls se posiciona de um
ponto de vista abstrato construtivista, numa linha que remonta ao contra-
tualismo de fei¢ao kantiana, e Habermas se posiciona a partir do ponto de
vista de uma racionalidade comunicacional da esfera publica, uma vez mais
com raizes no pensamento kantiano. As trés versoes podem ser enquadra-
das no pluralismo cléssico e todas enquadram bem a prética dos regimes
democraticos representativos ocidentais contemporaneos, liberais e com

uma preocupacao igualitaria. Também por esta convergéncia, a poliarquia
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sujeita-se, de forma bastante paralela, as mesmas criticas que o pluralismo
radical de Mouffe, inspirado no pensamento de Carl Schmitt, endereca a
Rawls e a Habermas. Em todos, ha um inquestionado que fica na sombra.
Aqueles que nao chegam a constituir-se como sujeitos politicos, aqueles que
nao chegam a poder objectivar o seu interesse constituindo-se em grupos
de interesse ou de pressao, aqueles que, de tao vulneraveis ou a margem,
nao chegam a ser sujeitos de argumentacao. Em todas estas perspectivas,
o pluralismo é tao mais facilmente assumido quando mais demarcada esta
uma fronteira ou um perimetro para o que nele tem lugar. Dentro do peri-
metro, o pluralismo torna-se ténue, sobretudo negocial, dependendo do bom
funcionamento de procedimentos para a confrontagao dos grupos de pres-
sdo, ou os argumentos, ou dos valores. Fora do perimetro, ou dos multiplos
perimetros que sao criados, o pluralismo néao consegue exprimir-se. E, no
entanto, ai onde ndo tem expressao é onde a pluralidade mais se acentua. O
pluralismo classico falha porque é um pluralismo sem pluralidade, porque

participa na geracao de uma pluralidade sem pluralismo.

Se incluir mais e alargar o perimetro é, sem divida, um passo democrético,
a dinamica que vinga, porém, é dentro de um perimetro mais amplo, novas
fronteiras, muitas delas informais ou com o minimo de formalidade, produ-
zirem novas formas de exclusivismo. Ha toda uma dinamica do equilibrio
que procura preservar o statu quo como se fosse um ponto de equilibrio de
minimos de excluséo, através da producédo de novas inclusoes selectivas,
apenas para alguns — é nisso que consiste o exclusivismo —, e que se justi-

ficam num certo empreendedorismo livre.

A fronteira foi sempre muito mais do que uma membrana de passagem
que resultasse de uma organizacdo necessaria de territorios. Foi sempre,
acima de tudo, um dispositivo politico de exclusées por delimitagoes muito
peremptdrias sobre quem é, de direito, sujeito de inclusao. Por outras pala-
vras, uns sao genuinos sujeitos politicos, sociais e econémicos, outros nao
ou nem tanto, ainda que possam ser, sem qualquer inibi¢ao, tanto ou mais
sujeitados. Neste sentido, a fronteira, nacional, municipal, de grupo, formal

ou informal, ndo esta na margem mas no centro de uma politica da exclusao
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por inclusées selectivas. Como se um jogo do gato e do rato empreendesse
subjogos de poder dentro do jogo democratico porque, em tltima analise,
é o proprio jogo democrético que aceita assentar sobre a ideia de frontei-
ra, perimetro e de exclusivismo. Motivo para repensar a democracia, nas
suas diferentes escalas, organizando-se e as suas fronteiras, ndao por um
principio de exclusoes e de direito a excluir mas, bem ao contrério, por um

principio de vida comum efectiva.

O tipo de defesa da democracia pluralista que temos em mente néo coinci-
de, no essencial, com a defesa da poliarquia dahliana. Se esta é verificada
na satisfacdo das duas dimensdes da participacao dos cidadaos no processo
decisério politico e da dindmica concorrencial entre actores, entao ha que
reconhecer que estes atributos podem ser tao bem satisfeitos num cenério
de democracias que decidem de forma decisiva e auténoma, mas nao menos
num cenario de pés-democracia, como aquele que nos é descrito por Colin
Crouch em Post-Democracy. Uma democracia espectaculo é tao mais bem
sucedida quanto mais se constituir como fenémeno de massas numa légica
concorrencial. E tal como num quadro econémico de produtivismo séo pro-
duzidas necessidades artificiais de consumo para alimentar uma légica de
producao baseada no consumismo, também num quadro politico de proce-
dimentalismo sé@o produzidas necessidades e interesses sociais artificiais,
ou artificialmente relevados, para alimentar o dispositivo pés-democritico.
Ou seja: as duas dimensoes dahlianas, uma de participacgao, onde importa a
inclusdo do maior niimero nos processos decisérios, sobretudo aqueles que
afectam as suas vidas, outra de competi¢ao politica sao necessarias, mas
nao suficientes para garantir a qualidade da democracia. Com base nestas
duas variaveis, Dahl distinguiu quatro estadios em que podem ser encon-
trados diferentes regimes que se reclamam democraticos — hegemonias,
fechadas ou abertas (sem competi¢do, sem ou com participagéo inclusiva),
oligarquias competitivas e, finalmente, poliarquias (que conciliam competi-

cao e inclusao).
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Decerto podemos considerar que o cenério de pés-democracia nao confi-
gura uma genuina poliarquia, mas apenas um seu simulacro. Esta linha
de raciocinio ndo nos repugna mas carece da introdugao de um terceira
dimenséo de efectividade ou consequéncia substantiva da poliarquia num
pluralismo. A verdade é que num contexto em que a procedimentalizagao se
torna um dos sintomas da crise da democracia, defini¢des procedimentais
da democracia véem-se em dificuldades. E esse o caso da abordagem bidi-
mensional de Dahl, como também de Samuel Huntington (1993) para quem
um regime politico é democrético se, seguindo uma sintese do polit6logo
portugués André Freire, “os seus mais poderosos decisores politicos forem
selecionados através de elei¢oes justas, honestas e periédicas, nas quais os
candidatos competem livremente pelo voto e praticamente toda a populacao
adulta tem direito de voto” (Freire, 2015: 25). Com isto queremos dizer que
num contexto de corrosdo procedimentalista da democracia, outras abor-
dagens que nao procedimentais ao conceito de democracia podem bem ser
determinantes para se garantir a satisfagao do sempre oportuno preceito de

Lincoln — government of the people, by the people, for the people.

Em suma, ndo discordamos de Dahl quando afirma que “as poliarquias sao
regimes que foram substancialmente popularizados e liberalizados, isto é,
fortemente inclusivos e amplamente abertos a contestacao publica”. (Dahl,
2005). Contudo, ha uma insuficiéncia conceptual que torna a poliarquia
dahliana vulnerével. Os 4 tipos de regimes que Dahl perspectiva resultam
da variagdo concorréncia/participagdo apenas. Mas esta é uma varia¢ao
condicionada por um tempo onde essas era as variaveis que polarizavam o
debate sobre democracia a partir de um contexto histérico em que se opu-
nham democracias representativas liberais e democracias socialistas. Hoje,
o quadro de crise comum da democracia e do pluralismo justifica pensar
outros eixos de variacao, ou tornar a pensa-los a partir de perspectivas que
tém uma histéria passada na teoria da democracia e que podem evitar que
se tenha como tnica alternativa ao pluralismo ténue da excluséo o pluralis-

mo radical do conflito.
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Oligarquias Poliarquias

Competitivas

Aspecto
competitivo

Hegemonias Hegemonias

fechadas abertas

W

Participagio

A perspectiva que se defenderd em seguida, ainda que construtivista e nao
cientifico-empirica, propde pluralizar os eixos de variac¢ao além daquele que
dominou o pensamento de Dahl e fazer desse movimento de pluralizacao a
afirmac@o da tese de que ha na prépria compreensao da democracia uma
compreensdo de um pluralismo de principios constituintes internos a reali-
dade das democracias. Este pluralismo de principios ndo é um pluralismo de
valores nem de grupos de pressao e de interesses. Ele mesmo tem valor para
a qualidade da democracia, em contraste com a sua auséncia, num sentido
semelhante ao valor da poliarquia em Dahl para os outros tipos de regimes

com menor liberalidade e/ou menor participacéo.

Para articular este pluralismo de principios constituintes, pede-se de em-
préstimo o conceito de antinomia de Kant, cuja racionalidade acreditamos
poder aplicar-se a compreensao da natureza das democracias e dos seus
limites e, com grande utilidade, estabelecer em bases novas a ideia de plura-

lismo como crucial e central para a qualidade da democracia.
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4. As antinomias de Kant

i

Podiamos chamar-lhe “paradoxo”, mas em filosofia chamamos “antinomia’
a dois principios que, sendo cada um por si mesmo coerente, sao entre si
contraditérios. Sao célebres as quatro antinomias que o grande filgsofo das

Luzes Immanuel Kant desenvolveu na sua Critica da Razdo Pura.

O propésito deste trabalho é mostrar que um método antinémico anélogo ao
empregado por Kant pode ser mais prosaicamente aplicado para compreen-
der trés encruzilhadas com que as democracias representativas politicas se
deparam hoje. E também para pensar a propria natureza da democracia

como regime politico na sua relagao com o pluralismo.

E interessam-nos dos raciocinios dialécticos que Kant identifica apenas as
antinomias, por duas ordens de razao. Em primeiro lugar, porque respeitam
ao mundo que esta ai fora e nao, como sucede com os paralogismos, a psi-
cologia, que versa sobre o que se forma ou sucede dentro de um sujeito, seja
este individual ou colectivo. Nisto, seguiremos a licao de Hannah Arendt
(em A Condi¢dao Humana, mas também em vérios ensaios, pontuando toda a
sua obra), que de forma bastante consentanea com a reflexao critica de Kant
pensou a liberdade como assunto do mundo e ndo como assunto de uma
vontade interior, enfeudada na sua interioridade. Segundo a pensadora poli-
tica, a liberdade concebida como livre-arbitrio nao é mais do que uma forma
de exercicio de poder e violéncia sobre o outro. A liberdade do mundo, pelo
contrario, é concebida por Hannah Arendt como capacidade de fazer nascer,
capacidade de causar incausadamente, capacidade dos homens, de poder de

comecar, milagre num sentido laico da palavra.

Em segundo lugar porque as antinomias se formam, de acordo com Kant,
como raciocinios hipotéticos, com a forma “se... entao”. Esta forma hipotéti-
ca do raciocinio liberta um conceito do Entendimento da sua base empirica
limitada, alargando-o além desses limites. E este mesmo tipo de extenséo a
partir de um principio que procuraremos aplicar na analise da democracia
para, mesmo se mais na forma de uma analogia do que de uma homologia,

estabelecer os limites do uso desses principios.
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Feita esta apresentagdo sumaria, uma objeccdo poderia colocar-se des-
de logo, de que estariamos a cometer uma apropriacao abusiva da ideia
de antinomia ao desloca-las do dominio da razao pura para o dominio da
racionalidade pratica. Nao cremos, contudo, que esta objec¢ao seja pro-
cedente desde que procedamos as clarificagoes exigiveis sobre o uso que
faremos deste instrumento de pensamento. Uma antinémica, ou sistema de
antinomias, consiste numa estratégia metodolégica com um conjunto de ca-
racteristicas que nao tém de ser confinadas exclusivamente ao dominio da
racionalidade teérica. Para clarificar este aspecto, enunciamos o conjunto
de tragos que caracterizam uma estratégia antinémica, para assim se veri-
ficar se algum deles nao é impedimento a sua aplicac¢ao no plano da razao

pratica.

— A primeira condi¢do para uma antinomia é a apresentacao de princi-
pios bem circunscritos;

— A segunda condigdo é que esses principios sejam de tal natureza que
possam ser, de forma légica, alargados além da base original;

— A terceira condicdo é que essas consequéncias logicas se cruzem pro-

duzindo, entre as suas consequéncias, uma contradicao formal.

Ora, como verificaremos, todas estes tracos sao por varias vezes satisfeitos
no campo da racionalidade democrética, onde propomos, depois desta di-
gressao, identificar trés antinomias da democracia que julgamos ajudarem
a compreender de forma mais estrutural os contornos de crise da democra-

cia empiricamente conhecidos.
5. A primeira antinomia da democracia

Um primeiro par de principios que podem desenvolver em relacdo an-
tinémica sao, por um lado, o principio democratico de todos participarem
livremente da decisdo que a todos respeita, autogoverno e autonomia por-
tanto — principio hoje inquestionavel na legitimacao do poder na grande
maioria das institui¢oes publicas. E, por outro, o principio que diz dever
vingar a decisdo politica informada que promove o bem comum. Idealmente,

os dois conjugar-se-iam de forma madura na pratica democratica, pois a
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vontade democrética é a garantia menos falivel da promog¢ao do bem co-
mum. Todavia, em vez disso acirra-se uma concorréncia que reclama dever
prevalecer a decisdao competente, imune a vontade democratica — como se
esta, na verdade, corrompesse aquela —, o que tem feito da democracia cada
vez mais universal uma democracia cada vez mais impotente. A este respei-
to, é exemplarissima a exclamacéo proferida héa alguns anos atrés por um
entdo ministro das finangas de Portugal, Vitor Gaspar: “nao fui eleito coi-
sissima nenhuma!” Assim, como se fosse um prego a pagar, essas mesmas
institui¢oes publicas que estao cada vez mais democréticas pelo mundo fora
tendem, ao mesmo tempo, a estar cada vez mais alheadas do exercicio do
poder politico. Autores como o ja mencionado Colin Crouch tém, desde ha
mais de uma década para c4, posto a hipétese de estarmos a transitar para
uma fase historica de pés-democracia, em que é no backstage mal ilumina-
do do palco das instituigoes politicas e da esfera piblica que acontecem as
decisdes que realmente afectam as vidas das pessoas. O que de outro modo
dito representa uma transformacao da democracia em espectaculo de en-
tretenimento, no qual os cidadaos tendem a ser iludidos sobre a sua funcao
— acreditando serem actores, na verdade sao espectadores participantes
de um espectaculo cujos verdadeiros actores nao comparecem a nao ser na

forma de sombras.

Do lado oposto, um populismo da esfera piblica que se desenvolve nao por
acaso nas costas de uma “pés-verdade”, sem preocupagdes com o respeito
pelo argumento vélido ou pela verdade das premissas, comprime até perto
da anulacao o principio democrético da decisao informada em prol do bem

comum.
De forma mais analitica, a primeira antinomia pode enunciar-se assim:

A democracia deve envolver todos os cidaddos (tese) ou, diversamente, a

democracia deve envolver os mais preparados (antitese)

Esta é também a tensdo que Jean-Jacques Rousseau ja expunha no Du
Contrat Social, quando opds a vontade geral a vontade de todos, descreven-

do esta como uma degenerescéncia em que a vontade unanime, ou de uma
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grande maioria, deixa de perseguir o interesse comum, tnico contetdo
legitimo da vontade geral. Ou ainda, a acusacao, alids muitas vezes injus-
tamente apontada a Rousseau, da tirania das maiorias, expressao utilizada
por Tocqueville (em A Democracia na América) e, depois, por Stuart Mill no
seu ensaio sobre a liberdade. A injustica da acusagao a Rousseau, que se
tornou um lugar comum entre os filésofos liberais, esta em nao ter feito
caso do facto, na verdade incontornavel, de Rousseau ter sido quem iden-
tificou o problema, tendo procurado apresentar solugoes para ele. Se essas
eram boas ou mas solucoes, essa é uma discussao posterior, em que as pers-
pectivas de Rousseau podem e devem ser questionadas. Em concreto, se a
solug@o de interditar a organizacgao de interesses particulares, obrigando-os
a permanecer na sua individualidade, para dessa forma garantir que desses
interesses individuais nenhum outro interesse agregado se formaria além
do interesse comum, conteddo de uma vontade geral, na verdade nao traria
como consequéncia uma proibi¢ao de sociedade civil pouco aceitével. Esta,
e nao a formacao de tiranias da maioria, é a razao da oposicéo justificada

entre liberalismo politico e Rousseau.

Da tese da primeira antinomia, levada as ultimas consequéncias, resul-
ta a possibilidade de um regime de demagogia e multidoes: a oclocracia
(0xrokpartia) de Polibio, bem exemplificada no que passou a designar-se
por trumpismo a partir da forma como Donald Trump se fez eleger 45°
Presidente dos Estados Unidos e tem exercido o seu mandato. Da antitese,
levada as ultimas consequéncias, resulta a possibilidade de uma oligarquia
elitista que se furta ao escrutinio democratico, bem exemplificada em euro-
cratas que tentam desviar os aspectos centrais da deciséao politica do circuito
da legitimagao democratica, mas também numa espécie de bonapartismo
esclarecido de governantes que se agastam com a conformacao necesséria a
vontade democratica. Uma e outra, tese e antitese desta primeira antinomia,
falsificam, ou pelo menos ameagam, a democracia. E as duas conflituam en-

tre si de forma muito evidente no actual momento histérico.

A tensao entre tese e antitese na primeira antinomia é, alias, hoje mais

complexa, desdobrando o principio da universal participacao dos cidadaos
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a uma vontade de globalizacdo da democracia, mas que é ao mesmo tempo
alienada por uma deslocacgao global do exercicio efectivo do poder politico
por institui¢des e actores econémico-financeiros globais que se furtam ao

escrutinio democratico.
6. A segunda antinomia da democracia

A segunda antinomia da razdo democratica tem origem no seu “amor pela
igualdade”, como dizia Montesquieu em Lesprit des lois. De um lado, a igual-
dade de oportunidades reivindica a incorporacao de direitos sociais, sejam
universais ou de discriminacéo positiva, que garantam, e nao deixem de
garantir, a todos um ponto de partida um pouco mais igual, para que todos
possam ser um pouco mais o que desejam ser, livremente diferenciados.
Este é o principio democrético da igualdade material, ou do igualitarismo.
Do outro, deve ser garantido a todos o tratamento igual, desde logo peran-
te a lei, e a inexisténcia de praticas discriminatérias. Este é o principio da

igualdade formal, ou da isonomia.

Todavia, uma espécie de obstinagao da igualdade formal levada ao limite re-
cusa qualquer diferenca de tratamento, qualquer incorporacao de direitos,
impondo o mais estrito respeito legal por uma igualdade inicial, ndo importa
o que dela tenha resultado, comprimindo até & anulacao de qualquer preo-
cupacao igualitaria, pela igualdade material. Esta torna-se uma meméria
na verdade apenas imaginada de um ponto de partida igual. Na melhor das
hipéteses, s6 é admitida a redistribuicao, corrigindo desigualdades criadas,
mediante a excepcao assinalada, comprovada e vigiada, através da demons-
tracdo de uma condi¢ao de recursos. Quem nao passou pela experiéncia
jovem ou adulta de, jogando monopdélio, ver um parceiro, ou ver-se a si
proprio, a ser excluido, explorando-se a implacével exigéncia de seguir as
regras iguais do jogo a partir de um ponto de partida igual? Ou ser poupado
e lembrado de que o foi? Podemos dizer que a vida nao é um jogo de monop6-
lio — mas nao é essa a l6gica que em boa medida regula, por exemplo, o jugo

da divida e dos seus juros? Isto do ponto de vista dos factos. E do ponto de
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vista normativo, nao é precisamente esse o coracao da concepc¢ao de justica

de um Nozick?®

Obviamente, do outro lado, uma espécie de rancor da igualdade material,
levado ao extremo, combate, com discricionariedade, qualquer diferencia-
c¢éo que pudesse vir a ter lugar, comprimindo assim até & anulacao qualquer

salvaguarda da isonomia e da igualdade formal.
A segunda antinomia da democracia pode enunciar-se assim:

A democracia deve garantir uma justa igualdade formal (tese) ou, diversa-

mente, deve garantir uma justa igualdade material (antitese)

Levada as ultimas consequéncias, a tese pode conduzir as maiores desigual-
dades e, contudo, justificar-se com o argumento de que seria uma falta para
com a igualdade inicial proporcionar-se meios de justiga social redistribu-
tivos, seja por via fiscal, seja por via de politicas de Estado social. Este é o
argumento central dos libertérios de direita e dos minarquistas, para quem
os impostos s@o por principio uma cobranca injusta. Por seu turno, a antite-
se, se levada as dltimas consequéncias pode conduzir ao totalitarismo que

tudo controla na vidas das pessoas, desde os méritos, as vocagoes, a sorte.

Tese e antitese correspondem, na verdade, na sua forma extrema, a duas
formas de igualismo. Por vezes é com palavras quase iguais que conse-
guimos exprimir as maiores oposicoes. E o caso do “igualitarismo” e do
“igualismo”. A primeira ndo é nova e exprime uma condi¢ao imprescindivel
para a generalizacdo da dignidade numa sociedade. Promove a igualdade de
direitos (isonomia), mas também de oportunidades efectivas, pois a lei ser
igual para todos nao chega para assegurar que cada um podera realizar o
seu projecto de vida e singularizar-se tanto quanto qualquer outro. Persegue

a igualdade como um meio, para que se garanta a cada novo cidadao, e a sua

5. A concepedo de justiga de Nozick assenta em trés principios:
1. Principio da justi¢a na transferéncia: o que quer que seja justamente adquirido pode ser livremente
transferido.
2. Principio da aquisigdo inicial justa: descri¢do de como as pessoas chegam a possuir as coisas que
podem transferir de acordo com o principio anterior.
3. Principio da rectificagio das injusticas: como repor a justica quando se verifica a posse de bens
injustamente adquiridos ou transferidos.
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nascenca, um direito igual, mesmo que aproximadamente igual, a liberdade

de ser como bem entende.

No lugar da igualdade como condigao de possibilidade que é promovida pelo
igualitarismo, o O igualismo formal de fei¢ao neoliberal absolutiza a igualda-
de formal, tornada entao uma restrig¢do que inibe por todos os meios ao seu
alcance quaisquer formas de discriminacao positiva (por exemplo, politicas
de apoio ao desenvolvimento do interior), de ac¢ao afirmativa (por exem-
plo, politicas de quotas, para corrigir desigualdade de género no acesso ao
exercicio de cargos publicos, ou exclusées de grupos étnicos), de politicas
de redistribuicao e de pré-distribui¢ao (que introduzam uma contencéao na

desigualdade de rendimento).

0 igualismo formal comprime e anula nao s6 o igualitarismo, mas o prop6si-
to que anima aquele como o préprio principio da igualdade formal. Onde as
politicas igualitarias, junto com o principio da igualdade formal, procuram
alargar horizontes de possibilidades, o igualismo formal tenta comprimir e
mesmo eliminar as diferencas na sociedade. Nisto nao se distinguindo do
igualismo material que caracterizou o socialismo real vivido historicamen-
te no Leste europeu e que, levado ao extremo, néo s6 comprime e anula o
principio da igualdade formal, depressa tomado por um discricionarismo
totalitario, como o proprio propésito da igualdade material de alargar o ho-

rizonte de possibilidades.

Em ambos os desequilibrios, o uso da palavra igualdade serviu mais a con-
digao restritiva do que a condigao de possibilidade. A igualdade do igualismo
nao s6 ndo é um transcendental capacitante, mas uma transcendéncia que
nunca chega a ser alcancada porque, no igualismo material, novas formas
de desigualdade material surgem no “aparelho”, no “partido” e na corrup-
cdo. E porque no igualismo formal, novas formas de desigualdade formal
surgem na legislacao feita a medida de interesses econémicos e, em todo
o caso, apertadamente vigiada num quadro de cumplicidade, quando nao

promiscuidade, nas relagdes entre poder politico e poder financeiro.
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Igualitarismo e isonomia nao poderiam estar mais nos antipodas dos igua-
lismos. Facilmente se concebe ser-se tdo empenhado opositor do igualismo
como defensor do igualitarismo ou da isonomia. Porque o que estes fazem

juntos pela maior liberdade para todos aquele faz pela opressao.

O programa do igualismo mais recente, ainda que leve o epiteto de neo-
liberal e se estime como nas antipodas dos socialismos totalitarios, é tao
profundamente iliberal como foram estes. Iliberal na sua obsessao de levar
uma mesma ordem econémica, mas também de consumo, de gostos e pre-
feréncias a todas as partes habitadas do planeta. E ainda na austeritéria
apologia de uma igual precariedade para todos, sem zonas de conforto, sem
direitos adquiridos, todos confinados a sua igual e exposta individualida-
de, que nao é mais do que uma atomizacao vulnerabilizadora. Todos assim
iguais, nao importa se vulneraveis ou invulneréveis, se pobres ou ricos —
isso ha-de ser culpa sua, das suas escolhas, ou das dos seus pais, que lhes

deixaram, ou nao, heranca.

Esta iliberalidade intrusiva do igualismo que passou o milénio é uma ten-
déncia global que contamina muitos registos, revelando familiaridades de
que nao se suspeitaria a partida com movimentos e agendas muito diferen-
tes. Um exemplo é o do crescente anti-islamismo, que também se serve do
igualismo para proscrever, ao igualar as expressoes de diferenca a expres-

soes de radicalizacao.

O historiador Tony Judt, a pensar no século XX, explicava que “O pecado
intelectual do século foi o de fazermos juizos de valor sobre o destino dos
outros, em nome do futuro desses outros como nés o vemos, um futuro no
qual nédo temos de investir, mas sobre o qual reivindicamos conhecimento

76

perfeito e exclusivo.

O século mudou mas o pecado intelectual parece, agora ja bem dentro do

século XXI, continuar a ser o mesmo.

6. JUDT & SNYDER, 2013.
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7. A terceira antinomia da democracia

A terceira antinomia da democracia joga-se na exigéncia de transparén-
cia. De um lado, esta é uma exigéncia que conjuga o dever de prestacao
de contas com o direito ao escrutinio, e é um elemento essencial ao bom
funcionamento do Estado de direito democrético. A transparéncia garante
melhor que a vontade democratica é respeitada, e, assim, também que o
bem comum é promovido. Do outro, a representacao democrética tem uma
dimensao inalienével de opacidade que resulta da prépria confianca que de-
positamos em quem escolhemos para nos representar, e na sua capacidade

de fazer o melhor juizo de acordo com cada circunstancia.

Todavia, uma espécie de absolutiza¢do do principio da transparéncia, que
se espalha especialmente bem em sociedades desconfiadas (com baixo de-
sempenho nos indicadores de confianca interpessoal ou de confianca nas
institui¢oes), recusa qualquer dependéncia da confianca, evoluindo facil-
mente para direcgoes de vigilancia totalitaria. No limite, uma sociedade
levada a transparéncia extrema, de paredes de vidro — como tao bem carac-
terizava Zamiatyn, um dos pais do género distépico, influente em Huxley ou

Orwell, na sua ficgao “N6s” — é incompativel com a democracia.

Do outro lado, a absolutiza¢ao do principio da confianca torna impossivel, e
mesmo objecto de desconfianc¢a, qualquer pretensao de transparéncia. Se
absolutizada, a confianga nao tolera a transparéncia, eliminando-a até a des-

truicao de qualquer coisa reconhecivel como democracia.
A terceira antinomia da democracia pode enunciar-se assim:

A democracia deve perseguir a maior confianga nos representantes (tese)

ou, diversamente, deve perseguir a maior transparéncia (antitese)

Se levada ao limite, a tese pode conduzir a democracia a dispensar-se os
procedimentos do escrutinio democrético da ac¢ao governativa, levando a
cesarismo, se ndo mesmo a tirania. Com efeito, a confianga pode nao s6 dis-
pensar a avaliagdo, mas tornar-se ela prépria exigéncia de mais confianca,

de confianga cega. Ou seja, pode a confianca transitar da condicao avaliavel
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para a condi¢ao avaliadora. Quando se encontra essa circunstancia de uma
confianca avaliadora sucede, contudo, uma inverséo decisiva. O poder poli-
tico torna-se ele mesmo sujeito activo e poderoso de desconfianca, tendendo
a agir em conformidade com a sua circunstancia, o que conduz a escolhas

que eliminem focos de desconfianca.

Por seu turno, se levada ao limite, a antitese pode conduzir a democracia
a dispensar-se de representagao politica, e também do voto secreto. Pode
mesmo substituir o voto, mesmo se de brago no ar, pela apresentacéo das
razoes que levariam o voto a seguir numa direc¢ao ou noutra, substituicao
que é também uma eliminagéo da vontade propriamente politica. Este foi o

alerta maior de grande parte das distopias contemporaneas.

Podemos recorrer a trés quadros, para recapitular as trés antinomias que
acabamos de descrever. Neles, arriscamos alguns exemplos possiveis para

cada uma das condi¢des antinémicas em que a democracia pode fixar-se:
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3.2 Antinomia

(tese/antitese)
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8. 0 que tém em comum as trés antinomias

Estas trés antinomias tém algo em comum e que na verdade as distingue das
de Kant: cada uma delas depende de um equilibrio prético entre dois prin-
cipios validos, mas fréageis porque entre si irredutiveis — autonomia e bem
comum, igualdade formal e igualdade material, confianga e transparéncia.
Se em Kant, as antinomias configuram sempre duas direc¢oes ao infinito
em divergéncia, como se com sentidos opostos, e a que poderiamos chamar
antinomias divergentes, as antinomias da democracia pelo contrario séo
convergentes. Por isso, concretizam-se numa proximidade de convivéncia
que tem por possibilidade desejavel um equilibrio, mas que pode sempre
dar lugar ao desequilibrio. Quando as antinomias cedem a desconfianca,
os seus principios cerram fileiras, buscam uma pureza, auto-confinam-se,
e assim tornam-se entre si contraditérios e deixam de conseguir conviver.
Absolutizam-se, e assim tornados incompativeis, procuram subjugar-se
um ao outro. O equilibrio entre autonomia e bem comum origina os dese-
quilibrios da oclocracia e do elitismo; o equilibrio entre igualdade formal e
igualdade material origina os desequilibrios do igualismo minarquista e
do igualismo totalitario social; o equilibrio entre confianga e transparéncia
origina os desequilibrios do cesarismo e do totalitarismo da vigilancia. E
temos exemplos claros quando falamos das vontades eleitorais oclocraticas
que poderao ter sido determinantes em momentos eleitorais recentes como
o Brexit ou a elei¢ao presidencial de Donald Trump, quando falamos de uma

arrogancia de elites na Europa e nos EUA; quando falamos da guerra sem
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tréguas que o neoliberalismo langou contra o Estado social; quando falamos
de regresso do xenofobia, do 6dio ao multiculturalismo e ao relativismo, por
mao de autocratas; quando falamos de uma sociedade de transparéncia ab-
soluta que fere os direitos humanos de nova geracao em torno do direito
a opacidade da pessoa propria, direito a sua imagem, direito a ignorancia
sobre si, sobre a sua localizacdo, sobre o que pensa ou imagina, direito a
incomunicabilidade; quando falamos da vontade inarticulada e despropor-

cionada de que apareca um novo césar.
9. 0 pluralismo como imanéncia da democracia

A descricao das trés antinomias da democracia que propusemos tem por
base, como vimos, trés pares de principios que, em democracia, tém de en-
contrar cada par, dentro de si, um ponto de equilibrio que os obriga a uma
condicdo convivencial aprofundada — nao apenas uma convivéncia plural,
mas também uma pluralidade de convivéncias. Os maiores ou menores
equilibrios em cada uma das trés dimensoes apontadas definem as diversas
geometrias possiveis que a democracia pode realizar. Se a democracia nao
se deixa deduzir de nenhum dos seus principios, essa indedutibilidade tem
o valor de um principio horizontal, de segunda ordem, metaprincipio, que
atravessa todos os seis e do qual se deduzem consequéncias que tudo tém
que ver com a experiéncia concreta que fazemos da vida em democracia.
Porque os principios da democracia ou convivem ou ameacam a democra-
cia, ha na sua génese uma imagem ou modelo para o regime de convivéncia
que se espera dos democratas. A propria condi¢ao de igualdade que tanto
se associa a democracia encontra uma justificagao crucial na irredutibilida-
de das partes umas em relacao as outras, precisamente o que sucede com
os principios da democracia. Estes seis ou outros que a Histéria venha a
realcar. Mais do que uma pluralidade de principios, ha na democracia um

pluralismo de principios.

Com estas observacoes acreditamos poder sustentar, ou ao menos esbocar
uma tentativa de argumentacao em defesa da existéncia de uma relagao ima-

nente, ainda que nao de implicacao, entre democracia e pluralismo. E que

Arelagdo entre democracia e pluralismo
44 e as trés antinomias da democracia



se afasta tanto da perspectiva rawlsiana, tao criticada por Chantal Mouffe,
como da perspectiva de inspiracdo schmittiana que esta filésofa contra-
poe a Rawls. Por outras palavras, trata-se de firmar o pluralismo politico
como aspecto estruturante da democracia representativa, mas a partir da
transi¢ao de um paradigma teorético, de que verdadeiramente consenso e
dissenso apenas séo possibilidades equivalentes, para um paradigma genui-
namente prdtico assente no pressuposto do convivio, independentemente da
consideragao sobre o consenso, como apraz a perspectiva liberal, ou da con-
sideracao sobre o dissenso, como apraz as perspectiva critica do liberalismo
politico. Em suma, a oposicéo entre pluralismo cldssico (que tem como mais
importantes representantes contemporaneos John Rawls e Robert Dahl) e
pluralismo radical (que retine um conjunto significativo de autores, em boa
parte oriundos de sensibilidades pés-estruturalistas, como Laclau, Mouffe,
Lefort, entre outros) pode bem nao ser a oposi¢ao mais adequada para uma

compreenséo do pluralismo.”

Nao significa isto que a critica do pluralismo radical ao pluralismo cléssico
e, mais em particular, de uma pensadora como Mouffe a Rawls, nao deva
ser atentamente considerada. Significa apenas que a validade dos seus ar-
gumentos nao é suficiente para garantir o sucesso da sua posicao. Passemos

em revista os pontos centrais dessa critica.

Em O Regresso do Politico (1993), Mouffe observa pelo menos trés pontos
que merecem a este respeito mencao. Primeiro, o liberalismo politico de
Rawls é concebido a partir do pressuposto de que as sociedades contempo-
raneas sao sociedades marcadas pelo pluralismo. Mas este pressuposto é

simplesmente reconhecido como uma realidade incontornavel e nao como

7. Uma boa e desenvolvida caracterizagao destas duas perspectivas do pluralismo, cléssica e radical,
encontra-se em Cunningham (2002, caps. 5 e 10), mas sintetizada por exemplo aqui: “For the classic
pluralists (...), power is regarded in the first instance as possessed by groups who employ what they
have of it to advance those interests that uniquely define them. The danger of mutually destructive
conflict is headed off by ceding some of this power to a state charged with protecting the peace. These
pluralists then depart from this otherwise Hobbesist scenario by rejecting the latter’s authoritarian
political recommendations in favour of democracy which is supposed both to regulate conflict and to
prevent some groups from co-opting the power of the state. On the perspective of the radical pluralists
this picture is profoundly apolitical in two senses: the state is seen as a recipient of power derived
from prepolitical interest groups, and the interests that define these groups determine their political
interactions rather than being themselves politically constructed.” (Cunningham, 2002: 184)
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um valor do liberalismo. Do ponto de vista de Moulffe, o liberalismo rawl-
siano é uma resposta que acomoda a inevitabilidade do pluralismo e nao
uma apologia do pluralismo. N&o se trata, portanto, de uma escolha, mas de
uma condi¢do que determina escolhas. Em segundo lugar, este pluralismo
nao escolhido é contido, estabelecendo linhas de exclusao em torno do que
seria “irrazoavel”. Simplesmente, essa é uma exclusao que néo se faz entre
visoes plurais que entre si se oponham e entre si tenham de negociar uma
convivéncia igual apesar da excluséo reciproca, mas uma excluséao que se
faz para fora do racional que contem todo o pluralismo admissivel. O anate-
ma do excluido é, pois, duplo. Fora da esfera do pluralismo, fora da prépria
esfera da razoabilidade. Contudo, a construcao rawlsiana nao esta fora da
histéria. E ela mesma uma das dimensées do pluralismo que se propoe ser

perspectivada como o quadro regulador do pluralismo.

Uma filosofia politica que deixa espago para a contingéncia e a inde-
terminacgéo é claramente contrario ao racionalismo liberal, cuja jogada
tipica consiste em eliminar as préprias condi¢des de enunciagéo e negar
o seu espaco de inscrigéo histérica, o que ja era constitutivo da “hipocri-
sia” do iluminismo, como Reinhart Koselleck demonstrou [em Critica
e Crise]. Muitos liberais seguem esta ideia, recusando assumir a sua
posicao politica e pretendendo estar a falar de uma situacao imparcial.
Dessa forma, conseguem apresentar as suas opinidoes como a encarna-
cdo da “racionalidade”, o que lhes permite excluir os seus adversarios
do “dialogo racional”. Todavia, os excluidos nao desaparecem, e depois
de a sua posicao ser declarada “irrazoéavel”, o problema da neutralidade
permanece por resolver. Do seu ponto de vista, os principios neutrais do
dialogo racional certamente nao o sao. Para eles, o que os liberais procla-

mam como “racionalidade” é sentido como coercéo.®

Esta coercao pelo enquadramento do pluralismo interdita qualquer posi¢cao
mais confrontacional, como se se tratasse de um pluralismo instituciona-

lizado, na verdade apenas performativo, sem genuina escolha em questao.

8. MOUFFE, 1993: 193.
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Na realidade, ha no construtivismo rawlsiano em torno de uma concepgao
de justica uma elisao da prépria politica, que ja havia sido antecipada nas
consideragoes schmittianas sobre o liberalismo. Esta é a terceira e talvez
mais importante observacdo que Chantal Mouffe faz no seu O Regresso do
Politico, que lhe inspira o titulo e as ultimas palavras da obra, em torno de
uma democracia radical, sem perda de uma matriz liberal, nem perda de

um pluralismo confrontacional.

Um projeto de democracia radical e plural tem de conciliar-se com a
dimensao de conflito e antagonismo da politica e tem de aceitar as conse-
quéncias da irredutivel pluralidade de valores. Deve ser este o ponto de
partida da nossa tentativa de radicalizar o regime democrético-liberal e
de alargar a revolugao democratica a uma nimero crescente de relagoes
sociais. Em vez de fugir da componente de violéncia e hostilidade ine-
rente as relacdes sociais, a tarefa consiste em pensar em como criar as
condigdes nas quais essas forgas agressivas podem ser diluidas e cana-
lizadas, de forma a tornar possivel uma ordem democratica pluralista.

(Mouffe, 1993)

Mas tera de ser o caso que a violéncia que o liberalismo politico contempo-
raneo vaza para os lados de fora das fronteiras da exclusao, qualquer que
seja a natureza destas, s6 podemos opor um antagonismo que depressa faz
deslizar os adversarios politicos para a categoria de inimigos, com as con-
sequéncias violentas que dai se pode esperar? E por outro lado, entre um
pluralismo tao domesticado como se nele estivesse em causa, no essencial,
a sua contencdo e um pluralismo tao selvagem a ponto de, por outras vias,
se tornar essencial a sua contencéo, nao estaremos de ambas as formas, sob

ambas as perspectivas, uma no principio outra no fim, a diminui-lo?

£ a prépria Mouffe que recusa que o pluralismo radical seja um auto-
-contraditério pluralismo do conflito, assumindo aquele como agénico e

protagonizado por adversdrios e este como antagonismo entre inimigos.
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O que caracteriza a democracia pluralista enquanto forma especifica
da ordem politica é a instauragéo de uma distingao entre as categorias
de “inimigo” e “adversario”. Isso significa que, no interior do “n6s” que
constitui a comunidade politica, ndo se vera no oponente um inimigo a
abater, mas um adversario com legitima existéncia e que deve tolerar-
-se. Combater-se-&o com vigor as suas ideias, mas jamais se questionara
o seu direito a defendé-las. Nao obstante, a categoria “inimigo” nao de-
saparece, pois continua pertinente relativamente a quem, ao questionar
as proprias bases da ordem democrética, nao pode entrar no circulo dos
iguais. Uma vez que distinguimos desta maneira entre antagonismo
(relacdo com o inimigo) e agonismo (relagdo com o adversario), pode-
mos compreender por que razdo a confrontagdo agonistica, longe de
representar um perigo para a democracia, é na realidade a sua prépria

condi¢ao de existéncia. (Mouffe, 1993)

Estas distingoes conceptuais, embora tteis, encontram contudo uma dificul-
dade significativa na sua concretizagao. Para Chantal Mouffe, o pluralismo
nao pode converter-se numa relagao de inimigos, mas tem, em todo o caso,
de se radicalizar a ponto de conseguir lidar com a violéncia latente na socie-
dade, diluindo-a. Simplesmente, as distin¢oes propostas por Mouffe operam
menos mudancas qualitativas do que nomeiam tensdes onde a transicéao é
iminente e uma possibilidade permanente. O adversario que pode, ultra-
passados certos limites, tornar-se inimigo. Ou pelo contrério, o adversério
que pode deixar decair a adversidade a ponto de ele se converter em apenas
um concorrente, um competidor, um parceiro que tem em comum com 0s
outros competidores concorrentes muito mais do que aquilo que os separa.
Razoes para concluir que o propésito inteiramente justificado de conferir
uma concepeao de pluralismo mais radical & democracia nao fica satisfato-

riamente conseguido nos termos propostos por Mouffe.

Por outro lado, é de inteira justica reconhecer que Rawls foi sensivel as
criticas que Uma Teoria da Justi¢a recebeu, mesmo antes de terem sido
formuladas por Moulffe, e que procurou, com sucesso, evidenciar que a

sua posi¢cao nao era, nem nunca fora, exclusivamente dependente de um
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construtivismo abstracto e fora da histéria. Leituras mais esquematicas
fixaram-se na forca de um argumento que envolvia a hipdtese de um “véu e
ignorancia” e que concluia um conjunto de principios de justica, entre eles
a novidade de um principio da diferenca baseado na estratégia maximin,
mas nao sao menos importantes as nogoes de consenso por sobreposi¢cao
(overlapping consensus) e de equilibro reflexivo que cruzam e compaginam
a abstraccao racional com o enraizamento na histéria e no mundo da vida.
Pode mesmo falar-se de uma iluminacéo reciproca ou de uma circularidade
informativa e formativa entre as duas abordagens. Esta perspectiva ficara,
contudo, muito mais patente em Political Liberalism, obra publicada no mes-
mo ano do The Return of the Political de Moulffe.

Em todo o caso, de acordo com que o procuramos sustentar, a viragem que
seria necessario cumprir no entendimento do pluralismo passa, essencial-
mente, por fazer dele prioritariamente resposta nao a um tipo de perguntas
como ‘Que fazer para que convivam no mesmo espago social opinides,
ideias, convic¢oes diferentes, contrarias, mesmo contraditérias?’, mas ou-
tro tipo de perguntas, mais estrutural, como ‘Que fazer para que convivam
no mesmo espaco social modos de existir e praticas concretas diferentes
e com graus variaveis de incompatibilidade?” Este tipo de perguntas esta
para aquele como uma paradigma pratico que deve suceder a um paradigma
teorético, ou seja, em que se aprofunda o pluralismo por o fazer transitar
da esfera intelectual para a propriamente existentiva, onde esta em causa
muito menos o que pessoas diferentes pensam do que o que pessoas dife-

rentes sao.

Ora, esta viragem esté longe de poder ser dada por pensada no quadro de
um tradi¢@o liberal pluralista e sem ela tal tradi¢ao nao dispora de recursos
capazes diante de perspectivas como o comunitarismo, muito mais sen-
siveis as fundagoes praticas existenciais em que as pessoas realmente se
reconhecem. O tipo de pluralismo convivencial que aqui defendemos e que
defendemos ser imanente as dinamicas de equilibrio da democracia repre-
sentativa é, em suma, a proposta de uma democracia pluralista convivencial

e poderia encontrar um bom comeco de fundamentagéo teérica politica
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na consideracédo da figura do terceiro que Emmanuel Lévinas apresentou
no seu Autrement qu’étre ou au-dela de l'essence (1974). Ai, este importan-
te fenomendlogo, referéncia da maior importancia nos estudos de ética de
inspiracao fenomenoldgica, faz da passagem da relacéo face a face (entre
dois absolutos singulares, irredutiveis entre si) para uma segunda relagao,
que nao cancela nem se antagoniza com a primeira, em que comparece um
terceiro — outro do outro —, uma passagem da ética para a politica, comego
das relagdes de reciprocidade e simetria que caracterizam a justica e o do-

minio de uma comunidade de iguais.

(-..) du tiers interrompant Ie face a face de accueil de l'autre homme —in-
terrompant la proximite ou I'approche du pro chain — du troisieme homme

par lequel commence la justice.’

De certo modo, pode dizer-se que esta em causa fazer aprofundar o pen-
samento do pluralismo da ideia de uma comunidade de diferengas para a
ideia de uma comunidade de singularidades, pista que, contudo, apenas dei-
xamos apontada, mas que faz muito eco no pensamento politico de Hannah
Arendt, para quem o pluralismo refere-se a uma pluralidade de seres unicos
(Arendt, 1958).

Como concluséo, importa-nos sublinhar que a imanéncia do pluralismo
as nossas democracias representativas politicas nao deve ser encarado
como o mal menor que garante o direito as convic¢des incompativeis de
cada parte por uma autoconten¢ao, nem como a realidade a que a demo-
cracia, a partida, dir-se-ia mesmo irremediavelmente, tem de se adaptar. A
relacdo interna entre democracia e pluralismo justifica-se na promocéao da
convivéncia, decerto em equilibrios muitos variaveis, de partes entre si irre-
dutiveis como um fim em si mesmo politicamente desejavel. Portanto, nem
como mal menor, nem como o que nado tem remédio, mas como bem maior
que se escolhe. A convivéncia entre singulares como categoria estrutural da
politica. Como a convivéncia de pluralidade e pluralidade de convivéncias

em torno dos principios da democracia.

9. LEVINAS, 1974: 191.
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0S HERDEIROS DE HEIDEGGER!

Peter Trawny?

O século 20 nos mostrou que a histéria da filosofia
nao pode mais estar separada da histéria do mundo ou
da histéria universal. Enquanto para Hegel ainda era
possivel ministrar dois cursos diferentes (Histéria da fi-
losofia, Filosofia da histéria mundial), para a filosofia da
atualidade pode apenas ser constatado que a histéria se
introjeta no pensamento dos filésofos, e que os filosofos
tentam responder as perguntas que lhe s@o colocadas

pela historia.

Enquanto os filésofos no século 19 conseguiram pro-
duzir seus textos ainda que relativamente inc6lumes
aos acontecimentos histéricos (Revolu¢do Francesa,
Guerras Napoleonicas, Comuna Parisiense, Guerra
Franco-Alema etc.), as primeiras duas décadas da filo-
sofia (europeia) do século seguinte ja se deram a sombra
da Primeira Guerra Mundial. Praticamente, nenhum
pensamento deixou de ser afetado pelo totalitarismo

que veio a seguir, com seus massacres, em especial a

Shoah.

Isso expoe o problema: se e como a filosofia é capaz de
garantir a si propria a continuidade de sua recepcao a
parte da histéria; se e como uma “tradi¢éo” do filosofar
ainda é possivel para além dos impactos da histéria.

Gostaria de reformular imediatamente a questao: ainda

1. Tradugdo de Soraya Guimaraes Hoepfner e Katia Fonsaca.
2. Professor de Filosofia da Universidade de Wuppertal — Alemanha.



faz sentido falar de uma “heranca” [Erbe] ou de um “legado” [Vermdchtnis] da

filosofia, no caso em questao, da filosofia de Heidegger?

»

Primeiramente, é preciso frisar que o préprio Heidegger fala de “heranca’
e “legado” no célebre § 74 de Ser e tempo (Heidegger, 2006), embora, no
contexto ele o faca em relagao a “existéncia auténtica”, que para Heidegger,
alias, sem duvida, exige a existéncia filoséfica (toda existéncia filoséfica é
“auténtica”, mas nem toda existéncia “auténtica” tem de ser necessariamen-
te filosofica). Derrida, por exemplo, levou adiante esse discurso. Portanto,

leva-lo mais precisamente em consideracao faz-se, necessario.

A questao do “legado” da filosofia de Heidegger pode ser compreendida de
diferentes modos. Ela pode se dar como histérica e partir da investigacao
sobre quando e como os vestigios de sua filosofia aparecem em outros fil6-
sofos (e nao somente nos fil6sofos, mas também, por exemplo, nos artistas,
poetas etc.). Nesse sentido, a questdo ou seu questionador se interessa pela
histéria do efeito ou da recep¢ao do pensamento de Heidegger. Assim, nao
seria dificil identificar tais vestigios na atualidade como, por exemplo, no
projeto filoséfico de Alain Badiou ou de Quentin Meillassoux. Sobretudo,
Heidegger desempenha um papel tanto declarado quanto omitido nos “rea-

lismos” difusos que hoje séo apresentados em determinados discursos.

No entanto, essa abordagem histérica do “legado” de Heidegger resulta em
perder de vista a discusséo filoséfica do problema. Esse problema se refere a
se, hoje em dia, em tempos de extrema disperséo do discurso filoséfico e em
tempos de sua integracdo no aparato técnico-econémico-cientifico, ainda é
possivel algo como um “legado” de um pensamento filoséfico. Ao se levar
esse problema em consideracédo, surgem questoes totalmente diferentes.

Abre-se uma outra perspectiva.

Certamente, é possivel enumerar quantos pensamentos, conhecimentos, vi-
soes podem ser construidos a partir da filosofia de Heidegger. Nao quero me
furtar a essa tarefa. Sem duvida, caso se queira ser produtivo com o pensa-
mento de Heidegger, é possivel encontrar uma cataloga¢ao do pensamento

ue representa o seu “legado”. No entanto, o problema do “legado” em si
q p g , 0P g
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nao se resolve com isso. Ao contrario, ela (a catalogacao) vai imediatamente

evidenciar em que consiste o problema.

Primeiramente, tentarei entdo catalogar o seu “legado”. Vou enumerar dez
elementos do pensamento heideggeriano, para demonstrar quais ideias
desse pensamento, no minimo, formam uma presenca histérica e ganham
continuidade. Em seguida, tentarei desestabilizar essa representacao
através de um recurso de tematizacao de “heranca” e “tradi¢ao” feita por
Heidegger em Ser e tempo. Por fim, vou desestabilizar ainda mais essa tema-
tizagao através de afirmacoes de Heidegger, retiradas dos Cadernos negros
(Heidegger, 2014-2015). O objetivo de minhas considerag¢oes sera mostrar, o
quanto possivel, em que medida o filosofar atual sobre “heranca” e “tradi-

¢ao” deve ser dado como perdido.

1. O “legado” de Heidegger forma um catalogo de problemas que pode ser

resumido da seguinte forma:

i. O cerne da filosofia heideggeriana é a “pergunta pelo sentido de ser”, o
qual é assumido como sendo “tempo” e “temporalidade”. Mesmo quan-
do, mais tarde, Heidegger afirma que o “sentido de ser” é “verdade de
ser”, essa verdade, enquanto “evento-apropriador”, também é para ser
compreendida em sua “temporalidade” especifica. Os titulos Ser e tempo
(Heidegger, 2006) e Tempo e ser (Heidegger, 2009) podem ser entendidos

como o arco de sustentac¢do do pensamento heideggeriano.

ii. Da “pergunta pelo sentido de ser” surge o conhecimento da “diferenca
ontoldgica”. Essa vai ser compreendida como “encontro de contas” ou
“di-ferenca” [Unter-schied]. Em tultima instancia, trata-se tao somente da
“diferenca enquanto tal”. A “diferenca entre ser e entes” forma o eixo sob

o qual esse pensamento gira em torno.

—

iii. Heidegger afirma de diversas maneiras que o “sentido de ser” é a “ver-
dade de ser”. E em correlacdo com a “diferenca entre ser e seres” que a

“verdade” enquanto “desvelamento” (GA10e10) é pensada. Nessa relagéo
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entre “encobrimento” e “desencobrimento” o foco esté no primeiro. “Ser”

é o “fendmeno” que precisamente “nao se mostra”.

iv. Na relacao entre “ser” e “tempo”, torna-se evidente que ambos os ele-
mentos da relacéo e a relacao ela mesma sao finitos. Essa finitude leva ao
problema de sua relagao com a “histéria”, que se torna entao “histéria de
ser”. A ideia de uma “histéria de ser” guarda em si o perigo de uma abso-
lutizacao da histéria. Tudo se da sob o “destino de ser”, tudo se mostra na

absoluta tautologia, de que tudo é o que é.

v. Esse pensamento faz lembrar trés elementos subsequentes do pensa-
mento heideggeriano. Assim como ja se deu no pensamento de Hegel, ha
em Heidegger um conceito nao empirico de “experiéncia”. A filosofia se
baseia (também) para Heidegger em uma “experiéncia”, cujo significado
esta relacionado com a “diferenga ontolégica”, com o “retraimento” de

“ser” dos “seres”.

vi. E nesse sentido que Heidegger pode falar também de uma “experiéncia
do pensar”. Se compreendido o lema que norteia as Obras Completas:
“Caminhos, nao obras” (Heidegger, 1978), como uma indicagéo de que o
pensamento filoséfico é sempre uma “experiéncia” aberta desses “cami-
nhos”, entdo o pensamento de Heidegger — talvez como nenhum outro
antes dele - foi o que representou performativamente que a filosofia esta
no cerne de uma espécie de “praxis” que nao se exaure na sua apresen-

tacao como textos.

vii. A “logica” do pensamento heideggeriano nao se orienta pelo “argumen-
to”. Onde todo mostrar-se dos “seres” se submete ao “destino de ser”, o
“argumento” ou, melhor dizendo, a ideia de que o pensamento seria nada
além de um “argumentar”, também esté subjugado as condicionantes da
“histéria”. O Adyov d1d6var® nao pode constituir nenhuma reivindicagao

sobre um primeiro A6yog [logos], sobre nenhum primeiro “argumento”.

3. N.T.: logoi didonai, o ‘dar conta das coisas’.
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viii. No que diz respeito a “pergunta pelo sentido de ser”, O discurso racio-

X.

X.

nal da “metafisica” nao basta para Heidegger. Esse discurso cria sempre
a expectativa de que “ser” se deixa apreender em um “conceito” ou que
cai na irracionalidade. (Claramente, isso implica também o conhecimen-
to de que “ser”, enquanto o mais geral dos conceitos, é necessariamente
desprovido de conceito). Nesse sentido, visto que Heidegger considera
a linguagem da “metafisica” insuficiente, a questao do “pensar” vai ser
entdo deslocada para ser discutida entdo em sua relagao com o “poe-
tizar”. Esse deslocamento da questdo do pensar inclui também uma
dimensao narrativa, que, a meu ver, nao foi até o presente considerada

suficientemente

E justamente desse todo que advém o carater anticientifico desse pen-
samento. “Ciéncia” no sentido de sua fundacdo moderna na sabedoria
(matematica, empiria, mensuragao) ndo é um campo no qual “ser en-
quanto tal” (“Diferenca”, “Desvelamento”, “Retraimento” etc.) pode ser
tematizado. Obviamente, isso também se aplica ao discurso universitario
académico da disciplina “Filosofia”, & medida que esse é compreendido

como “ciéncia”.

Que o discurso da “ciéncia” na modernidade se torna o discurso com a
propriedade modal de ser verdadeiro-falso por exceléncia é um epifeno-
meno da técnica enquanto “com-posi¢ao” [Ge-Stell] (Heidegger, 2002). No
fim da “histéria de ser”, o mundo passa a ser “composto” em sua tota-
lidade pela técnica. Se solidifica agora o tempo da técnica, na sua total
imanéncia. Sobre essa questao, Heidegger reage na maioria das vezes
num pathos de “decisao” (entre total decadéncia na “maquinac¢ao” ou “ou-
tro comego”), depois novamente em uma imbrica¢do enigmaética entre
“Ge-stell” (com-posicéo) e “Ereignis” (evento), por ultimo num discurso

sobre “serenidade” (Heidegger, 2000), enquanto liberagao da “decisao”.

Caso haja um “legado” do pensamento de Heidegger, entdo esse se d4, de

uma maneira ou de outra, acompanhado de um ou de vérios desses dez

elementos de sua filosofia. No entanto, parece que tal apresentacao do
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pensamento heideggeriano tem seus pontos fracos. Ela tende a objetivar
os problemas filoséficos que nascem de uma determinada constelacgao his-
torica para poder assim representa-los em qualquer época. Filosofia nao
implica em uma estabilidade da “tradi¢ao”, que somente existe ja em uma
perspectiva fixa — ou seja, uma perspectiva que assume o histérico canone
do pensamento heideggeriano (Grécia, Idade Média, Modernidade, Filosofia
Moderna e Europeia) e também os métodos de sua aplicacéo? Os problemas
filosoficos, cujas tentativas de solu¢@o necessariamente ultrapassam o nivel

da arquivologia histérica, nao surgem eles da “heranca” e do “legado™?

Nesse sentido, a segunda parte da minha reflexao questiona como o discur-

so de “heranca” e “herdamento” devem ser de todo compreendidos.

2. No § 74 de Ser e tempo, Heidegger introduz o conceito de “herancga” e
“herdamento”. Essa discussao faz parte da tematizacao da “historicidade”
do Dasein em sua autorrelacao com a “decisividade” [Entschlossenheit]. Nela,
o Dasein se volta “para si mesmo”; abre, a partir da heranca, “cada uma
das possibilidades faticas do seu existir auténtico”. Isso é possivel para o
“Dasein” a medida que ele assume, na “decisividade” “lancada”, a “heranca”.
Retornando “do lancgar-se” aparecem “possibilidades legadas autotrans-
mitidas” que nao sdo compreendidas “necessariamente como legadas”.
Consequentemente, é possivel que possibilidades, que se mostram como

completamente presentes, nascam da “tradi¢ao”.

A isso, segue-se uma das frases mais enigmaticas de Ser e tempo: “Se todo
‘bem’ é herdamento e o carater dos ‘bens’ reside em possibilitar uma exis-
téncia auténtica, entdo é na decisividade que se constitui a transmissao de
uma heranga”. Nao é facil compreender claramente o sentido dos substanti-
vos “bem” e “bens”. Estaria Heidegger pensando na “ideia do bem” de Platéo,
naturalmente no sentido totalmente antiplaténico de um “bem” que advém
da “histéria”? Seria aqui o “bem” atribuido a virtude, como por exemplo, o
“pai benévolo”? Ou se trata muito mais de “bem” no sentido de algo apro-

priado? Assim, seriam os “bens” algo como a qualidade dos seres.
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De todo modo: “Todo” o “bem” seria “herdamento”, que viria entao da “his-
téria” e deveria ser “transmitido”. Seu sentido seria “a possibilitacao da
existéncia auténtica”. Agora torna-se compreensivel como “histéria” pode
se mostrar como “a possibilitacdo da existéncia auténtica” Ela promove aci-
ma de tudo as possibilidades da existéncia e assim também a “existéncia
auténtica”. E, no entanto, é precisamente a “possibilitacao da existéncia au-
téntica” que serd pensada como “herdamento”, e nao a possibilidade de um

“existir inauténtico”.

Isso se torna ainda mais claro quando Heidegger escreve que o “destino

”» «

fatidico” pode “abrir-se explicitamente na retomada” “no ater-se a heranca
legada”. Essa “continua repeti¢ao do transmitir-se da heranca de possibi-
petic ¢ P
lidades” seria entao a “historicidade auténtica”. O “existir inauténtico” se
encontra fora da “heranca de possibilidades”. Isso se dé totalmente no pre-

sente de sua realidade.

Essa visao da “historia” se da totalmente sob a influéncia de uma visao ro-
mana ou até mesmo catdlico-romana da “tradi¢ao”. Hannah Arendt (2011)
esclareceu maestralmente esse ponto em seu ensaio “Tradi¢ao e moderni-
dade”. “Quando os romanos adotaram o pensamento e a cultura da Grécia
como sua propria tradigdo espiritual, decidindo historicamente, dessa
forma, que a tradi¢ao passaria a ter uma influéncia formativa permanen-
te sobre a civilizagao europeia” (p. 52-53). No entanto, para entender esse
passo histérico-cultural, é preciso que se indique aquilo que, com respeito
a tradi¢do, nao existiu na Grécia: um direito extremamente diferenciado.
Para pensar tradi¢do como algo que tem a ver com heranca e herdamento é
preciso entao se pensar no direito privado romano. S6 entao se da um herda-
mento (heres, legatum) no sentido de propriedade (dominium) de uma familia,
a qual o testador - o pater familias, mas nao somente ele — destina algo em
seu testamento (Sharr, 1960). O significado de um tal direito hereditario é
a organizacdo da estabilidade de uma estrutura, no caso, o fundamento da
sociedade romana. Essa estabilidade consiste de um repasse ordenado de

um inventario, uma coisa, seres que podem ser contabilizados. Se existe o
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modelo da “tradicdao” da “heran¢a”, entdo o conceito de “transmissao” reme-

teria originalmente a entes.

E nesse sentido que se ddo a compreender os famosos versos no inicio de
Fausto: “O que herdastes do teu pai, / conquista-o para fazé-lo teu” (Goethe,
2004). Fausto esta pensando nas “velhas ferramentas” do seu pai que ele até
entdo nunca usou. E preciso se apropriar de algo para que se possa usa-lo
apropriadamente. Em Novalis (1929), isso esta ainda mais claro: “Maneiras
de se ganhar dinheiro: 1. Através da jogatina. Loteria. 2. Achando-o por
acaso. 3. Através de heranga”. A essas se seguem ainda outras cinco “manei-
ras”. O inventario do “herdamento” se deixa apreender como equivalente a
uma soma em dinheiro. “Herdar” é um fendmeno econémico que nao perde
seu significado econémico na sua transposi¢ao para o fenémeno histérico-

-intelectual ou cultural.

Obviamente, Heidegger esta pensando em “possibilidades” e na sua “re-
-tomada”. No entanto, se isso significa a “historicidade auténtica”, entao
essas “possibilidades” sdao sempre determinadas “possibilidades”. Isso se
torna claro no ano de 1933, quando Heidegger de modo peculiar declara que
o Nacional-Socialismo iria, através de Holderlin, estabelecer as possibilida-
des da aAnBeia [aletheia] pré-socratica. Que Heidegger pense de tal maneira
em 1933 demonstra em que medida “histéria”, no sentido de “herdamento”
como uma narrativa por si s6 estavel, pode ser sim entendida como quase
uma doutrina. Nao teria ele com isso na verdade reduzido histéria a um

dominium, propriedade, a um ente?

De fato: A “Revolu¢@o”, como Heidegger a compreendeu em 1933, foi para ele
nada menos do que o retorno de possibilidades ainda mais abertas a filosofia
pré-socratica, a luz da poesia de Holderlin, embora essa, também em cone-
xd@0 com Stefan Georg, seja entendida como uma “heranca” inesgotavel da
poesia alema. O que deve desaparecer é uma “existéncia inauténtica”, sob as
condi¢oes da Republica de Weimar, a qual Heidegger conecta provavelmen-
te a uma predominancia de uma preferéncia dos judeus pelas metrépoles e

pela modernidade.
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3. Foi Derrida quem presumivelmente assumiu o campo semantico de “he-
ranca”, “herdamento” e “patriménio”. Ironicamente em seus dois textos
sobre Marx, Os espectros de Marx (1994) e Marx & Sons (2002), ele faz uso
com frequéncia desse campo semantico. A obra de Marx seria como tal
uma “heranca”, especialmente em uma época na qual eventos histéricos (a
queda do muro de Berlim ou o neoliberalismo) contradizem totalmente o
teor dessa “heran¢a”. Entretanto, seria preciso “primeiramente se conside-
rar a heterogeneidade radical e necessaria de uma heranga” (p. 32). Uma
“heranca” “jamais” se retine em si, ela “jamais é uma consigo mesma”. Sua
“pressuposta unidade”, se é que existe uma, pode “somente consistir na dis-
posicao para ser reafirmada na escolha que se faz dela”. Deve-se “filtrar,
peneirar, criticar”, deve-se “buscar entre diversas possibilidades” inerentes
“a mesma disposicao”. Se “fosse dada simplesmente a legibilidade de um le-
» «

gado, naturalmente, transparente, inequivoca”, “entao jamais existiria algo

a ser herdado”.

Para a filosofia — e ndo apenas para ela, e sim presumidamente sobretudo
para uma memoria cultural — a “heranca” deve oferecer a possibilidade de
critica. Ela deve ser dubia, deficitaria, dificil. Por essa razéo, jamais é pos-
sivel se ser “fiel” a uma heranca”. A relacao com a “heranca” é muito mais
“fiel-infiel” (p. 25), “infiel para ser fiel (infiel para ser fiel: ao mesmo tempo
com respeito ao ser-fiel e porque é fiel ou deseja ser)”. A “infidelidade” a “he-

-

ranca” é portanto um ferida que possui propriamente uma cura.

Jé esta claro que Derrida, assim como Heidegger, pensa em “heranca” e
em “herdamento” a partir da tradi¢do histérica, ou como se diz hoje em
dia, da tradi¢ao cultural. Trata-se da relacdo com escritos, textos, nao do
evento-apropriador originario do “herdar”. E Derrida vai ainda mais adian-
te ao notar a “tendéncia falogocéntrica dessa metafisica”, dessa “heranca”,
com sua longa conexao entre a pergunta pela “heranca” e a pergunta pelo
«

pai” (pater familias, fillius familias), respectivamente, pelo “filho” (p. 96).

Néo seria o “pai” a origem da “heranca”?
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(E tipico de Derrida que ele ao se aproximar da origem econdmica do campo
semantico de “herdamento “néo tematize o elemento econdémico do aconte-
cimento em questao, mas sim a especificidade de género. Talvez essa atitude
faz parte de um deslocamento do discurso de “esquerda”, que no momento é
cada vez mais criticado na Europa. Em vez de enfatizar as diferencas sociais
cada vez mais agravantes e sua injustica, o discurso toca a questao de géne-

ro. Se esse deslocamento realmente se da, eu o descreveria como obsoleto).

Que a discussao de Derrida sobre “heranga” se dé num texto em que ele se
ocupa de Marx, tem uma conotagao irénica. No Manifesto do partido comu-
nista (Marx e Engels, 1998) Marx clamou pela “aboli¢ao do herdamento™,
embora tenha feito declaragoes diferentes em um artigo publicado na im-
pressa posteriormente, em 1869. O “direito ao herdamento” seria deixado
somente, “a4 medida de importancia social, enquanto heranca de poder que o

” o«

falecido exerceu durante a vida”, “nomeadamente o poder de transferir para
sua propriedade os frutos do trabalho alheio”. No entanto, “herdamento”
nao gera “esse poder de transferéncia dos frutos do trabalho de um para
o bolso do outro”; herdamento diz respeito “somente a troca de pessoas as
quais exercem o poder”. “Como em qualquer outra legislacao burguesa”, a
“legislacao hereditaria nao é a causa, mas o efeito, a consequéncia juridica
da organizacgao economica da sociedade vigente, que é fundada na proprie-
dade privada nos meios de producéo”. Por isso, Marx clama: “Nosso grande
objetivo é, por isso, a aboli¢éo de todas as institui¢oes, que conferem poder
econdmico para que algumas pessoas durante a sua vida transfiram para si
os frutos do trabalho de muitos”. A “abolicao dos direitos a heranca” seria,

entao, a consequéncia.

Eu identifico uma certa agressao na reducéo do discurso de “heranca” em
sua origem econdomica. No entanto, é a partir dessa reducdo que Heidegger
(e Derrida) vao se ocupar do assunto e vislumbrar momentos que de outro

modo teriam permanecido ocultos. Afinal de contas, sem a “heranca” es-

4. N.T. Heranga, na tradugdo publicada de Marx. A presente tradug@o opta, porém, pelo uso dos termos
‘herdamento’ e ‘heranga’, para preservar a sutil distingao feita pelo autor entre ‘Erbschaft’ e ‘Erbe’,
respectivamente.
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tariamos aqui “de maos vazias”. A impossibilidade da heranca seria uma
espécie de desapropriacéo, e além disso a aboligao de uma diferenca de “po-

der”, nomeadamente o “poder” o qual é atribuido a toda tradi¢ao histérica.

4. Permito-me fazer uma digressao na forma de uma pergunta: Nao poderia
ser o caso de o espirito da filosofia, ou seja, o que a filosofia de fato é - o filo-
sofar — s6 poder ser compartilhado se for através da “heranca”? Nao seria o
filosofar a auténtica “heranca” — no que ela consiste? Afirmo que é precisa-
mente nesse ponto que o problema se torna claro. De acordo com o “conceito
de mundo” da filosofia, ndo seria possivel, segundo Kant (1980) “aprender
filosofia”, mas somente o “filosofar”. “Filosofia” nao se pode “aprender”,
porque segundo Kant ainda nao haveria nenhuma. O “filosofar” seria, em
contrapartida, “somente” a um “talento da razao”, que também pode ser
aplicado a si mesma. Para Kant, também néo é possivel que o “filosofar”
derive da “filosofia”. Enquanto “talento da razao”, ele deve ter um inicio es-

pontaneo e supostamente impensado para que se ponha em movimento.

E mesmo se Kant aqui esta pensando uma ideia supra-histérica de filosofia,
ele esté certo. Ter a disposi¢ao o conhecimento histérico sobre o pensamen-
to filoséfico e sobre uma constelagao de pensamentos nas obras filoséficas

nao é condi¢ao suficiente para o filosofar. E, porém, uma necessidade?

A relag@o entre condigao suficiente e necessaria sugere o modelo de uma
estrutura. A condi¢@o necesséria é a fundacéo para a condicao suficiente.
No primeiro instante, parece iluminador, olhando-se mais demoradamente,
nem tanto. Mas, e se o comeg¢o do préprio filosofar néo tiver absolutamen-
te nada a ver com a filosofia, com a sua reificacao historica? Isso me faz
pensar no Forrest Gump da filosofia, Ludwig Wittgenstein (1889-1951), cuja
ligacao com a heranca filosoéfica, reza a lenda, até o momento em que veio a
Bertrand Russell (1872-1970) em Cambridge em 1911, limitava-se a nao mais

do que uma conversa com Gottlob Frege (1848-1925).

E tal qual como na Carta sétima de Platao (2007). Alguém se encontra em
comunidade, na qual problemas filoséficos sao discutidos. E entao, alguém

é arrebatado por uma faisca, que se espalha feito luz. No entanto, entre a
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discussao e a faisca, nao ha nenhuma relagao identificavel. O mesmo vale,

analogamente, para a “heranca”.

5. Pouco depois do fracasso da Revolucéo, Heidegger reconheceu que o mo-
delo de “heran¢a” no qual se encontram “todos os ‘bens’, nao era suficiente
para compreender a “histéria”. A “histéria” se torna instavel, a “decisivida-
de” do “Dasein” — também no sentido de abertura para o “ser” — nao esclarece

praticamente nada em consideracéo aos eventos dos anos trinta e quarenta.

Por que ninguém quis seguir o “caminho” que o pensador concebeu como
prioritario? Como isso poderia ter acontecido? “Talvez no ano de 232777
Heidegger se pergunta em um dos Cadernos negros, nas Consideragées
XIV (2014c). No entanto, isso seria também “mais uma loucura alimentada
pela historiografia e sua calculagao”. Heidegger comeca, alids, nessa época
a tematizar a “histéria” em periodos de tempo (de modo que ao final das
Consideragées VI (2014a), na qual ele concebe uma histéria ficticia (“historia
alema abissal”) com o nome de Holderlin, Wagner e Nietzsche, e que termi-
na com sua propria data de nascimento, “(26. 9. 1889)”; ou quando ele nas
Observagaes II (2015) conecta as datas de publicagao da Fenomenologia do
espirito (1807), O Capital (1867) e Ser e tempo (1927), como se houvesse algum

significado especial no fato haver 60 anos de separagao entre essas obras.

Imediatamente apds a guerra, ele afirma: “O isolamento do pensamento se
tornaré no futuro tao definitivamente manifesto, de maneira sem preceden-
tes para avalia-lo no passado. Quem vai suporta-lo e transpassa-lo por sobre
os proximos trezentos anos?” (Observagdes I) E por fim: “Pelos préximos
trezentos anos, o pensamento buscard reftigio em outra estrela. Porém,
pensamento é lembranca.” (Observagaes II) “Trezentos anos” foi o tempo ne-
cessario entre Descartes e Heidegger, um passo decisivo para Heidegger;
no caso, o passo de realizacao da superagao da modernidade. “Uma vi-
rada na histéria mundial”, lé-se, precisa de “no minimo de trezentos anos”.

(Observagaes II). Mais uma vez, deverao se passar mais “trezentos anos”.

Posteriormente, seis anos antes de sua morte, Heidegger faz a seguinte ob-

servagdo em uma entrevista a Richard Wisser (1970):
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Um pensador vindouro, que talvez sera colocado na tarefa de assumir real-
mente esse pensamento que eu tento preparar, tera que se alinhar a uma
frase escrita certa vez por Heinrich von Kleist e que diz: ‘Eu me coloco dian-
te de um homem que ainda nao existe e, mil anos antes, me curvo diante de

seu espirito’.

Heidegger cita a passagem retirada de uma carta do poeta escrita a sua irma
Ulrike em 1803. Kleist (1978) escreveu por anos uma tragédia, intitulada
“Robert Guiskard”; depois desistiu e queimou praticamente tudo o que ja es-
tava escrito. Seria uma “bobagem” querer “colocar esfor¢o por tanto tempo
num trabalho” que seria muito “pesado” para ele. Entéo se segue a célebre

frase.

Aliés, Heidegger, nao diz que ele préprio deseja renunciar diante desse ho-
mem vindouro. Antes, aquele que deseja assumir o seu (o de Heidegger)
pensamento preparatério, esse sim é quem deve renunciar diante do ho-
mem vindouro. O pensamento e sua histéria dificil se estende de “trezentos

anos” para “um milénio”.

Ha ainda varios comentérios como esse que, se interpretados como ence-
nacéo, sao mal compreendidos. O que Heidegger tenta exprimir com eles
é para ser levado a sério. Eles vao desde a apreensao teérica de “tradi¢ao”
as “possibilidades” da “existéncia auténtica”; o filosofar ele mesmo é uma
praxis e performance que se deixa vir a palavra. Quando Heidegger fala
sobre um inigualavel “isolamento do pensamento”, entao essa declaragao
nao pode ser compreendida como uma comunicagao factual sobre a filoso-
fia — como tal, ela seria claramente falsa, pois hoje, apenas quarenta anos
apds sua morte estamos aqui “filosofando” de fato — mas sim como uma
realizag¢@o, uma performance do pensamento, que se compreende na sua

condicionalidade histérica, e com ela, na sua contingéncia.

A autocompreensao, a reflexao (uma palavra que Heidegger recusa, nao so-
mente por razoes filoséficas), a filosofia ndo pode mais, nenhum pouco que
seja, seguir adiante sem levar em consideracao sua realidade histérica. Isso

é contingente a medida que em conexao com condi¢des regionais, que, cer-
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tamente podem se conectar a condi¢des universais. Dessas contingéncias
nao podem mais surgir nenhuma transmissao histérica geral e nenhuma
“heranca cultural”, que em geral serve apenas de mero elemento decorativo
(falo aqui de uma perspectiva europeia, que talvez nao corresponda em ou-

tros cenarios).

Certamente, alguém poderia objetar que eu nao fago jus a significancia dos
presentes textos, a todo esse trabalho filoséfico histérico que remonta até
os primeiros gregos ou os chineses, quando eu os tomo como produgédo ou
reproducéo de uma coisa praticamente cega, um objeto, do qual nada se des-
dobra. Isso é provavelmente legitimo. No entanto, eu fago uma diferenciacao
entre “tradicdo cultural” (um conceito vago) e um evento da filosofia (ou da
arte, que é um evento similar) e sou da opinido de que esse evento jamais se
da puramente a partir da “heranca”. Ao contrario: a mera “heranca” parece
muito mais impedir esse evento. Obviamente, ndo duvido (nao sou louco) do

fato de que haja uma histéria da filosofia, que se apresenta em testemunhos.

A pergunta pela tradigao filosoéfica e, com ela, pela nossa relagao com o pen-
samento de Heidegger, esta sujeita a contingéncias que também através da
“coletanea” [Versammlung] (Derrida, 1972, p. 141) institucional da tradi¢ao
nao podem ser evitadas. A identificagdo com Heidegger (ou rejeicao) somente
pode surgir de um projeto filoséfico o qual tenha como pergunta problemas
do pensar atuais. Encontra-los ou — como diria Heidegger — “experiencia-
-los”, fica a cargo da sensibilidade subjetiva do pensador. A sensibilidade
filoséfica de Heidegger (ligada a uma horrenda apatia a qual eu nao abordei)
nao pode, no entanto, ser uma “heranc¢a”. Qualquer catalogacéo do legado
heideggeriano s6 faz sentido em uma relacao responsiva a tal sensibilidade.
Se fosse possivel falar de uma “fidelidade” da filosofia para com ela mesma,

entdo seria preciso falar de uma “fidelidade” a tal sensibilidade diante da

desgraca da histéria.
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HEIDEGGER E O INEVITAVEL DIALOGO
COM 0 MUNDO ORIENTAL'

Antonio Florentino Neto?

1. O contato de Heidegger com o mundo oriental

Arelacao entre Heidegger e o pensamento oriental apre-
senta um leque amplo de perspectivas de abordagens
das quais algumas ja foram bem pesquisadas e outras
que permanecem ainda a espera de uma reflexao mini-
mamente satisfatéria. Nenhum outro filésofo ocidental
suscita tantas discussoes e controvérsias no ambito da
relacao ou didlogo Ocidente-Oriente, na filosofia, como
ele, e diferente de outros pensadores alemaes tais como
Leibniz, Wollf, Hegel, Schelling ou Jaspers, que escre-
veram textos que tratam diretamente do pensamento
oriental, ndo ha, em Heidegger, tentativas claras de
interpreté-lo. Ele quase nao tece comentérios explicitos
sobre o pensamento oriental e seu tinico escrito comple-
to sobre esse tema foi o texto-didlogo “De uma conversa
sobre a linguagem: entre um japonés e um interlocutor”
(Heidegger, 2004, p. 71-120), no qual ele faz uma de suas
melhores autointerpretagoes e esta muito distante, po-

rém, de abordar o pensamento japonés propriamente.

A postura de Heidegger diante do pensamento oriental
nao pode ser classificada simplesmente como “positiva”

ou “negativa”, como ocorre em Leibniz e Hegel. Sua re-

1. Publicado, em versio diversa em alemao, na revista Natureza Humana.
Sdo Paulo, v. 13, n. 2, p. 39-62, 2011. Publicado em portugués em: Florentino
Neto, A.; Giacoia Junior, O. (Orgs.). Heidegger e o pensamento oriental.
Uberlandia: Edufu, 2012. p. 21-38.

2. Professor Colaborador do Programa de Doutorado em Ciéncias Sociais
- area China/Brasil - da Universidade Estadual de Campinas. Email:
floraneto@hotmail.com



lagdo com o mundo oriental exige grandes esfor¢os para ser compreendida,
visto que ela somente pode ser reconstituida como um mosaico, a partir
de trechos isolados do conjunto de sua obra, de sua correspondéncia e dos
relatos fornecidos por colaboradores diretos e amigos. Em nenhum outro
fil6sofo ocidental, que se ocupa do mundo oriental, os vestigios e as formas
deste ocupar-se se encontram tao dispersos como em Heidegger. Porém eles
estao 14, quase nunca explicitos e raramente reconheciveis a primeira vista.
Todavia, sdo justamente esses vestigios que permitem a recolocacao de uma
pergunta pouco original, mas ainda pertinente: Podem tais vestigios ser

considerados como influéncias do pensamento oriental sobre Heidegger?

Considerando que a filosofia de Heidegger seja fundamentalmente um
dialogo com a tradigao filoséfica ocidental, sobretudo com Anaximandro,
Heréaclito, Parménides, Aristoteles, Kant, Hegel e Nietzsche, ela s6 pode,
portanto, ser compreendida neste contexto. Isso ndo exclui, entretanto, a
possibilidade de que ela tenha sido influenciada significativamente por ou-
tras tradi¢oes e outras formas de pensar, pois ndao ha incompatibilidade
alguma em dialogar com a tradicao filoséfica ocidental a partir de referén-

cias do pensamento oriental.

Porém, a pergunta sobre uma possivel influéncia do pensamento oriental
sobre Heidegger é frequentemente ignorada ou desprezada pelos fil6sofos
ocidentais, tal como se qualquer influéncia do mundo oriental sobre a fi-
losofia ocidental fosse, por principio, sem consisténcia e sem fundamento.
Tradicionalmente, no meio académico filoséfico, ha uma disposi¢ao pre-
ponderante a excluir o pensamento oriental do ambito da filosofia e, por
conseguinte, a recusar categoricamente toda possibilidade de influéncias
orientais sobre o pensamento ocidental. Pode até ser que somente no mundo
ocidental tenha ocorrido o que denominamos de filosofia. Pode-se admitir
que a filosofia seja puramente ocidental se definirmos precisamente o que
seja a filosofia e se constatarmos que esta definicao precisa de filosofia
tem sua origem sé e unicamente na Grécia antiga, mas ndo ha nenhuma
determinag@o maior ou qualquer necessidade logica que nos impele neces-

sariamente a chegar a essa conclusao.
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O que se constata é que, até mesmo filsofos que possuem pouco ou quase
nenhum conhecimento sobre questées fundamentais do pensamento orien-
tal, afirmam com frequéncia, que somente os gregos antigos e os europeus
fizeram e fazem filosofia. Esta postura pode ser compreendida nitidamen-
te a partir da histéria da interpretacao filoséfica do pensamento oriental,
especialmente a partir da interpretacao de Hegel sobre o mundo oriental,
que influenciou decisivamente os filsofos posteriores a afirmarem, mesmo
desconhecendo o pensamento oriental, que a filosofia é exclusivamente eu-
ropeia. Porém, a pergunta pela influéncia de Lao Tsé, Tschuang Tsé ou do
Zen-budismo sobre Heidegger é tao relevante (ou irrelevante) quanto a per-
gunta pela influéncia de Anaximandro, Parménides ou do Mestre Eckardt
sobre seu pensamento. A pergunta é posta aqui, mas a resposta esta previa-
mente condicionada a intensidade da disponibilidade e abertura da filosofia
ocidental para o futuro dialogo com o pensamento oriental. Ou seja, a per-
gunta tem um carater metodolégico, que visa, em primeiro plano, orientar
uma reflexao sobre o dialogo entre Ocidente e Oriente no meio académico

filosoéfico.

Com Heidegger inicia-se um novo momento na relagao entre o pensamento
ocidental e oriental na filosofia, pois ele esteve ao longo de toda sua vida
em contato direto com representantes do Budismo, do Zen-Budismo e do
Taoismo. Varios pensadores ocidentais estiveram em contato com pensado-
res e com o pensamento oriental, mas nenhum deles foi tao solicitado por
pensadores orientais quanto Heidegger. Ele se encontrou pessoalmente com
filssofos, estudantes, monges e cientistas do Japao, da india, da Tailandia,
Coréia e da China. Heidegger teve também alunos de diversos paises do
Extremo Oriente principalmente do Japao, China e Coréia. Este contato
pessoal inicia-se em 1921, permanece por toda a vida de Heidegger e difi-
cilmente poderia ter permanecido sem significado algum para o conjunto
de sua obra. Hoje ja existem varios livros publicados que séao resultados de

Col6quios sobre Heidegger e o pensamento oriental.

De acordo com Petzet, uma das primeiras referéncias de Heidegger a um

importante texto oriental, mencionada ainda hoje com frequéncia, ocorreu
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pouco ap6s a publicacao de Ser e tempo. Em 1934, logo apés ter proferido
a conferéncia Sobre a Esséncia da Verdade em Bremen para um grupo fe-
chado, Heidegger faz referéncia direta ao didlogo da obra de Tschuang Tsé
intitulado “A alegria dos peixes”. Depois da conferéncia Heidegger se reu-
nira com vérias outras pessoas na casa de um comerciante da cidade onde
a discussao continuara (cf. Petzet, 1977, p. 184). Apés ter sido perguntado
sobre a possibilidade de um homem se colocar no lugar de outro, de se com-
preender o que o outro compreende, Heidegger pedira ao anfitriao que lhe
trouxesse a edicdo do livro de TschuangTse, que, em 1911, havia sido tra-
duzida por Martin Buber, do inglés para o alemao. Ao ter o livro nas maos

Heidegger lera a seguinte alegoria:

A alegria dos peixes.

Tschuang Tse e Hui Tse passavam pela ponte sobre o rio Hao e Tschuang-
Tse diz:

“Veja como as carpas nadam graciosamente para la e para ca. Isto é a
verdadeira alegria dos peixes.”

“Voceé nao é peixe” diz Hui Tsé, “entdo como vocé pode saber de onde se
constitui a alegria dos peixes?”

“Vocé nao é eu” responde Tschuang-Tse, “como vocé pode saber se eu
ndo sei de onde vem a alegria dos peixes?”

“Eu nao sou voce” confirma Hui-Tse, “e eu nao sei o que vocé sabe. Mas
eu seu sei que vocé nao é peixe, portanto vocé nao pode saber o que os
peixes sabem.”

Tschuang-Tse responde: “voltemos a sua pergunta. Vocé me perguntou
como eu posso saber de onde vem a alegria dos peixes. Na verdade vocé
sabia que eu sei, e ainda assim me perguntou. Eu sabia da alegria dos

peixes, da ponte” (Tschuang-Tse, 1951, p. 124-125).

A interpretacao que Heidegger fizera desta alegoria de Tschuang Tsé, te-
ria, de acordo com Petzet, rompido com o carater hermético da conferéncia
“Sobre a esséncia da verdade” e os convidados presentes teriam ficado entu-
siasmados com a desenvoltura de Heidegger em recorrer a um texto cléssico

do pensamento chinés para elucidar partes da conferéncia recém-proferida
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(Petzet, 1977, p. 184). O fato de Heidegger, ja neste momento, recorrer a um
dialogo entre Hui Tsé e Tschuang-Tse sobre a questao da “intersubjetivida-
de” como esclarecimento de sua conferéncia, ndo significa necessariamente
que ele tenha sido influenciado pela filosofia chinesa, mas indica que ha

entre esses dois universos de pensamento certa proximidade.

A pergunta sobre o nivel de conhecimento que Heidegger tinha sobre o
pensamento oriental permanece ainda dificil de ser respondida, visto que re-
feréncias diretas sobre Oriente somente séo feitas por ele a partir do final da
década de 1950 (cf. May, 1989, S. 14). Isso nao significa que Heidegger ja nao
tinha anteriormente um bom conhecimento sobre o Budismo, o Taoismo ou
sobre o Zen-budismo. Na verdade, a questao referente ao conhecimento de
Heidegger sobre o pensamento oriental permanece tao secundaria quanto
a pergunta sobre a influéncia que esse pensamento teria exercido no con-
junto, ou em partes, de suas obras. Todavia, essas duas perguntas sao as
pré-condi¢des para outra pergunta, qual seja, a da abertura para o inicio do
dialogo entre o pensamento ocidental e o pensamento oriental, que surge
com Heidegger. Esta abertura aparece em sua forma mais clara quando ele
afirma, no texto “Ciéncia e pensar meditativo”, que o retorno ao inicio do

pensamento ocidental seria a base para o didlogo com o mundo oriental.

Este dialogo espera ainda por seu inicio. Ele foi sequer preparado e perma-
nece para nés mesmo como a precondi¢ao para o inevitavel diadlogo com o

mundo oriental (Heidegger, 1954, p. 43).

Para Heidegger, o retorno ao principio do pensamento ocidental é a prepa-
ragao para um didlogo com o pensamento do Extremo Oriente, mas a sua
ideia do didlogo encontra-se ainda numa perspectiva ocidental. A ideia de
abertura ao dialogo com o Oriente em Heidegger tem como referéncia dire-
ta o dialogo com o universo grego, o retorno ao inicio, que se torna central
em seu pensamento a partir do final da década de 1930 e que se expres-
sa em sua forma mais evidente no texto “O que é isto — a filosofia?”, de
1949, no qual é apontada a necessidade do didlogo com o mundo grego como

possibilidade de resgate do carater ontolégico da linguagem, visto que, na-
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quele momento, as coisas eram ditas de forma tal que, ao serem nomeadas,
o proprio Ser se mostrava nelas mesmas. A ideia do desvelamento do Ser,
no inicio do pensamento grego, em Heidegger, vincula-se, portanto, ao fato
da linguagem enquanto Logos possibilitar o acesso direto as coisas. Nesse
sentido, as obras de Heidegger que tratam do retorno ao universo Grego
estao em sintonia e dao continuidade ao problema do esquecimento da per-
gunta sobre o Ser, apontado inicialmente em Ser e tempo. O pensamento
pré-socratico, particularmente Parménides, Anaximandro e Heréclito, é
considerado por Heidegger como anterior a filosofia, visto que, até eles, o
proprio termo filosofia ainda nao havia sido usado e seu carater metafisico

somente se desenvolve a partir de Platdo e Aristoteles.

A palavra grega philosophia remonta a palavra philésophos. Originaria-
mente esta palavra é um adjetivo para como phildrgyros, o que ama a
prata, como philétimos, o que ama a honra. A palavra philésophos foi pre-
sumivelmente criada por Heraclito. Isto quer dizer indicagdo: o que ¢é
dito na lingua grega é, de modo privilegiado, simultaneamente aquilo

que em dizendo se nomeia (Heidegger, 1973, p. 214).

O retorno ao inicio significa o retorno ao momento anterior a filosofia, o
retorno ao universo grego, e é justamente esse retorno que permite a aber-
tura ao dialogo com o Oriente. Quando Heidegger afirma que a filosofia é
uma atividade eminentemente ocidental, ele nao se refere ao inicio, visto
que no inicio ela ainda néo existia e que o retorno ao inicio, enquanto diélo-
go com os pensadores originarios é precondi¢ao para o inicio do inevitavel
dialogo com outros inicios. O momento inicial da filosofia, que nao se define
cronologicamente, mas sim enquanto forma originaria de manifestagao do
pensamento, nao é um fendomeno exclusivo do Ocidente, mas ocorreu tam-
bém em outras partes do mundo como na China, com o taoismo. Assim, a
abertura ao didlogo com o Oriente passaria necessariamente pelo dialogo
com o mundo grego e o toma como referéncia, visto que ambos se situam,
para Heidegger, enquanto pensamentos originarios. Entéo, a pergunta so-
bre o caréter do dialogo com o Oriente pode ser respondida a partir da forma

como Heidegger dialoga com os pensadores originarios gregos.
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Entre os textos de Heidegger que tratam diretamente do retorno ao inicio
do pensamento, tomo como referéncia central a analise do fragmento 50
de Heraclito feita por Heidegger em Vortrige und Aufsitze, do qual cito a
seguinte passagem: “O Logos de Heréclito foi interpretado dos mais dife-
rentes modos desde a antiguidade: como ratio, como verbum, como ordem
do mundo, como o légico e como o pensar necessario, como o sentido,
como a razao” (Heidegger, 1954, p. 208). Heidegger toma como referéncia
para sua andlise hermenéutica do termo grego Logos as diversas formas
de como esse conceito foi interpretado desde a Antiguidade. O retorno ao
que Heraclito diz se torna possivel a partir do didlogo com a lingua grega
que aponta, por si mesma, o verdadeiro significado do Logos. Nesse sentido,
um possivel didlogo com o Oriente, especialmente com o taoismo, que estéa
para o pensamento oriental assim como Heraclito para o Ocidente, tem que
se iniciar com a pergunta sobre o que é o Tao. Essa pergunta exige uma
analise inicial das varias interpretacoes e traducoes desse conceito para o
Ocidente. O didlogo comega, entao, com uma anélise sobre as tradugées do
termo Tao, que também foi traduzido para as linguas ocidentais por ratio,
raison, Vernunft, Geist, Gott, Gesetz, Bahn, Sinn e outros termos préximos

aos utilizados pelos tradutores do termo Logos em Heréclito.

Para Heidegger, o didlogo com a tradi¢ao grega é o ponto de partida, o ini-
cio do dialogo com o pensamento oriental, porém para varios pensadores
do Oriente, os verdadeiros pontos de partida para o inicio de um dialogo
sao as proprias reflexoes de Heidegger sobre a superagao da metafisica, so-
bre a técnica moderna e principalmente suas consideracoes sobre o nada.
Para os interlocutores orientais de Heidegger ha também um outro motivo
importante para o surgimento de um dialogo que nao se caracteriza dire-
tamente como retorno ao principio do pensamento ocidental, mas que se
refere as reflexoes de Heidegger sobre o mundo oriental. Ou seja, os pro-
prios comentarios de Heidegger sobre o pensamento oriental se tornariam
a mais importante perspectiva da discussao sobre o inicio do didlogo entre o

pensamento do Extremo Oriente e a filosofia de Heidegger.
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A ideia de Heidegger sobre um retorno ao inicio da filosofia ocidental como
preparagcao para o futuro didlogo com o pensamento oriental, aponta como
os filésofos ocidentais podem preparar-se para esse dialogo. Os pensado-
res orientais, entretanto, nao consideram em momento algum os primeiros
filésofos gregos como a pré-condigao para o inicio do diadlogo, mas sim, a

propria filosofia de Heidegger.
2. A pergunta sobre a influéncia como estimulo para o inicio do dialogo

A partir do final da década de 1980 inicia-se um novo momento na discussao
acerca da relagao entre Heidegger e o pensamento oriental. Com a publica-
cao de varios livros e artigos que tratam fundamentalmente de uma possivel
influéncia do Taoismo e do Zen-budismo sobre sua obra, pela primeira vez,
este tema se torna um importante objeto para pesquisadores ocidentais den-
tro do universo da filosofia. Dentre os diferentes trabalhos publicados neste
periodo, sobre este tema, destaco fundamentalmente os livros Ex Oriente
Lux, de Reinhard May, que traz, pela primeira vez, uma analise comparativa
entre trechos de algumas obras de Heidegger e passagens de textos de pen-
sadores orientais, com intuito de apontar uma inquestionavel influéncia do
pensamento oriental sobre Heidegger. Destaco também o livro Heidegger e o
pensamento oriental, organizado por Graham Parkes, que traz uma coletanea
de diversos artigos, que foram apresentados no primeiro coléquio interna-
cional dedicado exclusivamente a esse tema, ocorrido na universidade do
Avai em 1989. Os artigos publicados neste livro podem ser considerados
como a primeira reagao as afirmacoes categoricas de May sobre clara e sig-
nificativa influéncia do pensamento oriental sobre as obras de Heidegger. E
por tltimo, o livro Heidegger e o Japao, organizado por Buchner, decorrente
de um evento ocorrido na cidade de Melkirch, em homenagem a Heidegger
e Nishida, que, assim como o livro de Parkes, também é uma coletanea de
artigos, mas dedicado exclusivamente a relacao entre Heidegger e a filosofia
japonesa contemporanea. Todos os trabalhos publicados neste periodo, que
tratam desta relacao, indicam certa influéncia do pensamento oriental so-
bre algumas obras Heidegger, principalmente sobre obras escritas a partir
da década de 1940.
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A tonica das pesquisas realizadas apds as publicacoes dos livros de May,
Parkes e Buchner deixa de ser a existéncia ou nao de uma determinada in-
fluéncia do pensamento oriental sobre Heidegger. A discussao toma outro
curso e passa-se a pesquisar a intensidade desta influéncia. Desta pesqui-
sa destacam-se duas vertentes principais, distintas entre em si, mas que
apresentam elementos comuns. A primeira admite que ao longo de sua
carreira académica Heidegger estivera em contato com pensadores e com
o pensamento oriental, mas que esse contato nao teria influenciado neces-
sariamente o conjunto de sua obra e sequer teria sido significativamente
importante para obras especificas. Destaca-se como principal representante
desta perspectiva o filgsofo alemao Otto Poggeler, que nao considera susten-
tavel a tese da influéncia do Taoismo e do Zen-budismo sobre Heidegger,
porém nao desconsidera a importancia do didlogo que ocorrera entre
Heidegger e o pensamento oriental. A outra importante corrente de analise
deste tema é representada por May, ja citado anteriormente, e Kha Kyung
Cho, que afirmam uma inegével influéncia do pensamento oriental sobre
determinadas obras de Heidegger, publicadas a partir do final da Segunda

Guerra Mundial.

Logo apos o final da guerra Heidegger fora proibido de exercer qualquer
atividade académica, como punicéao por seu envolvimento com o Nacional-
-socialismo em 1933, quando fora nomeado Reitor da Universidade de
Freiburg. Neste momento inicial da proibi¢ao Heidegger comega, juntamen-
te com o germanista chinés Paul Shih-Yi Hsiao, os trabalhos de tradu¢ao do
Tao Te King do chinés para o alemao. A enigmatica tentativa de traducéao
desta obra classica da filosofia chinesa permanece totalmente desconhecida
do grande publico, e até mesmo dos amigos mais préximos de Heidegger,
até a publicagao do relato feito por Hsiao, logo apds a morte de Heidegger.
Heidegger morre em maio de 1976 e em 1977 Hsiao publica um artigo
intitulado “Nés nos encontravamos na praca do mercado”, na coletanea or-

ganizada por Glinter Neske, Erinnerung an Martin Heidegger (Neske, 1977).

O artigo de Hsiao permanece como a tinica referéncia escrita desta inusitada

parceria, até a publicagao da correspondéncia entre Heidegger e Jaspes, em
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1990 (Heidegger u. Jaspers, 1992, p. 181). Na carta 131 Heidegger comenta
rapidamente a iniciativa do trabalho de tradug@o com Hsiao e suplanta defi-
nitivamente as suspeitas infundadas de alguns de seus discipulos, de que o
relato de Hsiao seria fruto de sua prépria imaginag@o e visava apenas sua au-
topromocao, a reboque da fama do mestre da floresta negra. Muitas sao as
tentativas de elucidar os verdadeiros motivos que teriam levado Heidegger
a se dedicar a tarefa de tradugao do Tao Te King, abordarei aqui, todavia,
somente duas perspectivas opostas que expressam a dimenséo da impor-
tancia do pensamento oriental para Heidegger. A primeira hipétese é de que
o interesse de Heidegger em um trabalho de tradugao com Hsiao teve como
base uma preocupacao pratica direta: apés a guerra Heidegger fora submeti-
do a um processo de desnazificagao e nao tinha, portanto, acesso a géneros
de primeira necessidade e mantimentos bésicos tais como chocolate, café,
manteiga, salsicha e outros desta espécie. Hsiao, como pertencendo a uma
nacionalidade dos paises amigos dos aliados, que ganharam a Guerra, tinha
direito a todos esses bens e os dividia com Heidegger, durante os meses de
trabalho em conjunto (Hsiao, 1977, p. 125). Heidegger teria, portanto, como
principal interesse no trabalho de tradu¢éao em conjunto com Hsiao o acesso
a esses tao preciosos bens, em tempos de escassez total. Essa hipitese é
pouco plausivel, mas nao pode ser totalmente descartada e ela predominou

por um longo periodo entre os heideggerianos e pode ser ouvida ainda hoje.

Outra possivel explicacdo para a dedicacéo a esse trabalho seria que, para
Heidegger, a traducéo do Tao Te King poderia possibilitar o retorno ao inicio
do pensamento chinés, um retorno ao universo do Heréclito do Oriente e tal
retorno, enquanto método hermenéutico, torna indispensavel um dialogo
com a lingua do pensador originario. Neste sentido, a tentativa de traducao
do Tao Te King empreendida por Heidegger é somente uma consequéncia da

propria hermenéutica heideggeriana.

Estes dois possiveis motivos permitem compreensoes muito distintas da im-
portancia desta tentativa de tradugao, para a filosofia de Heidegger, que nao
nos sao acessiveis facilmente, visto que Heidegger nao se manifestara sobre

isso. Os resultados do trabalho de tradu¢ao nao estao disponiveis para uma
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analise mais detalhada, visto que os originais dos capitulos traduzidos de-
sapareceram. Os tracos deste trabalho, todavia, permaneceram presentes
em algumas obras posteriores de Heidegger. Antes de aborda-los, porém,
farei uma réapida exposicéo das distintas formas de considerar o trabalho de
colaboracéo entre os dois, expressas por Hsiao e Heidegger. Em seu relato
sobre o trabalho com Heidegger, Hsiao esclarece detalhes dos procedimen-

tos empreendidos no processo de traducao.

Hsiao afirma que, devido a perspicacia de Heidegger em relacéo aos mini-
mos detalhes no trabalho de traducéo o livro todo somente seria concluido
em dez anos, visto que apés um verdo de trabalho sistematico apenas oito
capitulos haviam sido traduzidos (Hsiao, 1977, p. 126). Heidegger, por sua
vez, comenta a parceria com Hsiao de forma bem diferente. Antes da pu-
blicacdo de “Carta sobre o humanismo” Heidegger havia enviado o texto
para Jaspers que, em uma carta resposta a Heidegger, afirma ter percebido
vestigios do pensamento oriental no texto. “O seu ‘Ser’, a ‘clareira do Ser’, a
inversdo que vocé faz de nossa referéncia para com o Ser da referéncia do
Ser para nos, o que permanece do ser mesmo. Creio ter percebido algo disso
na Asia” (Heidegger u. Jaspers, 1992, p. 178). A carta seguinte de Heidegger
a Jaspers é o tnico comentario sobre esta parceria, escrito pelo préprio

Heidegger.

O que vocé diz sobre o carater asiético é excitante. Um chinés que fre-
quentou minhas prele¢ées sobre Heréclito e Parménides nos anos de
1943-44 (naquele tempo eu dava curso-interpretagdo somente de uma
hora de poucos fragmentos) encontrou também ressonéancias com o pen-
samento oriental. Onde eu ndo me sinto em casa com a linguagem, la eu
permaneco cético. (...) Quando o chinés, que é teélogo cristao e fil6sofo
traduziu para mim algumas palavras de Lao Tse eu pude perceber, atra-
vés de perguntas, quao estranho para nés era a linguagem. Entéo nés

abandonamos a tentativa (Heidegger u. Jaspers, 1992, p. 181).

O comentério esquivo e timido de Heidegger sobre o trabalho de tradugao do

Tao Te King indica que ele mesmo considerara a tentativa como fracassada
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em decorréncia de barreiras linguisticas intransponiveis. Muito diferente
do relato de Hsiao, ele afirma apenas que um Chinés traduzira para ele “al-
gumas palavras” do Tao Te King, mas Hsiao, ao contrério, diz terem sido
traduzidos oito capitulos completos, sendo estes mesmo os mais complexos
do livro. Em rela¢ao a disparidade destas duas observagoes distintas sobre
esse empreendimento pode-se chegar também a duas conclusées distintas:
a) Heidegger nao teria feito qualquer referéncia ao trabalho com Hsiao, com
excecdo ao rapido comentario encontrado na carta a Jaspers, porque tinha
a clara intenc¢ao de omitir todos os vestigios de quaisquer elementos do pen-
samento oriental em seu trabalho; b) Hsiao pretendia se aproveitar da fama
de Heidegger ao tentar transformar a atividade que tivera com Heidegger
em algo mais importante do que realmente fora. Seu relato foi publicado so-
mente apds a morte de Heidegger e por isso néo podia mais ser confirmado
ao contestado, visto que os tnicos que sabiam o que realmente havia sido

feito eram os dois envolvidos.

A analise da primeira alternativa, mesmo néao sendo ela totalmente correta,
é o ponto central da discussao sobre a influéncia do pensamento oriental em
Heidegger. O fato de Jaspers ter mencionado uma possivel ligagao entre a
“Carta sobre o Humanismo” de Heidegger e o pensamento oriental é signifi-
cativo. Ao ser perguntado por Jean Beaufret se ele estaria de acordo com a
maxima sartreana de que “a existéncia precede a esséncia”, Heidegger res-
ponde a pergunta, também com uma carta, publicada posteriormente, com
o titulo “Carta sobre o Humanismo”. A resposta de Heidegger a Beaufret
nao é somente um golpe impiedoso ao existencialismo de Sartre e aos “hu-
manismos”, mas é, também, um marco na discussao sobre a relacao de

Heidegger com o pensamento Oriental.

Heidegger trabalha na elaboragao da “Carta sobre o Humanismo” logo ap6s
ter interrompido os trabalhos de tradugao do Tao Te King, com Hsiao e,
de acordo com a analise do filésofo coreano Kah Kyung Cho, neste escri-
to ja esta presente uma forte influéncia do Tao Te King. Cho publica em
1987 um livro intitulado BewufStsein und Natursein - Phiinomenologie in der

West-Ost-Perspektive (Fenomenologia na perspectiva Ocidente-Oriente) onde
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aborda especificamente, em um dos capitulos, a influéncia de Lao Tse na

“Carta sobre o Humanismo” (Cho, 1987).
3. A origem grega da filosofia

A reflexao sobre as influéncias e concordancias entre Heidegger e o pensa-
mento oriental é estimulante e pertinente, considerando que, na histéria do
pensamento ocidental, nenhum outro filgsofo esteve ao mesmo tempo tao
distante e tao préximo do pensamento oriental como Heidegger. Os pontos
de aproximacao estao dispersos como disse anteriormente. As distancias,
porém, mostram-se através de afirmacoes categoricas, que consideram a
filosofia uma experiéncia exclusivamente ocidental, como se pode ver nas

prelegoes sobre Heréclito em 1943.

O titulo da prele¢do trata do pensamento ocidental. A expressao “filoso-
fia ocidental” é evitada, pois essa designacao, rigorosamente pensada, é
uma expressao sobrecarregada. Nao ha nenhuma outra filosofia a nao
ser a ocidental. A “filosofia” é em sua esséncia originariamente grega
de forma que ela porta o fundamento da histéria do Ocidente. E somen-
te deste fundamento se desenvolve a técnica. H4 somente uma técnica
ocidental, e ela é consequéncia da filosofia e de nenhuma outra coisa

(Heidegger, 1987, p. 3).

Em outro texto de 1956, “O que é isto — a filosofia?”, Heidegger afirma, mais
enfaticamente ainda, que a filosofia somente poderia ter se desenvolvido no

mundo europeu.

A batida expressao “filosofia ocidental” é, na verdade, uma tautologia.
Por qué? Porque a filosofia é grega em sua esséncia (...). A frase: a fi-
losofia é grega em sua esséncia, nao diz outra coisa que: o Ocidente e
a Europa, e somente eles, sdo, na marcha mais intima de sua historia,

originariamente “filoséficos” (Heidegger, 1973, p. 212).

Diante das duas citagdes acima o problema da influéncia de um pensamen-
to nao ocidental sobre Heidegger parece perder qualquer relevancia. As

afirmacdes categoricas sao claras, porém, elas nao deixam de criar alguns
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problemas dificilmente superéveis, pois elas ndao podem mais ser defendidas
incondicionalmente. Os principios basicos de Heidegger parecem ser sim-
plesmente uma hybris eurocéntrica, que aparecera na histéria da filosofia,
em sua forma mais elaborada com Hegel, que nas Conferéncias sobre a histé-
ria da filosofia, explicita claramente, como nenhum outro filésofo anterior,
sua concepcao de filosofia, excluindo a0 mesmo tempo o pensamento orien-
tal da histéria da filosofia (Hegel, 1995a, p. 121). A filosofia seria, em sua
origem, exclusivamente grega. A filosofia s6 pode surgir na Grécia, onde o
homem da antiguidade experimentara, pela primeira vez, a liberdade, alega
Hegel. “A filosofia em seu sentido préprio comega no Ocidente. Somente no
mundo ocidental emerge a liberdade da autoconsciéncia” (Hegel, 1995a, p.
121).

S6 e unicamente no mundo grego, ou seja, no Ocidente, teria havido as
condi¢oes imprescindiveis para o surgimento do pensamento filoséfico. Os
gregos, e somente eles, segundo Hegel, conheciam os fundamentos do Ser
ocidental e a liberdade individual (Hegel, 1995a, p. 121). O homem que criou
o inicio da filosofia tinha que ser necessariamente livre. O homem na filo-
sofia hegeliana experimenta a liberdade em sua totalidade; ele tem que ser
livre em todos os niveis e somente 14, onde ha liberdade politica, pode surgir

também a filosofia.

Em Heidegger, porém, a liberdade politica do homem grego nao desempe-
nha papel algum no surgimento da filosofia, que sequer pode ser pensada
enquanto resultado da cultura. Ele se situa, ainda, na contracorrente da tra-
dicao metafisica, da qual Hegel é um dos expoentes maximos. Mas se a
filosofia é para Heidegger, assim como para Hegel, eminentemente grega, o
que distingue entao estas duas concepgoes de sua origem, e como elas se si-
tuam em relagao ao mundo oriental. Nao pretendo abordar neste momento
estas diferencas entre Heidegger e Hegel em relacéo ao pensamento orien-
tal, somente avancarei um pouco mais nas aparentes proximidades entres

eles, referentes a esse tema.
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A relagao entre linguagem e pensamento, que é um dos temas centrais da
filosofia ocidental é também um elemento fundamental na discussao sobre
o didlogo entre Ocidente e Oriente, e, a meu ver, estéa diretamente vinculado
a tentativa de tradugao do Tao Te King, empreendida por Heidegger com
Hsiao. Nao pretendo abordar, aqui esta questao em Heidegger, mas sim to-
car em um ponto polémico, que permite algumas reflexdes sobre o didlogo

entre esses dois universos de pensamento.

O texto de Heidegger (2004, p. 71-120), “De um dialogo sobre a lingua — Entre
um japonés e um interlocutor” (“Aus einem Gespréach von der Sprache —
Zwischen einem Japaner und einem Fragenden”), é o tinico escrito, onde ele
discute com clareza a suas ideias sobre o pensamento do Extremo Oriente.
Nesse didlogo, os seus comentérios a respeito do mundo oriental sdo menos
dispersos do quem em todos os outros textos. Reproduzo abaixo uma parte

do dialogo:

J — Ao voltar da Europa o conde Kuki proferiu em Kioto vérias con-
feréncias sobre a estética da arte e da poesia japonesas, publicadas
posteriormente. Procurou considerar a esséncia da arte japonesa
valendo-se da estética europeia.

P — Mas serd que para tal propdsito devemos lancar mao da estética?

J — Por que ndo? P — A palavra estética e o que ela evoca provém do pen-
samento europeu, da filosofia. A consideracao estética deve ser assim,
estranha para o pensamento oriental.

J - O senhor tem toda razao. Mas nos japoneses precisamos recorrer ao
préstimo da estética.

P — Para qué?

J — A estética nos empresta os conceitos necessarios para apreender o
que nos chega na arte e na poesia.

P - Vocés precisam de conceitos?

J — Provavelmente sim. O encontro com o pensamento europeu revelou
uma incapacidade de nossa lingua.

P — Como assim?
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J - Falta a forca das defini¢oes para representar objetos num encadea-
mento preciso de uns com os outros, dentro de um sistema reciproco de
subordinacao.

P — O senhor considera mesmo essa incapacidade uma deficiéncia de
sua lingua?

J — No encontro inevitavel do mundo oriental com o mundo europeu,
essa pergunta exige, certamente, uma reflexao profunda. (Heidegger,

2004, p. 71-72).

O trecho de “Dialogo” ja toca em um ponto central da discusséo sobre a
diferenca entre o pensamento ocidental e oriental. Heidegger usa inicial-
mente a expressao “estética europeia” e parece deixar em aberto a questao,
se também poderia existir uma “estética japonesa”. Entretanto é afirma-
do a0 mesmo tempo, que uma consideracao estética seja impossivel dentro
do mundo oriental, pois, a estética seria um modo de pensar ocidental e,
portanto, exclusivamente filoséfico. Esse é o verdadeiro desdobramento da
afirmacao de Heidegger, a saber, de que o conceito “filosofia ocidental” seria
uma tautologia. A continuacéo da citacdo torna-se mais interessante quan-
do Heidegger pergunta ao japonés, se este precisaria de recorrer a estética
para compreender a arte japonesa. Ao afirmar essa pergunta ele argumenta
em seguida, que a lingua japonesa nao seria capaz de entrar no mundo da
filosofia ocidental. Creio que temos, nesta afirmacao a questao central da
discussao sobre um possivel didlogo entre estes universos aparentemente

tao distintos.

Durante os trabalhos de tradu¢ao do Tao Te King, Heidegger perguntara a
Hsiao pelo motivo do caréter hermético da forma de expressao de Lao Tsé.
Hsiao responde apontando o desconhecimento da légica aristotélica, por
parte dos chineses antigos, como a causa principal desta caracteristica do
Tao Te King. O comentério de Heidegger a esta afirmacao foi claro e direto:
“gracas a Deus que os chineses nao a conheceram” (Hsiao, 1977, p. 128). Este
dialogo conciso entre Heidegger e Hsiao nos coloca uma questao que per-
passa por toda a histéria da interpretagao ocidental do pensamento oriental,

qual seja a da compatibilidade entre as linguas ideogramaticas, sobretudo
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do chinés, e a logica formal. A questao esté vinculada a fungao dos verbos na
lingua chinesa, especificamente, ela esta em relagéo direta com a pergunta
pela existéncia do verbo ser, em chinés antigo. O problema mencionado por
Heidegger e Hsiao do desconhecimento, ou seja, da estranheza da perspec-
tiva da légica aristotélica para o pensamento chinés antigo, poderia apontar
uma deficiéncia desta lingua para o pensamento filoséfico e cientifico. Ou
melhor, a inexisténcia de uma verdadeira perspectiva cientifica na china
antiga é que teria inibido o surgimento de uma estrutura de linguagem
compativel com a logica formal, como afirma Hegel, nas Prelegées sobre a

histéria da filosofia.

Para Hegel, a inexisténcia da liberdade do individuo no império chinés nao
teria sido, contudo, o tnico empecilho para o surgimento do conhecimento
cientifico na China. Tao decisivo quanto a auséncia de subjetividade como
empecilho para o surgimento do pensamento filoséfico, seria o limite da
estrutura da lingua chinesa, que seria, também, inapropriada para um pen-

samento sistematico.

Até mesmo a lingua escrita é um grande obstaculo para a formacao da
ciéncia, ou mesmo o contrério, visto que o verdadeiro interesse cientifico
nunca esteve presente, por isso os chineses nao teriam um instrumento
melhor para a exposi¢do e a propagacao do pensamento (Hegel, 1995b,

p. 169-170).

As reflexdes de Hegel sobre as propriedades da lingua chinesa tém como re-
feréncia os escritos do sinélogo figurista francés Jean-Pierre Abel-Rémusat,
que fizera um dos primeiros esquemas da gramatica chinesa, na Europa.
Os pressupostos das analises de Abel-Rémusat sobre o pensamento orien-
tal s@o de que os chineses antigos ja conheciam, através de seus préprios
escritos, os pilares do novo testamento, em sua forma mais primitiva, o
que os aproximariam, por natureza, do mundo cristao. Mesmo assim,
suas consideragdes sobre a lingua chinesa, apresentadas na citacéo acima
como inapropriada para a ciéncia, permanecem como uma das afirmacoes

mais difundidas sobre o pensamento chinés, no meio académico ocidental
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e este fato marcara tao decisivamente a nossa concepgéo sobre o que seja
o Oriente, que ainda hoje é comum ouvir a repeticdo dos argumentos de
Hegel sobre os limites das linguas orientais e de suas impropriedades para

o pensamento filoséfico.

Ao contrério destas afirmacoes, todavia, os resultados das pesquisas de
Joseph Needham, principal sin6logo inglés do século XX, concluem que, na
China antiga, o pensamento cientifico se encontrava no mesmo nivel de de-

senvolvimento que o da ciéncia europeia.

Mesmo considerando as lacunas existentes nos escritos chineses anti-
gos que foram preservados e comparamos os taoistas, moistas e logicos
com os seus correspondentes gregos, se tem a impressao que quase nao
hé diferenca entre os europeus e chineses antigos, principalmente no
que se refere aos fundamentos do pensamento cientifico (Needham,
1984, p. 163).

Em um didlogo com Jean Riviére, publicado posteriormente, no qual
Needham aborda mais uma vez a relacéo entre o desenvolvimento do pen-
samento cientifico na china e sua relacao com filosofia — encontramos sua
afirmacao mais radical em relacao as concepgoes tradicionais das linguas
ideogramaticas como inadequadas para o pensamento logico formal e

cientifico.

Um de meus colaboradores que se ocupa do pensamento chinés me sur-
preendeu com a afirmacéo de que a légica formal aristotélica pode ser
tdo bem expressa a partir da estrutura da lingua e da gramatica chi-
nesa quanto em qualquer lingua indo-europeia. Um outro colaborador
demonstrou que todas as caracteristicas da logica grega ja poderiam ser
encontradas nos textos dos filésofos e escritores do periodo “os reinos

combatentes” (Needham, 1978, p. 55).

As afirmacdes de que o chinés antigo nao s6 preenchia todos os requisitos
para o desenvolvimento da logica formal, mas que seria até mesmo mais

apropriada, referem-se aos trabalhos de Christoph Harbsmeier, que é o
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responsével pelo volume sobre logica e linguagem na china antiga, na obra

Ciéncia e civilizacao, de Needham.

Needham apresenta uma completa reorientacao na compreensao euro-
peia do pensamento oriental, principalmente quando se trata da relacao
entre lingua e pensamento na China antiga. Entretanto, considero o vasto
envolvimento de Needham com o pensamento chinés ndo como um inicio
do didlogo, mas um novo ponto de referéncia na interpretacao europeia do
mundo oriental. Sua pesquisa sobre a China rompe, em varias areas, com
ideias tradicionais e concepg¢des nao mais sustentaveis sobre a incompa-
tibilidade entre linguagem e pensamento na china antiga, principalmente
com a tao propagada concepg¢ao de uma lingua improépria para o raciocinio

l6gico-formal.

Estes novos elementos colocados por Needham e sua equipe reorientam as
reflexdes filosoficas atuais ao romperem com as tradicionais concepgoes de
um universo oriental, principalmente chinés, inapropriado para o conhe-
cimento cientifico e para os enunciados da l6gica formal. Isso, porém, nao
elimina a importancia da filosofia de Hegel e Heidegger para o dialogo entre
o pensamento ocidental e oriental, todavia nos obriga a reformular nossos
argumentos sobre o carater eminentemente grego-europeu da filosofia,

caso ainda nos propomos a defendé-los.
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GENEALOGIA DA VERDADE E DO PODER:
REFLEXOES SOBRE NIETZSCHE E FOUCAULT

Miroslav Milovic'

1. Falando sobre a “razao” na filosofia, Nietzsche (2000,
p- 29) vai dizer numa passagem do livro Crepusculo dos
idolos: “Eu temo que ndo venhamos a nos ver livres de
Deus porque ainda acreditamos na gramatica...” O que
isso pode significar? Relacionar Deus e gramatica, por
qué? Por que a gramatica ainda cria um ambito religioso
que impede de nos livrar de Deus? Talvez nessa relacao

possamos entender a filosofia nietzscheana.

Podemos primeiro colocar a pergunta: por que Nietzsche
esta discutindo a linguagem?? No livro Humano, dema-
siado humano encontramos uma resposta importante.

Esta no paragrafo 11:

A importancia da linguagem para o desenvol-
vimento da cultura estd em que nela o homem
estabeleceu um mundo préprio ao lado do outro,
um lugar que ele considerou firme e bastante para,
a partir dele, tirar dos eixos o mundo restante e se

tornar seu senhor (Nietzsche, 2005b, p. 20).

A discussao sobre a linguagem é a discussao sobre a
diferenca entre dois mundos. Qual é o sentido dessa
diferenca? Nela, penso, podemos encontrar o inicio do
projeto heideggeriano sobre a diferenca ontolégica. E o

inicio, talvez, do projeto da destrui¢ao da metafisica. E

1. Filésofo e Professor Titular da Faculdade de Direito da Universidade de
Brasilia.
2. Cf. a brilhante reconstrugéo dessa questao em Mosé (2005).



ainda mais. Talvez essa discusséo e o projeto nietzscheano dela supere a

relevancia da pergunta posterior heideggeriana.

Nietzsche (2005b, loc. cit.) continua: “o criador da linguagem nao foi modes-
to a ponto de crer que dava as coisas apenas denominacées, ele imaginou,
isto sim, exprimir com as palavras o supremo saber sobre as coisas...”. A
linguagem estabelece a verdade. E a crenga, as forgas, diz ele no mesmo pa-
ragrafo, ligadas a essa verdade. Ou, por outras palavras, a linguagem articula
uma especifica vontade de verdade, uma especifica constitui¢ao do mundo.
Nessa constitui¢@o desaparece a vida e aparecem os signos, a linguagem e a
gramatica. E, mesmo assim, essa constitui¢ao do proprio mundo resulta im-
portante, talvez o evento mais importante no desenvolvimento da cultura.
Ou, melhor dizendo, resulta o evento mais dramatico desse desenvolvimen-
to. Nietzsche (2005b, loc. cit.) vai dizer que nessa crenca na linguagem os
homens “propagaram um erro monstruoso”. Por que isso aconteceu? Vimos
que Nietzsche fala sobre dois mundos neste contexto. Qual seria este outro

mundo, talvez o nosso mundo fora da cultura e da histéria?

A discusséo sobre a diferenca ontolégica poderia indicar o caminho da
resposta. E um conceito heideggeriano, mas ilustrativo neste contexto niet-
zscheano. A diferenca significa que além dos entes existe o ser. Os gregos
faziam essa diferenca ligando o conceito do ser a metafisica. Heidegger, pelo
contrario, quer livrar a pergunta sobre o ser da metafisica. S6 assim, pensa
ele, podemos pensar a nossa autenticidade. A ontologia esté nessa diferen-
ca, nessa autenticidade além do mundo identitario dos entes. Pensar, para
Heidegger, significa pensar essa diferenca. E pensar a diferenca nos parece
um projeto urgente. O sistema elimina a diferenca. Nao existe algo fora do

sistema, do capitalismo. A globalizagao é o exemplo disso.

Nietzsche ja entendeu essa diferenca. Referindo-se ainda sobre a linguagem
e o pensamento ligado a linguagem, ele vai dizer na Gaia ciéncia: “o pensar
que se torna consciente é apenas a parte menor, a mais superficial, a pior,
digamos — pois apenas esse pensar consciente ocorre em palavras, ou seja,

em signos de comunicagéo” (Nietzsche, 2001, p. 249). Nietzsche fala, entao,
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sobre uma reducio do pensamento ligada a nossa linguagem. E s a parte
menor e superficial, diz. Talvez seja algo que Heidegger poderia chamar de
ontico. Linguagem nao articula a autenticidade do nosso pensamento. Ela
cria o nosso mundo comum e as identidades necessérias para a comunica-
cao. Por necessidade e tédio, escreve em Sobre a verdade e a mentira..., “nds
queremos existir socialmente e em rebanho” (Nietzsche, 1983c, p. 46). E por
isso precisamos da linguagem e dos conceitos. Mas, continua ele no mes-
mo lugar: “toda palavra torna-se logo conceito justamente quando nao deve
servir, como recordagdo, para a vivéncia primitiva, completamente indivi-
dualizada e tnica...” (Nietzsche, 1983c, p. 48). A constitui¢ao da linguagem
esquece sua origem. Poderia ser o contexto onde Heidegger entendeu a
questéo do esquecimento do ser. A filosofia, pensa ele, sempre pergunta so-
bre o ser e sempre o esquece. Por qué? Porque em lugar da autenticidade
pensa as formas identitarias da metafisica. A destrui¢do da metafisica, as-

sim, volta para o ser esquecido.

O esquecimento acontece, para Nietzsche, ja dentro da constitui¢ao da lin-
guagem. Em lugar das vivéncias primitivas, fluxos, temos a linguagem e as
significacoes determinadas e as verdades. O ser humano, diz ele, esquece
“as metaforas intuitivas de origem, como metéforas, e as toma pelas coisas
mesmas” (Nietzsche, 1983c, p. 50). Isso cria uma mitologia filoséfica quan-
do se fala sobre a linguagem (Nietzsche, 2008, p. 170), ou um “grosseiro
fetichismo” (Nietzsche, 2000, p. 28-29). Somos guiados pelo esquecimen-
to, poderia ser a diagnose de Nietzsche. E o que se esquece é a vida além
das significa¢oes determinadas. Poderiam ser os fluxos e nao as verdades.
Poderia ser a poténcia e nao a verdade. Por isso Nietzsche confronta a von-
tade de verdade e a vontade de poténcia. Finalmente, o que seria uma tnica
interpretagao que quer acabar com os fluxos interpretativos e as metéaforas?
Uma ingenuidade ou talvez o idiotismo (Nietzsche, 2001, § 373, p. 277). Mas
a cultura pegou este caminho da criacao das identidades, despotencializan-
do as origens da vida do ser humano. Por isso a cultura e a histéria estao

negando a vida. E o caminho do niilismo. O pensamento esta s6 participan-
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do desse niilismo. Logo vamos entender as consequéncias politicas dessa

ideia.

Acho que até certo ponto podemos comparar os caminhos de Nietzsche e
Heidegger. Esquecimento é a palavra que pode unir os dois. Mas, o esque-
cimento é o esquecimento do ser? Com essa pergunta fica visivel, espero, a
diferenca entre os dois que, talvez, fala mais em favor de Nietzsche do que de
Heidegger. Por qué? Na mesma passagem do Creptisculo..., da qual partimos
para essa discussao, Nietzsche (2000, p. 29) afirma que “nada teve até aqui
um poder de convencimento mais ingénuo do que o erro do Ser.” Erro do
Ser ou, poderiamos dizer, a crenca de que o Ser existe. No inicio vimos, nao
estd o ser, mas o devir, ndo uma referéncia, mas vivéncias, fluxos... Talvez
Nietzsche poderia iniciar a discusséo sobre a diferenca ontolégica. Sobre o
pensamento menor, como ele diz, superficial, dntico, reificado e o pensa-
mento das vivéncias, ontolégico, talvez. S6 que a ontologia no caso dele nao
seria a abertura para o ser esquecido, mas para o devir. O esquecimento nao
é do Ser, mas do devir, poderia arguir Nietzsche contra Heidegger.> Pensar a

diferenca ontoldgica sem o Ser, talvez? Parece um projeto impossivel.

Vamos ver como Heidegger entendeu o recado nietzscheano. Ele ainda coloca
Nietzsche no contexto da metafisica da subjetividade. Mesmo confrontando-
-se com a metafisica, Nietzsche, segundo Heidegger (2007a, p. 178), renova
essa metafisica ligada agora a vontade do sujeito. Assim, Nietzsche esté s6

invertendo o platonismo pensando o ser agora como vontade:

o sensivel, o mundo sensivel, encontra-se acima de tudo, enquanto o
suprassensivel, o mundo verdadeiro, encontra-se embaixo. (...) Mas, na
medida em que esse acima e esse embaixo determinam a estrutura do
edificio do platonismo, ele continua subsistindo em sua esséncia (Heide-

gger, 2007a, p. 179).

E jé no inicio do segundo volume do livro sobre Nietzsche, Heidegger (2007b,

p- 1) diz que mesmo confrontando-se com a metafisica o pensamento nietzs-

3. Penso que Derrida entendeu este recado nietzscheano falando sobre uma certa reificagao do proprio
pensamento heideggeriano.
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cheano “ainda contém” uma interpretagao metafisica. A vontade de poténcia

é uma metalfisica?

O problema dessa interpretagao heideggeriana é de procurar o ser, ou a
reificacdo do ser onde Nietzsche pensa o devir. Nietzsche ja nao é um pen-
sador do ser. E o préprio devir resulta, para Heidegger (2007b, p. 75), um
termo desgastado e vazio. Assim, talvez, Heidegger mesmo nao escape
da reificacdo do ser em sua propria filosofia. O ser-ai guardara ainda algo
da metafisica da subjetividade. Nessa discusséo ficam, talvez, mais claros
outros equivocos da interpretagao heideggeriana. Aqui posso apenas men-

cionar alguns pontos concretos da referida discussao.

Na filosofia de Nietzsche, Heidegger (2007a, p. 80) reconhece “o essencial da
concepcao da obra de arte integral: a dissolugao de tudo o que é fixo em uma
flexibilidade fluida”. Podemos concordar com isso. Mas, algumas vezes,
Heidegger discorre sobre a dimenséo estética da pergunta nietzscheana
sobre a arte. Temos que ver o que significa arte no contexto nietzschea-
no e porque nao podemos falar sobre uma elaboragao estética, como pensa
Heidegger. A arte, afirmando a vida, tenta se livrar da metafisica cuja for-
ma moderna se chama estética. Também a diagnose nietzscheana sobre
o niilismo fica exposta a critica de Heidegger (2007b, p. 257): “Nietzsche
experimenta o niilismo como a histéria da desvalorizagao dos valores supre-
mos”. Pelo contrario, Nietzsche néo articula os valores supremos discutindo
a poténcia do ser humano. O niilismo é o esquecimento do devir indo para
as perspectivas do ser que muitas vezes também inclui os valores. O nii-
lismo para Nietzsche nao é a desvalorizagao dos valores supremos, mas a
instauracao deles. Me parece que o projeto da diferenca ontolégica, se ainda
podemos chama-lo assim, s6 poderia ser radicalizado com os argumentos
nietzscheanos. Infelizmente, Heidegger nao entendeu a diferenca que o pro-
prio devir articula. A diferenca é do devir e nao do ser. Poderiamos entender

assim a mensagem nietzscheana.

A vontade de verdade se afirma na cultura judaica, grega e crista. Sao

poucos os exemplos aristocraticos, diria Nietzsche, de uma afirmacgao dos
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individuos. Pelo contrario. Temos a nivela¢do das pessoas. O deserto cresce,
vai dizer Nietzsche num dos Ditirambos de Dionisio. Atras dessa verdade que
se procura, Nietzsche vé um interesse pratico, ético. Sao os sacerdotes que
determinam o que é o verdadeiro, afirma no Anticristo (Nietzsche, 2007b,
§ 12, p. 18). Examinar essa moralidade ligada a verdade é a obra dele, anun-
ciada no paragrafo 345 da Gaia ciéncia. E a critica deste “leito de Procusto”

(Nietzsche, 2000, p. 100), dessa degeneracao da vida, séo as consequéncias.

A Modernidade nao vai mudar essa perspectiva. A normatividade, ligada
a religiao e a moral, s6 se afirma de uma outra maneira. A morte de Deus
ligada a transparéncia cientifica nao vai mudar essa perspectiva. Em lugar
dos valores tradicionais aparecem novos valores, novas formas do niilismo
e de negacao da vida. O ateismo moderno segue sendo, assim, uma pos-
tura religiosa. Ou, como diz Roberto Machado (1997, p. 64), “o ateismo é o
aperfeigcoamento, o refinamento da vontade de verdade criada pelo platonis-
mo e pelo cristianismo”. O cristianismo continua e chega até a Revolucao
Francesa. A democracia moderna é a continuacdao do projeto cristao de
igualdade. E a filosofia a continua¢ao da postura dos sacerdotes. Assim fica
claro que a Modernidade nao sai da sombra da tradi¢ao. Nao temos moti-
vos para fazer diferenca entre Modernidade e Tradi¢ao. Os dois mundos
ficam determinados pela metafisica, pelo niilismo e a negacao da vida. A
Modernidade é o novo nivelamento do homem europeu, afirma Nietzsche
(cf. 2005a, p. 36) nos Fragmentos. E o mundo dos mediocres, dos tltimos

homens.

Precisamos nos confrontar com isso. Chega o tempo, diz Nietzsche (2005a,
p- 33), “em que se aprendera sobre politica de maneira diferente”. E o ini-
cio disso Nietzsche encontra na propria filosofia. “Somente a partir de mim
havera grande politica na Terra” (Nietzsche, 1995, p. 110). E o contexto onde
Nietzsche vai também falar sobre a transformacao dos valores e sobre arte.
Precisamos entender isso para saber o que poderia ser uma nova grande po-

litica. Uma politica dos espiritos livres que néao acreditam mais na verdade.
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Uma sugestéo de leitura poderiam ser as palavras da Gaia ciéncia, do para-
grafo 294 onde Nietzsche (2001, p. 199) escreve:

Sao para mim desagradéveis as pessoas nas quais todo pendor natural
se transforma em doenga, em algo deformante e ignominioso - elas nos
induziram a crer que os pendores e impulsos do ser humano sao maus;

elas sdo a causa de nossa grande injustica para com nossa natureza.

E como entender a nossa natureza e fazer justica a ela? Mudar o que? Aqui
aparece o conceito nietzscheano da transvaloracao dos valores. Nos indica
a necessidade de voltar para a vontade de poténcia. Voltar para o mundo
desaparecido? Nietzsche acha que a arte e a politica podem reinventar o que

se perdeu na histéria da cultura.

“A arte e nada mais que arte! Ela é a grande possibilitadora da vida, a gran-
de aliciadora da vida, o grande estimulante da vida”, escreve Nietzsche
(1983b, p. 28) em O nascimento da tragédia. Arte se confronta com o tempo
linear da histéria onde o sentido da nossa vida vem sempre de fora. E as-
sim se pensa o tempo na tradi¢do e na modernidade. Arte é a afirmacao, o
jeito de dizer sim a vida, de aceitar a vida do jeito como ela é sem procurar
o apoio transcendental dela. Por isso a arte articula a possibilidade nao do
tempo linear, mas do eterno retorno. O que volta é a vida mesma e a criacao
imanente dela. O que volta nao é a identidade, um certo conceito de nature-
za, por exemplo, mas uma elevacéao dela, uma afirmacéao da poténcia dela.
Comparando seu projeto com Rousseau, Nietzsche (2007a, p. 170) diz: “Eu
também falo de um retorno a natureza: se bem que isso nao seja tanto um
retorno, mas antes uma elevacao.” Uma elevagao que se confronta com a ni-
velagao democratica afirmada por Sécrates, Jesus Cristo, Lutero e Rousseau
(Nietzsche, 2007a, p. 219).

Isso nao acontece na Modernidade. Ela é um projeto da degeneracao global
do homem (Nietzsche, 2007a, p. 204). Nietzsche (2007a, p. 155) diz que a de-
finiu “como uma contradicéo psicolégica interna.” Uma contradi¢éo porque
afirma a nivelagao, a degenerescéncia dos instintos (Nietzsche, 2007a, loc.

cit.). Por isso, a justica nietzscheana afirma a desigualdade. As tendéncias
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modernas, o liberalismo e o socialismo sao exemplos dessa mediocrizagao
do ser humano. O espirito mercantil e a democracia nivelam os individuos.
E a época dos tltimos homens. Entio a resposta pode chegar s6 dos indivi-
duos, dos fortes, de uma aristocracia do futuro. Uma aristocracia do espirito.
Uma aristocracia que afirma a diferenca, a soberania dos individuos. Uma
alternativa que talvez apareca s6 na solidao. Por isso precisamos curtir a
solidao, como pensava o Tarkowski. A politica que vem, pode ser s6 essa
politica da imanéncia da vida. Sem deuses, ou talvez com deuses que sabem
dancar (cf. Nietzsche, 1983a, p. 392).

Nietzsche entendeu as consequéncias do préprio projeto? Falando sobre a
nova aristocracia ele vai dizer: “Que os homens mais fortes devem governar,
isto estd na ordem das coisas” (Nietzsche, 2007a, p. 327). Existe a ordem das
coisas mesmo no mundo do devir? Outro detalhe. Criticando a igualdade,
mostra-se preocupado: “Toda hierarquia desapareceu” (Nietzsche, 2007a, p.
328). O que isso quer dizer? O mundo do devir cria as condi¢oes da hierar-
quia e assim as condi¢oes da propria reificacdo? A pergunta sobre a politica
além da metafisica parece ainda aberta. Vejamos agora como Foucault en-

tendeu o projeto da genealogia.

2. Quando fala do conhecimento, Foucault esta seguindo o projeto de
Nietzsche. Nietzsche quer dizer, observa Foucault (2005, p. 24), “que néo ha
uma natureza do conhecimento, uma esséncia do conhecimento, condi¢oes
universais para o conhecimento, mas que o conhecimento é, cada vez, o
resultado histérico”. Nao existe a origem do conhecimento. Nao existe, com
outras palavras, um lugar a priori do sujeito, mas as condi¢oes histéricas da
constituicao do conhecimento. Mesmo o sujeito fica articulado dentro deste
contexto histérico e politico. Nao existe o sujeito, mas as formas histéricas
da constitui¢@o ou, melhor dizendo, néo existe o sujeito, mas as formas da
sujeicao. O sujeito aparece como o efeito do poder. Nao existe o sujeito cons-

titutivo, poderia ser o recado dessa leitura.

Aqui temos o projeto que Foucault também elabora com o titulo de arqueolo-

gia. Pensar as condi¢des histéricas da constitui¢ao do sujeito e as condi¢oes
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do poder que articulam a sujei¢cao. Mas tomar o poder “onde ele se torna
capilar; ou seja: tomar o poder em suas formas e em suas instituigdes mais
regionais, mais locais” (Foucault, 2000, p. 32). Essa ligacao entre as estrutu-
ras contingentes do saber e do poder é o projeto que Foucault vai chamar de
genealogia. Ou melhor, falar sobre as genealogias dispersas que pesquisam
os saberes locais e descontinuos. Por isso néo se trata de um empirismo ou
positivismo. “As genealogias sdo, muito exatamente, anticiéncias” (Foucault,
2000, p. 14), afirma ele no mesmo contexto. Nao existe um livro de Foucault
sobre o poder porque, como ele diz na Historia da sexualidade, ndo existe um
lugar do poder como “alma da revolta, foco de todas as rebelides, lei pura do
revolucionario” (Foucault, 1988, p. 106). Algumas vezes ele também fala que

o poder nao tem materialidade (Foucault, 2006b, p. 96).

Habermas vai criticar este ponto dizendo que para denunciar e criticar as
estruturas do poder precisamos dos critérios, motivos, quer dizer, de uma
ampla teoria da razao. Foucault quer evitar este universalismo. E possivel
falar sobre o ser humano sem o implicito universalismo que nos acompanha

e que, talvez, diria Nietzsche, articula a perspectiva do universalismo.

O universalismo cria, inclusive, um certo obstéculo para pensar o préprio
conceito da verdade. O Ocidente, afirma Foucault (2005, p. 50-51), “vai ser
dominado pelo grande mito de que a verdade nunca pertence ao poder po-
litico, de que o poder politico é cego, de que o verdadeiro saber é o que se
possui quando se esta em contato com os deuses”. O erro estd, entdo, nessa
explicita ligacao entre a filosofia e verdade. Filosofia nao é necessariamente
o lugar da verdade, mas as praticas contingentes. A verdade é produzida,
inclusive pelas contingéncias politicas. “Com Platéo, se inicia um grande
mito ocidental: o de que ha antinomia entre saber e poder” (Foucault, 2005,
loc. cit.). Pensar a interligacao entre saber e poder vai ser o contexto no qual

Foucault iré investigar as perspectivas da Modernidade e da biopolitica.

A diagnose sobre os gregos sera diferente da diagnose que encontramos em
Nietzsche. No livro Seguranga, territério, populagdo Foucault esta fazendo

uma diferenca entre os gregos e os judeus, voltando para um dialogo de

Miroslav Milovic 97



Platéo, O politico: “nunca o deus grego conduz os homens da cidade como
um pastor conduzia suas ovelhas” (Foucault, 2008, p. 168). A verdade neste
contexto nao vai aparecer mais ligada aos sacerdotes e ao poder pastoral.
Platao (1983, 276d) mesmo diz: “A primeira divisao nos levara a distinguir
o pastor divino, do administrador humano.” E para entender essa adminis-
tracdo humana, Platao (1983, 279a) vai usar o conceito da tecedura, uma
pratica talvez contingente. A politica néo é a arte do pastor. Aparece sem
o apoio transcendental, sem a metafisica. Talvez nao possamos concordar
com Foucault. Mas nos ajuda a entender uma confrontacéo possivel entre
os gregos e os cristaos. Tudo aqui, diz Foucault (2006a, p. 58) em outro con-
texto, é “a questao de ajustamento, de circunstancia, de posi¢ao pessoal.”
E o exemplo para dizer que o individuo se constitui como sujeito nao pelos
procedimentos da universalizagao, mas pela contingéncia da prépria agao.
Por isso aqui aparece, segundo Foucault (2006a, p. 59), o “brilho singular”,
a pergunta como estilizar uma liberdade e nao determina-la. Mesmo Platéo,
falando sobre o verdadeiro amor, néo exclui os corpos. Através das aparén-
cias do objeto, observa Foucault (2006a, p. 209), se estabelece “a relacao

com a verdade”.

Este brilho da cultura grega une sexo e prazeres. E é o inicio de uma lon-
ga reconstrucao da genealogia do poder que na Modernidade chega até o
nome biopolitica. No contexto grego estamos ainda longe “de uma forma de
austeridade que tenda a sujeitar todos os individuos da mesma forma, os
mais orgulhosos como os mais humildes, sob uma lei universal” (Foucault,
20064, p. 58). Estamos ouvindo quase as palavras de Nietzsche. Com o
cristianismo estamos saindo do mundo grego dos prazeres entrando numa
perspectiva da purificagao dos desejos. Agora o sexo pode ser perigoso. Em
lugar da estética dos prazeres aparece a hermenéutica crista da purificacao
do desejo. Estamos assim entrando no mundo cristao da rentincia de si, das
confissoes, do sexo desligado do prazer. Até onde chega este modelo? Como
e por que mudou? Como, por exemplo, pensar a Modernidade relacionada

com a questao da sexualidade? Como em lugar do sexo ligado ao prazer e do
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sexo separado do prazer temos agora o sexo ligado com os saberes? E por

que, finalmente, a Modernidade quer saber tanto sobre a sexualidade?

Até o século XVIII, refere Foucault (2005, p. 119), o corpo dos individuos fica
exposto as estruturas do poder soberano para ser torturado e castigado.
A partir do século XIX o corpo “deve ser formado, reformado, corrigido”
(Foucault, 2005, loc. cit.). Estamos entrando no mundo do controle dos
individuos. Eles agora devem ser considerados, pela sociedade, por suas
possibilidades e nao sé por seus atos (Foucault, 2005, p. 85). Estamos en-
trando numa sociedade onde domina a vigilancia, o panoptismo. Foucault
(2006b, p. 65) fala sobre o caréter panéptico do poder disciplinar. Estamos,
diz ele, com “o0s novos procedimentos de poder que funcionam, nao pelo di-
reito, mas pela técnica, nao pela lei mas pela normalizacéo, nao pelo castigo
mas pelo controle” (Foucault, 1988, p. 100). O direito nao é mais o modelo
para reconstruir essa perspectiva. Este ponto é objeto de uma confrontacao
feita por Agamben, que se pergunta se o direito cria ou nao as formas mo-
dernas da despolitizagdo. Na alta Idade Média, observa Foucault (2005, p.
65), ainda nao temos poder judiciario, mas aparece a pergunta sobre quem
finalmente tem razao. Desde o século XII temos jé os procedimentos de es-
tabelecimento da verdade. Os individuos devem se submeter a um poder
exterior, ao Estado ou ao soberano. A soberania subjuga. Se exerce dentro

de um territério e nao sobre os corpos. Intervém por meio da violéncia.

A partir do século XVIII estamos entrando numa outra perspectiva da so-
ciedade disciplinar. Em lugar do poder pastoral sobre as almas e do poder
soberano sobre o territério, estamos falando agora do poder disciplinar so-
bre os corpos e a populagdo. E o caminho da genealogia do poder. O novo
tipo de sociedade nao existe no mundo feudal. O crime no contexto do po-
der disciplinar ndo é mais ligado com o pecado, mas “é algo que danifica
a sociedade; é um dano social, uma perturbagdo, um incémodo para toda
sociedade” (Foucault, 2005, p. 81). Por isso aparece o interesse ligado as
virtualidades e ao controle dos individuos. A genealogia de Foucault quer
investigar exatamente a relagao entre os saberes e poderes dessa socieda-

de. Aparecem obviamente varias perguntas: neste contexto ainda podemos
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falar sobre a nossa liberdade? E ainda mais: o nosso discurso pode superar
as condicdes de uma microfisica do poder, ou nao? E possivel, a partir do
século XIX falar sobre uma certa verdade da Modernidade que supera a con-

tingéncia histérica, ou nao?

“A revolucado burguesa do século XVIII e inicio do século XIX foi uma nova
tecnologia do poder, cujas pecas essenciais sao as disciplinas”, afirma
Foucault (2001, p. 109). Assim, a sexualidade aparece no campo dos sabe-
res, no campo da medicina. A verdade é médica. O médico, o psiquiatra,
por exemplo, aparece em lugar dos padres e o organismo como a referéncia
e ndo mais a “carne”. E a grande reviravolta do histérico para o biolégico
(Foucault, 2000, p. 258), para a biopolitica. Neste contexto Foucault iré pri-
meiro investigar o corpo como o correlato das técnicas do poder e depois a

populacao.

O novo poder sobre os corpos é o poder dos médicos que supera o poder
judicidrio da época cléssica. O que ele estabelece é o que também determina
a decisao juridica. “A instituicdo médica, em caso de loucura, deve tomar
o lugar da institui¢do judiciaria. A justica nao pode ter competéncia sobre
o louco” (Foucault, 2001, p. 40). A familia burguesa vai ser a continuagao
deste olhar que vigia e normaliza. Vigiar criangas desde o bergo é a tarefa
(Foucault, 2001, p. 308). Neste contexto aparece o fenémeno da masturba-
c¢do porque ela se torna a causa universal de todas as doencas (Foucault,
2001, p. 305). Talvez todas as guerras parem, s6 a guerra contra a mas-
turbacao, o imaginario, o individual, continua. A base da familia moderna
assenta-se no corpo da crianca, “espacgo da vigilancia continua” (Foucault,
2001, p. 315, 311). Este é também o contexto do nascimento da psicanalise,

pelo que resulta complicado esperar dela, pensa Foucault, a nossa liberagao.

Mas é também o contexto da confrontacao entre Foucault e Marx. As ana-
lises marxistas falam que com o desenvolvimento da sociedade capitalista,
o corpo, tratado anteriormente como o 6rgao do prazer, se transforma no
instrumento da producéo (Foucault, 2001, p. 299). Neste contexto Foucault

se pergunta por que nessa discussdo marxista nao aparece o mencionado
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problema da masturbagao. Como explicar que no mundo burgués aparece
a repressao da sexualidade infantil. Vimos que a masturbacéo articula o
nucleo da familia burguesa. Ela articula as condi¢des da disciplinagéo do
corpo. E Foucault acha que isso falta nas discussdes marxistas. Explicar
por que finalmente o sistema se tornou capitalista. No final do livro sobre A
verdade e as formas juridicas, Foucault volta a essa confronta¢do. Marx fala
sobre a esséncia do homem ligada ao trabalho. O ponto que Foucault colo-
ca contra Marx é a operacédo que liga os homens ao trabalho. “E preciso a
operacdo ou a sintese operada por um poder politico para que a esséncia do
homem possa aparecer como sendo a do trabalho” (Foucault, 2005, p. 124).
Sao as praticas microscopicas, capilares, diz ele, que sao necessarias para
nos ligar ao trabalho e a uma produgao capitalista. Mesmo que nao queira-
mos trabalhar, mesmo assim estamos todos os dias reproduzindo o sistema
capitalista. E uma vez mais: “A ligagdo do homem ao trabalho é sintética,
politica; é uma ligacao operada pelo poder” (Foucault, 2005, p. 125). S6 as-
sim, s6 com este poder, com este panoptismo a nossa vida aparece como a

forca produtiva.

No mesmo contexto Foucault repete que nao fala sobre o estado ou a classe,
mas sobre as pequenas institui¢oes do poder. Acho que fica ainda aberta
a pergunta sobre se existe também uma macrofisica do poder, ou sé6 as
praticas contingentes. A burguesia, considera Foucault (2000, p. 39), “nao
se interessa pela sexualidade da criang¢a, mas pelo sistema do poder que
controla a sexualidade da crianga.” Mas por que este interesse da burgue-
sia, poderia ser a pergunta de Marx contra Foucault. Foucault usa o termo
macrofisica falando sobre o poder soberano que articula a Idade Classica.
Parece que a estrutura fragmentaria da Modernidade nao cria a possibilida-
de de falar sobre a macrofisica. Podemos falar sobre uma relagao particular
entre os médicos e os pacientes, por exemplo. Mas, pode ser que as pers-
pectivas dispersas da Modernidade escondam um fundamento, uma certa

metafisica que Marx chama de capitalismo.
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Finalmente, Foucault fala sobre a sociedade disciplinar, quer dizer, sobre
algo que supera este tipo da pratica. E no Nascimento da biopolitica que
fica explicita a relacdo entre o liberalismo, neoliberalismo e a biopolitica.
Inclusive, é o contexto no qual Foucault (2004, p. 65) se refere a liberdade
produzida dentro do sistema capitalista. E o sistema do espetaculo, onde a li-
berdade também nao supera o espetaculo. Somos livres até um certo ponto,
até o ponto que nao questiona o préprio sistema. O sistema nao pode permi-
tir que a liberdade dos trabalhadores se torne “um perigo para a empresa e
para a produgao” (Foucault, 2004, p. 67). A liberdade s6 se articula dentro
do sistema. Mostra-se uma vez mais que nao existe algo fora do capitalismo,

algo nao integrado.

Foucault também pensa em uma certa transformagao do mundo, uma outra
forma de producio da verdade. E talvez uma abertura para o cotidiano e
para as perspectivas que nao se encontram em Marx. E algo chamado se-
gunda esquerda. Foucault fala sobre a possibilidade de uma outra producéao
dos individuos, sobre o autogoverno deles. Sobre uma revolu¢ao molecu-
lar, a antipsiquiatria, por exemplo. E o contexto no qual Foucault introduz
o cuidado de si, onde o projeto nietzscheano se radicaliza nao s6 na arte,
mas na propria vida como referéncia. A epimelia heautou, cura sui, séo as
referéncias que vém do mundo grego e romano. Criar-se, superar as iden-
tidades, aparece agora como a alternativa. E o ponto onde Foucault pensa
um novo iluminismo. E é uma alternativa que se confronta as formas iden-
titarias modernas baseadas no modelo de homo oeconomicus e das praticas
disciplinares. O individuo moderno, poderia dizer Foucault com Nietzsche,
¢ 0 mundo dos ultimos homens disciplinados para satisfazer as demandas
do mercado. “Nao me pergunte quem sou e nao me diga para permanecer o

mesmo”, sdo as palavras dele sempre citadas para ilustrar isso.
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O FETICHISMO DA MERCADORIA EM MARX:
UMA ANALISE A PARTIR DOS CONCEITOS
DE PULSAO E DE OBJETO EM FREUD E LACAN

Lucas Cid Gigante'

Priscila Cristina da Silva Cid Gigante?

1. Apresentacao

E conhecida a expressao de Marx sobre a riqueza das
sociedades em que predomina o modo de produgao ca-
pitalista se apresentar como uma imensa colegao de
mercadorias, 0 que ndo é pouca coisa, pois envolve a
estrutura das necessidades humanas e sua satisfacao,
incluindo a invencéo, a redefinicao e o direcionamento
destas. Por outro lado, estamos lidando com a recriacéo
destas necessidades e sua satisfacao por meio de objetos
que se apresentam para a reversao de seu carecimento,
nao importa o tipo valor de uso de que sao investidas,
se a concretude do uso é do corpo ou se o simbolismo
do uso é da alma. Marx (2008) acrescenta o fato de
que estes objetos assumem a forma mercadoria e com
ela assumem a forma do fetichismo, entendido como a
apresentacao de “algo muito estranho, cheio de sutile-
zas metalfisicas e argucias teoldgicas” (p. 92) e descrito
como uma espécie de animagao do artefato, como se es-
tivesse possuido por um espirito, fazendo com que os

produtos do trabalho se tornassem
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[...] dotados de vida prépria, figuras autonomas que mantém relagoes
entre si e com os seres humanos. E o que ocorre com os produtos da
mao humana, no mundo das mercadorias. Chamo a isso de fetichismo,
que esta sempre grudado aos produtos do trabalho, quando sdo gerados
como mercadorias. E inseparavel da producdo de mercadorias (Marx,

2008, p. 94).

Aqui se localiza o nosso problema. Como compreender o fantasmagorico e
o misterioso que revestem a mercadoria de vida prépria? Como compreen-
der e explicar o fascinio suscitado pelos objetos que circulam nesta imensa
cole¢do, em como fazem parte de nossa economia afetiva? Este problema,
descrito como misterioso e fantasmagorico e, ao mesmo tempo, revelador
do poder de captura da mercadoria, nos orientara na busca de elementos do
pensamento de Freud e de Lacan. Comegaremos com o conceito freudiano

de pulséo.
2. 0 conceito freudiano de pulsao

Teceremos algumas consideragdes a partir de seu artigo de metapsicologia
intitulado “A pulsao e os destinos da pulsao”, publicado por Freud em 1915,
também conhecido como “Os instintos e suas vicissitudes” (2006a). Freud
utilizou nesta e em outras obras o termo Trieb (pulsao), enquanto utilizou o
termo Instinkt (instinto) raramente. A tradugao inglesa de Trieb por instinct,
replicada na tradugao brasileira por instinto, gera uma confuséo e incom-
preensao do aspecto conceitual de Trieb. Por outro lado, o termo vicissitudes
se coloca como uma traducao que nao chega a desfigurar o termo original

Schiksal (destino) acrescentando-lhe o carater circular.

Apos essa consideracao terminolégica, existem duas caracteristicas concei-
tuais da pulsdo: a primeira é a sua persisténcia — como uma for¢a constante,
contra a qual nenhuma agao de fuga prevalece, o que a diferencia dos estimu-
los externos, contra os quais pode-se imprimir uma acéo de fuga; a segunda
caracteristica é sua natureza fronteirica entre soma e psique, sua composi-
cao dualista como fendmeno do corpo e da mente ao mesmo tempo; nasce

em fontes de estimulacéo interiores ao organismo e passa a ser capturada
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por seus representantes psiquicos, como aparelho de linguagem. £ também
caracterizada pelo termo necessidade e o que a elimina é a satisfagao, apli-
cando uma alteracao adequada da via interna de estimulag¢ao, mantendo a
quantidade de excitac¢ao psiquica tao baixa quanto possivel ou pelo menos
constante — o que o autor chamou de principio da constancia ou Nirvana,
em Além do principio do prazer (2006c), de 1920. Saliente-se a auséncia de
possibilidade de a satisfacao suplantar a pulsao: trata-se, pois, de baixar-lhe
o nivel de excitacao. Eo jogo da negacao e conservacao, superagao e trans-
cendéncia da pulsao que a caracteriza por seu aflorar ininterrupto, circular,

dando vida ao psiquismo.

Ap6s essas consideragoes, Freud (2006a, p. 127-8) nos apresenta as quatro
dimensoes da pulsao: sua pressao; sua finalidade; sua fonte; e o seu obje-
to. Pressao [Drang] é descrita por Freud como o fator motor, quantidade de
forca ou a medida de exigéncia que representa. E a caracteristica comum
a todas as pulsdes, sua esséncia. Toda pulsao é uma parcela de atividade.
Estamos situados no reino das quantidades. Finalidade [Ziel] de uma pul-
s@o é sempre sua satisfacao, eliminando o estado de estimula¢do na sua
fonte. Embora a finalidade sempre seja a mesma, podera haver inimeros
caminhos para esse fim. Trata-se de dimensao do jogo entre carga e des-
carga de um estimulo pulsional. Fonte [Quelle] de uma pulsao remete para
0 processo somatico que ocorre num 6rgao ou parte do corpo cujo estimulo
é representado na vida mental por uma pulsao. Aqui, Freud ja desliza para
a fronteira biopsiquica, na superacdo da quantidade em qualidade, pois o
estimulo somético se supera em seu representante psiquico, no processo
de elaboragao do objeto. Objeto [Objekt] de uma pulséo é a coisa em relagao
a qual ou através da qual a pulsao é capaz de atingir sua finalidade. E o que
hé de mais variavel numa pulsao e nao esta ligada a ela originariamente,

sendo-lhe destinada quando se apresenta como candidato a satisfagao.

O objeto pode ser modificado inimeras vezes de acordo com os destinos ou
vicissitudes da pulsao. Quando um objeto se apresenta a pulsao, capturando-
-a, ele demarca a passagem do corporal ao psiquico e, como tal, a superacao

da quantidade em qualidade. Sendo assim, o quantum de pressao da pulsao,
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inscrito na fonte somatica de estimulacao, que pede pela finalidade de sa-
tisfacd@o se transforma em uma nova dualidade: entre a carga de um afeto
(quantum) e a qualidade de seus representantes psiquicos, a qual a primeira
é acoplada. Esse processo é dificil de ser compreendido sem que realizemos

uma melhor analise do conceito de objeto.
3. Apontamentos sobre o conceito de objeto em Freud e Lacan

Acompanharemos algumas consideragoes de Garcia-Roza (1995). A pri-
meira consideracao é a de que na lingua alema, existem dois termos que
designam “objeto”. A primeira de suas defini¢oes é Gegenstand, o objeto do
mundo, o que estd ai, o que se oferece a percepcao. A segunda definicdo é a
de Objekt, que designa uma representagao complexa, sintese de sensacoes
elementares provenientes das coisas do mundo, numa ressonancia kantiana
— 0 objeto é uma sintese de representagoes, uma ordenacéo da sensibilidade
e do entendimento, por suas categorias. Lacan também associa ao Objekt
o termo die Sache como “a coisa, produto da industria e da agao humana
enquanto governada pela linguagem” (Lacan, 2008b, p. 60) que, como tal,
também pode ser ligada ao Gegenstand. Desenvolveremos esta segunda de-

fini¢ao antes de ir para a terceira.

Para tanto, faremos uma nova referéncia ao trabalho de Garcia-Roza (1995),
quando se refere ao trabalho de Freud sobre as afasias, de 1891, onde é
desenvolvida a questao da articulacao do conjunto de imagens sensoriais
com a palavra e, mais especificamente, com a representagdo palavra
(Wortvorstellung). E a palavra que confere as imagens sensoriais dispersas
uma unidade e um significado, é ela que transforma as associages de obje-
to em representacoes de objeto (Sacheworstellung). Neste mesmo trabalho,
Freud elaborou a ideia de um aparelho de linguagem, no qual a representa-
céo deixa de ser concebida como contida nas células nervosas e passa a ser
pensada como dependente das associagoes entre representacoes objeto e

representagoes palavra.

O objeto existe apenas apds a “representacao objeto”, nao é uma coisa do

mundo ofertada a percep¢ao, mas uma sintese de representa¢oes. Mais do
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que isso, lembra-nos Garcia-Roza (1995), o objeto de investimento pulsional é
uma representagao e nao um objeto externo no sentido de uma coisa-mundo,
por mais que possa estar ligada a este. Sendo assim, a representacéo objeto
se coloca como um conjunto de “associagoes objeto”, um conjunto de ima-
gens visuais, actsticas e tateis. O termo representagao objeto néo designa o

referente ou coisa, mas o seu significado.

O aparato psiquico é entendido como um aparato de “captura e transforma-
c¢éo do disperso pulsional” (Garcia-Roza, 1995, p. 251). Uma vez capturado,
o quantum pulsional é transformado através da submissao de seus elemen-
tos a trama da linguagem. Mais do que estruturante, a linguagem torna a
pulséo visivel, ja que, enquanto tal, uma pulsao jamais pode ser objeto do
consciente e do inconsciente, ela nao pode ser representada senao pela sua

representacao.

A pulsdo é observada a partir da atuacgéo do aparelho de linguagem, que
permite sua presentificagdo no psiquismo, ao ganhar ordenacéo temporal,
ja que, enquanto pura intensidade, em seu inicio a pulsao é atemporal, como
o inconsciente, onde nao existe qualquer referéncia temporal, o que se ex-

trai do artigo de Freud, também de 1915, chamado “O inconsciente” (2006b).

Recapitulando o destino da pulséo, temos uma intensidade e um investi-
mento invisiveis que se transformam num representante pulsional. Este
representante pulsional, por sua vez se divide nas imagens, tracos e inves-
timentos linguisticos acoplados a afetos, como qualidade e intensidade de

descarga.

Assim chegamos a terceira forma de defini¢ao do objeto, que é das Ding
(Coisa), que se caracteriza como coisa autdnoma, a0 mesmo tempo nao ma-
terializada no objeto do mundo externo (Gegenstand) nem na representacao
objeto e representagdo palavra que culminam no Objekt. O que caracte-
riza o das Ding é o vazio, aquilo que no objeto é um nada: “no nivel das
Vorstellungen [representagdes] a Coisa é nada, é ausente, alheia [no sentido
de Frende — estranha/estranhamento]” (Lacan, 2008b, p. 80).
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Ding é o que Lacan (2008a), no décimo primeiro Seminario denomina de
objeto a. Sua caracteristica principal é a auséncia, o furo, permanecendo
assim. O objeto a néo é o objeto do desejo, mas o objeto causa do desejo,
sua func¢@o é ser produtor da falta, sendo contornado pela pulsao, jamais
atingido. Das Ding implica em “alguma coisa que quer, a pressao, a urgen-
cia da vida — Not des Lebens” (Lacan, 2008b, p. 60). Por sua vez, no sétimo
Seminario (2008b, p. 79), Lacan assinala que o furo do objeto a demarca
as representacoes palavra e representacdes objeto que sao organizadas na
medida do significante enquanto tal, dependendo de suas leis (gravitando,

permutando e modulando-se segundo elas).

Lacan se inspirou no trabalho do linguista Roman Jakobson, que relaciona
os polos metaférico e metonimico (descritos pela linguistica) respectivamen-
te com a condensacao e o deslocamento, (0s mecanismos basicos do sonho
segundo a concepgao freudiana), fazendo da metafora e da metonimia nao
apenas mecanismos do inconsciente, mas o de sua prépria formacao. Nestes
mecanismos, o que ocorre é um efeito de alteracao do sentido, uma subs-
tituicao de significantes, por similaridade (metéfora) ou por contiguidade
(metonimia). Trata-se da errancia em torno das representacoes palavra e re-
presentacoes objeto (Freud) ou dos significantes (Lacan), que parte de uma
circulacéo que orbita o objeto a, ou seja, orbita o vazio. Assim, “o Ding é o
elemento que é, originalmente, isolado pelo sujeito em sua experiéncia do
Nebenmensch [ao lado ou perto dele] como sendo, por sua natureza, estra-
nho, Frende.” (Lacan, 2008b, p. 67).

Trabalhamos o conceito de objeto e como este se liga a pulséo. No entanto,
entre a pulséo e o objeto se inserem o desejo e a fantasia, ja como aparicoes
de linguagem. Mais ainda, como Lacan ainda coloca no Seminario 7, a es-
trutura significante interpde-se entre a percep¢éo e a consciéncia, onde o
inconsciente intervém (2008b, p. 66). Precisamos dizer algo sobre a génese

desta dinamica, retornando a Freud.
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4. A experiéncia primdria de satisfagao e a alucinagao desiderativa no pro-
jeto de 1895

Abordaremos as ideias de “experiéncia primaria de satisfacao” e de “alucina-
cao desiderativa”, que Freud formulou em seu “Projeto para uma psicologia
cientifica” (2006d), de 1895.

A experiéncia primaria de satisfacdo esta ligada a eliminacao do estado de
estimulacdo endégena de um bebé (a fome), representada pela sucgao, que
lhe traz o leite e proporciona a satisfacao de sua necessidade. A acao espe-
cifica da succao se localiza entre o choro do bebé e a representagao do seio
materno e realiza uma alteragao no mundo exterior (obtencéao de alimento)
que conduz a experiéncia de satisfacao que, entao, toma o lugar da tensao
decorrente dos estimulos internos. Para além disso, este processo se acom-
panha da elaborag¢ao de uma imagem de um primeiro objeto de satisfacao
- 0 seio, acompanhada do encontro primeiro com um outro (mae), que faz
com que este outro, este primeiro objeto, seja percebido e investido como

aquele que proporciona a satisfagao.

Ao se repetir o estado de necessidade, a imagem mnémica do primeiro ob-
jeto — a mae sera reinvestida por um impulso psiquico a fim de reproduzir
a satisfacédo original, vinculando o ‘objeto de satisfacdo’ e a ‘descarga’ pela
acao especifica. A imagem mnémica do primeiro objeto inaugura a logica
do desejo, é a apari¢ao do primeiro desejo, e o que se deseja é uma imagem.
Mais do que um reflexo, a sucgao é uma lembranga que irrompe, uma aluci-
nacéo. Na repeticao de estados de necessidade, surgira um impulso psiquico
que procurara reinvestir a imagem mnémica do objeto com a finalidade de
reproduzir a satisfacdo inicial. Na auséncia do objeto real de satisfacéo, o
que ocorre é o que Freud chama de alucinacao desiderativa, devido ao inves-
timento realizado nas imagens-lembranca do mesmo, reativadas perante o

estado de desejo.

Isso inaugura a logica dos objetos do desejo. Lacan (2008b, p 74) a extrai
de um termo freudiano, a Wiederzufingen, que significa a “tendéncia para

reencontrar”. A diferenca é que Freud considera a experiéncia primeira de
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satisfacdo como um momento mitico e Lacan como uma ilusao. Porém, no
Seminario 11, Lacan afirma que é este furo que cria a instauracéo das gra-
vitagdes das representagdes coisa e representacoes palavra inconscientes,
a partir do contorno das hiancias e das bordas do objeto a causador do de-
)

sejo, objeto a (das Ding) como “distribui¢ao dos investimentos significantes’
(Lacan, 2008a, p. 178).

5. A repeticao da busca dos objetos do desejo inscrita nos objetos do
mundo

Rabinovich (2009) retoma a distancia que Freud estabelece entre a satisfagao
de necessidades e a realizacao do desejo. Ela lanca a ideia de uma dissi-
metria que demarca o objeto como impréprio para a satisfacao ou fazendo
desta uma satisfacao apenas parcial, dada a impossibilidade de retorno ao
objeto primeiro do desejo. A pulsao, voltada para os objetos do desejo, afasta
o sujeito do caminho da satisfacéo e o direciona para uma busca infrutifera,
adaptativa e marcada pela repeticdo. Marca, portanto, uma busca circular
por objetos de desejo, que se inscrevera também na busca dos objetos do

mundo. E 0 que vemos nesta passagem de Lacan:

Ele faz a prova de que alguma coisa, afinal, encontra-se justamente af,
que, até um certo ponto, pode servir. Servir a qué? — a nada mais do que
a referenciar, em relacao a esse mundo de anseios e de espera orientado
em direcéo ao que servird, quando for o caso, para atingir das Ding. Esse
objeto estara ai quando todas as condi¢ées forem preenchidas, no final
das contas - evidentemente, é claro que o que se trata de encontrar nao
pode ser reencontrado. E por sua natureza que o objeto é perdido e como

tal jamais ele sera reencontrado. (Lacan, 2008b, p. 67-8).

Uma contribui¢do importante de Rabinovich (2009), voltando a Freud, é de-
monstrar que esse tra¢o mnémico que ele descreve nao se inscreve numa
teoria do conhecimento, pois se trata de um principio nao de conhecimen-
to, mas de reconhecimento, de um reencontro, mediante a identidade da
percepgao, sempre apta a guiar as representagoes palavra e representagoes

objeto como substitutivos a referida imagem mnémica do primeiro objeto.
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Ficgao e realidade psiquica nao se opdem, gerando o que a autora denomina
como fome de signos, “signos da presenga que nunca é mais do que uma
representacao dos signos da presenca desse outro inesquecivel, rastro en-
ganoso de uma presenca impossivel de conjurar” (Rabinovich, 2009, p. 16).
E por isso que a rede de captura da pulsio pelo desejo desagua numa repre-
sentacao do objeto sempre fugaz: o objeto, enquanto rede de representacgoes

nao se distingue de um anseio ficticio, desta fome de signos.

O carater de composi¢éo imagindria, de elemento imaginario do obje-
to, faz dele o que se poderia chamar de a substancia da aparéncia, o
material de um engodo vital, uma aparicao sujeita a decep¢ao de uma
Erscheinung, [...] isto é, aquilo em que a aparéncia se sustenta, mas é
igualmente a apari¢ao da assombracéo, a aparicéo corriqueira (Lacan,

2008b, p. 77).

6. lluminagao do problema com o retorno ao conceito de objeto em suas
dimensdes

O que isso tem a ver com o problema? Tem rela¢do com o conceito de objeto,

para religar suas trés diferentes acepg¢oes. Precisamos fazer essa sintese.

Comecemos com o objeto na acepgao de vazio — das Ding: a experiéncia pri-
maria de satisfagao cria esse mecanismo de busca de repeti¢do da imagem
lembranca do primeiro objeto, estando no campo do Outro, uma imagem
deste primeiro outro ou o “primeiro exterior”, estranho ao sujeito. Essa bus-
ca de repeti¢ao de uma imagem lembranca (ou objeto a), ganhando o traco
qualitativo de uma psique que funciona como um aparelho linguistico, atua
no patamar de uma tentativa de encontrar representantes palavra aptos a
se colocar no lugar da imagem lembranca (Freud) ou de encontrar signos
objeto que sejam adequados para ocupar o lugar do objeto a, (objeto vazio)
[Lacan]. Esse é o mecanismo de surgimento dos desejos, ligando a pulsao e
a satisfacdo aos seus objetos, acepc¢ao de Objekt, que lanca pontas para cima,

na regiao consciente.
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A sensacdo de reencontro e reconhecimento (para lembrar Rabinovich) se
fazem na captura de conteidos da rede de significantes no patamar do obje-
to, seja como representagao palavra e representacao objeto (Freud) ou como
significante (Lacan). Portanto, o objeto em sua acepg¢ao de vazio cria uma
situac@o de aparente reencontro e reconhecimento da imagem lembranca
de satisfac@o primeira, em representagoes que se lhe substituem. Aqui,
realidade e fic¢ao se superpoem tecendo o cenario psiquico (Rabinovich).
Voltando ao ponto, o objeto vazio cria a presenca das sinteses responsaveis
pelo objeto na sua acepcéao kantiana, como Objekt, sintese de representa-
coes determinada pelos mecanismos da linguagem. Em Lacan, explorando
a natureza da linguagem, essa busca de repeticéo se ativa pelo mecanismo
linguistico de sobreposi¢ao (metéfora) ou de contiguidade (metonimia), que
gera a trama significante, que repete a circularidade da bordadura do das

Ding, instaurando as gravita¢oes das representagdes inconscientes.

Resta ainda tentar realizar a ligacdo com os objetos do mundo. Aqui existe
um hiato irracional (para falar como os neokantianos) analogo ao “da coisa
em si”, pois (seja em Freud seja em Lacan), nao se opera uma ligacao dire-
ta entre as representacdes e os objetos do mundo externo (naquele sentido
de Gegenstand, o objeto do mundo, o que esta ai, o que se oferece a per-
cepgao), havendo, entre ambos, um hiato, um novo espaco vazio. Objetos
representacao se ligam a outras representagoes; representacoes palavras
se ligam a outras representacées. Entre Freud e Lacan esta Saussure e sua
colocacdo de que a lingua nao é constituida fundamentalmente por nomes
dados as coisas. O signo é uma uniao de significante e significado, que esta-
belece uma ligacédo indireta com o objeto coisa do mundo externo, mediada
pela representagao, como num corte que se abre para “um espaco proprio”,
expressao empregada por Foucault (2007) para pensar o corte da represen-
tacdo. As representagdes contém indices da exterioridade do objeto coisa,
mas o seu carater significante nao remete diretamente a esta exterioridade

e sim a uma relacao entre uma representagao e outra representagao.

No entanto, sustentamos: esta representacao (mesmo que inconsciente) con-

diciona a captura do aspecto significativo dos proprios objetos do mundo, do
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fato de que estes sao forjados também segundo uma dimensao significante,
sao portadores de signos e de imagens, como tal sao fabricados e como tal

sao objetos que se oferecem a percepgao.

Vejamos sob outro dngulo: os signos e imagens que revestem os objetos do
mundo (Gegenstand) e que configuram por assim dizer a sua estética, nao
sao determinantes em relagao ao mecanismo de sua apropriacao pelo sujei-
to, porque nao determinam como os objetos de representacao (Objekt) sao
forjados, porque estes, por sua vez, emergem dos objetos do desejo. Ora, os
objetos vinculados ao desejo estao inscritos na histéria do sujeito, de como a

pulsdo se transformou em seus representantes.

Neste particular, ninguém é dono da linguagem, pois, em primeiro lugar, a
rede de signos ou representacoes que orienta a apropriacdo que o sujeito faz
dos objetos do mundo nao depende somente dele, a mesma linguagem é par-
te do revestimento destes artefatos, estando em sua aparéncia; além disso,
o sujeito, para recuperar a raiz latina do termo, é assujeitado e, nesse caso,
assujeitado em relacdo a ndo controlar o mecanismo que liga as pulsées aos
desejos®. Em segundo lugar, a aparéncia do objeto do mundo, fabricada se-
gundo uma estética, nao determina sua apropriagao, porque nao controla a
sintese de representacoes que o sujeito elabora (inconscientes) na dimensao

do Objekt.

Este comando da linguagem se divide entre a orientacao da estética do objeto
do mundo (os signos e imagens de que é revestido) e a mobilizacao signifi-
cativa da linguagem pelo aparato desejante do sujeito, o qual ele tampouco
controla, pois é um processo de captura oriundo do inconsciente, como ca-

deia de significantes nas hiancias de seus investimentos.

3. Vemos isso em Haug (1999), porém cometendo o equivoco de deixar o sujeito sempre na completa
heteronomia, langando toda a atividade e comando de linguagem a estética da mercadoria. Gera com
isso uma imagem de manipulagdo oriunda da publicidade, que captura as insatisfa¢des do sujeito e
as langa na mercadoria, como se esta prometesse sua satis?agéo, sempre trazendo a insatisfagao ao
fim. A insisténcia na propria ideia de insatisfagao é um equivoco, como o faz Baudrillard (1995). Muito
mais interessante para considerar o problema da manipulagao seria considera-la como fornecedora de
materializa¢gdes mercantis como espagos de satisfagédo parcial da pulsao, sempre reativados, de forma
incessante, no entanto.
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Se ninguém controla a linguagem, podemos recapitular a génese do pro-
cesso, o seu disparo. Ele se encontra nos deslizamentos significativos que
forjam um espaco autonomo, situado entre o inconsciente e o consciente do
sujeito, um espaco preenchido pelas vicissitudes e destinos da pulsao. Os
objetos do mundo séo empréstimos, com o fim de criar formas de descarga
materializaveis. Talvez por isso, a metéfora (que sobrepoe) e a metonimia
(que desliza de um significante a outro por contiguidade) sao extraidas por
Lacan da lista bem maior de regras da linguistica para expressar o fun-
cionamento do desejo. Isto porque sdo mais adequados ao mecanismo de
captura significativa da pulsao por seus representantes psiquicos na orde-
nacéo afetiva e significativa do Objekt. Quando o Objekt se liga aos objetos do
mundo, o faz pelo inconsciente, que captura a tessitura signica da aparéncia
desses objetos e a submete aos seus critérios, contidos na bordadura de sua
teia significante. Uma forma de incorporacgao da mercadoria pelo sujeito se
acende, como valor de uso para ele, como significado para ele, o que é ab-
solutamente unico, tragado em sua histéria (em sua constitui¢do enquanto
sujeito no campo do desejo). A mercadoria pode ser considerada, ao mesmo
tempo, como Gegenstand, como Objekt e também como substituto de Ding. E

o momento de retornar ao objeto marxiano.
7. 0 mistério do fetichismo esta no valor de uso

Enquanto palavra, fetiche é derivado de feitico ou obra de magia, que dota de
vida prépria objetos que representam divindades. Também existe o sentido
da uma sensac¢ao de uma for¢a sobrenatural que se apodera de um objeto de
culto, promovendo seu encantamento — Zauberung. Como tal, séo acepgoes
muito préximas a fantasmagoria a qual se refere Marx, que faz com que
algo inanimado se humanize, ganhe alma, personalidade, aspectos e deta-
lhes humanos, sendo adornado e personificado, enquanto o mundo humano
se coisifica. Ademais, essa concepgao nao é distante de outro significado de
fetichismo: “culto de objetos materiais, considerados como a encarnagao de
um espirito, ou em ligacdo com ele, e possuidores de virtude magica”, dicio-
nario Aurélio (1988).
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Segundo Silva (2013), esses significados se aproximam do uso feito por
Marx, que descreve o fetichismo como uma “sutileza metafisica” e “argucia
teolégica” que fazem a mercadoria parecer ter vida prépria, numa relacao
social natural destes artefatos que oculta e por isso mesmo aliena a relagao
social entre os seus produtores. Isso de certa forma dé conta do problema e
abre as portas para se pensar nos processos de alienacgao descritos na obra
marxiana, na medida em que autonomizam a mercadoria, arrancando-a das
relacoes sociais de sua produgao. Apds essa descrigao, Marx parte para um
passo explicativo por negacao: o misterioso nao pode ser encontrado no va-

lor de uso:

A primeira vista, a mercadoria parece ser coisa trivial, imediatamente
compreensivel. Analisando-a, vé-se que ela é algo muito estranho, cheia
de sutilezas metalfisicas e argucias teologicas. Como valor de uso, naio
ha nada misterioso nela, quer eu a observe sob o ponto de vista de que
se destina a satisfazer necessidades humanas, com suas propriedades,
quer sob o angulo de que somente adquire essas propriedades em conse-

quéncia do trabalho humano (Marx, 2008, 92-3, grifos nossos).

Excluindo o valor de uso, como ele explica o problema do fetichismo, a partir
de sua génese? O que explicaria seu ar misterioso e metafisico? E através
de outro componente do valor, o valor abstrato fruto do trabalho social abs-
trato, que iguala os produtos do trabalho e os equipara como portadores de

valor:

O carater misterioso que o produto do trabalho apresenta ao assumir a
forma mercadoria, donde provém? Dessa propria forma, claro. A igual-
dade dos trabalhos humanos fica disfarcada sob a forma da igualdade
dos produtos do trabalho como valores; a medida, por meio da duracao,
do dispéndio da for¢a humana de trabalho, toma a forma de quantida-
de de valor dos produtos do trabalho; finalmente, as relagoes entre os
produtores, nas quais se afirma o caréter social de seus trabalhos, as-
sumem a forma de relagdo social entre os produtos do trabalho (Marx,

2008, p. 94).
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Ap6s esta colocagdo, Marx parte para um passo explicativo por afirmacéo,
considerando a circunstancia de que existe um ocultamento do fato das mer-

cadorias serem produtos do trabalho, passando assim a ganhar autonomia:

A mercadoria é misteriosa simplesmente por encobrir as caracteristicas
sociais do préprio trabalho dos homens, apresentando-os como caracteris-
ticas materiais e propriedades sociais inerentes aos produtos do trabalho;
por ocultar, portanto, a rela¢ao social entre os trabalhos individuais dos
produtores e o trabalho total, ao refleti-la como relagao social existente,
a margem deles, entre os produtos do seu préprio trabalho. [...]. Uma
relacdo social definida, estabelecida entre os homens, assume a forma
fantasmagérica de uma relacao entre coisas (Marx, 2008, p. 94, grifos

nossos)

O passo seguinte, que fecha a consideragao do autor e que explica o ar mis-
terioso da mercadoria, é considerar que ganha vida prépria, local em que ele

parte para a alusdo ao mundo da religiao:

Para encontrar simile, temos de recorrer a regiao nebulosa da crenca.
Af, os produtos do cérebro humano parecem dotados de vida prépria,
figuras autonomas que mantém relagdes entre si e com os seres huma-
nos. £ o que ocorre com os produtos da mao humana, no mundo das
mercadorias. Chamo a isso de fetichismo, que esta sempre grudado aos
produtos do trabalho, quando sao gerados como mercadorias. E insepa-

ravel da produg@o de mercadorias (Marx, 2008, p. 94).

A analogia que Marx estabelece com o reino da religido, em que os produtos
do cérebro humano ganham vida prépria, como se fossem entidades vivas,
exprime o lado dificil da mercadoria. Sustentamos, apds toda a digressao
sobre o conceito de pulsao e suas derivagdes nos conceitos de objeto, que o
mistério do fetichismo se encontra justamente no local em que Marx julgou
ndo o encontrar: no valor de uso. E o valor de uso da mercadoria, na forma
do uso como uma singularidade do sujeito que se apropria dela e a dota de
vida prépria. Afirmamos, portanto que, como valor de uso, muita coisa ha

de misterioso nela. A porta de entrada é a tessitura significante de seu re-
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vestimento estético, ativada de alguma forma pelos processos inconscientes

de quem a incorpora.

E hora de chegarmos a uma tese, qual seja: a de que o lado nao trivial da
mercadoria, o que faz ela ganhar vida prépria, é circunscrito pela logica de
funcionamento da pulséo, dos desejos e objetos representacao que estabele-
cem a forma como é apropriada. Nesta apropriagao, a inscri¢ao do objeto a
agalmatiza-as e as inscreve na cadeia significante por meio da contiguidade,
ou seja, metonimicamente. £ o agalma investido na mercadoria que lhe con-
fere vida prépria. Ela é sim uma fantasmagoria com vida prépria, porque se
coloca como um suporte que materializa tracos de identificacdo com o obje-
to a para o sujeito. Isso é parte da constitui¢do do valor de uso e o segredo

do fetichismo esta escondido neste processo.

E o0 que explica outro problema, para além do processo de alienacéo aponta-
do por Marx: o de quem doa vida prépria aos produtos do trabalho humano,
assumindo uma relagao social natural entre coisas que oculta a relacao
social entre produtores. Passando pela publicidade e sua anuncia¢ao como
mensagem, la no fim da cadeia, é quem se apropria dela, nos momentos
e situagdes do consumo ou nao, como ativacao do valor de uso a partir da
circulacdo interna de representagoes na acepgao do Objekt. Este é o circuito
final que ativa o valor de uso, langando sobre este uma luz que o préprio
Marx tinha desconsiderado (nem poderia fazé-lo, o que seria anacronico e

a-histérico se fosse admitido).

Como afirma Rubin, a troca é uma forma social particular do processo so-

cial de producao:

A primeira vista, parece que a troca é uma fase separada do processo de
reproducéo. Podemos perceber que o processo de produgéo direta vem
primeiro, e a fase de troca vem a seguir. Aqui a troca esta separada da
produgdo e permanece oposta a ela. Mas a troca ndo é apenas uma fase
separada do processo de reproducéo; ela coloca sua marca no processo
inteiro de reproducéo. E uma forma social particular do processo social

de producéo (Rubin, 1980, p. 165).
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Néo basta recorrer a alienagao da relagéo social entre produtores, da qual
surge a valorizacao do mundo das coisas. Problema apresentado, mas estati-
o ao nao resolver o mistério e o fantasma que animam a mercadoria. O que
Freud e Lacan nos responderam é como se dé essa ocultagéo e como surge
essa fantasmagoria. Considerando novamente o momento do consumo, nele
as relacoes sociais entre produtores tornam-se invisiveis, pois 0 consumo é
a forma de se apropriar do objeto do mundo efetivando seu valor de uso. O
uso é da ordem da singularidade do sujeito, assim como o trabalho concreto
corresponde a singularidade de producéo do valor de uso. Como componen-
te fundamental do uso esté a cadeia significante que atravessa e conecta
sujeito e mercadoria. Na verdade, consideramos que isso tudo nem precisa
do consumo para se ativar, basta entrar em contato com a publicidade do
artefato ou estar diante dele. Wiederzufingen: a tendéncia para reencontrar,
que quer, novamente, restaurar e ressuscitar aquela experiéncia primeira

de satisfacao.
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DO “DIALETICO PRIMEVO” A TEORIA CRIiTICA
COMO “LEGITIMA DEFESA”: ENTREVISTA COM
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Paulo Denisar Fraga®

Apresentagao

Christoph Tiircke* é um dos mais importantes fil6so-
fos alemaes contemporaneos em atividade. Herdeiro
da primeira geracao da “Escola de Frankfurt” ou, mais
apropriadamente, Teoria Critica, Tiircke se fez notar
aos publicos brasileiro e de lingua portuguesa a partir
de diversos artigos, entrevistas e de quatro importantes

livros publicados no Brasil.

No campo de for¢as da permanente revolu¢ao da mo-
derna sociedade capitalista — uma sociedade inquieta,

“excitada”, como ele a refere —, a prépria Filosofia, se
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de Minas Gerais e na Universidade Federal de Alfenas. Revisada,
posteriormente, com o autor, em Porto Alegre/RS, durante o “I Congresso
Internacional Theodor W. Adorno: a atualidade da critica”, realizado em
2017 na Pontificia Universidade Catélica do Rio Grande do Sul.

2. Professor de Filosofia do Instituto Federal do Rio Grande do Sul (IFRS -
Campus Porto Alegre). Mestre e doutor em Psicologia Social e Institucional
pela Universidade Federal do Rio Grande do sul (UFRGS).

3. Professor de Filosofia do Instituto de Ciéncias Humanas e Letras da
Universidade Federal de Alfenas (ICHL/Unifal-MG). Doutorando em
Filosofia pela Universidade Estadual de Campinas (Unicamp). Bolsista SWE
do CNPg-Brasil e do DAAD com estagio na Humboldt-Universitét zu Berlin
(HU).

4. Christoph Tiircke tem formacao superior em Teologia e Filosofia. E
professor emérito da Escola Superior de Artes Graficas e Livreiras de Leipzig
- Academia de Belas Artes (Hochschule fiir Grafik und Buchkunst Leipzig -
Academy of Fine Arts) e docente também na Universidade de Leipzig. Em
2009 recebeu o “Prémio de Cultura Sigmund Freud” (“Sigmund-Freud-
-Kulturpreis”) conferido conjuntamente pelas duas principais associa¢des
psicanaliticas alemas. No Brasil foi professor visitante na Universidade
Federal do Rio Grande do Sul e na Pontificia Universidade Catélica do Rio
Grande do Sul.



quiser ser critica e consequente, necessita das luzes da Psicanalise, da
Neurofisiologia, da Teoria Social, da Histéria e, como Tiircke costuma frisar,
da Teologia. Sua obra perpassa de modo relacionante todos esses campos,
relembrando uma das caracteriza¢des com as quais Horkheimer distinguiu

a Teoria Critica: o “materialismo interdisciplinar”.

Num esfor¢o de atualizagao da Teoria Critica, o caminho percorrido por
Tiircke mapeia antigas estrelas conceituais e opera no sentido de oferecer
novas luzes sobre pontos de obscuridade da aparente constelagao atual.
Entrementes, ao buscar uma “reorientacao” dentro da “nova situacdo mun-
dial”, o alegado “beco sem saida”, pelo qual importantes autores relegaram
como superadas formulac¢oes de fundo dos mestres da primeira geragao da
Teoria Critica, encontra um claro desmentido critico na fecunda produgao

tedrica de Tiircke.

Aprofundando de forma original, no capitalismo high-tech, um tema classico
da Teoria Critica, a relacao entre mito e esclarecimento, Tiircke analisa as
visceras do Ocidente através de uma abordagem materialista cujo método
genealdgico recoloca a tradi¢ao cultural humana em perspectiva desde seu
contexto de origem: a pré-histéria. Através de um procedimento autorre-
flexivo imanente, ele 1é a histéria da formacao da cultura como uma série
de condensacoes, deslocamentos e inversoes do trauma primitivo causado
pelo susto ou choque imposto pela natureza frente a precariedade de meios
humanos iniciais a sua elaboracéo. Essa fornalha encontrou um primeiro
catalisador: os rituais de sacrificio. O susto é um acontecimento fisico. Mas
Tiircke o entrevé como epifania, porque ele foi tomado como manifestacgao
divina. Por isso pode ser considerado como o inicio da cultura, pois ao ser
recebido como uma expressao divina ocorre uma inversao dramatica funda-

dora e decisiva: o mais assustador é transformado em salvador.

Isso ilustra uma acirrada dialética que Tiircke trama em suas obras ao jo-
gar os contetdos do pensamento uns contra os outros impelindo o leitor
a tecer consideragdes sobre o que a histéria exclui ou recalca do corpo do

pensamento ao ataca-lo de diversas maneiras, especialmente hoje, pela pre-
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poténcia das tecnologias maquinicas audiovisuais, enredando a humanidade
numa nova mitologia. O aparato sensorial foi reestruturado pela compulsao
microeletronica a emissao. Por isso, o autor propoe uma “legitima defesa”
cotidiana contra o excesso de estimulos e a transformacao dos choques au-

diovisuais em reflexao.

Para fazer justica aos diferentes temas sobre os quais se debruca, um dos
pontos de destaque de sua obra é a produgao de um conhecimento que nao
se separa da vida, da existéncia concreta dos sujeitos sociais contempora-
neos. Isso pressupoe considerar que a teoria é um momento da préxis social
que aponta para o que ela mesma nao consegue dizer de todo. O que ela ten-
ta renitentemente articular, o que a move, é o desejo de dizer o que nao se

deixa dizer, ou seja, apresentar modelos negativo-projetivos de uma utopia.

“Vivemos um declinio, sim. Mas mesmo o declinio tem sua dialética”, afir-
ma Tircke confiando no poder critico da negatividade, impedindo que se
sucumba a percep¢ao do momento e indicando a possibilidade de novas
auroras, ainda desconhecidas. Diagnosticando um processo social de desa-
gregacdo do aparelho sensorial humano e de “tédio da democracia”, Tiircke
poe em relevo que a Teoria Critica ndo tem escolha livre. A sua tarefa é
“abrir-se as coisas que se impoem”, se ela quiser ocupar com consequéncia,
hoje, o seu lugar no movimento de “legitima defesa” que caracteriza a pro-

pria negacéo dialética.
Parte |

Questao: Hiperativos®, recém-publicado, é o seu quarto livro traduzido no
Brasil, depois de O louco®, Sociedade excitada’ e Filosofia do sonho®. O senhor
poderia tragar uma breve conexao tematica entre eles, para dar uma pista a
seus leitores brasileiros sobre a articulagao interna que expressam e o lugar

que ocupam no percurso do seu pensamento até aqui?

5. TURCKE, C. Hiperativos! Abaixo a cultura do déficit de atengdo. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2016.
6. TURCKE, C. O louco: Nietzsche e a mania da razao. Petrépolis: Vozes, 1993.

7. TURCKE, C. Sociedade excitada: filosofia da sensa¢do. Campinas: Ed. Unicamp, 2010.

8. TURCKE, C. Filosofia do sonho. Iljui: Ed. Unijui, 2010.
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Tiircke: Acho que ha um fio condutor que vincula esses quatro livros aqui
mencionados, que é o fio teolégico. Meu primeiro toque com Nietzsche se
deu justamente por aquele aforismo, “O louco”, na Gaia ciéncia. Descobri-o
como citacdo numa obra de um dos meus mestres durante meus estudos
de teologia luterana. Teologia luterana é a tinica coisa que estudei academi-
camente a partir do inicio. A filosofia se abriu como saida de emergéncia,
quando os te6logos nao me deixaram passar no doutorado de teologia. Bom,
aquele aforismo se destacou gritantemente de seu contexto, que foi um livro
meio pélido e bem luterano. Percebi: aqui se encontra algo que me capta,
que me excita, embora naquela época eu estivesse longe de entender do que
se tratava. Mas esse primeiro contato com Nietzsche — de certa maneira um
choque — me fez desenvolver, muito mais tarde, a ideia de abrir Nietzsche
inteiro a partir desse aforismo, que trata da morte de Deus, de um assassi-
nato, um crime que a humanidade cometia sem suportar as consequéncias.
E esse motivo bésico persegue todas as minhas obras doravante elaboradas.
Ele ndo esta ausente na Sociedade excitada que trata, ao nivel da alta tecnolo-

gia, de um fendmeno bem arcaico que pode ser chamado de epifania.
Questao: Manifestacao?

Tiircke: Digamos assim: epifania é a primeira manifestacao do choque.
O choque enquanto tal é um acontecimento fisico que fere um sistema
nervoso. Entretanto, tratar o choque como epifania é interpreta-lo como
manifestacdo divina. E esta interpretacao muda tudo. O mais assustador
é considerado entdo o salvador. Esta inversao iniciou a cultura. E até hoje
vale: onde ha choque, ha também atencao, dedicacéo, respeito méximo. Em
outras palavras, ha tudo que ja as divindades mais arcaicas pareciam vindi-
car dos hominideos, tudo que o culto de sacrificio pretendia lhes fornecer.
Assim, ao longo da histéria humana, o choque nunca perdeu totalmente a
aura do “sacro”. Até hoje. Atualmente estamos submetidos a uma metralha-
dora de sensagoes audiovisuais que esta inflando o choque arcaico a uma
multidao de bilhdes de choques mitdos, nos quais sua histéria primitiva e
“sagrada” se esconde e, a0 mesmo tempo, se multiplica. Eis o pensamento

basico da Sociedade excitada, que se dedica a permanéncia do “sacro” arcai-
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co nos aparelhos e acontecimentos da alta tecnologia. Assim, o livro trata,
de modo exemplar, de uma constelagao que se chama o toque dos extremos.
Nesse caso, os extremos sdo o paleolitico e a alta tecnologia. Tal como o
livro O louco enfrentou a morte de Deus que a humanidade néao suporta, a
Sociedade excitada enfrenta os assuntos do sagrado e da teologia que sao ob-
soletos, mas continuam irresolvidos. A humanidade nao consegue se livrar
deles nem restaurar o antigo dominio da teologia. Nao ha um caminho para
trés. A antiga crenca esta abalada. O fundamentalismo é o testemunho mais
instrutivo disso. Seu fanatismo deve-se justamente a experiéncia do abalo.
Ele se agarra a um fundamento cuja insustentabilidade ele sente muito bem.
O fundamentalismo contém uma descrenca latente, mas nao para sonhar

com um passado melhor no qual a teologia resolveu tudo.

Vé-se, entdo, o fio condutor entre livros tdo diferentes como O louco e
Sociedade excitada. Quando elaborei a Sociedade excitada considerei-o o
resumo de uma década — dos anos 1990 — com todas as transformacoes,
até revolugoes que vimos em torno da queda do socialismo soviético, queda
do muro de Berlim etc. Me senti obrigado a enfrentar esta nova paisagem
politica global com os meios da Teoria Critica que aprendi. A tarefa foi con-
seguir uma “reorientacao” diante dessa “nova situa¢ao mundial”, na qual a
microeletronica veio vencendo totalmente, ao passo que o socialismo cha-
mado real caiu. Na verdade, ele nunca foi “real”. Se fosse, esse adjetivo nao

teria sido necessario. E um adjetivo da compensacao e descrenca.

A grande surpresa para mim mesmo ao escrever a Sociedade excitada foi a
seguinte: quis fazer um resumo que inesperadamente se evidenciou um es-
boco. Todas as monografias posteriores séo varia¢oes desse tema. Variagoes
a partir de assuntos bem diferentes que se impuseram por certas atualida-
des. Por exemplo: o que significa “escrita” na época high-tech, como ela se
transforma? Assim surgiu Do signo de Caim ao cédigo genético: Teoria Critica
da escrita’. Ai desenvolvi a origem da escrita, a partir da légica do sacrificio

que é a légica da compulsao a repeticao traumatica. A histéria biblica do

9. TURCKE, C. Vom Kainszeichen zum genetischen Code: Kritische Theorie der Schrift. Miinchen: C.
H. Beck, 2005.
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signo de Caim me deu a chave para a génese da escrita. Nas linguas anti-
gas o significado literal de “escrever” é “incisar”. A escrita é uma incisao,
originalmente no corpo humano, um “signo” que o fere, mas, a0 mesmo
tempo, pretende proteger a pessoa. Deus faz esse signo em Caim para nin-
guém o matar. Mas para que Caim precisa desse signo? Abel, seu irmao,
foi assassinado por ele. Sobraram ele mesmo e seus pais, Addo e Eva, que
nao precisam um signo para reconhecerem e pouparem seu filho. A incisao
nao faz sentido no contexto da histéria do assassinato do irmao. Ela aponta
para uma camada mais profunda da historia, que é o sacrificio humano. A
saber: enquanto autoferimento corporal, aplicado por um cla que pretende
proteger-se por este ato contra o préoprio sacrificio humano que esta rea-
lizando, o signo ganha sentido. Revela-se seu contexto original, no qual a
comunidade de sacrificio participa da morte do sacrificado fisicamente pela
incisao de um signo no préprio corpo de cada um. Este signo retine a comu-
nidade e representa, simbolicamente, o que eles de fato estao cometendo ao

corpo do sacrificado: a imolag@o. Eis a origem da escrita.

Questao: Nesse sentido, o senhor entenderia o sinal de Caim como um
substitutivo e, ao mesmo tempo, a histéria da cultura humana como uma
histéria da formacéo de substitutivos que tentariam amenizar ou até recal-

car esse sacrificio primitivo? E uma leitura correta?
Tiircke: Perfeitamente correta.

Questao: Retomando a questao sobre o “toque dos extremos” como é que

ele se atualizaria? Como entender o “toque dos extremos”?

Tiircke: Pelo fato de que o estado arcaico da humanidade nao foi ultrapas-
sado totalmente. De certa maneira vivemos uma reviravolta deste estado ao
nivel high-tech. Por exemplo: aquela inflagao e multiplicacéo de choques, que
a maquinaria da sensacao esta produzindo diariamente, leva a consciéncia
humana, de certa maneira, de volta para o ponto da sua origem, onde, em
tempos remotos, surgiu a atencdo humana. O especifico desta atencéo é a
capacidade de permanecer em alguma coisa, fitar alguma coisa, imergir em

alguma coisa. Esta capacidade, que é uma das conquistas mais preciosas da
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humanidade, se formou ao longo de milénios durante o paleolitico. Nao per-
tence a estrutura genética. E um resultado cultural. Agora vivemos o fato
interessante de que essa grande conquista esta novamente a disposicéao. Ela
esta vitalmente ameacada pelas conquistas mais avangadas da tecnologia. E

nesse sentido o arcaico e o high-tech se tocam.

Questao: Aproveitando essa questao introdutéria, para o melhor alcance e
compreensdo de sua obra, que livro seu o senhor acharia importante ser

proximamente traduzido no Brasil?

Tiircke: O mais importante para mim seria Mais! Filosofia do dinheiro',
porque é uma tentativa de oferecer algo que a Teoria Critica até hoje nao rea-
lizou. Os estudos econémicos do Friedrich Pollock tentaram resolver certos
problemas da teoria marxiana, mas nao chegaram ao ponto nevralgico do
dinheiro. A teoria de Alfred Sohn-Rethel tratou, sim, o préprio dinheiro, até
em termos histéricos ou genealdgicos, mas carece de um fundo sério. Alias,
o entusiasmo exagerado que Adorno teve para com as supostas descobertas
dessa teoria, nunca foi compartilhado por Horkheimer. Horkheimer disse
francamente: esse tipo de derivacao do dinheiro de maneira marxista esco-
lar nao serve, nao vai explicar nada. Concordo com ele, s6 que Horkheimer
se contentou em apenas observar isso. Ninguém do seu instituto elaborou
alguma coisa de sustentavel a respeito. Ao entrar no assunto, nao fiz senao
apresentar uma variacao especifica da minha teoria da origem da huma-
nidade a partir do sacrificio humano. A Filosofia do dinheiro interpreta o
sacrificio humano enquanto o primeiro meio de pagamento. Onde se co-
meca a pagar comeca o dinheiro. O sacrificio mostra o sentido original de
pagamento. O pagamento é, igual a escrita, uma tentativa de se proteger, um
ato de legitima defesa, e nao tem sua origem num mercado profano onde se
troca isso com aquilo, sei la, como uma quantia de vinho por uma por¢éao

de carne.

Questao: Ai, professor, terfamos toda uma questao que envolve o problema

da equivaléncia, de como ela se formou?

10. TURCKE, C. Mehr! Philosophie des Geldes. Miinchen: C. H. Beck, 2015.
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Tiircke: Sim.

Questao: Toda teoria que remonta as origens comporta elementos miticos.
Freud o declarou abertamente quanto ao seu mito do assassinato de um
suposto pai primevo, acontecimento que segundo ele teria dado origem a
cultura. A partir da leitura de seu livro Filosofia do sonho, o que protegeria
a sua tematizacao da “compulsédo a repeti¢ao traumética” como chave da

cultura de ser considerada como mais um mito de origem?

Tiircke: £ uma pergunta muito importante. E claro que eu nao chamaria a
minha versao da origem de um mito, de uma mera narrativa sem pretensao
de verdade. Confesso que a versao freudiana da origem me parece uma len-
da, todavia com um ntcleo verdadeiro. O nicleo é que a origem da cultura
é inseparavel do homicidio. S6 que Freud nao chegou a juntar homicidio
e sacrificio, embora dispusesse de conhecimentos profundos sobre sacri-
ficios e rituais, como mostrou em Totem e tabu. Mas ele evitou vincular o
assassinato do pai com o sacrificio humano, porque queria (risos...) manter
sua versdo da origem da cultura a partir da inveja sexual. Considero essa
versao uma lenda, porque os impulsos sexuais s6 ganharam sua dimenséo
emocional especificamente humana ao se transformarem em elementos da
cultura. Ao serem integrados ao culto, eles se carregaram de significado. O
que tem significado, tem importancia, tem que ser preservado, atrai cari-
nho, causa inveja. Antes, no estado natural, a sexualidade nao passou muito
da descarga hormonal. O desconforto que a caréncia dessa descarga causa
nado tem, no estado natural, a intensidade da experiéncia traumatica. Nao
se entende, a partir dele, porque hominideos se submeteram ao imenso tra-
balho de formar um culto — uma cultura. Para impeli-los a um tal trabalho
se precisava uma dose mais forte: choques realmente trauméticos. S6 mais
tarde, em um nivel cultural ja bem desenvolvido, a caréncia sexual pode se
carregar com tanta profundidade emocional que as pessoas morreram dis-
s0 ou resolveram matar os seus rivais. Da para entender? Esta amplamente

elaborado na Filosofia do sonho.
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Questao: O senhor quer dizer que o néo exercicio da sexualidade, a conten-
¢do — no caso, o pai proibindo os filhos de terem acesso as mulheres -, nao

explica a origem da cultura?

Tiircke: Nao pode, porque o grau de traumatizacao, que impeliu os homini-
deos a cultura, ainda nao estava contido na caréncia sexual. Havia, sim,
bastante traumatizagao, mas nao em termos sexuais. £ uma retroprojegao
de um estado humano onde isso é vivido como alguma coisa traumatica,
privacédo traumatica, etc. Mas isso é uma coisa que nao explica a génese da

cultura.

Questao: Os animais podem sofrer traumas, mas nao se trata de um trau-

ma como o da passagem a hominizacao?

Tiircke: Nao digo que os outros animais s6 sofreram traumas menores.
Mas, de fato, nenhuma espécie fora do Homo sapiens conseguiu inverter a
experiéncia traumatica num estado de cultura. As outras nao descobriram
aquela saida de emergéncia, aquela fuga para frente, que chamamos, na re-
trospectiva, de cultura. Confesso, porém, que nao estive presente a origem
da cultura. Nunca participei de sacrificios paleoliticos (risos...). Ninguém de
nos estava la. Muito claro isso. Tanto que se pergunta: “como se pode ve-
rificar iss0?” S6 de modo negativo. Ninguém sabe os detalhes nos quais o
sacrificio humano se realizou. Mas seu papel constitutivo no processo da
humanizacao é inegavel. Sempre que os arquedlogos ou antropélogos se de-
param com restos de comunidades arcaicas, eles se deparam com tragos do

sacrificio. Nao ha humanidade sem tracos de sacrificio.
Questao: Nao existiriam comunidades humanas sem tabu, entao?

Tiircke: Tabu e sacrificio ndo sdo a mesma coisa. Por enquanto s6 estou
tratando com os tracgos de sacrificio, e ndo me parece ousado concluir que
o sacrificio é constitutivo para a humanizagcao. E uma concluséo, sim, mas
uma conclusédo que sintetiza resultados da pesquisa atual arqueolégica e
paleontoldgica através de um argumento kantiano. Como se sabe, Kant fa-

lou da condigao de possibilidade de alguma coisa. No caso dele se tratava
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do conhecimento humano, que tem, enquanto condi¢ao de possibilidade,
uma estrutura transcendental. Eu nao ando nos trilhos transcendentais.
Transformo, antes, o argumento kantiano em um argumento da génese his-
torica, dizendo que nao ha possibilidade de entender o sacrificio primevo

senao a partir da légica da compulséo a repeti¢ao traumatica.

Questao: O senhor parte, entao, do condicionado que é o sacrificio e remon-

ta as suas condi¢oes? Qual a necessidade do sacrificio?

Tiircke: Vamos tentar uma reconstrugao. Concedo que ninguém vai desco-
brir todos os detalhes, talvez nem o momento exato em que o mero reflexo
da compuls@o a repetigao traumética se transformou em uma estrutura so-
cial. O crucial desta transformacéo é a invencao de um destinatéario para
esse reflexo. A imaginacao de um tal destinatério ja é uma forma inicial,
embora muito fraca, de escapar do padecer dessa repeticao compulsiva. Foi
aquela saida de emergéncia que levou a humanidade a um estado mental. A
esfera mental se abriu enquanto abrigo, enquanto espago interior de seres
que estavam perseguidos por seus préprios traumas. Forjar imagens: esta
capacidade deu ao reflexo compulsério da repeticao um destinatario ficticio
e transformou o reflexo numa acéo intencional, numa dedica¢ao a um ser
superior, ou seja, divino. Assim, os reflexos cruéis contra certos membros
da prépria tribo, que antes tinham decorrido da compulsao a repeti¢éo bru-
ta, se transformaram em dedica¢tes e imolagées para uma divindade, ou
seja, converteram-se em sacrificios. Sacrificios reclamam um fim e sentido

superiores, que fazem suportar melhor a violéncia da natureza.

Questao: Neste sentido, entéo, o senhor entende que esta explicagéo prote-

geria sua teoria de ser considerada como um mito?

Tiircke: Espero que sim. Claro que apresento uma narrativa que trabalha
com conclusdes, mas com conclusoes que considero inevitéveis. A nar-
rativa nao pode ser trocada a toa por uma outra. Pretendo fornecer uma
narrativa constitutiva. E ai gostaria de acrescentar mais alguma coisa. Uma
outra critica ao meu procedimento tem o seguinte teor: “enquanto Adorno e

Horkheimer se despediram da filosofia da origem, Tiircke esta retrocedendo
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a ela. Ele pratica uma versao da antiga prima filosofia que parte de primei-
ros principios”. Isso é um grande malentendido. A compulsao a repeticao
traumatica ndo é um principio. De nenhuma maneira. E legitima defesa,
é reacdo ao poder e a violéncia da natureza, e nao algo do qual decorre a
histéria da humanidade de forma dedutiva. A compulsao a repeticao tem o
impulso de terminar um belo dia. Ela nao é uma entidade da qual se deri-
vam coisas como se derivou outrora a realidade empirica a partir de ideias,
a partir de Deus ou de um ser fundamental. E justamente o contrario. Até
posso acrescentar que as vezes chamo a compulsao a repeticao de “dialético
primevo”. Veja bem a sua estrutura. Ela repete. Repetir é afirmar. Por outro
lado, ela repete para ultrapassar o repetido e, neste sentido, ela o nega. Mais
ainda: ela afirma e nega ao mesmo tempo, pelo mesmo movimento repeti-
tivo. Ai se encontra, na propria compulsao a repeticdo, a estrutura basica
daquela “identidade da identidade e nao identidade”, que Hegel chama de
dialética. S6 que Hegel a fetichizou, considerando-a uma coisa em si, o mo-
tor e o fim dltimo do mundo, ou seja, Deus. Na verdade, ela é o oposto: uma
expressao da caréncia, nao da autossuficiéncia. Ela surgiu pelo sofrimento,
a busca de uma saida. Seu desejo é escapar de si mesma e parar. Em outras
palavras, dialética é legitima defesa. A compulsao a repeti¢ao evidencia isso
com mais clareza do que todas as teorias da dialética, inclusive a adorniana.
O “dialético primevo” mostra que a dialética materialista ndo é uma inven-
céo de Marx e Engels. Foi, pelo contrério, a mais antiga. Ela j& era o motor
da humanizagao. Comegou como movimento fisico, como pratica. Dialética

tedrica e teorias dialéticas s6 seguiram na época da alta cultura.

Questao: Para concluir essa questao, o senhor vé a origem da cultura como
contingente, mas dada certa escolha forcada ela passa a se tornar uma
estrutura necesséria e o senhor busca, entéo, remontar as condigdes que
deram na possibilidade deste resultado que néo foi intencionado. Se buscava

outra coisa...

Tiircke: Isto. A cultura nunca foi intencionada. A cultura surgiu pela tentati-
va de escapar do terror. E um resultado involuntério. Em vez de escapar, os

hominideos chegaram a um estado que se chama, retrospectivamente, “cul-
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tura”. Mas eles nunca o pretenderam. Cultura é algo de totalmente alheio

aos hominideos. Salvacéo nao.

Questao: Em O louco: Nietzsche e a mania da razdo, o senhor desenvolve a
critica nietzschiana a légica e a ciéncia. Uma critica a logica da identidade
encontra-se também na Dialética negativa de Adorno, obra da qual o seu
pensamento também se alimenta. O senhor vé como necesséria a continui-
dade dessa critica hoje? E como ela pode ser relacionada com a revolugao

microeletronica ao passo que esta impos uma nova forma de vida social?

Tiircke: £ muita coisa! Claro que a critica da légica da identidade continua
urgente. Mais urgente do que nunca, porque a vitéria da alta tecnologia
reduz cada vez mais o pensamento a identificar e subsumir coisas. E in-
teressante que alguns termos da Teoria Critica encontram sua atualidade
plena s6 algumas décadas depois. A “razao instrumental”, por exemplo, que
Horkheimer criticou, se tornou muito mais dominante na época da revolu-
¢do microeletronica, ao passo que ninguém mais usa esse termo. Mesma
coisa com a “sociedade unidimensional” de Marcuse. Hoje em dia temos
uma sociedade unidimensional de um alcance que Marcuse ainda néo ti-
nha vivido. E uma certa atualidade péstuma que encontramos nestes dois
termos. De certa maneira, a Teoria Critica inteira leva uma vida péstuma
hoje em dia. Quanto a Nietzsche, apropriei-o a partir da Dialética do escla-
recimento. O livro O louco nao acrescenta muita coisa nova a Teoria Critica
ao nivel de Adorno. A intengéo basica era mostrar o grau de proximidade do

pensamento nietzschiano com a Teoria Critica e nao deixa-lo para a direita.

Questao: Um excelente livro. Eu acho que ao ler o senhor escrevendo sobre

Nietzsche percebemos esse detalhe.

Tiircke: Mas a originalidade do texto esta limitada. De certa maneira ele
nao passa da literatura secundaria. Isso ¢ um pouco diferente da Sociedade
excitada e dos livros seguintes que enfrentam, de antemao, problemas ao
invés de autores. Mas até ai vale: originalidade sempre se nutre de outros
autores e nunca leva a cria¢oes totalmente novas. No fundo, ela ndo passa

de um excedente minimo. Nao adianta olhar para a originalidade. Ela entra
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ou fica fora. Nao se pode coagi-la. Importante é abrir-se as coisas que se
impoem. Ao fazer isso, ao buscar as palavras mais adequadas para as coisas
mais ameacadoras, a Teoria Critica talvez pratique sua prépria maneira de

legitima defesa.

Questao: Um jornalista lhe perguntou se sua teoria nao é intelectualista
demais. O senhor gostaria de tracar esta relacao que existe, entao, entre o
sensualismo sensacionalista da midia e a razao, essa racionalidade tecno-
cientifica, que néo é uma coisa clara hoje para nés. Por exemplo, estamos
na sociedade da sensacao, parece que entdo nao haveria por tras um projeto
racional. A sensa¢@o nao caiu do céu, como o senhor fala sempre. Na verda-

de, parece que ha um uso abusivo desse sensivel, que é pensado, calculado...

Tiircke: Sim. O problema é que os meios de comunica¢do ganham cada vez
mais a aparéncia de uma coisa em si, falando de modo kantiano. Como diz
McLuhan, “the medium is the message” (“o meio é a mensagem”). Se fosse
uma observagcao critica, dizendo que a midia tem a tendéncia de se autono-
mizar cada vez mais e de degradar os contetdos para meros apéndices, seria
uma colocagao muito boa, mas ele argumenta de modo ontolégico: o meio
¢ a mensagem. E pronto. Falado assim, a famosa colocagéo é chata e falsa.
Meios, instrumentos, canais, nunca sao fins em si mesmos. A perversao é
considera-los enquanto tais. Ja como meros meios eles ajudam bastante.
Como o carro facilita o movimento, o computador facilita a comunicacéo e
a administragao. A vida se tornou impensavel sem ele. O problema é a con-
fusdo de meios com fins. A colocacao de McLuhan fomenta esta confusao

drasticamente.
Parte

Questao: Podemos afirmar que os investimentos na “estética da mercado-
ria” manifestam na “sociedade excitada” um deslocamento significativo em
relacdo aos conteddos morais que regiam os processos de socializacao e in-
dividuagao. Ha um certo desmentido fetichista em relacédo aos valores que
regulavam anteriormente as relagdes sociais e interpessoais, uma rejei¢ao

cinica e cretina de boa parte dos impedimentos a consecugao imediata do
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prazer e uma objetiva oculta¢do do sofrimento, evitando com isso a angustia
e a necessdria paciéncia para manter e cultivar relacoes em formas mais
demoradas e duradouras. Estes impedimentos sao sonegados pelos clichés
ditados por imagens superficiais de vida fécil e pela ideia de que a felicidade
vem casada com a compra da mercadoria. No atual momento, as restri¢oes
a imediata consecucéo da felicidade, tais como o sentimento de tristeza —
cujo diagndéstico se confunde muitas vezes com depressao —, sao tratadas
de forma medicamentosa. Em seu modo de ver, como seria possivel “frear”
essa busca compulsiva por ter de se estar ou apresentar sempre feliz? Por
outro lado, o senhor constata um entrelagcamento inexoravel entre tempo de
trabalho e tempo de lazer. Acredita que as novas geracoes possam ser edu-
cadas a ascese — nao apenas em relagéo ao trabalho, mas também quanto
a busca da satisfagcdo em geral? O senhor nao suspeita que as tantas expo-
si¢oes intelectuais que péem abaixo o poder das imagens sofram de uma
certa ineficacia em sua ac¢ao critica, dado o poder de proliferacao das ima-

gens pela superprodugao da imaginaria técnica?

Tiircke: E muita coisa. Bom... Primeiro ponto talvez: a fraqueza da critica.
De certa maneira, Teoria Critica nao tem escolha livre. Seus tépicos se im-
poem a ela. Trata-se dos assuntos mais urgentes e significativos da época
que muitas vezes nao sao as atualidades mais faladas na esfera puablica. A
Teoria Critica intervém a fim de desfazer ou, ao menos, diminuir a forca dos
objetos criticados. Mas ela nao calcula em termos de sucesso. Ela vale mes-
mo que ninguém vé percebé-la ou leva-la em conta. Ela pretende o sucesso,
mas ela nao depende dele. Livros, artigos e entrevistas criticos sao insufi-
cientes para uma reviravolta profunda, mas, ainda assim, indispenséveis.

Neste sentido, a Teoria Critica atua como legitima defesa.

Outro ponto: eu concordo plenamente com o diagnéstico de uma tendén-
cia cinica e cretina que sugere um novo otimismo, uma nova felicidade que
viria a satisfacdo imediata de todos os desejos pelos novos meios técnicos.
Tal otimismo s6 vai fazer desaprender paciéncia, empatia, imersao mental
etc. Mas s6 concordo enquanto isso nao é observado a partir de uma posi-

¢do nostalgica que supoe aos tempos antigos ou as geragdes anteriores uma
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moral firme, 6timos costumes, uma conduta boa, enquanto agora néo se
vive senao um grande declinio. Vivemos um declinio, sim. Mas mesmo o
declinio tem sua dialética. Essa moral inquestionada do passado sofreu de
antemao de todos os defeitos que Nietzsche descobriu. E o “imoralismo” por
ele reclamado sempre tem dois aspectos. Pode significar um estado além
da moralidade e pode ser um estado aquém. Concordo que a tendéncia do-
minante é o declinio para aquém da moralidade. Mas nao é um movimento
univoco. Nao faltam aqueles que tendem para o oposto, como fez o préprio
Nietzsche. E por isso quem s6 enxerga o lado do declinio subestima a dialé-

tica no desenvolvimento do processo histérico.
Questao: A dialética de avanco e declinio?

Tiircke: Exatamente. Veja a microeletronica. Sera um avango ou um decli-
nio? Usamos seus alivios com prazer. Seria bobagem negar as conquistas
que a revolucdo microeletronica comportou. E é um trago distintivo da
Teoria Critica estimar conquistas histéricas, que era algo 6bvio na interven-
cao de Adorno no campo da formacao. Quando falou de semiformacao, ele
nao queria destruir a formacao burguesa. O crucial no seu diagnéstico é que
esta formacao nunca foi o que pretendia. Foi repassada por dominagéo so-
cial, afetada pela independentizagao como um valor em si etc. Em resumo,
seu declinio se devia a sua insuficiéncia. Nao foi um movimento do suficien-
te para o insuficiente. Nao é manter a formacao burguesa enquanto tal, mas,
sim, suas conquistas — ndo como valores em si, sendo como penhores de um
futuro ainda néo realizado. Conquistas nao sao valores, mas resultados de
lutas histéricas. Séo passiveis de serem perdidas e apontam para além de si

mesmas. Sempre implicam um ar de promessa.

Questao: Em sua reflexao sobre o funcionamento cerebral no livro Filosofia
do sonho, o senhor conclui, a partir de estudos de Gerhard Roth, que
determinados padroes ou estruturas pré-atentivas e precognitivas se es-
tabeleceriam nos organismos vivos como memoria processual implicita,
ou seja, uma vez que se tornam “viaveis” elas persistiriam sob condigoes

ambientais, isto é, se tornariam estaveis e, portanto, repetitivas. Por outro
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lado, condigdes internas e externas obrigam o organismo a se ajustar as
mudangas, a se adaptar. Os conceitos de sedimentacéo e dessedimentagao
do sensério humano seriam metéforas para explicar esta linguagem da
biologia? O senhor poderia retomar a questao sobre como a “metralhadora
audiovisual” age como forca parcialmente desagregadora da percepcao do

aparelho sensorial humano?

Tiircke: Nao sei se consigo responder suficientemente. Nao sou neurolo-
gista. Mas, o0 que me impressionou no conceito de “memdria processual”,
que Gerhard Roth enfatizou, é a proximidade com meu entendimento da
repeticdao. De certa maneira, repeticdo nao é sendo memoria processual.
Considero Roth um aliado na neurologia. Ele também intervém no discurso
da formacao, da educacao, a partir do conceito de memdria, alertando que
a mudanca do sistema escolar que expulsa cada vez mais a repeticao da
sala de aula como uma coisa inutil, que s6 come o tempo para se aprender
novas coisas, ¢ uma bobagem em termos neurofisioldgicos. O tempo para
sedimentar o recebido, o aprendido, é catastroficamente subestimado nes-
ta nova pedagogia. Ali, a ninguém mais importa a sedimentagédo. O tempo
proprio que o sedimento dos contetidos cobra é cada vez mais despercebido
no plano escolar, a partir das escolas basicas até a universidade. Comer,
evacuar logo, mas nao mais digerir pela assimilacao intensa da comida pela

propria pessoa: eis 0 novo plano de nutri¢ao mental.

O que falta em Roth é filosofia da histéria. Nao leva em conta a histéria
humana em ampla escala, o que é um certo defeito na teoria dele, ja que
ele fez doutorado também em filosofia, ndao apenas em biologia. Mas em
primeiro lugar ele é biélogo, neurologista, e a dimensao da genealogia nao
tem importancia para ele. Levando em conta essa dimensao, no entanto,
chego a suspeitas que ele ndao tem — ou nao se coloca da mesma manei-
ra. A suspeita principal é que atualmente estamos correndo o risco de uma
desagregacao parcial da percepcao do aparelho sensorial humano - como
colocaram na pergunta. Vejo esse perigo, enquanto muitas pessoas o ne-
gam, dizendo: “isso nao vai acontecer, a percep¢ao é um processo fisico que

vai permanecer”. Ignoram que o aparelho sensorial e mental é uma con-
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quista de milénios e ndo um dado natural. Vejam como a conduta perceptiva
mudou sob a cobranca da revolu¢ao microeletronica nos tltimos 40 ou 50
anos. Se a aceleragao continuar com a mesma velocidade nos préximos 50

anos, estaremos com uma aten(;éo humana bem decomposta.

Questao: Na sua obra ha uma tomada de posicéo politica cujas metas po-
dem ser consideradas como contendo momentos de negatividade dialética.
Porém, ao mesmo tempo em que desdobra e desenvolve intelectualmente
impulsos criticos imanentes a primeira geragao da Teoria Critica, o senhor
nao descuida e exorta os individuos a resistirem, em especial os professo-
res. O senhor articula em seu pensamento uma dialética entre individuo e
sociedade. Poderia nos explicitar um pouco como pensa a ideia de mudanca
nas formacoes sociais capitalistas, uma vez que, embora elas configurem
o que o senhor chama de “capitalismo estético”, em suas raizes materiais
elas permaneceriam as mesmas? Como pensa, neste contexto, o papel da
reflexao filoséfica: como ela pode contribuir para uma visao que va além do
relativismo pragmatico tao em voga na cultura dita “p6s-moderna”? Dada a
desorientacao reinante na era microeletronica, o seu conceito de sujeito e as
tarefas que ele deveria assumir como legitima defesa de seu préprio sensé-
rio nao seriam exigentes demais? Seria ele, hoje, ainda capaz de se manter a

altura de se defender a si préoprio?

Tiircke: Defender-se a si préprio é um impulso natural. Corpos animais até
se defendem intrinsicamente contra suas doencas. Entéo, a autodefesa nao
vai desaparecer ao longo da histéria humana. Mas as formas nas quais ela
se expressa mudam bastante conforme o grau cultural alcangcado. Como
Marx disse sobre a fome, ela é natural nos seres fisicos. Mas ha grande dife-
renca entre selvagens que engolem carne crua de um animal recém abatido

e um banquete refinado.

Questao: Mas as pessoas podem oblativamente conduzir-se ao proprio sa-

crificio. Também é um dado isso?

Tiircke: Sacrificio néo é natural. E o dado elementar da humanizacao, entao

da cultura. Mas a cultura comegou de modo cru, nao culto. E a humanida-
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de s6 se torna humana na medida em que ela torna o sacrificio supérfluo.
Acontece, no entanto, que sacrificio e defesa se aproximam mutuamente a
ponto de indistin¢do, como se vé atualmente nos EUA, onde uma populagao
se defende das classes politicas tradicionais estabelecidas ao votar em favor
de um Donald Trump, o que é uma coisa paradoxal: defender-se ao sacrificar
o proprio juizo racional. Essa irracionalidade tem precursores na historia,
mas é uma maneira de se defender. A nosso ver, uma maneira absurda de se
defender, irracional. Mas essa irracionalidade tem uma histéria. Nao quero
igualar Trump com Hitler. Isso ndo! Mas a reacgéo do povo — que se debate
contra a elite democratica esgotada — ao dedicar-se a um novo homem forte,

tem ao menos uma certa semelhanca estrutural.
Questao: Um self made man?

Tiircke: Os dois tém tragos do self made man. Mas nao quero entrar numa
comparacéo detalhada. Ainda aposto nas estruturas democréticas dos EUA
e em sua capacidade de sobreviver a Trump. O caso na Alemanha era bem

diferente na época dos anos 1930.

O outro ponto nessa pergunta é o papel da reflexao filoséfica, no qual de
certa maneira ja tocamos dizendo que a reflexao como legitima defesa nao
depende do sucesso. Ela pode ser considerada como impulso vital. O con-
ceito de impulso desempenha um papel importante na Dialética negativa de
Adorno. Ali ele figura como algo de natural que, ndo obstante, se debate
contra a violéncia da natureza e suas proliferacoes sociais. Ele atua tanto
espontanea quanto reflexivamente. Por um lado, nao passando de um mero
reflexo. Por outro, sendo o motor de toda e qualquer reflexao critica, algo
que néo para diante de acontecimentos indignos, mesmo no caso da falta de

qualquer perspectiva de sucesso.

Questao: Benjamin se referia a isso quando falava em organizar o pessi-
mismo. Nés ndo temos uma visao de um estado melhor, mas enquanto esse
estado permanece temos que utilizar também os meios da teoria para aper-

feicoar, talvez, a compreensao dos obstaculos.
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Tiircke: E uma variacéo disso.

Questao: Quando o senhor falou da questao dos EUA, das estruturas de-
mocraticas deles, nés pensamos no Brasil, em que recentemente houve a
deposi¢ao da presidenta da republica num processo no qual nao foi apon-
tado crime. E percebemos, também, as estruturas do poder do Estado etc,
que se mostram coniventes com essa questao geral: abusos por parte de
politicos, de juizes e também em préticas de acao policial contra pessoas.
Entdo, em nosso pais, essa garantia nao nos esta dada como esperanga. Pelo
contrario, tememos por isso. Nossas institui¢oes nao sao tao sélidas como
as norte-americanas nesse sentido. Nao podemos contar tanto com elas.

Néo sei se o senhor tem conhecimento do que esté acontecendo no Brasil?

Tiircke: Meio superficialmente. Os detalhes nao séo reportados suficiente-

mente na imprensa alema para eu entender deveras o que esté acontecendo.

Questao: Em sua estada no Brasil, o senhor ja deve ter percebido que se
fala muito de Trump, dos EUA, mas as vezes se obscurece que nés, brasi-
leiros, vivemos reflexos dessa onda autoritaria que é europeia também. L4,
pelo menos, nos EUA, o retrocesso foi pelas elei¢oes; aqui no Brasil nao.
Na América Latina também temos processos de crescimento de uma onda
conservadora, o que pode se perceber num nivel internacional mais amplo,
talvez incentivada pela candente questao dos refugiados. Ou seja, o indivi-
dualismo se exacerbou, como quem pensa e diz: “eu tenho que preservar

meu pao aqui, custe o que custar”.

Tiircke: Talvez eu possa dizer o seguinte: que se vive na época microele-
tronica avancada de hoje um certo tédio da democracia em escala mundial.
Também na Alemanha, onde um novo partido de direita atrai muitos simpa-
tizantes do partido da Democracia Crista, de Angela Merkel. A meu ver, isso
se deve ao fato de que o enredamento microeletronico global se torna cada
Vez mais um processo autdonomo que esvazia as instituicoes democréticas a
ponto das pessoas nao mais confiarem nelas. Isso se articula, por exemplo,
no déficit de interesse em votar. Nas elei¢coes do parlamento europeu, menos

do que a metade da populagéo foi votar. Mesmo na Alemanha!
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Questao: Professor, no Brasil houve altos indices de absten¢ao nas tltimas
elei¢oes, como proximamente nunca tivemos. Isso também evidencia que
sua reflexdo mostra a percepcao superficial e o equivoco de alguns auto-
res que consideravam que a comunicagéo eletronica seria, em si mesma,
um refinamento para o acesso a informacao, para a interagdo entre as
pessoas, importando para aperfeicoar a democracia. Ouvimos muito isso.
Mas, na verdade, vemos que nao é bem assim. O que mais prolifera é o

individualismo.

Tiircke: Talvez estejamos vivendo um certo renascimento de problemas ja
articulados pela teoria marxiana ou marxista dos anos 1920 ou até anterior-
mente. A saber, o fato de que a democracia é uma conquista muito valiosa,
sem davida, mas, por outro lado, nao passa de uma forma de administra-
cdo de processos sociais. Essa administracao esta cada vez mais dominada
pela microeletronica e pelo mercado financeiro, dois fatores estreitamente
vinculados. S6 na época da revolugao microeletronica, que substituiu tanta
mao de obra por computadores, é que o mercado financeiro se abriu e se
expandiu com velocidade exponencial ao absorver montantes daquele lucro
que veio de salarios nao pagos. Salario economizado: esse foi o jeito! Dos
saldrios é que a maioria dos impostos veio. Uma subtragéo descomunal de
impostos fez com que os Estados tivessem de endividar-se de modo iné-
dito. Hoje em dia quase todos os Estados se acham envolvidos, entre eles
os mais “ricos”. A divida dos EUA gira em torno de 100%, a do Japao em
torno de 120%. Na Alemanha, onde, nos tltimos anos, a quantia dos impos-
tos cresceu a ponto de termos um certo excedente, o ministro da fazenda
orgulha-se com um “orcamento equilibrado”. Mas esse equilibrio ndo muda
quase nada da divida total de 2,5 trilhdes de euros que continua. Nem a
Alemanha tem saida. De fato, ndao hé saida em nenhum lugar, senao a comu-
nidade dos Estados chegar a um consenso parecido com aquele de Bretton
Woods de 1944, que previu um novo regulamento econdomico mundial para
a época pos-guerra e pos-fascista. O regulamento negociado entdo nao era
satisfatorio, mas mostrou que consensos politicos abrangentes entre uma

comunidade de Estados ao menos nao sao impossiveis. Um novo e melhor
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Bretton Woods teria que anular simplesmente a maioria das dividas estatais
diante do mercado financeiro. Soa ut6pico, sim, mas nao é fora do possivel.
Nao ultrapassaria o capitalismo global, mas seria um grande passo a frente,

ja que nao hé outra saida da divida.
Questao: Salario economizado?

Tiircke: Por diminuicdo drastica de mao de obra, enquanto a nova forca
produtiva dos computadores providenciou lucros inéditos. A revolugao mi-
croeletronica pdos em marcha um fenomeno que se chama jobless growth,
crescimento sem emprego. Justamente no inicio dos anos 1970, quando esse
novo tipo de crescimento comecou, o mercado financeiro foi aberto na Bolsa
de Chicago e cresceu imensamente em pouquissimos anos ao atrair bilhdes
de doélares, primeiramente a partir de saldrios nao pagos. Deste mercado
financeiro é que os Estados tomam emprestado o dinheiro que lhes escapou
pela diminui¢ao de impostos salariais. Em outras palavras: tomam em-
préstimos em grande escala daquele mercado que lhes furtou bilhdes que
antes fluiram para a caixa estatal enquanto impostos salariais. Na grande
crise financeira de 2008 tratava-se dos bancos comerciais, que nao tiveram
dinheiro, enquanto o mercado financeiro era cheio de dinheiro, cheio! E o
absurdo foi que os Estados se viram forgados a tomar emprestado dinheiro
deste mercado para salvar seus bancos comerciais, porque o Estado pode
dar uma garantia que os bancos nao tém. O Estado dispoe do pagador de

impostos, enquanto os bancos s6 tém seus clientes.

Mas estavamos falando sobre uma tendéncia geral, que é a desconfianga em
relacdo as institui¢oes democréticas, que estao sendo minadas pelo entrela-
camento entre mercado financeiro e microeletronica. Torna-se novamente
6bvio algo que, no fundo, é sabido ha muito: as conquistas democraticas
de certa maneira nao passam de uma administracao de processos sociais
que tém seu fundamento em processos econdmicos. Por isso, as teorias
do discurso nao logram o essencial: nem a habermasiana, que considera
o discurso o fator constitutivo da sociedade, nem a foucaultiana, que até

identificou o processo social com um processo de discursos. Tal supervalo-
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rizacao do discurso democratico enquanto valor em si desperta expectativas
que uma sociedade capitalista nunca pode cumprir. Na fase da decepcao,
entdo, acontece que as pessoas culpam justamente as conquistas democra-
ticas por tudo que corre errado. Na Alemanha, o partido AfD (Alternative
fiir Deutschland - Alternativa para a Alemanha) pratica isso: “a imprensa é
corrupta, os partidos sdo corruptos, nao confie neles, nds é que representa-
mos os verdadeiros desejos do povo, nés é que somos a voz do povo...” Esse
novo populismo faz questao de saber a vontade verdadeira do povo, e em seu
nome fomenta-se novos lideres do tipo homem forte e estruturas autocrati-
cas ou até ditatoriais. Mas nao tenho competéncia de avaliar em que medida

a situacao brasileira se desenvolve de modo semelhante.

Questao: Ja houve momentos assim. Isso seria uma espécie de retorno do

recalcado?

Tiircke: Receio que sim. A primeira geragao da Teoria Critica em torno
de Horkheimer ja pensava assim — por isso sua atualidade continua. Eles
apreciaram muito as conquistas da democracia, muito mais do que o pro-
prio Marx. Por isso ndo eram meros marxistas. Mas, nunca atribuiram a
democracia um valor em si mesmo. Mais uma vez deparamos com algo ja
discutido: eles optaram pelos conceitos da conquista e do penhor em vez
do valor em si. Nao trataram “valor” sendo de modo critico: como valor de
uso, de troca etc, enquanto Habermas, por exemplo, reclamou como valor
basico democrético o patriotismo da Constitui¢ao: “Temos que valorizar a
Constitui¢do como a verdadeira patria!...” E agora a nova crise da democracia
mostra que ninguém é capaz de sentir-se em casa numa textura constitucio-
nal. Claro que uma Constitui¢ao é importantissima para assegurar a patria.

Mas nao pode ser a patria, tampouco como a moldura é o préprio quadro.

Questao: Em Hiperativos o senhor propde um processo de formacéo deno-
minado “estudo de ritual”, que no interior de sua critica a “cultura do déficit
de atencao” — ou a falta de cultura - visa colocar um freio de retencao aos
choques eletronicos que promovem a “distracao concentrada”. Com isso

o senhor visa um espaco de resisténcia ou de retencdo que salvaguarde a
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autorreflexividade critica do sensério humano. A sua tese, tanto na par-
te analitica quanto na propositiva, nos lembrou da busca da ataraxia em
Epicuro, que quis livrar os homens do tormento das poténcias miticas em
favor do livre principio da tranquilidade da alma ou da autoconsciéncia hu-
mana. O seu diagnéstico, contudo, detecta hoje algo bem mais grave, que
nao s6 perdurou como se amplificou, o que de certo modo determina a di-
ficuldade maior e a presungao menor do seu remédio. Que pressupostos
(por exemplo: histérico-genealdgicos, de critica imanente, teolégicos ou
outros...) lhe levaram a chamar a sua proposta justamente de “estudo de
ritual”? Independente dos detalhes praticos do seu projeto, que o senhor
expoe no livro e em outros lugares, o que significa, o que esta metodoldgica

e teoricamente implicito nesse nome?

Tiircke: Obviamente a valorizacéo do ritual vem da minha teoria da origem
da humanidade. Ali o ritual de sacrificio é um fato essencial, sem duvida.
Por outro lado, deixo claro que o ritual nao é um valor em si mesmo, nem,
igualmente, a disciplina. Disciplina é indispensavel, mas nunca boa em si.
A mesma coisa com o ritual. Ha rituais horriveis e ha rituais que possibi-
litam coisas muito prometedoras. E necessério distinguir entre ritual e
ritual. Por outro lado, o ritual ndo é um mero instrumento ou mero método.
Na cultura do déficit de atengao que tende a dessedimentar e desagregar
o comportamento humano, o ritual pode cumprir o papel de um freio. E,
como colocaram na pergunta, pode formar um espaco de resisténcia tam-
bém. Esse espaco, no entanto, é outra coisa do que a ataraxia de Epicuro.
Achei muito interessante esta sua associacao, que eu mesmo nunca tive.
Mas, em Epicuro, a ataraxia é um estado final, um valor em si: “Eu, como
filésofo, chego a ataraxia, mesmo que as catastrofes mais graves acontecam
na minha vizinhanca. Nao importa o que ocorre ao meu redor. Nada mais
me toca, nada mais me perturba, basta ao menos eu chegar a um estado
de sossego profundo que me permite aguentar tudo”. Tal individualismo e
desatenc¢@o ao ambiente difere muito da minha ideia do ritual. Nao nego que
h& um ponto de identidade, ou ao menos de semelhanca, entre a ataraxia e

o ritual que é o fato da tranquilizagéo. Mas, no caso do ritual, a tranquiliza-
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¢do nao acontece para, afinal das contas, ser tranquilo; mas, pelo contrario,
para ganhar um espaco onde for¢as comunitérias e criticas podem se resti-
tuir e refortalecer, onde se gera empatia social, que simplesmente falta na
ataraxia de Epicuro. Entdo, a sua comparacéo é interessante e acerta um

ponto, mas vejo predominar a diferenca.

Questao: Professor, quando nos ocorreu esta pergunta pensamos que
Epicuro fala que os deuses nao se preocupam conosco e entao podemos nos
tornar seres atardxicos, mas no seu caso o senhor néo esté dizendo que a
realidade se tornou inofensiva para nés, mas, muito pelo contrario, que ela
é violentamente ofensiva e que, portanto, esta retengéo que o senhor propoe
é uma reten¢ao enquanto resisténcia frente a uma figura histérica que se co-
loca para nés e que nao esta nem um pouco despreocupada conosco, como

Epicuro fala em relacao a despreocupacéo dos deuses.

Tiircke: Como os deuses nao se preocupam conosco, o filsofo néao mais se

preocupa com a sociedade ao seu redor. Eis a logica desta ataraxia.

Questao: Uma vez colocadas tantas perguntas — e pedimos desculpas caso o
Senhor ja as tenha recebido mais de uma vez —, poderia ainda nos dizer uma
das questdes que faz para si mesmo, uma de suas inquietagdes, que perma-

nece enquanto resto em seu pensamento e que gostaria de ver solucionada?

Tiircke: Permanecem muitas inquietagées. Uma das mais urgentes para
mim é a situacdo da educacao e da formacao escolar. Dediquei dois livros
a esse assunto e continuo intervindo por artigos, entrevistas e palestras.
O ultimo livro a respeito chama-se Crepuisculo dos professores: o que a nova
cultura de aprendizagem faz nas escolas" e declara indispensavel o modelo
vivo do professor como figura paterna-materna e o processo psiquico de
transferéncia e contratransferéncia no ensino. Sao fatores que nao podem
ser substituidos por e-learning e autocontrole dos alunos. A degradacgao
dos professores de escola a apéndices de uma maquinaria didatica é fatal.

Néo libera o ensino, mas o transforma num projeto neoliberal. Apoiar aos

11. TURCKE, C. Lehrerdimmerung: Was die neue Lernkultur in den Schulen anrichtet. Miinchen: C.
H. Beck, 2016.
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professores, anima-los, encorajé-los para uma nova autoconfianga na sua

indispensabilidade: também isso pertence as tarefas da Teoria Critica.

Questao: E uma Teoria Critica que esté preocupada com a praxis transfor-

madora, com a urgéncia do momento.
Tiircke: Isso.

Pergunta: Agradecemos a sua generosidade, professor. O senhor falou com
tanta dedicacdo, com tanto esmero frente as questdes que levantamos e
que nos esforgamos para lhe fazer com algum cabimento. Entao queremos
agradecer seu empenho, sua disponibilidade, e a maneira que o senhor res-

pondeu, com tanto interesse. Muito obrigado!

Tiircke: Sempre que sinto o interesse dos outros me sinto também muito
animado e também quero dizer que aproveito muito dos encontros deste

tipo.
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A DESCONSTRUGAO DA IDEIA OBJETIVA
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1. Introdugao

Circunscrever o ambito destes escritos e falar de sua
importancia equivale a recuperar toda a tradicao das
filosofias e das ciéncias ocidentais na medida em que
foram expressivas as dicotomias em seus projetos epis-
temolGgicos. Nosso esforco pode ser compreendido,
em sua caracteristica central, como anti-dicotémico,
isto é, contra a divisdao do pensamento reflexivo em

dentro-fora, subjetivo-objetivo, espirito-matéria, etc.

Tentando se estabelecer no panorama de nascimento
das diferentes disciplinas humanas no século XIX, no
geral, as psicologias (incluindo a psicanalise) firmaram-
-se a partir de variadas ideias de sujeito, ora em termos
de dinamicas internas, ora em termos de resposta a
um determinado contexto, preservando a separagao
homem-mundo. O que se destaca aqui é que mesmo as
propostas que se estabeleceram nessa relacéo, reforga-
ram sentidos idealistas ou subjetivistas que tornaram a

compreensao da relacdo voltada para um de seus polos
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(sujeito, pessoa, mente) tendendo a diminuir ou quase neutralizar o outro

polo (objeto, contexto, mundo).

A inauguracdo da Fenomenologia por Edmund Husserl estabeleceu para
0 pensamento positivo o questionamento dessas dicotomias. Com uma
proposta de redefinicéo e critica radical do pensamento cartesiano, do empi-
rismo inglés e da filosofia kantiana, significou, nas palavras de Sokolowski
(2014), a restauracdo do mundo no sentido de que este fora reduzido por
tais filosofias a dados meramente psicolégicos; e, por sua vez, a “saida” da
mente de seus proprios limites, uma vez que essas filosofias apresentavam
a concepcao de uma mente como um gabinete hermeticamente fechado em

si mesmo, cujo acesso se restringia aos proprios estados.

De fato, a critica husserliana coloca esses impasses na transformagao mo-
derna da geometria e da matematica, ou melhor, no surgimento da ideia de
uma unidade racional em si e que com Galileu, essa “coisa em si” é tida como
a prépria natureza. O mundo passa a ser obviamente tomado como coisas
puras corpdreas no sentido de realidades encapsuladas cujo acontecer esta

desde ja determinado. O que fazer com a mente neste estado de coisas?

A obra de Husserl A crise das ciéncias europeias e a fenomenologia transcen-
dental se dedica a essa questao, esclarecendo as dificuldades de um mundo
que se dividiu em dois: natureza e mundo mental, cada qual tornando-se
tema de um campo especifico e autonomo de investigacao coordenados pelo
primeiro. Explicando melhor: a realidade passa a ser dividida em natureza
em si e “alguma coisa” diferente dela, mas que também funciona de forma
“natural” e cujos métodos de investigacéo devem se estabelecer segundo
os parametros das ciéncias naturais. De Descartes a Kant, passando por
Locke, Berkeley e Hume, eis o0 mesmo drama metodolégico: o0 modo como

um chega ao outro, se sao dois polos fechados em si mesmos.

Para Husserl, a reformulacdo do pensamento naturalistico, fonte das con-
cepeoes dualistas, significou a necessidade de retorno ao mundo-da-vida a
maneira como se apresenta: mundo da intui¢ao sensivel anterior a reflexao;

mundo pré-dado a experiéncia, no qual todo cientista se encontra imerso
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construindo seus sistemas conceituais e sobre o qual seus sistemas concei-

tuais sao uma elaboracéo complexa de segundo grau.

Neste sentido, 0o mundo husserliano é mundo subjetivo, tal como se da para
uma consciéncia. Mundo subjetivo ndo no sentido de um psicologismo, o
que dissolveria novamente o mundo em contetidos mentais e que fora, inclu-
sive, um impasse a que chega Husserl no inicio do desenvolvimento de seu
pensamento, em seu trato com a logica — matemético que era, no contato
com seu professor e amigo Franz Brentano, um dos expoentes da vertente

filoséfica psicologista da época (Goto, 2008).

Para Husserl, mundo e consciéncia estao nao s6 em uma estreita relacao,
como sao indissociaveis. “Toda consciéncia é consciéncia de alguma coisa™
amaxima da fenomenologia husserliana da um passo atrés nas construgées
cientificas para resgatar consciéncia e mundo numa mesma apoditicidade
— consciéncia que contém ja em si os objetos; objetos que se apresentam a
uma consciéncia que nao os reduz a dados psicolégicos, mas que os interro-

ga naquilo que essencialmente sao.

Critica epistemolGgica e proposta de edificagao do conhecimento vivo, isto é,
conhecimento que se da a partir das coisas tais como se nos apresentam nas
vivéncias, o caminho aberto por esse autor foi seguido (e, para alguns estu-
diosos, foi radicalizado) em muitos de seus aspectos por Martin Heidegger.
Com destaque, o que é posta em cheque é a mente humana como objeto,
como ente, de um sujeito psicofisico situado em um espaco objetivo, ambos

reduzidos a uma mesma lei geral mecéanica.

A obra heideggeriana Ser e tempo também rompe com a possibilidade dessa
visao em termos de uma relagdo mecéanica mente-espaco em prol da ideia de
Dasein como espacialidade via uma ontologia existenciaria fundada na ideia

de aberto em que nao ha separacao entre ser e mundo.

O termo (Dasein) é do préprio autor, traduzido em geral como “ser-ai”, como
pura abertura em-o-mundo. Este jogo com as palavras é tipico de seu pensa-

mento e diz de um extremo cuidado quanto a fechamentos, defini¢oes de ser
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humano. Para Heidegger, nao ha qualquer defini¢do essencial num modo
substantivo. O ser que somos se define na propria existéncia e a partir da

propria existéncia, como aquilo que cada vez somos.

Isso posto, o principal objetivo deste trabalho é descrever e analisar a des-
construcao da ideia objetiva de mente em Heidegger do ponto de vista da
espacialidade, isto é, apresentar o Dasein heideggeriano como ser-no-mundo,
assim definivel de forma inalienavel. Sera utilizada como fonte dessas refle-
x0es a tradugao brasileira da obra citada, de Fausto Castilho, sobretudo sua

primeira secao (Heidegger, 2012).
2. 0 Dasein como espacialidade

Ser e tempo é um duro apontamento ao pensamento ocidental: nos esque-
cemos da pergunta pelo ser e confundimos ser com ente, isto é, com aquilo
que resulta dos exercicios do pensar categorial — isso é A, isso é B, isso é C.
O perguntar pelo ser, diz Heidegger, é mais originario que um perguntar
ontico, se ontico quer dizer um puro e simples “é”, no sentido de coisificar

um movimento.

Do ponto de vista da filosofia heideggeriana, poderiamos dizer que a ideia
de mente objetiva é o movimento congelado pelo cientista. O movimento
assumiu aspecto de coisa e foi polido de acordo com as inten¢oes daquele:
necessidade de controle e manipulagéao, defini¢ao de um objeto que justi-
ficasse seu ambito de estudo, estabelecimento de uma cultura pautada na
individualidade e na cren¢a no homem como o novo deus, entre outras. Isso
tudo do ponto de vista moderno, mas mesmo as metafisicas medievais, a
sua maneira, como bem explicita Heidegger, estabeleceram formas de pen-

sar do tipo categorial.

Heidegger é um convite de retorno ao movimento — um termo que simpli-
fica o seu filosofar para dizer o seguinte: tudo o que temos é a existéncia,
seus fluxos, ritmos, encontros, passado-futuro-presente entrelagados num
acontecimento que é mais proximo de uma melodia do que de uma folha de

calendario. Toda pretensao de recorte disso a que nos langamos cotidiana-
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mente, numa familiaridade que dispensa maiores esfor¢os, exige de maneira
taxativa o cuidado de nao lancar mao de um pedago sob a pretensao de es-
gotar uma totalidade. A mente objetiva caiu nesse risco, se enraizou nele e
desenraizou o ser humano. O retorno ao movimento é o retorno a existén-
cia, continuo tecer de uma melodia, danca de imagens, cheiros e sons, que

s6 podem ser compreendidos e jamais coisificados.
3. Tentativa de uma exposigao compreensiva do Dasein

Tomando a responsabilidade de circunscrever a ideia de Dasein cuidado-
samente, do ponto de vista a que nos detemos aqui, podemos assumir a
tentativa de uma exposi¢ao compreensiva, se entendemos que os termos
usados nao tém o peso de conceitos e que expressam o esfor¢o de Heidegger

de aproximagcao a prépria familiaridade da existéncia.

Isso posto, lancemo-nos a uma reflexao junto a obra Ser e tempo que descons-
tréi a ideia objetiva de mente em prol da ideia de Dasein como espacialidade.
E essa expressao (Dasein como espacialidade) nao deve ser entendida como
uma possibilidade interpretativa secundéria em relacéo ao estabelecido su-
jeito cartesiano. Estamos em uma discussao fundamental que propoe nao

um sujeito, mas um ser-no-mundo como unidade minima possivel.

Essa discussao é importante porque dissolve a tendéncia de pensar um su-
jeito localizado em um espaco neutro e homogéneo, também cartesiano,
imaginado como materialmente estabelecido conforme coordenadas geo-
métricas e preenchido nas suas cores por conteidos mentais que seriam a
ele anexados - concepcéo que recupera os insistentes debates sobre a rela-
cao entre qualidades primarias e secundérias ou entre qualidades objetivas
e subjetivas. O ser-no-mundo heideggeriano como movimento, conforme
nomeado acima, néo é a relagao entendida nos termos categéricos, mas é a

relacao, num sentido constituinte ontologicamente.

Dasein, diz Heidegger: ser é cada vez ser-ai, ser-no-mundo como um feno-
meno unitério irredutivel a uma composi¢ao por partes. Em nosso caso,

que utilizamos a lingua portuguesa, Fausto Castilho (tradutor da referida
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edicao de Ser e tempo) nos convida a um maior cuidado na aproximacgéo ao
pensamento de Heidegger: ser-no-mundo é melhor expresso como ser-em-
-o-mundo (In-der-Welt-sein), de forma a explicitar mais claramente que o que
hé é o “em”, como relagdo, no sentido de que somos a relagdo mesma ser-

-mundo e que se revela no sentido de uma cotidianidade.

Neste contexto, a discussdo sobre a espacialidade se faz central. Primeiro
porque o termo “espaco” carrega todo um modo de pensar das ciéncias na-
turais e em certo sentido pode ser pensado como sua pedra basal - como
vimos com Husserl, a ideia objetiva de mente se definiu a partir da ideia
objetiva de espago; e segundo, porque é a partir da inversao fenomenolégica
heideggeriana da ideia de espaco, isto €, o espago pensado pela cotidiani-
dade do mundo e nao o mundo pensado a partir de uma ideia prévia de
espaco material, que é possivel repensar a relagio homem-mundo como o
movimento mesmo da existéncia e ndo como categorias que se relacionam

a distancia.

Mas é preciso também ponderar aquilo que Saramago (2008) apresen-
ta como os limites que as discussoes sobre a linguagem expdem na obra.
Segundo a autora, aparentemente seu eixo central nao evidencia nenhuma
ligacao com essa questao, o que teria sido apontado posteriormente pelo pré-
prio Heidegger como o “fracasso” de seu projeto, na medida em que langou
problemas associados a linguagem de forma pouco clara e ainda demarcada
pela metafisica. Para a autora, o papel da linguagem seria altamente signifi-
cativo e decisivo como aquela que torna o mundo compreensivel para o ser

humano.

De qualquer maneira, e ainda de encontro ao que Saramago (2008) apresen-
ta, o carater de encontro com o mundo se d4 de forma mais evidente nas
ocupagoes praticas quando comparadas ao ambito da linguagem, embora
essa discussao também nao possa ser facilmente esgotada quando pensamos
que o encontro pratico com o mundo é sempre percebido, isto é, interpre-
tado de uma determinada maneira. Mas deixemos tudo isso em aberto e

nos atemos ao fato de que o trabalho epistemolégico iniciado por Husserl,
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em termos de uma ontologia da apoditicidade da consciéncia é levado em
Heidegger em termos da facticidade da existéncia. Saramago (2008) nos da
a chave dessa transi¢ao quando afirma que Heidegger se afasta da nocéo de

intencionalidade husserliana e a substitui pela nocao de desencobrimento.

Uma das maneiras de pensar essa transicdo Husserl-Heidegger, segun-
do nossos propoésitos, é que enquanto Husserl propoe como a base de sua
ontologia o conceito de intencionalidade, num tipo de atitude que se volta
para as evidéncias qualitativas da consciéncia, isto é, para uma organizacao
estrutural (no sentido fenomenolégico e jamais categorico) das diferentes
vivéncias (Bello, 2004); Heidegger se abstém de qualificagdes em termos
dessas evidéncias estruturais (tidas em Husserl como essenciais e de certa
forma mais importantes que suas diferentes manifestacoes “materiais”) e
propde justamente a auséncia de uma estrutura fundante a priori. Ser para
Heidegger é pura abertura e a ideia de desencobrimento, como o movimento

que incessantemente nos langa para fora, demarca essa condicao.

Além disso, cabe ressaltar que, assim como a consciéncia husserliana nao
pode ser pensada como um psicologismo, a existéncia heideggeriana nao
pode ser apreendida em termos de um historicismo. Segundo Marandola Jr.
(2014), a dimensao ontoldgica existencidria supera os diferentes contextos
histéricos, na medida em que se transforma segundo cada temporalidade
— cuidado que o autor destaca em termos de um modo de pensar que nao
se deixa “seduzir pela velocidade das transformagoes em curso [em nossa
sociedade contemporanea), que tendem a relativizar em demasia o papel
da concretude da experiéncia, sobrepujando o movimento imaterial sobre a
materialidade vivida” (Marandola Jr., 2014, p. 230).

Em se tratando das transformacoes que aparecem no pensamento heide-
ggeriano sobre a ideia de espaco (espacialidade), destacam-se trés marcos
principais, que se iniciam na década de 1920 com a publicacéo de Ser e tem-
po, passando pela década de 1930 e de 1950. Essas trés fases desenham um
percurso que parte de uma nog¢ao de espacialidade mais fundamentalmente

demarcada pela praticidade e pela usabilidade até chegar a uma maior im-
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portancia atribuida a no¢ao de lugar, vinculada a uma maior abertura para o
poético (Saramago, 2008; 2014). De encontro com o que haviamos discutido,
esse percurso pode ser apreendido como partindo de um maior destaque
para a ideia de desencobrimento em direcéo a uma centralidade da nocéao

de enraizamento.

Isso posto, este trabalho se volta para a primeira fase de seu pensamen-
to. Neste sentido, uma organizagao compreensiva da ideia de Dasein nos
termos de nossos propositos poderia se estabelecer a partir dos seguintes

elementos:

3.1 O Dasein como relagao fundamental ontoldgica — que se dd na existéncia:
estabelecendo-se contra qualquer substancializagéo cientifica, filoséfica
ou metafisica, empirica ou ideal, a analitica existenciaria de Heidegger é
a base para sua ontologia. Ser, nesse sentido, s6 pode ser pensado “com os
pés no chao”. Mais importante que os possiveis elementos dessa estrutura
é o que no § 12 de Ser e tempo ganha destaque como um delineamento do
ser-em-o-mundo a partir da orientagao sobre o ser-em como tal. A reflexao
sobre ser-em como tal trata de nossa possivel apreenséo da constitui¢éo
necesséria e a priori do Dasein. Se difere totalmente de uma relagao do
tipo contetdo-continente (uma coisa dentro da outra). Essa ultima sendo
restrita aos entes sucetiveis de manipulagéo pelo Dasein, entes intramun-
danos, também denominados entes “desprovidos de mundo”. Ser-em como
existenciario, ao contrario, se remete a uma raiz etimoldgica alema (innan)
que quer dizer habitar, morar, demorar-se em, familiarizar-se, no senti-
do de absorver-se no mundo. Ser-em, ser-ai, termos que evidenciam que
mesmo uma perfeita circularidade entre um possivel sujeito em seu mundo
nao abarcaria o modo de pensar heideggeriano. Porque nao se trata de uma
resposta a separacao sujeito-mundo com a ideia de uma perfeita conexao
entre os dois termos, quase num sentido do cosmo hermético dos antigos
gregos. Em primeiro lugar, essa relagao é antes referencial que substancial;
em segundo lugar, é antes abertura que fechamento; e em terceiro lugar, é

antes movimento que correspondéncia. O Dasein se lan¢a ao mundo a todo
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instante, em modos que lhe sao cada vez escolhidos, sendo, por isso mesmo,

abertura radical a um ai que situacionalmente lhe aparece.

3.2. O Dasein como relagdo que constitui a mundidade (Weltlichkeit): porque
nao ha um sujeito autonomo por um lado € um mundo por outro, e por-
que nao hd mundo como um conjunto de puras coisas materiais, mundo
estd implicado na estrutura fundamental e fenoménica do Dasein. Dizer
que ser é mundo seria, sob certos aspectos, incompleto. Mas poderia-
mos dizer que ser é mundo de um determinado modo, e isso pode tornar
aparente o quao distante esta Heidegger da ideia de uma mente objetiva.
Fenomenologicamente, as coisas aparecem desde ja em um mundo, a partir
de um mundo. E esse mundo é um momento constitutivo, ndo uma mate-
rialidade. E por isso que o autor substitui a palavra mundo por mundidade,
querendo dizer que do ponto de vista da existéncia mesma tudo o que temos
é o horizonte da cotidianidade como aquilo que é o mais préximo do Dasein,
sob a forma de uma rede de significados e sentidos remetidos a sua espa-
cialidade (do Dasein). Heidegger também utiliza o termo mundo-ambiente
(Umweltlichkeit). De uma forma ou de outra, mundo é mundo a que o Dasein
se lanca sob 0 modo da ocupac@o e que gera nesse processo um modo pro-
prio de entendimento que se da por meio do manejo. Chama-se instrumento
o ente que o Dasein maneja na ocupagao que constitui a mundidade. O ser
desse instrumento nio é uma res extensa. E por esséncia, diz Heidegger, um
“algo para”, uma remissao a algo do ponto de vista da pertinéncia a um todo
instrumental. Neste sentido, o mundo se anuncia no todo dos conjuntos de
remissoes de instrumentalidade. No entanto, ele mesmo (o mundo) nao é
um ente intramundano instrumental ao alcance das méaos do Dasein. E o ho-
rizonte a partir do qual esses entes se apresentam na cotidianidade familiar

da existéncia.

3.3. O Dasein como relagdo que constitui os significados dos entes intra-
mundanos: nao ha coisa pura corpoérea, visitada posteriormente por uma
subjetividade nomeadora. O que ha séo coisas que sdo desde sempre sig-
nificados dados a partir de redes referenciais de sentido. O carater dessas

redes nao advém de um esforco teérico. Emana de um conhecimento ori-
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ginario que se da no envolver-se manual com essas coisas — nas palavras
de Heidegger, ser-em-o-mundo é um absorver-se atematico nas remissoes
constitutivas do todo-instrumental da manualidade e da familiaridade. Ele
apresenta quatro conceitos compreensivos para elaborar esse todo. Os con-
ceitos de remissao e sinal sao apresentados para descrever o caréter de
multiplicidade de sentidos dos todos instrumentais que compdem coisas se
relacionando a outras coisas e definindo-se nessas relagoes. Todo e qual-
quer ente com o qual o Dasein se depara no mundo é definivel a partir de
um todo significativo. O ser desse ente é o lugar que ele ocupa no todo de
remissoes instrumentais. E os conceitos de conjuntacéo e significatividade
sao apresentados para destacar esse todo como aquilo a partir de que um
ente é posto em liberdade para que seja de uma forma ou de outra, isto é,
deixar ser diferentes modos possiveis instrumentais segundo determinadas
conjuntagdes, e aquilo que é o carater mesmo dessas relagoes - relacionar
é significar. Na familiaridade dessas relacoes o Dasein se move, entende-se,

significa a si mesmo, ao mesmo tempo em que é sua fonte originaria.

3.4. O Dasein como relagdo que constitui a espacialidade dos entes intramun-
danos: encontrar coisas nao advém de nossa capacidade para calcular. As
coisas se mostram nas situac¢oes. O Dasein, por ser essencialmente abertura
e movimento, ja esta desde sempre entregue a esse encontro. A espacialida-
de que dai decorre, isto é, na facticidade mesma do encontro com as coisas,
esta fundada na mundidade. Aquilo que vem de encontro nao esta posto
num espaco, coordenado numa localizagao. Antes, esta “por ai”, ao “alcance
das maos” do Dasein, na proximidade familiar da cotidianidade. O tipo de
“calculo” que ocorre no mundo da vida e que, para Heidegger, é a fonte para
pensar o espago, é o “ver-ao-redor” do ocupar-se — um olhar prévio que se da
langado ao todo de lugares em reciproca conformidade de significados: é um
“ali” e “ai” a que o instrumento pertence e que pode ser, conforme explicita
o préprio autor, um “em cima” que esta “no teto”, um “embaixo” que esta no
chao ou um “atras” que esté “junto a porta”. Espacialidade que s6 é possivel
porque o Dasein néo é um sujeito, radicalmente falando e do ponto de vista

dos projetos da mente e da consciéncia. Dasein, diz Heidegger, é essencial-
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mente espacial quanto a seu modo de ser. Nesse sentido, o mundo-ambiente
a maneira como se mostra em uma experiéncia, ¢ um desdobramento da
estrutura fundamental do Dasein. Retomando a discussao sobre o ser-em,
no sentido de um habitar familiarizado, as coisas que “ai” o Dasein encontra,
postas desde ja em cadeias significativas da mundidade, sao descobertas a
partir dos referenciais contidos no préprio Dasein, se lembrarmos de sua
condi¢ao fundamental de movimento do ocupar-se das coisas. Esses refe-
renciais sao um certo “aonde” da pertinéncia instrumental dos entes; uma
certa “regiao de” que se da a partir dos referenciais de significado; e de um
certo modo essencial de “direcionamento” e “proximidade” circunstancial

do Dasein.

3.5. O Dasein como relagdo que constitui os referenciais do agir e do mover-se:
se pensamos o espaco e a espacialidade nao mais como localizacao geomé-
trica em um espa¢o homogeéneo e neutro; se ser-em um espaco nao é mais
pensado em termos de estar contido nesse espaco; entao partimos da espa-
cialidade como familiaridade que se da na propria estrutura relacional do
Dasein. Isso posto, Heidegger apresenta alguns caracteres da espacialida-
de do ser-em, que sdo o des-afastamento e o direcionamento. Desafastar
é apresentado como fazer desaparecer o longe, isto é, aproximacao, fazer
o ente vir de encontro cada vez mais préximo. E pelo des-afastamento que
o Dasein descobre a lonjura e a distancia entre entes intramundanos, cate-
gorias exclusivas a esses. Para Heidegger, a peculiaridade fenoménica do
des-afastamento do Dasein é que ele entende seu “aqui” a partir do “la” do
mundo-ambiente. Para nossos propésitos, isso é de fundamental importan-
cia. Porque, se partissemos da ideia de mente objetiva, seu ambito ficaria
restrito a um “aqui”. O Dasein, essencialmente espacial, se desdobra em
seu mundo e retorna a si mesmo, concomitantemente. Quanto ao direcio-
namento, Heidegger explicita que todo ficar-perto ja tem de antemao um
direcionamento numa regiao a partir da qual o ente se aproxima e é en-
contrado em seu lugar préprio. Enquanto a mente objetiva se localiza em
termos de direita e esquerda calculadas de forma numérica, o Dasein é es-

sencialmente direcionamento na familiaridade com as diferentes regices de
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significados. Em outras palavras, o Dasein nao “esta” em um espaco. Antes,
o Dasein “abre” o espago como uma totalidade de sentidos que se fazem na

experiéncia, na manualidade com o utilizavel e suas cadeias de sentido.

Evidentemente, essa possibilidade de leitura nos convida a muitas outras
possibilidades de delineamento da questao proposta. Os diferentes modos
do ser-em e do ser-com os outros no espaco aberto pelo Dasein, por exemplo,
nos convidaria a outro caminho de reflexao, junto a outros aspectos e impli-

cacoes da ideia objetiva de mente.

De qualquer maneira, a relacéo fundamental ontolégica revelada pelo Dasein
heideggeriano, que abre o espaco e nos devolve a familiaridade de um mun-
do como momento constitutivo da cotidianidade, horizonte e referencial de
tudo o que nos vem de encontro, como uma rede de sentidos e significados e
nao como conjunto de coisas opacas localizadas geometricamente por uma
mente miope que perdeu de vista os objetos que colocou a distancia, é ja um
grande salto nessa discussao. E que Heidegger seja conhecido como aquele
que se langou as reflexdes sobre a angustia e o sentido do Ser pode ter uma

estreita relacdo com esse salto.

4. A sobrevivéncia da mente objetiva, apesar de Heidegger e outros
pensadores

Se a institui¢ao da ideia objetiva de mente, sobretudo a partir do século
XVII, simbolizou um dia, na aurora dos mais fugazes anseios e crengas nas
permissividades das ciéncias, o dpice do conhecimento sobre o ser humano
— em consonancia com as alegrias dos avangos técnicos anteriores e a laici-
zacgao da vida, numa confuséo que misturou a ideia de permissividade com
a ideia de esvaziamento de sentido —, hoje podemos facilmente afirmar que

essa ambi¢d@o ndo se sustenta mais com tanta tranquilidade.

No entanto, mesmo que essa ideia tenha sido constantemente convocada a
se realojar (porque questionar suas pretensoes a totalizagoes nao é o mes-
mo que reduzi-la a nada e que, inclusive, dificilmente pensariamos a propria

fenomenologia destacada das reformas cartesiana e pds-cartesianas), ela
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petrifica ainda multiplas reflexdes e de diferentes campos e niveis de for-
macao e de pesquisa. Congela possibilidades de atuagao e de compreensao e
contribui macigamente para a manuten¢ao do que Husserl chamou de crise

da vida ou aquilo que Heidegger chamou de esquecimento do Ser.

O pensamento contemporaneo se interroga fortemente sobre a superagao
das dicotomias, sobre a busca de pensamentos moventes da transitivida-
de entre formas de saber, resistindo a tentativas totalizantes ou fortemente
disciplinares. A fenomenologia participou da vanguarda deste movimento,
contribuindo decisivamente para o enfrentamento de tais dicotomias, em-
bora nem sempre se reconheca a radicalidade da proposicao heideggeriana
que, por exemplo, considera o Dasein como abertura: lugar de emergéncia

do ser-em-o-mundo, de forma dinamica.

Insistentemente retornamos a questao da mente, via debate sobre cons-
ciéncia, e a0 embate interioridade-exterioridade que, desde Husserl, nao se
faz propriamente oportuno. A fenomenologia do Dasein, como ontologia, é
justamente o encontro, a relagdo, uma dupla emergéncia, e por isso, abre

caminho para pensar o problema em outras bases.

A impressao gerada pela insisténcia na ideia objetiva de mente irrompe
com os limites de um debate epistemoldgico e pode desembocar no des-
lumbramento na relacdo com aquela técnica, sua aparente facilidade de
manipulacéo e esgotamento das questoes. Mesmo as questoes, langadas sob
esse tipo de configuracéo (a configuracédo do cientista deslumbrado com a
técnica), estdo tendenciosamente dadas para uma racionalidade. £ a mente
objetiva como mecanismo de manutencéo da propria mente objetiva e do

“descolamento” de seu “espago” — este entéo, purificado para o uso.

Se ha uma gravidade em toda essa situacao, além das muitas apontadas
por outros pensadores, em termos da estreita relacao entre poder e saber,
é que reduzir a experiéncia a uma “mente” é reduzir esperangas. Nao que
Heidegger possa ser tomado como um idealista ou um utépico em poten-
cial, esses termos nao compdem sombras de seu pensamento. Mas que se

ser-em-o-mundo é o movimento mesmo da existéncia, num tecer continuo,
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a cada vez renovado pelas escolhas que se apropriam deste movimento, a
imposicao disso, isto é, dessa “coisa” (res) a que se chama “mente” é a morte
desse movimento, é a delegacao da continuidade desse tecer as maos de
um estranho letrado (o cientista), é a atrofia do ser humano que se pensou

outrora expandir (se).

Se ser-em-o-mundo é movimento e a ideia de mente é a morte desse mo-
vimento, e se ser-em-o-mundo é a relacdo fundamental que compoe
concomitantemente a ambos — ser humano e mundo —, a ideia de mente é

perder a ambos: é perder o ser humano e é perder o préprio mundo...
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MERLEAU-PONTY NO LIMIAR DA VIRADA ICONICA

André Dias de Andrade’

“Nada é mais dificil do que saber ao certo o que
noés vemos.”

Merleau-Ponty
1. Um retorno a questao da imagem

O Diciondrio Oxford, pela primeira vez em sua histéria,
escolheu como “palavra do ano” uma imagem: o rosto
sorridente conhecido como “Emoji” ou “Emoticon”. Ha
apenas dois anos o famoso dicionario cedeu lugar a esta
imagem, cuja denominagao é uma juncao das palavras
“emocao” e “icone”, “escolhida como a ‘palavra’ que me-
lhor refletiu o costume, humor e preocupacgdes de 2015”
(Oxford, 2015). A escolha de uma imagem como a “pa-
lavra” mais significativa de uma época e de toda sua a
cultura escrita poderia ser compreendida como sintoma-
tica na maneira de nos relacionarmos com a linguagem
— uma relagdo antes visual do que estritamente verbal.
Se alguns duvidam que uma imagem vale mais do que
mil palavras, na expressao popular, temos razoes para
acreditar que, pelo menos, uma imagem pode valer tan-
to quanto uma palavra — segundo o Oxford Dictionarie,
mais do que todas elas. Estariamos migrando da escrita
para linguagens cada vez mais visuais; ou, ao contra-
rio, tal fato revela que nunca fomos seres distintamente
verbais ja que partilhamos de uma realidade eminente-
mente imagética?

1. Doutorando em Filosofia pela Universidade Federal de Séo Carlos
UFSCar); Graduacdo em Filosofia pela Universidade Estadual do Parana

(
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No inicio dos anos 1990 dois pensadores diagnosticaram, cada um a sua
maneira e independentemente, uma tal transformagao em nossos modos de
acesso a informagao. Uma mudanca de paradigma para a compreensao dos
entao recentes visual studies, mas também das ciéncias humanas em geral,
a qual estabelece a imagem (ou o icone) como unidade minima de sentido na
relacdo com as coisas e com o mundo. Tal passagem ficou conhecida como
virada iconica ou virada pictérica, na nomenclatura de Gottfried Boehm e

Willian J. T. Mitchell respectivamente.

Mais do que uma ruptura ou novidade em nosso modo de conceber a rea-
lidade, as quais pressupoem um estado de coisas precedente e distinto ao
atual, essa guinada tedrica diz respeito a um aspecto fundamental da expe-
riéncia, a qual passa a ser concebida como visual e imagética em principio,
ainda que tal compreensdao demande um arcabouco conceitual adequado
para tanto. Segundo Mitchell “o que as imagens querem de nés, o que falha-
,

mos em lhes conceder, é uma ideia de visualidade adequada a sua ontologia’
(Mitchell, 1996, p. 82; italico meu).

Para o autor as discussdes contemporaneas em torno da imagem sofrem de
uma modernizacdo conceitualmente cega, auto-centrada, a qual brinca de
“pega-pega” com as disciplinas “text-based”, com os modelos de mass media
e criticas da industria cultural. Seria preciso retornar a imagem e, ao invés
de perguntar o que ela “6”, deixa-la exprimir a si mesma; perguntar o que
ela “quer”. Trata-se de abandonar o modelo do poder dominante, segundo o
qual os artefatos artisticos e midiéticos obrigam o receptor a uma leitura
precisa, para assumir um modelo do desejo, 0 qual compreende sua intencio-
nalidade e exigéncia peculiares; enfim, convida-los “a falar” (Mitchell, 1996,
p. 74). Toda a enfase no termo “ontologia”, reivindicado pelo autor, a partir

do qual hé uma realidade da imagem que precisa ser pensada por si mesma.

A opgao por um escopo amplo e fundamental para a investigagao da imagem,
ao menos nominalmente, envolve uma atitude analoga a que caracterizou a

“virada linguistica” nas década de 19602 Para seus defensores mais radicais

2. O termo linguistic turn, como aponta Rorty, parece ter sido cunhado por Gustav Bergmann (Rorty,
1992, p. 9).
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tal orientacéo tedrica para a linguagem e seu funcionamento cumpria um
papel paradigmatico na medida em que nao versava sobre um setor de nossa
experiéncia, mas da experiéncia em geral. Tal atitude concerne aquilo que é
comum a toda apreensao de contetido dotado de sentido, seguindo o objetivo
duplo de denunciar as entidades pretensamente imunes a linguagem e que
dominavam as ciéncias humanas - revelando as tautologias e contrassensos
da metafisica (seu carater meaningless) — e de mostrar sua constitui¢ao na
linguagem, ou seja, sua estrutura proposicional. Quanto a filosofia, pensada
desde Aristételes como um discurso sobre o ser, tratava-se de delimita-la

“como um departamento da logica” (Ayer, 1971, p. 44)°.

Quanto a virada iconica, de maneira anéloga, torna-se possivel compreendé-
-la ndo apenas num sentido estrito, seja hermenéutico — numa opg¢ao pela
imagem enquanto categoria interpretiva privilegiada — ou sociolégico - fru-
to de uma época inflacionada pelas imagens*-, mas num sentido lato e de
carater fundacional. Assim, trata-se de descrever um contato com as coisas
que tem como base a imagem; que é intencional, pois apreende algo dotado
de sentido, mas ndo-proposicional ou, pelo menos, nao necessariamente. Se
este deslocamento permite pensar a visao e o visivel como nao redutiveis a
uma leitura baseada em texto ou a uma iconografia, é porque a imagem e —
conforme a virada iconica — o mundo segundo as imagens passam a ter uma
inteligibilidade prépria®. Ora, desde Platéao, a imagem representa essa no¢ao
ambigua e dificil de se reduzir ao categorial, na medida em que confunde e
entrelaca as ordens daquilo que é e daquilo que ndo é (ela nao é aquilo que
é, a saber, o “original”; néo obstante, existe e, por isso, é “algo”); a imagem
mostra como “o ser e o ndo-ser estdo envolvidos numa estranha compli-
cacao” (Platao, 1892, 240c). Ora, tal disparate se segue a uma perspectiva

estritamente proposicional e de estrutura predicativa, segundo a qual os

3. “Em outras palavras, as proposi¢des da filosofia ndo sio factuais, mas de carater linguistico — ou
seja, elas ndo descrevem o comportamento de objetos fisicos, ou mesmo mentais; elas expressam
defini¢des ou consequéncias formais de defini¢des” (Ayer, 1971, p. 44).

4. E por seu “consumo”, como defende Norval Baitello, em A era da iconofagia. (2005, pp. 90 e seg.).

5. E a questdo ndo era somente a de procurar reduzir o visual ao verbal, mas de ser “obrigado” a
tal, como aponta Barthes em 1977: “a lingua [...] é fascista; pois o fascismo ndo é impedir de dizer,
é obrigar a dizer” (Barthes, 1996, p. 13). Para além de tal diagnéstico, segundo o qual a tnica saida
possivel para o carater totalitério da lingua é for¢a-la ao limite de si mesma, subverté-la pela literatura,
perguntamos se a saida ao “fascismo” da linguagem nao passaria pela descoberta de uma alteridade da
imagem — do reconhecimento de uma diferenga positiva.
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estados-de-coisa sd@o ou nao sao (“S é P” ou “S nédo é P”) e que nao admi-
te ambivaléncia alguma. Contudo, pensar o estatuto da imagem — aquilo
que Boehm chamou de sua “diferenca iconica” — significa admitir um lo-
gos visual distinto do logos verbal. Julgamos, a partir disso, que retornar a
questédo da imagem é a um s6 tempo amplia-la, pois se a ela nao concerne a
um campo de estudo regional ou circunstancial, sua determinacéao envolve
também a abertura de um territério semantico amplo, digno de uma “vira-
da” ou “viragem” no sentido acima evocado e que evidencia, segundo seus
recentes partidédrios, um “pensamento com os olhos” (Boehm, 2015, p. 29).
E possivel extrair, desde j&, algumas consequéncias que funcionam tambem

como principios deste pensamento ou desta “légica da mostragao™

1) A légica das imagems néo pode se resumir a uma gramatica iconica:
ela implica nos corpos aos quais elas se mostram e pelo quais elas podem

se mostrar.

2) A “imagicidade” nao depende em nada do objeto representado. As
imagens nao sdo simples representa¢oes demonstrativas de uma sig-
nificacdo ja constituida em outro lugar, sdo, ao contrario, mostragdes

origindrias.

3) As imagenss exibem, no seu funcionamento, o fundo déitico de toda
expressdo (que diz respeito, portanto, igualmente a linguagem discursi-
va), visto que, em sua singularidade, as imagens nos ensinam alguma

coisa sobre o fendmeno expressivo em geral (Boehm, 2015, p. 32).

Tais preocupagoes fornecem a chave para um estudo autonomo da imagem
e de suas “linguagens”, pois elas passam a ter uma consisténcia herme-
néutica para tal. Tal estudo, em vias de construcao e efervescéncia tedrica,
contribuiria com a Historia da Arte, pelo menos no que tange a sua distin¢ao
interna entre iconologia e iconografia, de modo que nao apenas ela, mas
também a SemiGtica poderia nutrir-se desse pensamento basilar da imagem
— impulso, inclusive, que permitiria resgata-la das criticas ao viés demasia-

do “formalista” da “ciéncia dos signos”.
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Com a tripla consideragao de Boehm compreendemos (i) a posi¢ao de um
corpo como “sujeito” ou espectador da imagem; (ii) um aspecto antirepre-
sentacionista da imagem; por fim, (iii) uma teoria da expressao e do sentido.
E possivel continuar a evidenciar esses e outros pontos. Todavia, consoante
uma explanacao “genética” da experiéncia visual abdicaremos por ora das
caracterizacoes que nos fornecem os defensores da virada iconica para se-
guir um outro caminho. Queremos propor uma leitura da imagem a partir
da nogao de “precessao”, tal como a encontramos num texto que antecede
mesmo a proclamada virada linguistica (1967) e que, portanto, ja enuncia-
ria a possibilidade deste retorno a imagem que é reivindicado atualmente.
Trata-se de compreender o ver para além do asserir ou do nomear — para

tanto, passamos a uma teoria da visibilidade.
2. Visao concreta e visao abstrata

O que significa ver? Tal questao recebe um tratamento privilegiado no en-
saio O olho e o espirito, escrito por Merleau-Ponty entre julho e agosto de
1960 e que constitui sua tltima publica¢do em vida. Primeiramente, nota-se
que para compreender o problema ai colocado é necessario tomar distan-
cia diante das teses positivas a respeito deste processo. Isto significa que
para compreender esta experiéncia que se denomina “visibilidade” é preciso
descreveé-la e nao explicd-la, compreendé-la em ato em vez de adotar alguma
tese de partida, uma vez que para construir modelos explicativos — para
engendrar o processo visual como objeto cientifico — é preciso antes estar
no mundo e, desde ja, ver algo. Tal constatacdo é que interessa a filosofia;
ou seja, a visao pré-cientifica que serve de matéria-prima para os recortes
que o pensamento operacional lhe impoe. Assim, para erigir o modelo ex-
plicativo dos objetos é preciso estar ja em contato com eles, percebé-los e
apreender seu sentido — e Merleau-Ponty denuncia a ilusao retrospectiva de
uma ciéncia que rompe com tal visao primordial pretendendo reconstrui-la
de ponta a ponta, que “manipula as coisas e renuncia a habita-las” (Merleau-
-Ponty, 1964, p. 9).
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J& em suas primeiras obras, sob forte influéncia da Gestalttheorie, Merleau-
-Ponty argumenta que o esquecimento desta visao primeira e concreta em
prol de seu correlato abstrato provém de um “erro de experiéncia” (Merleau-
-Ponty, 1945, p. 11). Trata-se de um contrassenso metodolégico que consiste
em transpor para a base de uma experiéncia aquilo que é seu produto aca-
bado ou um de seus resultados possiveis (Kohler, 1980, p. 95)°. Assim, (i) a
partir do objeto perceptivo (seja, esta “mesa” a frente na qual escrevo), posso
numa atitude analitica e abstrativa (ii) decompor e reorganizar suas caracte-
risticas (suas diversas colora¢oes, manchas, tessituras, peso etc), (iii) supor
que tais qualidades independentes umas das outras eram dadas no inicio da
experiéncia e (iv) afirmar que séo elas responsaveis pela percepc¢ao do obje-
to. Tal transposic¢ao faz com que idealizemos o objeto perceptivo — e também
a imagem — como um “mosaico de sensagoes” e que tal modelo passe a base
da percepcao, ou seja, funcione como sua condigao de possibilidade. Mas,
para que tal construgao artificial seja possivel, é preciso compreender que
vemos os objetos como totalidades, que o percipiente e o percebido, a visao e
o visivel, estdo numa relacéao inextrincavel ; enfim, que percebemos imedia-
tamente a “mesa”, mas também uma “cadeira”, uma “arvore” e nao a soma
de partes sensiveis e independetes entre si que, sozinhas, nao poderiam dar
ensejo ao sentido do objeto. O sentido deste parece se anunciar ja na coisa
vista, precedé-la na visdo, de modo que a relacao entre signo e significa-
¢do na percepcao é de uma inseparabilidade e, como denominaremos na
sequéncia do artigo, de “precessao”. A visao e aquilo que ela apreende - o vi-
sivel — parecem “preceder” um ao outro. Quanto a imagem, como veremos,
pensé-la como estando num regime de precessao nos auxilia a pensar como
seu sentido pictérico é apreendido em sua apari¢ao concreta, e que a con-
cepcdo de que ela representa outra coisa que si prépria é um pressuposto

da anélise tardia ou, como dissemos, uma espécie de “erro de experiéncia”.

6. A formulagdo é proposta por Kohler: “Em Psicologia, somos frequentemente advertidos contra o
erro do estimulo, isto é, contra o perigo de confundirmos nosso conhecimento acerca das condi¢oes
fisicas da experiéncia sensorial com uma experiéncia em si mesma. H4, na minha opinido, outro erro
igualmente funesto, para o qual sugiro o nome de erro de experiéncia. Este erro ocorre quando certas
caracteristicas da experiéncia sensorial sdo inadvertidamente atribuidas ao mosaico dos estimulos”
(Kohler, 1980, p. 95).
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Despertar essa experiéncia da visdo concreta nao é abdicar dos avancos
da ciéncia, retroceder a um estado magico e supersticicoso, mas colocar
em seu justo lugar o construto cientifico face ao solo de sentido em que ele
toma forma. “Nesta historicidade primordial, o pensamento alegre e impro-
visador da ciéncia aprendera a insistir nas coisas mesmas e em si mesmo,
tornara a ser filosofia” (Merleau-Ponty, 1964, p. 13). Insistir nas prdprias
mesmas (numa clara referéncia ao método fenomenolégico) e em si mesmo
significa, aqui, saber-se enquanto construgao a partir de uma experiéncia
de visibilidade prévia, irredutivel a fisica e a 6tica somente, e que é condigao
de possibilidade do saber operatério enquanto tal’. Trata-se da viséo con-
creta (do latim “crescer junto”), em oposi¢ao a visao abstrata (“separar”), na
medida em que perceber e conhecer (connaissance) é também “co-nascer”

(co-naissance) com aquilo que é visto (Merleau-Ponty, 1945, p. 245).

A arte é o arauto privilegiado desse sentido primeiro das coisas vistas, ja
que o artista, o pintor, o fotégrafo, o cineasta etc, empregam seu corpo e seu
olhar antes mesmo de se questionarem a respeito de sua estrutura fisica
e sobre ela funciona. A maior parte de O olho e o espirito se debruca sobre
a pintura, na medida em que “o pintor é o tnico que tem direito de olhar
para todas as coisas sem nenhum dever de apreciac¢édo. Dir-se-ia que diante
dele as palavras de ordem do conhecimento e da agao perdem sua virtude”
(Merleau-Ponty, 1964, p. 14). Tiraremos as consequéncias desta experiéncia
quanto a uma nog¢ao que ela desdobra, a de “precessao”, e sobre como ela

permite uma compreensao distinta da imagem.
3. A precessao do signo e do significado na visao e na imagem

A partir desta “inocéncia” da visao concreta no contato com as coisas apren-
demos que ver néo é re-presentar e que a imagem nao é cpia ou um duplo de
um original. “A palavra imagem é mal reputada porque se acreditou incon-
sideradamente que um desenho era um decalque, uma cépia, uma segunda

coisa, e a imagem mental desenho desse género no nosso bricabraque pri-

7. “l...] ndo se pode reconstruir, combinando significagdes ideias (estimulos, receptores, circuitos
associativos) a estrutura da experiéncia perceptiva” (Merleau-Ponty, 1967, p. 235).

André Dias de Andrade 171



vado” (Merleau-Ponty, 1964, p. 23). Esta relacao original entre a imagem e

aquilo que ela mostra pode ser entendida de acordo com o termo precessao.

Definimos a precessao como uma relagdo temporal de antecedéncia entre
dois termos. Neste regime a imagem nao é anterior, nem posterior ao pre-
tenso “original” — ela estd numa precedéncia reciproca com relagao a ele.
Mais do que isso, trata-se de um estado em que os dois termos antecedem
um ao outro, ndo se separam ou se subordinam; um verdadeiro tempo da
imagem, digamos assim, em que ela nao se separa de seu olhar. Para enten-
der isso é preciso ir a esta dimensao de habitagao ou de frequentacao de que
o filésofo fala e de que usufrui o artista para descobrir que, desde ja, é por
termos um corpo e estarmos alocados na visibilidade do mundo que vemos
as coisas. Pelo corpo e pelos olhos, somos consagrados a visao e a um visivel
que, enquanto tal, ndo repousa nele mesmo como destituido de visao e que
por esta seria re-presentado. E como se a visdo se fizesse a partir do visivel,
do meio das coisas, e, portanto nao fosse um poder magico de transpor a
interioridade do espirito em dire¢ao ao observavel, numa exterioridade sem
esperancga®. Pois, mais para dentro do corpo fisico s6 encontramos “trevas
repletas de 6rgaos” (Merleau-Ponty, 1969, pp. 185-186) e nao se compreende
como uma visao poderia surgir ali — “basta que eu veja alguma coisa, para
saber ir até ela e atingi-la, mesmo se nao sei como isso se faz na maqui-
na nervosa” (Merleau-Ponty, 1964, p. 16). Portanto, é preciso que, de algum
modo, a visdo em relacao ao objeto, tal como a imagem no quadro, se faca
neles mesmos, que ela preceda a si mesma naquilo que é visto, isto é, que aqui-

lo que é visivel a0 mesmo tempo seja sensivel e preparado a visao.

Tal “clarividéncia” do mundo visual é justamente o que impede de pensé-la
como uma representa¢do — como pensamento de ver algo e que, por isso,
instaura uma separacao entre a imagem e aquilo que ela mostra. Este “si” da
visdo concreta que caracteriza a vida humana, nao pode vir de lugar algum

porque ele precede a si mesmo e é desde ja dimensao de visibilidade. E é tal

4«

8. Meu corpo é “o pivd do mundo: sei que os objetos tém varias faces porque eu poderia fazer a volta
em torno deles, e neste sentido tenho consciéncia do mundo por meio de meu corpo” (Merleau-Ponty,
1945, p. 97).
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funcao primordial que se transpoe para a concep¢ao de imagem e para os

novos estudos oriundos da virada iconica.

Esta extraordindria imbricacéo, na qual nao se pensa o suficiente, impe-
de de conceber a visdo como uma operacéao de pensamento que ergueria
diante do espirito um quadro ou uma representagao do mundo, um mun-
do da imanéncia e da idealidade. Imerso no visivel por seu corpo, ele
proprio visivel, o vidente néo se apropria daquilo que vé: s6 se aproxima
dele pelo olhar, abre-se para o mundo. E, por seu lado, esse mundo, do

qual ele faz parte, nao é em si ou matéria (Merleau-Ponty, 1964, p. 17-18).

Como na passagem supracitada, ver é “habitar” pelo olhar e nao “manipu-
lar” as coisas a distancia. Tal habitacéo entre o olho e 0 mundo é a propria
dimenséo de precessao de que fala o filésofo e de que buscamos auferir as
consequéncias. Nela as coisas ndo rpresentam umas as outras, como num
dilema entre natural e criado, orignal e imitacéo; antes, elas se “frequen-
tam” e, por esta relacéo, revelam a si mesmas naquilo que é visto. Segue-se

o exemplo mais esclarecedor - e deveras inusitado — de Merleau-Ponty:

Quando eu vejo, através da espessura da dgua, o ladrilhado no fundo
da piscina, ndo o vejo apesar da dgua, dos reflexos, vejo-o justamente
através deles, por eles. Se nao houvesse essas distor¢oes, essa zebruras
do sol; se eu visse sem esta carne a geometria do ladrilhado, entao é
que cessaria de ver como ele é, onde ele est4, a saber: mais longe do que
qualquer lugar idéntico. A prépria dgua, a poténcia aquosa, o elemento
xaporoso e cintilante, ndo posso dizer que esteja no espaco: ela nao esta
noutro lugar, mas ela ndo estd na piscina. Ela a habita, nela se materia-
liza, nela néo esta contida, e se ergo os olhos para a tela dos ciprestes
onde brinca a rede dos reflexos, ndao posso contestar que a agua a visita
também, ou pelo menos a ela envia sua esséncia ativa e viva (Merleau-

-Ponty, 1964, p. 70-71).

Ha4, apenas nesta passagem, diversos elementos para um exame da imagem
e de como concebé-la sob este regime de precesssao. Note-se o exemplo das

arvores refletidas na piscina. Nao se trata de um “reflexo” propriamente
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dito, do caréter ostensivo daquilo que é refletido com relagao ao seu modelo,
acima, no mundo objetivo; mas de uma “frequentagao”, de uma relacéo mais
intima, digamos assim, entre a 4gua da piscina e os ciprestes. E um desco-
brimento do mundo, por meio da visibilidade — em que a “esséncia ativa” (e
nao o em-si) da arvore e a da dgua se entrelagam. Nao ha arvore “refletida”,
pois isto suporia que olhando adiante, acima da agua, eu veria a arvore como
um objeto desprovido nele mesmo de imagicidade e, uma vez que aqui as
aparentamos, visao. Assim como nao ha ladrilhos no fundo da piscina “ape-
sar” da agua, nao ha arvore representada pela agua e, portanto, distinta dela

em sua natureza. Trata-se de ver através do reflexo, através da agua®.

Hé aqui uma nova concepeao de imagem, em que néo se parte da separagao
entre o significado e o signo, pois ela é apenas uma irradiagao, uma frequen-
tacdo do visivel neste visivel privilegiado (o quadro, a piscina, a janela, o
espelho etc). Pode-se afirmar que “cada coisa visual, por mais que se tratae
de um individuo, funciona também como dimensao” (Merleau-Ponty, 1964,
p- 85) e ndo como signo no sentido usual, vale dizer, janela ou passagem
para o significado. Revela-se aqui uma nova relacéo entre real e imaginario,
uma promiscuidade entre els, ja que ha uma “textura imaginaria do real”

(Merleau-Ponty, 1964, p. 24).

Cabe aqui uma ressalva. A tnica diferenca que a imagem aqui caracterizada
teria com relagao a nogao de “icone” — e que nao faz frente ao campo seman-
tico que tal nogéo recebera apés a promulgada virada dos anos 1990 -, seria
a de, ao lado do aspecto iconico, ela também possuir um aspecto indicial;
dupla caraterizacao, alias, que a liberta da alternativa entre i) semelhanca e

ii) apontamento ja que confere transcendéncia de sentido ao préprio icone

9. Tome-se o exemplo do espelho, salutar para entendermos esta visdo em ato que precede a visao
como construto cientifico, gracas a geometria, 6tica, reflexologia. Nao vejo minha imagem no espelho
porque a luz forma um certo angulo, através do qual atribuo a origem da imagem, ao chegar em minha
retina. E por ver através do espelho ou com ele que posso, a partir desta primeira articula¢ao do campo
perceptivo, pensar um papel para a visao objetiva ai: “a verdade é que homem vé primeiro sua imagem
‘através’ do espelho sem que a palavra tenha ainda a significa¢do que tomaré diante da inteligéncia
geométrica” (1967, p. 235). O exemplo do flexo, como visto, esté presente desde a primeira obra do autor
(A estrutura do comportamento, 1942), sendo retomado até O olho e 0 espirito (1964): “O espelho aparece
porque eu sou vidente-visivel, porque ha uma reflexividade do sensivel; ele a traduz e a reduplica.
Gragas a ele, meu exterior se completa, tudo o que eu tenho de mais secreto passa nesse rosto, esse ser
plano e fechado que meu reflexo na dgua ja me fazia suspeitar” (Merleau-Ponty, 1964, p. 33).
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em sua singularidade. A imagem diz algo, e diz mais e menos que este algo
— em nossa experiéncia do ver, ela nao possui um objeto tépico e isolavel, a
néo ser na atitude analitica que podemos atentamente tomar perante ela. E
isto que se torna evidente no exemplo da “piscina”, no qual ver nao é ver algo
na imagem, mas ver com a imagem. Neste sentido, uma imagem exprime
também uma diferenca, vale dizer, ela se destaca sobre um fundo® Pois bem,
cremos que o iconico que caracteriza a imagem deve ser entendido num sen-
tido alargado, que congrega também sua maneira de “funcionar”, digamos
assim, de ser imagem-icone e também imagem-indice, de mostrar “algo” a
partir e consoante suas “relacoes” (na esteira de Boehm, conforme o qual
a iconicidade é ao mesmo tempo distintiva e processual ou dinamica). Mais
uma vez, 0 que parece notorio e principial para a compreensao da imagem
é justamente suplantar o antigo paradigma da representacéo; da separacao

entre signo e significagao.

Logo, a chave de leitura da imagem é dada junto com ela, com seus preten-
sos signos pictéricos, de modo que figuracao e presenca sao indissociaveis;
decompor seu arranjo material e sensivel é, a um sé tempo, privar-lhe da-
quilo que ela faz ver, de modo que seu significado esta nao esta além ou
detras dela mesma, restando-lhe um papel alegérico que é o de ser uma
“janela” para tal. Antes, ele estd na imagem, numa funcao tautegérica e que
equivale a dizer que ela s6 apresenta a si mesma — na oposicao entre allos
agoreuein (“dizer outra coisa”) e tautos agoreuein (“dizer o mesmo”). A pre-
cessao do signo e do significado, do visivel e da visao é justamente o que
pensamos conferir uma autonomia a imagem. “Esta precessao daquilo que é
sobre aquilo que se vé e se faz ver, daquilo que se vé e se faz ver sobre aquilo
que é, é a propria visao” (Merleau-Ponty, 1964, p. 87).

10. Esta nocéo de sentido que leva em conta os resultados da psicologia da percepgéo: “[...| as mais
simples percep¢oes de fato que conhecemos, nos animais como o macaco e a %alinha, versam
sobre relagdes e nao sobre termos absolutos. [...] Uma superficie verdadeiramente homogénea, nao
oferecendo nada a se perceber, ndo pode ser dada a nenhuma percep¢ao” (Merleau-Ponty, 1945, p. 10).
Isso vai ao econtro das teses de Boehm a respeito da diferenca iconica, uma vez que toda imagem tem
que se fazer mediante um “constraste”, isto é, “mesmo uma imagem perfeitamente monocromética
tira sua iconicidade de uma diferenca, nesse caso da diferenca de um campo colorido em relacao
a um muro” (Boehm, 2015, p. 28). Se Boehm esta preocupado com a imagem em sua polissemia —
quadro, fotografia, filme, ready-made etc -, a tese de Merleau-Ponty se amplia a conjuntura de nossa

experiéncia Trata-se, portanto, de uma ontologia da experiéncia sensivel, a qual leva em consideragao
o0 aspecto imagético e imaginario da realidade.
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Quanto aos elementos do campo visual, pode-se dizer que ele nao é com-
posto de elementos discretos, mas de imagens em estado de precessdo, o que
significa que qualidade perceptiva e significacao pictérica sao apreendidos
diretamente e precedem sua decomposi¢ao em partes — numa iconografia
estrita. Nao se trata de eliminar a iconografia, atitude alids natural e es-
pontanea que temos de “ler” imagens e que, por isso, guarda o pressuposto
implicito da “transparéncia ideal” (Boehm, 2015, p. 25) entre imagem, por
um lado, e signifcado, por outro, mas de restituir sua fun¢ao frente a tal
dimensio originaria do ver. E que as imagens podem funcionar como refe-
réncias a objetos naturais preexistentes no mundo (tal imagem representa
uma arvore, uma casa, a Praia do Campeche) ou atinentes & meméria coleti-
va cultural (tais cores representam a bandeira nacional, as cores adjacentes
ao animal “galo” correspondem ao Galo de Barcelos, a venda e a balanca
numa estatua a Justi¢a). Numa atitude iconografica elas sao consideradas
como representantes de coisas do mundo ou mesmo de nossos sentimentos;
tal orientacdo é sempre possivel (Panofsky, 1955). O ponto é que, mais do
que funcionar como uma cépia frente ao original e que, portanto, nao possui
ela mesma realidade (no dilema inaugurado n’O sofista de Platao, do qual
fizemos mengao), a imagem considerada em si mesma e na experiéncia que
proporciona atesta algo constitutivo e insuspeito acerca da prépria realida-

de; ou da realidade enquanto imagem.

O fendmeno da iconicidade testemunha de uma preeminéncia dos sentidos,
neste caso a visao, para a apreensao do real; de uma sensibilidade que fora
relegada em favor da intelectualidade pura na tradi¢ao moderna, onde “ja
nao ha mais o poder dos icones” (Merleau-Ponty, 1964, p. 39). Ao recuperé-la
é possivel refletir sobre nossa experiéncia, entendida como relagao entre
um sujeito que é corpo frente a um mundo, ele também, sensivel. Pelo cor-
po ndo estamos, como no pensamento, apartado das imagens, mas envolto
a elas. Pode-se dizer, retomando um dos pontos da “légica da mostracao”
de Boehm, que é justamente por estarmos em meio a elas que as vemos
— ponto, alids, que pode remontar as teses de Merleau-Ponty a respeito de

uma “sintaxe perceptiva que se articula segundo regras proprias” (Merleau-
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-Ponty, 1945, pp. 45-46). Este “segredo de preexisténcia” entre a viséo e o
visivel se generaliza e, ainda que se descreva a virtude do pintor em sentir e
trabalhar tal iconicidade", a “inteligéncia visual” das imagens (Alloa, 2015,
p. 183), isso nao é privilégio do artista ou do critico de arte — dos “conhece-
dores” ou “ilustrados” —, mas de todo sujeito dotado de corpo e, também,

visao'.
4. Consideragoes finais

Por conseguinte, além de ser possivel encontrar nos escritos de Merleau-
-Ponty sobre arte e imagem a defesa de teses semelhantes aquelas que

Boehm vai enumerar em forma de principios em seu texto sobre a “dife-

renca iconica”, a reabilitacdo deste sentido visual antecede a questao que

Mitchell colocara, mais de trinta anos apés Merleau-Ponty, sobre a intencio-
nalidade e o “querer” das imagens. Se ha uma demanda prépria ao iconico,
isto é devido a imagem nao ser “algo” somente, mas mostrar (dar a ver) algo.
A intencao de tratar as imagens como se fossem vivas e, assim, possuissem
desejo proprio, faz com que a abordagem de Mitchell dé certo folego a reivin-
dicada autonomia dos estudos visuais. Nesse intuito, a paragem pelas teses
de Merleau-Ponty mais uma vez se tornam fundamentais, pois mais do que
um exercicio de pensamento — no modo do “como se” -, sua filosofia con-

siste numa teorizacdo rigorosa daquilo que carateriza a percep¢ao. Assim,

11. H4 um embate com relacdo aos termos “icone”, que possui referencia a semiética peirceana, e
“iconico” tal como o concebem Mitchell e Boehm. Para o segundo a referencia a Peirce retira o aspecto
especifico e, ao mesmo tempo, transitivo proprio as imagens: “O neologismo ‘ikonisch’ (iconico)
enfatiza esta generalizagdo ainda mais; a imagem é simultaneamente marcada como um objeto assim
como um processo, e entdo um nome ¢ dado a exigéncia tedrica que a associa a ‘virada’ (Boehm;
Mitchell, 2009, p. 108). Mitchell, por sua vez, questiona se néo haveria ressonéncia conceitual possivel
entre os termos, uma vez que o “icone” peirceano se vincula a “primeiridade”, a “uma apreensao
fenomenoldgica das qualidades sensérias imediatas enquanto momento fundacional na estética,
epistemologia, e semiotica” (Ibid., 2009, p. 119).

12. No que tange a questdo a respeito da cegueira, é preciso notar que uma tal “teoria da visibilidade”
funcionaria como arquétipo de toda abertura ao mundo, nao somente através da visao estritamente,
mas por outros sentidos. Além disso, tal teoria em sua amplitude compreende o tltimo corpus merleau-
-pontiano, o qual visa uma “reabilitagdo ontolégica do sensivel”. Ali se tornam equivalentes i) Ser e ii)
sensivel, na tentativa de explicar ndo apenas a experiéncia sensorial, mas mesmo aquelas referentes
as significagoes afetivas e a linguagem, ja que o sensivel envolve “néo é somente as coisas, é tudo que
ali se desenha, mesmo em oco, tudo que ali deixa seu trago, tudo o que ali figura, mesmo a titulo de
desvio e como uma certa auséncia” (Merleau-Ponty, 1964, p. 217).

13. Recapitulando: 1) a imagem se faz ver a partir de um corpo, ele préprio pertencente ao campo
visual, sendo que sua légica é irredutivel a uma gramatica pura separada da experiéncia do ver. 2) Ela
nao representa algo precedente, mas o apresenta em sentido originario. 3) A experiéncia da imagem
remete a fundo déitico comum que informa sobre os fendmenos expressivos em geral.
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trata-se da estrutura de sentido do fenémeno visual e, a partir dele, do feno-
meno pictérico. Se os adeptos da virada iconica advertem sobre os prejuizos
de se considerar as imagens exclusivamente a partir da linguagem verbal e
de intengoes heterogéneas a sua propria constituigao visual, Merleau-Ponty

parece fazer justica a essa adverténcia.

Notamos que a ideia de precessao nao sé contribui para fundamentar este
primado da imagem, como algo que néo é copia ou derivado e sim fun-
damento do real, mas ainda anuncia, sendo uma “precessao”, ao menos
uma precedéncia de tais posi¢oes tedricas nos escritos de Merleau-Ponty.
O ensaio O olho e o espirito consiste em deixar falar a visdo e a imagem:
“questao interminavel, pois que a visdo a que ela se dirige é ela prépria
questao” (Merleau-Ponty, 1964, p. 59-60), vale dizer, mais faz ver do que efe-
tivamente vé algo, e, entdo, reclama uma “filosofia que esté por se fazer”
(Merleau-Ponty, 1964, p. 60). A pintura, enquanto funciona como “férmu-
la ontolégica”, seria entdo um primeiro empreendimento desta filosofia
anunciada. Encontramos aqui o diagnéstico de uma urgéncia, da necessi-
dade de um retorno a imagem e a viséo, antes mesmo que elas passem ao
pano de fundo tedrico no paradigma das décadas subsequentes dominadas
pelo exame da linguagem. Se tal prescrigao fora abandonada no momento
linguistico, seria a emergente virada iconica, ainda em fase de maturagao

conceitual, uma resposta positiva a tal apelo?
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PUBLICIDADE COMO UM DOS APORTES PARA
0 PROGRESSO DA HUMANIDADE NA HISTORIA
SEGUNDO IMMANUEL KANT

Wagner Barbosa de Barros'

1. A historia e o progresso

Uma pergunta que poderia nos guiar na presente refle-
x@o, e que o préprio Kant formulou para concatenar seu
pensamento histérico-filoséfico, é a seguinte: “estaria o
género humano em constate progresso?” (Kant, 2008,
p. 97). Com ela poderemos expressar a totalidade de
nosso proposito, pois se refere ao questionamento es-
sencial da filosofia da histéria de Kant. A reflexdo que
o fil6sofo aleméo exerceu sobre a narrativa das acoes
humanas passadas busca elaborar uma compreenséo
racional acerca da histéria dos homens, na medida em
que a considera pelo viés filos6fico. Em outros termos,
para Kant, é admissivel que ao lado da narrativa histéri-
ca seja possivel uma interpretacao filoséfica da histéria
humana, buscando explicitar ndo somente seu contei-
do, mas principalmente seu designio. Desta forma, ao
compreender seu ideal de progresso, teremos que ne-
cessariamente entender os meios pelos quais ele pode
ocorrer, nosso objetivo é o de apresentar um dos pris-
mas desse movimento e como ele se insere na filosofia

da histéria de Kant.

Como resposta a pergunta inicial, Kant afirma com-
preender a histéria como a narrativa de um constante

aprimoramento das disposi¢oes naturais dos homens.

1. Mestre em filosofia pela Universidade Federal de Sdo Carlos com o auxilio
do CNPq. E-mail: wagnerbarros71@gmail.com



Este processo é constituido pelas tentativas e exercicios que foram e de-
vem ser realizados para o alcance deste desenvolvimento; a natureza, com
o intuito de que o homem se instituisse como um ser autonomo e, com isso,
como senhor de si, imputou a ele a obrigacao de gerir este processo somente
pelos seus talentos. Consequentemente, o aperfeicoamento do homem nao
advém de nenhuma forca exterior a ele, como uma luz divina ou aparato
mecanico, mas somente da acdo que exerce neste processo. Nas palavras
de Kant: “todas as disposi¢oes naturais de uma criatura estao determinadas
a desenvolver-se alguma vez de um modo completo e aprimorado” (Kant,
2013, p. 21). Esta afirmacéo é compreensivel por meio da observacgao que
pode ser feita nos diversos componentes da natureza; por exemplo, nao
hé nos animais e nas plantas nada que néao seja essencial ao seu funcio-
namento. Ha uma espécie de mecanismo natural que organiza a natureza
e engendra seu desenvolvimento em todas as escalas e meios. E é através
destas observagoes sobre o funcionamento da natureza que é possivel re-
fletir analogamente sobre a histéria do género humano, na medida em que
se pode elaborar sobre ela uma histéria filoséfica do desenvolvimento das
habilidades dos homens. O que Kant (2013) busca em suas investigacoes é
um “fio condutor” que transporte a observacgao das a¢oes humanas de sua
aleatoriedade para um conjunto de fenomenos regulados por leis e princi-

pios. No entanto, quais seriam entdo os aspectos deste desenvolvimento?
2. 0 progresso e o esclarecimento

No ensaio Resposta a pergunta: que é esclarecimento? de 1784, Kant (2005)
aponta alguns dos prismas do aprimoramento da humanidade na historia.
O progresso que o filésofo aleméao descreve neste texto versa sobre a “saida
(Ausgang) do homem de sua menoridade (Unmiindigkeit)” (Kant, 2005, p.
63). O conceito kantiano de “esclarecimento” (Aufklirung) de acordo com
Allison (2012, p. 230), deve ser entendido negativamente, pois aponta mais
para uma acéo do que para o alcance de um estado, sem que se atinja, desta
maneira, em um determinado momento, sua totalidade; a saida da menori-
dade é um insistente movimento que o individuo deve realizar em sua vida.

Esta compreensao é, inclusive, subsidiada pela particularidade do termo ale-
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mao Aufklirung, que usualmente é traduzido por Iluminismo ou Luzes, o que
possivelmente o faz perder, desta forma, a especificidade de seu conteido
filoséfico. Ainda segundo Allison (2012, p. 230), é necessério pontuar que “a
condi¢ao da qual alguém é liberto nao é simplesmente da ignorancia (como
nas visoes tradicionais)”. Isto é, nao é necessariamente a falta de informa-
¢édo ou de contetido que alguém possa presenciar em sua vida, nem mesmo
a libertacao da determinacgao animal do homem, mas sim da auséncia de
autonomia em suas reflexoes; a possibilidade da agao é determinante para
sua consecucao, em outros termos, sem que o sujeito seja autdonomo para
a utilizacdo de seu entendimento, ele nao tera consciéncia da necessidade
deste uso e nem dos prejuizos que pode vir a ter como consequéncia quando

¢ mero instrumento do pensamento alheio.

Kant (2005, p. 63-64) compreende que “a menoridade é a incapacidade de
fazer uso de seu préprio entendimento sem a dire¢ao de outro individuo”,
com isso, neste estagio, o sujeito prefere inconscientemente a utilizagao de
“preceitos e formulas” para suas reflexdes. Mas, por quais razdes o homem
permanece nestas condi¢des, dada as suas capacidades racionais? De acordo
com Kant, a “preguica e a covardia” sao as principais responsaveis para que
o género humano permaneca tutelado. O entendimento do homem é, por
exemplo, substituido por um livro, conquanto esse faz a vez de suas inter-
pretagdes acerca de um assunto. O sujeito estd, desta maneira, dispensado
da atividade racional quando a instrumentaliza com um aparato exterior a
ela. A repetigao do contetdo do livro substitui sua compreensao, bem como
a contribui¢ao que o livro poderia proporcionar ao sujeito é substituida pela

ma utilizacéo de seu conteudo.

A acéo de escolher um livro ou um preceito para reger sua vida nao é autono-
ma, o que seria uma contradi¢ao, mas feito seguindo as resolugées de algum
tutor. Esse tem interesses claros em manter, nas palavras de Kant (2005,
p- 64), aquele que lhe estd submetido “embrutecido seu gado doméstico”,
para que possa constantemente tirar proveito desta situacéo. E interessante
para esse tutor que um sujeito o siga e acredite em suas palavras indiscrimi-

nadamente, pois independente do comando que lhe atribuir, sempre podera
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esperar uma resposta positiva de seus seguidores e, com isso, tirar todo e

qualquer proveito imaginével deles.
3. Esclarecimento e publicidade

Dado que a menoridade é auto-culpével, qual é a saida para esta incapacida-

de? Lemos a seguir, nas palavras de Kant (2005, p. 65-66), a resposta:

Para este esclarecimento, porém, nada mais se exige sendo a liberdade.
E a mais inofensiva entre tudo aquilo que possa chamar liberdade, a sa-
ber a de fazer uso publico de sua razao em todas as questdes. [...| Entendo
contudo sob 0 nome de uso publico de sua prépria razao aquele que qual-

quer homem, enquanto sdbio, faz dela diante do grande publico letrado.

Para o filosofo de Konigsberg, a pedra de toque para que se quebrem as
correntes da tutela é a liberdade, mais especificamente a liberdade de dis-
correr sobre um determinado assunto sem que o sujeito desta reflexao
seja direcionado ou cerceado exteriormente por algum parametro abusivo,
como a censura. A publicidade (Offentlichkeit) das ideias e opinides ¢ um dos
principais fatores responsaveis pelo esclarecimento, na medida em que a
liberdade sobre o pensamento exposto dispoe aos membros de uma socie-
dade o espago necessério para o questionamento levantado. Se nenhum dos
membros de uma comunidade restringir seu pensar ao pensamento alheio
sobre um tema debatido, contribuira com o fomento desta reflexao, perpe-

tuando, como resultado, o exercicio racional.

Segundo Kant, o uso privado da razdo nao pode proporcionar o esclareci-
mento porque os sujeitos tém que se submeter as determinacoes dos cargos
que exercem no ambito social. Um soldado, por exemplo, ainda que tenha
consigo algum pensamento sobre determinado tema, deve rever antes de
tudo se ele nao é adverso ou discordante do regimento ao qual esta submeti-
do. Ele nao deve se pronunciar sobre assuntos que contrariem suas fungoes
enquanto as estiver exercendo. Com isso, suas meditacoes sao regidas pelas
normas de sua profissdo e, como resultado, nao séo livres e nem podem

fomentar o aprimoramento racional do género humano.
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A contemporaneidade da reflexdo kantiana pode ser notada quando nos
referimos, por exemplo, as restri¢des que sofrem os intelectuais nas so-
ciedades atuais, nas quais alguns governos exerce explicitamente censura
sobre obras e pensamentos que ndo agradam os comandantes do Estado.
Vale lembrar que o préprio Kant sofreu restri¢oes durante sua jornada fi-
loséfica. Losurdo (2005, p. 203) afirma que o fildsofo alemao foi orientado
pelas autoridades prussianas a nao se pronunciar mais sobre temas reli-
giosos, logo ap6s publicar A religido nos limites simples da razdo, em 1793,
pois suas reflexdes eram caracterizadas por uma “deformacao e vilipéndio
de algumas doutrinas capitais e fundamentais da Sagrada Escritura e do
cristianismo”. Outros aspectos da censura ou da autoridade politica da épo-
ca podem ser observados quando o filésofo alemao se refere as sentencas
pronunciadas por Frederico 11, rei da Prussia, para caracterizar a supos-
ta liberdade de seu governo “esclarecido”, mas despético: “nao raciocineis,
mas pagai! Nao raciocineis, mas acreditai!” (Kant, 2005, p. 65). Soromenho-
-Marques (1994, p. 110) narra os conflitos que Kant enfrentou com a censura
em seu tempo, logo ap6s a entrada de Frederico-Guilherme II ao trono, da

seguinte maneira:

Em 19 de janeiro de 1788, é promulgado um édito de censura para todo
o territorio do Reino, seguido, logo em julho, por outro condicionando a
liberdade religiosa. Com a Revolugdo Francesa, a situacdo agravou-se
consideravelmente através da instituicao da comissao de exame imedia-
to para livros e periodicos. No ano seguinte, a censura é reforcada com

o objetivo expresso de evitar a disseminacéao do ideério revolucionario.

Neste momento, Kant reservou-se a um silencio intelectual sobre os te-
mas que lhe foram censurados, ou quando o transgredia, fazia de forma
enigmatica, por meio de uma escrita alegorica e reticente, dificultando sua
compreensao ou até mesmo, como Soromenho-Marques (1994, p. 112) pon-
tua, sdo caracterizados por alguns comentadores como textos disformes
de seu sistema critico, resultado dos “sintomas de seu envelhecimento”. E

possivel entdo compreender a exaltacao da liberdade de publicidade pelo
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filésofo alemao, por meio de dois aspectos: o primeiro, como resultado das
exigéncias racionais de seu sistema; mas também, um segundo, como uma
luta particular com o governo prussiano, que insistia em delimitar a livre

publicidade de ideias.

Para Kant, com este cerceamento reflexivo, a perpetuagao da menoridade
ocorre desmesuradamente. Na medida em que o sujeito é direcionado em
seu pensamento de forma alheia a ele acaba por conceber em uma figura
exterior a fonte de todas as verdades, limitando sua necessidade de refletir
e, como consequéncia, ap6s certo tempo, ndo a encara mais como um im-
perativo para seu género. A publicacdo de um livro ou um ensaio em um
jornal pode promover a discussdo do tema exposto entre os leitores, que,
posteriormente, podem confrontar a obra publicada com outros ensaios.
Nao somente pelo contetido dos textos, mas muito mais pelo livre exercicio
racional, é que se pode considerar possivel por meio desta atividade a saida
da menoridade, isto é, na efetivacao da natural disposi¢ao racional do ho-
mem, conquanto somente se utiliza dela para refletir sobre um determinado

assunto.

Se for requerido o esclarecimento ao género humano, nao podera ser deli-
mitada sua reflexao acerca de qualquer objeto. Um simbolo que néao pode
ser questionado, um credo que néo pode ser interrogado ou até mesmo um
governo que nao pode ser inquirido, contribui para a perpetuagao da meno-
ridade entre os homens, ja que inviabiliza a atividade racional dos homens
perante estes importantes ambitos de sua vida. Para Kant, deve-se evitar o
despotismo espiritual e politico, principais instancias onde é interessante a
tutela, visto os ganhos pessoais que o tutor pode obter com elas, pois estes
lideres estariam somente plantando preconceitos em seus subordinados,
que, com isso, ndo estao livres de serem vitimas, em algum momento, des-

tas crengas deturpadas.
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4. Esclarecimento politico e educacional

A publicidade das ideias de maneira livre toma dois aspectos, um politico e
outro pedagdgico. No primeiro, os abusos ou inconstancias politicas podem
ser expostas e debatidas pelo publico letrado de uma sociedade. Nesta discus-
sao, as ideias entram em combate e requerem de seus defensores o exercicio
racional para apresenta-las e enfrentar suas adversarias. A liberdade para
a publicac@o de um livro sobre um governo, por exemplo, nos mostra que
seus chefes nada tém a temer, e, se for exercida qualquer tipo de censura,
pode ser demonstrada, por meio dessa atitude, uma inconformidade entre
as normas a serem seguidas e as que estao efetivamente sendo cumpridas.
Kant nos apresenta essa ponderacdo na primeira secéo de seu ensaio A paz
perpétua, ao discorrer sobre os imperativos para se evitar um confronto en-
tre Estados; na letra do fil6sofo alemao: “Nao se deve considerar-se como
valido nenhum tratado de paz que se tenha feito com a reserva secreta de
elementos para uma guerra futura” (Kant, 2013, p. 130). As maximas de
um acordo nao podem manter nenhuma espécie de excegao para que pos-
sam exercer sua devida natureza. A publicidade é um parametro necessario
para todas as normas juridicas e politicas, que se referem nao somente a
sujeitos particulares ou sociedades, mas sim, a propria humanidade; ela é
claramente a condigao prévia para que seja possivel, primeiramente, o to-
tal conhecimento dela e, posteriormente, sua fiscalizagao. Por este mesmo
viés, deve ser possivel seu questionamento e, consequentemente, feito de
maneira publica, para que tanto a norma quanto o inquérito sejam expostos

a todos os envolvidos em seu processo e em sua consecugao.

Menezes (2000a, p. 161), nos adverte sobre este aspecto politico que a pu-
blicidade toma quando aponta que, neste espago piblico, o homem pode
“exercer por exceléncia sua cidadania”. O progresso moral e juridico é o
principal resultado da acéo do sujeito em sua sociedade, na medida em
que corrobora os direitos e deveres de cidadao, que é membro de um cor-
po politico, ao qual se deu o nome de Estado, e que é responsével pelo seu

bom funcionamento. A tirania de um lider, ou as dificuldades financeiras
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de um Estado, devem ser questionadas pelos seus cidadaos, pois é seu di-
reito cobrar explica¢ées de seus lideres na administra¢ao do bem comum.
A liberdade do questionamento deve resultar somente na claridade da res-
posta requerida. Aqueles governos ou lideres que nada tém a esconder nao
se preocuparao tanto em responder seus stditos como promoverao a eles a

possibilidade desta agao.

Jé o aspecto pedagdgico néo exerce tanta influéncia na publicidade como ato
de imprimir uma ideia sobre um papel e comercializa-la, por exemplo, mas
é o proprio pressuposto para que este passo ocorra. Se por um lado deve
ser possivel a livre escrita e a publicidade de uma ideia, para que ela seja
julgada e debatida pelos seus leitores, por outro, o resultado que estas a¢oes
proporcionam referem-se ao préprio desenvolvimento da atividade racional.
O exercicio de reflexao é genuinamente plantado no seio do progresso da
humanidade quando lhe é permitido a livre publicacdo de uma obra, pois a
razao perpassara por inimeros exercicios ao se deparar com o embate das
ideias impressas em um livro ou jornal. Tanto para aquele que as inscreve
no papel, no processo de sua concepgao, elaboracao e finalizagao, quanto
para aquele que as lé, conquanto a compreende, a assimila e reflete sobre
seu conteudo. O maquinario do exercicio racional é posto em funcionamento
com este combustivel, pois, assim como a menoridade determina o sujeito a
permanecer neste estado, o livre compartilhamento de ideias trabalha para
perpetuar esta prépria acao, na medida em que requer cada vez mais do gé-
nero humano, promovendo neste, seu constante progresso. £ preciso que a
publicidade seja livre para que o processo educacional, que é nada mais que
o aprimoramento racional do género humano, ocorra de maneira autonoma.
A educacéo deve ser livre para formar cidadaos livres, e é na construgéao
e elaboragao do senso critico das criangas, jovens e adultos que este gér-
men é plantado. Menezes (2000, p. 116) nos alerta que “o educador &, por
sua tarefa, o Aufkldrer por exceléncia: existe a tarefa premente de conduzir
os homens a maioridade, preservando-os dos tutores externos”. Quando a
publicacdo de uma ideia é permitida, ela suscita o exercicio racional sobre

aqueles que entram em contato com ela, isso nos remete diretamente aos
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pressupostos educacionais de Kant (1999, p. 27) quando afirma que “nao é
suficiente treinar as criangas; urge que aprendam a pensar”. A publicidade
quando é livre visa justamente essa atividade, ndao somente transmitir uma
ideia, que pode conter uma carga reflexiva que soma na formacao do indivi-
duo, mas além disso, proporcionar o préprio exercicio racional perante estas

ideias, ao concebé-las de maneira autonoma em suas especificidades.
5. A especificidade da publicidade

Poderiamos levantar a seguinte questao: ainda que as ideias nao sejam im-
pressas em um jornal ou livro, elas ndo poderiam ainda assim subsistirem
e, desta forma, desempenharem seus papéis? O pensamento kantiano visa,
com a afirmacéao de que o livre pensar deve estar ligado com o livre publi-
car, especificar a prépria relacao que o pensamento de um homem mantém
com o do outro, requerendo o exercicio racional e seu progresso nao ao in-
dividuo, mas a humanidade. A universalidade da reflexao deve ser possivel,
com isso, a publicidade exprime nao somente a efetiva¢ao do julgamento das
ideias segundo as luzes da razao, mas também a dinamizagao da comuni-
cabilidade destas ideias. Esse aspecto é evidenciado no ensaio kantiano Que

significa orientar-se no pensamento?, vejamos:

A liberdade de pensar opde-se em primeiro lugar a coagéo civil. Sem
davida ouve-se dizer: a liberdade de falar ou de escrever pode nos ser
retirada por um poder superior, mas néo a liberdade de pensar. Mas
quanto e com que corre¢ao poderiamos nés pensar, se por assim dizer
n&do pensassemos em conjunto com outros, a quem comunicamos N0ssos
pensamentos, enquanto eles comunicam a nés os deles! Portanto, po-
demos com razao dizer que este poder exterior que retira dos homens
a liberdade de comunicar publicamente seus pensamentos rouba-lhes

também a liberdade de pensar. (Kant, 2005a, p. 59).

O refinamento, a reelaboracéo, o julgamento das ideias pressupoe a in-
terlocugdo entre os sujeitos que fomentam essa discussdo. Sem que uma

ideia seja comunicavel, ela restringe-se a mente de seu autor, com isso nao
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acrescenta de forma alguma para a marcha de progresso que a humanidade

caminha.

O exame racional sobre as ideias por meio da publicidade, que deve ser
entendida aqui como o ato de publicamente expor uma ideia, e que gera
como resultado o progresso do género humano, esté analogamente em con-
formidade com o projeto critico kantiano desenvolvido em sua Critica da
Razdo Pura, nela a razdo examina a si mesma para encontrar seus limites e,
desta maneira, fundamentar uma ciéncia confiavel. A razao deve ser livre
em suas investigagoes para que possa fundamentar suas potencialidades e
limites. Para Kant (2001, p. 772):

E sem diivida alguma vantajoso dar a razao que procura, tanto como a
razdo que examina, plena liberdade a fim de ela poder, sem entraves,
ocupar-se do seu proprio interesse, o progresso do qual requer que
tanto ponha limites as suas especulagdes, como exige que as amplie e
que sempre padece quando maos estranhas interferem, desviando-a do
caminho natural, para a impelirem for¢cadamente para fins que nao os

seus.

Qualquer obstéculo ao exercicio racional, tanto no ambito histérico quanto
o transcendental, traz maleficios diretos ao seu funcionamento. Para o fil6-
sofo alemao, assim como na investigacao epistemoldgica as maximas dos
empiristas ou dos racionalistas desviavam a razao de seu bom funciona-
mento, as determinagdes de um lider religioso ou politico sobre as ideias
que os homens livremente poderiam construir, os afastam de sua potencia-
lidade que deve ser exercida na marcha do progresso do género humano.
Néo deve haver outra determinagéo para a razao sendo as que ela a si mes-
ma impdem. Esta maxima deve ser aplicada em todos os ambitos de seu

funcionamento.

Kant, ao pensar a histéria como a narrativa do desenvolvimento das habi-

lidades dos homens enquanto estao socialmente vinculados, preocupou-se
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em demonstrar os meios pelos quais este aprimoramento deveria ocorrer.
Deste modo, desenvolveu uma reflexao acerca da potencialidade que o li-
vre pensar pode exercer sobre o progresso, e, sem que tivesse limitado o
progresso a liberdade de pensamento, preocupou-se em determiné-lo sob a
6tica da comunicabilidade das ideias concebidas a luz da liberdade. A publi-
cidade fomenta, consequentemente, a relacao que o pensamento mantém
com arealidade, pois ela é investigada intelectualmente no tribunal racional,
proporcionando as relagoes que os homens mantém entre si uma constante

reelaboracgéo em vista de seu aprimoramento.

Assim, a liberdade que Kant (2005, p. 65) define como “a mais inofensiva
de todas”, a liberdade de fazer uso publico da razdo em todas as questoes,
é requerida na medida em que é resultado da critica que recai sobre as de-
terminacdes que um chefe de estado ou uma autoridade religiosa podem
exercer sobre os homens, tirando deles o direito de serem responsaveis pe-
los préprios pensamentos. Uma autoridade néo pode resguardar o direito de
pensar daqueles que creem nela, pois perpetuaria o estado de menoridade
entre os homens. Os lideres devem, ao invés disso, procurar e proporcio-
nar meios para que o grande publico se esclareca, disponibilizando a ele a
possibilidade de versar livremente sobre os assuntos que suscitarem suas
reflexdes. E o que faz Kant (2005, p. 69) exclamar ao fim de seu ensaio:
“César nao esta acima dos gramaticos”, relembrando a anedota onde um
rei ao usar uma palavra errada, insistiu no erro alegando ser o rei, sem que
esperasse que um sudito lhe lembrasse que ser rei nao o fazia acima das
normas gramaticais. Nao se deve, dessa maneira, estabelecer a um publi-
co sobre o que pode ou nao refletir simplesmente pelo status que ocupa. O
despotismo bem como as ilusoes religiosas devem ser combatidas para que
o género humano possa compartilhar dos beneficios do progresso resultan-
te destas atitudes. Um individuo somente conseguiré perceber o incomodo
que é ser menor quando for ciente disto, trocando, em consequéncia, seus
preceitos e féormulas por parametros racionais mais eficazes, como a liber-

dade de pensar, dizer e publicar sobre todos os assuntos de seu interesse.
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HABILIDADES DE PENSAMENTO NA AULA
DE FILOSOFIA

Jodo Bosco Fernandes'

1. Introdugao

Geralmente alunos de graduacdo nao veem com bons
olhos em seus cursos a disciplina de filosofia, com ex-
cecdo dos discentes de graduagao em filosofia que se
sentem naturalmente motivados para o estudo dessas
matérias. A atribui¢ao de diversos fatores para essa per-
cepcdo negativa se deve ao estranhamento desse tipo
de contetdo para uma etapa de dimensées mais técni-
ca e profissionalizante da formacao e para aqueles que
escolheram cursos de édreas divergentes as das humani-
dades, tais como exatas ou biologicas que — a exemplo
das engenharias e dreas da saide — ndo compreendem
o investimento e o tempo gastos para essa disciplina. As
vezes as aulas de filosofia podem se tornar macantes,
pois lidam com textos longos e complexos, com teorias
de filosofos que utilizam muitas vezes uma linguagem
rebuscada e conceitos sofisticados, estimulando o alu-
no ao desinteresse e ao distanciamento por achar muito
dificil a compreenséao desse tipo de reflexdo. Ha que
ressaltar também a estrutura da distribuicao dos hora-
rios das aulas de alguns cursos, fazendo uma referéncia
generalizada as diversas instituicoes que oferecem a
disciplina de filosofia, em diversos cursos de graduacéao
que muitas vezes colaboram para aumentar essas difi-

culdades ao atribuir horarios indesejaveis para alunos
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e professores, ou seja, os ultimos horérios e no tultimo dia da semana para
as aulas de filosofia, em tese precisariam de condi¢oes que favorecessem a
reflexdo, a concentragao e a capacidade de ater-se minuciosamente a leitura
cuidadosa de textos mais exigentes. Ainda poderiamos enumerar outros fa-
tores para a desconfianca desses alunos em relagao a essa disciplina, nesse
caso nao se pode generalizar, pois existem muitos alunos, de areas diversas
interessados no estudo da filosofia. Contudo, para a nossa argumentagao
em favor desse estudo que se propde em apresentar sugestoes praticas e
fundamentacao teérica sobre o desenvolvimento de habilidades de pensa-
mento nas aulas de filosofia e para aqueles alunos que demonstram essa
desconfianga, tais percepgoes sao satisfatorias. A interpretacao de autores
como: Lipman, Sharp, Daniel e Lorieri que sustentam ser papel da educagao
o de desenvolver no ser humano a capacidade de pensar bem e afirmam
também que a filosofia é a disciplina que abriga condi¢des ideais para essa
tarefa serd a base tedrica do nosso estudo, cabendo ao professor o traba-
lho de desenvolver uma metodologia de ensino de filosofia adequada para
o desenvolvimento dessas habilidades na prética da sala de aula. Por conta
disso, o objetivo dessa pesquisa consiste em relacionar a aula de filosofia
com a prética consciente de uma “educagao para o pensar”, — expressao uti-
lizada no contexto lipmaniano — dando aos professores de filosofia recursos
metodolgicos e justificativas consistentes para o desafio do desenvolvimen-

to das habilidades de pensamento.
2. A aula de filosofia e a pratica das habilidades de pensamento

O debate é um dos modos de desenvolver a aula de filosofia e também de
verificar a ocorréncia das habilidades de pensamento. A filosofia tem uma
longa histoéria ligada ao didlogo em que o desenvolvimento da argumenta-
c¢éo é fundamental para o convencimento do interlocutor, ou seja, é através
da exposicao de ideias que se vai construindo o pensamento pautado em
réplicas e tréplicas, onde cada um dos participantes dialoga dizendo o que
pensa a partir da fala dos demais. Por exemplo, os textos de Platao pos-
suem formas dialdgicas, o que nos leva a entender sobre a possibilidade de

que o filosofo tenha tido a intencao de dar ao seu conteudo o carater argu-
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mentativo da filosofia através dessa formatacao. Quando observamos um
fragmento do dialogo entre Socrates e Glauco, percebemos o carater investi-
gativo, interpretativo, argumentativo e conceitual dessas formas, dando-nos

sinais de praticas de condi¢oes cognitivas que favorecem um pensar bem.

Ao proferir estas palavras, julgava ter me livrado da discussao; mas, na
verdade, ndo passava de um preliadio. Com efeito, Glauco, que se mostra-

va corajoso em todas as ocasides, ndo admitiu a retirada de Trasimaco:

Glauco —Contentas-te, Socrates, em fingir que nos convenceste ou que-
res convencer-nos realmente de que, de qualquer maneira, é melhor ser

justo que injusto?

Sécrates —Preferiria convencer-vos de verdade, se isso dependesse de

mim.

Glauco —Entéo, nao fazes o que pretendes. Com efeito, diz-me: néo te
parece que existe uma espécie de bens que buscamos nao objetivando
as suas consequéncias, mas porque 0s amamos em si mesmos, como a
alegria e os prazeres inofensivos, que, por isso mesmo, nao tém outro

efeito que nao seja o deleite daquele que os possui?
Sécrates —Sim, acredito sinceramente que existem bens dessa espécie.

Glauco —E néo existem bens que amamos por si mesmos e tambhém por
suas consequéncias, como o bom senso, a visao, a saude? Com efeito,

tais bens nos sao preciosos por ambos os motivos.
Sécrates —Sim.

Glauco —Mas nao vés uma terceira espécie de bens como a gindstica,
a cura de uma doenga, o exercicio da arte médica ou de outra profissao
lucrativa? Poderiamos dizerdes-tes bens que exigem boa vontade; nds
os buscamos nao por eles mesmos, mas pelas recompensas e as outras

vantagens que proporcionam.
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Sécrates —Concordo que essa terceira espécie existe. Mas aonde queres

chegar?
Glauco —Em qual dessas espécies tu colocas a justi¢a?

Sécrates —Na mais bela, creio, na dos bens que, por si mesmos e por

suas consequéncias, deve amar aquele que quer ser plenamente feliz.

Glauco —Nao ¢é a opinido da maioria dos homens, que poem a justica
no nivel dos bens penosos que é preciso cultivar pelas recompensas e
distingdes que proporcionam, mas que devem ser evitados por eles mes-

mos, porque sao dificeis.

Sécrates —Eu sei que é essa a opinido da maioria. E por isso que, desde
hé muito, Trasimaco censura esses bens e elogia injustica. Mas, segun-

do parece, eu tenho a cabeca dura.
(...) (Platdo, 1966, 357a-358a).

Primeiramente, como o fragmento demonstra, sabe-se que ha dialogo entre
Socrates e Glauco porque tanto a fala de um quanto a do outro sao coesas
em torno do tema da justica. Embora haja liga¢es mais distantes com ou-
tros temas, verifica-se a montagem de uma trama a partir de um problema
gerador. Em segundo lugar, o carater investigativo é percebido através de
hipéteses e de questionamentos que sé@o colocados por ambos. Quando se
tenta dizer algo com outras palavras, por meio de exemplos, tem-se o cara-
ter interpretativo. E o que Glauco faz quando cita o bom senso, a visdo e a
satde como exemplos. Para a dimenséao argumentativa, tem-se o desenvol-
vimento ao longo do didlogo do raciocinio légico que pede por inferéncias
e por analogias para que cada interlocutor possa ir construindo consisten-
temente a sua argumentacdo. E o carater conceitual aparece nas diversas
tentativas de defini¢ao e explicacao de conceitos secundarios com a inten-
c¢éo de dar ao tema principal uma defini¢ao mais detalhada. Como afirmado,

no caso desse didlogo, Glauco e Sicrates perseguem o conceito de justica.
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Também sobre essas condi¢des cognitivas que favorecem o pensamen-
to, a pesquisadora canadense Marie-France Daniel afirma o seguinte:
“Efetivamente, segundo Lipman, a filosofia desenvolve ou, mais exatamente,
reforca um grande nimero de habilidades de pensamento. Ele se concen-
tra principalmente em quatro dessas habilidades - o raciocinio, a tradugao,
a formacao de conceitos e a investigacao — porque as julga fundamentais.
Relativamente as técnicas de raciocinio, Lipman acredita que é indtil acu-
mular conhecimentos se o pensamento néo esta habilitado a trata-los de
forma légica e critica. Ora, a filosofia, por sua prépria natureza, estimula a
classificar, a definir, a fazer inferéncias e a formular questdes pertinentes,
ela estimula a apresentar razoes e habilita a construir analogias, compa-
racoes, contrastes e conclusdes vélidas. Em outras palavras, a filosofia
representa um modelo logico para o pensamento do aluno que esta em de-
venir” (Daniel, 2000, p. 115). Ao estudar Lipman, Daniel refor¢a o papel da
filosofia no desenvolvimento dessas habilidades, dando aos professores e
alunos a responsabilidade da consciéncia sobre esse papel no momento do
desenvolvimento da metodologia do ensino de filosofia. Assim como se per-
cebe de forma indireta a pratica dessas habilidades no didlogo entre Socrates
e Glauco, ou seja, Lipman ao propor que haja espaco para o debate nas au-
las de filosofia esta incentivando a prética das habilidades de pensamento.
Ha em Lipman também a constatagao da excepcionalidade da disciplina de
filosofia para o desenvolvimento dessas habilidades. Isto é, embora outras
disciplinas possam desenvolver habilidades de pensamento, é na aula de fi-
losofia que os alunos poderéao encontrar de forma privilegiada as condi¢oes
cognitivas que favorecem investigacao, argumentacao, formacao de concei-

tos e traducao.

Mathew Lipman é pioneiro ao organizar as habilidades de pensamento em
grupos mais abrangentes e que denomina como as quatro principais varie-
dades de habilidades cognitivas. Embora receba influéncias significativas
do pragmatismo de John Dewey que vé o desenvolvimento do pensamento
como acdo, Lipman ao estruturar tais grupos de habilidades com a intencéo

de atingir objetivos educacionais os denomina como processos de investi-
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gacao, processos de raciocinio, organizacao de informacoes e tradugao.
Lipman afirma que as habilidades de investigacao possuem caracteristi-
cas de indagacao, autocorrecao, adivinhagao, consideracao de alternativas,
construcao de hipéteses, associa¢ao de experiéncias, previsao, identificacao
de causas e efeitos, de meios e fins e meios e consequéncias, distingao, for-
mulacéo de problemas e de estimar, testar e medir. As a¢des que permite
desenvolver as habilidades de raciocinio se apresentam como considera-
cao de conhecimentos anteriores, argumentacéo, conclusao, ampliacao do
conhecimento, inferéncia, objetividade, pensamento légico, deducao, com-
paracdo e autonomia do pensamento. Enquanto que as habilidades de
organizacao de informacdes ou de formacéo de conceitos se articulam atra-
vés dos procedimentos de organizacao de informagoes, tais como: agrupar,
relacionar, expressar, descrever, reunir, comparar, significar, compreen-
der, separar, conceituar, esclarecer, remover ambiguidades, esquematizar,
articular parte e todo, narrar, explicar, examinar e analisar. Ja as acoes
relativas as habilidades de tradu¢ao se pautam pela interpretacéo, resignifi-
cacdo, construgao de significados, padronizacao, simplificacao, articulagao,
especificacao, distribuicao, preservacao e de dizer de outra forma (Lipman,
1995, p. 65-73). Parecem-nos que podemos inferir através do pequeno frag-
mento do debate entre Glauco e Sécrates algumas dessas habilidades, isto
é, enquanto dialogam sobre o tema da justica agem na dire¢éo da pratica
dessas habilidades que sao explicadas por Lipman como a¢des que visam
criar condi¢oes para favorecer um pensar melhor. Diante desta constatagao
viu a possibilidade de que as aulas de filosofia pudessem ter estrutura de
debate semelhante e que o didlogo de temas dos primérdios — por exemplo: a
justica, a amizade, a verdade — poderiam ser reproduzidos e atualizados de
forma que, além do saber filoséfico, os alunos também pudessem desenvol-
ver as condi¢oes cognitivas favoraveis as acoes de investigar, argumentar,

conceituar e interpretar.

Vamos imaginar uma aula em forma de debate utilizando a técnica do grupo
de observacao (GO) e do grupo de verbalizagéo (GV). A estrutura da técnica

se configura em dois momentos. Em primeiro lugar, para uma sala de aula,

198 Habilidades de pensamento na aula de Filosofia



em torno de 45 alunos vamos escolher 15 alunos para o GV. Caprichamos
na organizacao fisica da sala, ou seja, faremos dois circulos concéntricos:
o de dentro seré o GV e o de fora o GO. A atividade tem inicio no momento
em que cada integrante do GV recebe o texto, no caso iremos recorrer no-
vamente ao pensamento de Platdo e a um dos seus famosos dialogos que
entre outros temas trata sobre o conceito de real, ou seja, o texto do Mito da

caverna, como segue:

Sécrates — Agora imagina a maneira como segue o estado da nossa na-
tureza relativamente a instrug@o e a ignorancia. Imagina homens numa
morada subterrdnea, em forma de caverna, com uma entrada aber-
ta a luz; esses homens estao ai desde a infancia, de pernas e pescogo
acorrentados, de modo que nao podem mexer-se nem ver senao o que
esta diante deles, pois as correntes os impedem de voltar a cabeca; a
luz chega-lhes de uma fogueira acesa numa colina que se ergue por de-
trés deles; entre o fogo e os prisioneiros passa uma estrada ascendente.
Imagina que ao longo dessa estrada esta construida um pequeno muro,
semelhante as divisorias que os apresentadores de titeres armam diante

de si e por cima das quais exibem as suas maravilhas.
Glauco — Estou vendo.

Sécrates — Imagina agora, ao longo desse pequeno muro, homens que
transportam objetos de toda espécie, que o transpéem: estatuetas de
homens e animais, de pedra, madeira e toda espécie de matéria; natu-
ralmente, entre esses transportadores, uns falam e outros seguem em

siléncio.
Glauco — Um quadro estranho e estranhos prisioneiros.

Socrates — Assemelham-se a nés. E, para comecar, achas que, numa
tal condigéo, eles tenham alguma vez visto, de si mesmos e dos seus
companheiros, mais do que as sombras projetadas pelo fogo na parede

da caverna que lhes fica defronte?
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Glauco — Como, se sdo obrigados a ficar de cabe¢a imével durante toda

avida?
Sécrates — E com as coisas que desfilam? Nao se passa o mesmo?
Glauco — Sem duvida.

Sécrates — Portanto, se pudessem se comunicar uns com os outros, nao

achas que tomariam por objetos reais as sombras que veriam?
Glauco — E bem possivel.

Socrates — E se a parede do fundo da prisdo provocasse eco, sempre
que um dos transportadores falasse, ndo julgariam ouvir a sombra que

passasse diante deles?
Glauco — Sim, por Zeus!

Sécrates — Dessa forma, tais homens nao atribuirao realidade sendo as

sombras dos objetos fabricados.
Glauco — Assim teré de ser.

Sécrates — Considera agora o que lhes acontecera, naturalmente, se fo-
rem libertados das suas cadeias e curados da sua ignorancia. Que se
liberte um desses prisioneiros, que seja ele obrigado a endireitar-se ime-
diatamente, a voltar o pescoco, a caminhar, a erguer os olhos para a luz:
ao fazer todos estes movimentos sofrerd, e o deslumbramento impedi-
-lo-a de distinguir os objetos de que antes via as sombras. Que achas
que respondera se alguém lhe vier dizer que ndo viu até entdo sendo
fantasmas, mas que agora, mais perto da realidade e voltado para obje-
tos mais reais, vé com mais justeza? Se, enfim, mostrando-lhe cada uma
das coisas que passam a obrigar, a forca de perguntas, a dizer o que é?
Nao achas que ficara embaracada e que as sombras que via outrora lhe

parecerdo mais verdadeiras do que os objetos que lhe mostram agora?

Glauco — Muito mais verdadeiras.
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Sécrates — E se o forgarem a fixar a luz, os seus olhos nao ficardo ma-
goados? Nao desviara ele a vista para voltar as coisas que pode fitar e
nao acreditard que estas sao realmente mais distintas do que as que se

lhe mostram?
Glauco — Com toda a certeza.

Sécrates — E se o arrancarem a forga da sua caverna, o obrigarem a
subir a encosta rude e escarpada e ndo o largarem antes de o terem ar-
rastado até a luz do Sol, nao sofrerd vivamente e nao se queixara de tais
violéncias? E, quando tiver chegado a luz, poderd, com os olhos ofusca-
dos pelo seu brilho, distinguir uma sé das coisas que ora denominamos

verdadeiras?
Glauco — Nao o conseguira, pelo menos de inicio.

Sécrates — Terd, creio eu, necessidade de se habituar a ver os objetos da
regiao superior. Comegara por distinguir mais facilmente as sombras;
em seguida, as imagens dos homens e dos outros objetos que se refle-
tem nas dguas; por ultimo, os préprios objetos. Depois disso, poder4,
enfrentando a claridade dos astros e da Lua, contemplar mais facilmen-
te, durante a noite, os corpos celestes e o proprio céu do que, durante o

dia, o Sol e a sua luz.
Glauco — Sem duvida.

Sécrates — Por fim, suponho eu, seré o Sol, e ndo as suas imagens refle-
tidas nas dguas ou em qualquer outra coisa, mas o préprio Sol, no seu

verdadeiro lugar, que poderd ver e contemplar tal como é.
Glauco — Necessariamente.

Sécrates — Depois disso, podera concluir, a respeito do Sol, que é ele que
faz as estagdes e os anos, que governa tudo no mundo visivel e que, de
certa maneira, é a causa de tudo o que ele via com os seus companhei-

ros, na caverna.
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Glauco — E evidente que chegara a essa concluso.

Sécrates — Ora, lembrando-se da sua primeira morada, da sabedoria
que af se professa e daqueles que af foram seus companheiros de cati-
veiro, nao achas que se alegrara com a mudanca e lamentara os que 14

ficaram?
Glauco — Sim, com certeza, Sécrates.

Sécrates — E se entdo distribuissem honras e louvares, se tivessem re-
compensas para aquele que se apercebesse, com o olhar mais vivo, da
passagem das sombras, que melhor se recordasse das que costumavam
chegar em primeiro ou em tltimo lugar, ou virem juntas, e que por isso
era 0 mais héabil em adivinhar a sua aparigao, e que provocasse a inveja
daqueles que, entre os prisioneiros, sdo venerados e poderosos? Ou en-
tao, como o her6i de Homero, ndo preferirda mil vezes ser um simples
criado de charrua, a servigo de um pobre lavrador, e sofrer tudo no mun-

do, a voltar as antigas ilusdes e viver como vivia?

Glauco — Sou da tua opinido. Preferira sofrer tudo a ter de viver dessa

maneira.

Sécrates — Imagina ainda que esse homem volta a caverna e vai sentar-
-se no seu antigo lugar: néo ficara com os olhos cegos pelas trevas ao se

afastar bruscamente da luz do Sol?
Glauco — Por certo que sim.

Sécrates — E se tiver de entrar de novo em competi¢ao com os prisionei-
ros que ndo se libertaram de suas correntes, para julgar essas sombras,
estando ainda sua vista confusa e antes que os seus olhos se tenham
recomposto, pois habituar-se a escuridao exigira um tempo bastante
longo, ndo faré que os outros se riam a sua custa e digam que, tendo ido
14 acima, voltou com a vista estragada, pelo que nao vale a pena tentar
subir até 14?7 E se a alguém tentar libertar e conduzir para o alto, esse

alguém nao o mataria, se pudesse fazé-lo?

Glauco — Sem nenhuma duvida. (...) (Platao, 1966, 514a-517a)

Habilidades de pensamento na aula de Filosofia



Ap6s a leitura silenciosa, o GV tem a tarefa de fazer a leitura em voz alta do
texto e, com a ajuda do professor, levantar questoes sobre temas diversos que
estao presentes no texto. Feito isso, o GV podera selecionar um ou dois te-
mas — os mais evidentes — para iniciar um dialogo em forma de debate sobre
esses temas. Imaginemos que os temas selecionados como derivados dessa
alegoria fossem: real e conhecimento. A partir dai cada integrante do grupo
iria colaborar para o cumprimento da tarefa, ou seja, verbalizar expondo
pontos de vista, articulando argumentos e apresentando posicionamentos
de concordancia ou discordancia a respeito do que seria real ou imaginario,
do que seria conhecer e ignorar, do que seria realidade e verdade. Através
desse dialogo produzido pelo GV em que cada participante constréi os seus
argumentos a partir das ideias expostas por cada interlocutor teremos a
pratica das habilidades de pensamento. Pois, como vimos sobre as acoes
expostas nas ideias de Lipman, comparar e argumentar (concordando ou
discordando) e inferir sdo maneiras de desenvolver a habilidade de racioci-
nio. Definir, explicar e exemplificar sao evidéncias da habilidade de formar
conceitos. Resignificar e interpretar o mito da caverna sao formas de per-
ceber a habilidade de tradugéo. Problematizar e levantar hipéteses — tarefa
dada a todos, mais especificamente ao GV — mostra a presenca da habilidade
de investigacdo. Decorridos vinte a trinta minutos de debate, o professor
juntamente com o GO assumem a tarefa de comunicar as observagoes feitas
sobre as diversas situagoes durante a fala do GV em que se pode observar a
presenca das habilidades de pensamento - esse é o segundo momento. Essa
tarefa avaliativa permite a todos os alunos, além da abordagem filoséfica de
um texto cléssico de Platéo, perceber a formagao de uma atitude filoséfica
com base no desenvolvimento das habilidades de pensamento, dando uma

dimenséo mais pratica a aula de filosofia.

Numa interpreta¢éo mais ampla de Lipman, Nilson Santos afirma na habili-

dade de raciocinio o envolvimento da capacidade de:

concentrar-se numa questao, analisar os argumentos, elaborar e respon-
der perguntas e desafios, dar razoes, ponderar sobre a credibilidade das

fontes de informacdes, observar, deduzir, induzir, emitir juizo de valor,
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definir, identificar pressuposicoes, decidir-se por uma acdo, interagir
com outros, concluir, usar a lggica relacional, identificar contradigoes,
buscar consisténcia e validade, lidar com ambiguidades, compreender
as conexoes entre parte-todo e todo-parte, trabalhar com analogias, es-
tabelecer relacoes de causa-efeito, construir hipéteses, contextualizar,
classificar, hierarquizar, prever consequéncias, gerar ideias correlatas

e identificar razoes expressas e ndo expressas (Santos, 2002, p. 23-24).

Embora reconheca a importancia e o espaco de cada uma das quatro con-
dicoes que favorecem o pensamento, percebemos que o professor Nilson
entende a habilidade de raciocinio como sendo a mais abrangente e, por con-
seguinte, a mais importante por conter elementos significativos das outras.
Para esse caso devemos nos lembrar de que Lipman admite a interagao das
habilidades no momento da pratica do didlogo investigativo, especialmente
na aula de filosofia, quando esses quatro conjuntos de habilidades agem de
forma simultanea, ou seja, enquanto o grupo de verbalizacéo (GV) debate,
argumentando, definindo, inferindo e questionando, a atitude atenta da ob-
servacao do (GO) também consiste na pratica da habilidade de investigagao,
pois um dos principios dessa habilidade é o de observar para depois levantar

hipéteses.

Outra forma de percebermos a presenca das condi¢oes cognitivas na cons-
trucdo de um pensamento de qualidade superior é através da utilizagao de
videos nas aulas de filosofia — por exemplo, filmes — é um recurso didati-
co que se bem explorado colabora bastante com o desenvolvimento dessas
habilidades. Ainda inspirados por Platéo, na disciplina Filosofia: Razao e
Modernidade, ministrada em todos os cursos de graduacédo da PUC-Minas

cuja ementa indica os seguintes contetidos:

Asorigens da Filosofia. A Filosofia como busca do conhecimento. Ciéncia
e Filosofia: o surgimento da modernidade, a racionalidade instrumental
e o impacto das novas tecnologias. A questdo do saber e da linguagem

nas sociedades contemporéaneas. (PUCMINAS, 2016, p. 33-34).
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Imaginemos temas como verdade ou real do segundo item da ementa —
a filosofia como busca do conhecimento — contetido da érea de teoria do
conhecimento em que o aluno teria como tarefa apresentar um trabalho,
trazendo o Mito da Caverna para a contemporaneidade, a partir do uso do

filme Matrix:

Em Matrix (1999) vemos o hacker Neo (Keanu Reeves) passar pela ex-
periéncia de que o mundo que ele vive é s6 uma ilusdo produzida por
uma rede de computadores dotada de inteligéncia artificial. Por tras do
mundo das aparéncias, Neo descobre que no mundo verdadeiro os seres
humanos sdo colocados em minusculas cépsulas e usados como fontes
de energia pelas maquinas hostis. — “Bem-vindo ao deserto do real” é a
frase de saudagéo do lider da resisténcia Morpheus (Laurence Fishbur-
ne), como se o mundo verdadeiro tivesse sempre que ser triste e sem
vida. Em outra cena importante, um dos cyber-anarquistas, Cypher
(Joe Pantoliano), trai seus companheiros e se justifica com o seguinte
argumento: mesmo sabendo que a carne que ele comia no almogo era
iluséria, ele preferia viver em um mundo falso, mas colorido e praze-
roso, do que ser forcado a perambular por um mundo verdadeiro, s6
que desértico. O primeiro episédio da série Matrix segue, portanto, o
principio realista de que “as aparéncias enganam”. Do ponto de vista
do relativismo, ao contrario, o grande engano é acreditar que haja al-
guma coisa por tras das aparéncias. O filme Matrix, com todas as suas
modernas e revoluciondrias técnicas de efeitos visuais nada mais é do
que a reinvencao de uma histéria antiga, escrita ha cerca 2.500 anos.
Trata-se da “Alegoria da Caverna”, descrita por Platdo (427-347 a.C.) no
capitulo VII de seu livro A Repuiblica, uma investigagéo sobre a nocéo de
justica. (...) A todos é dada a escolha entre as facilidades do mundo das
aparéncias e a dificil liberdade que vem junto com a verdade. Tanto na
“Alegoria da Caverna” como no filme Matrix é descrita a experiéncia de
alguém que descobre que o real pode ser posto em divida; mas ambos
permanecem realistas na medida em que supéem uma outra realidade

(escondida) como sendo a verdadeira. Falta coragem para dizer “adeus

Jodo Bosco Fernandes 205



ao deserto do real” e saudar a chegada dos mundos multiplos. Admi-
tir a pluralidade de verdades pode acarretar inseguranga e exigir mais
responsabilidade, mas também traz consigo mais liberdade e alegria

(Feitosa, 2004, p. 57-59).

A tarefa desse aluno seria percorrer algumas etapas, tais como: ver o filme
em casa e selecionar fragmentos, em torno de dez minutos para apresentar
em sala e nessa apresentacdo responder as perguntas: qual o desenvolvi-
mento do roteiro da histéria? Quais os elementos de teoria do conhecimento,
ou seja, como os temas: real e verdade sao problematizados no filme - seja
em imagens ou texto? E se algum filésofo contemporaneo pensou alguns
desses elementos e em que contexto? Da preparagéo até a apresentacao des-
se trabalho certamente os quatro grupos das habilidades de pensamento
estariam implicados. Para a primeira etapa, ou seja, ver o filme e selecio-
nar em torno de dez minutos de fragmentos pertinentes ao tema, se liga a
habilidade de tradugéo, pois requer interpretar, articular partes diferentes
sem que haja a perda do sentido, organizar cenas a fim de explicar com
outras palavras e outras formas de lidar com algo pronto, manipular sem
que se perca o seu sentido original. Para responder a primeira pergunta
que se refere aos elementos de teoria do conhecimento pode-se ter a prética
simultanea das habilidades de formacéao de conceito, raciocinio e investiga-
cdo. Ou seja, conceituar significa dizer o que o filme diz sobre o que seja
real e verdade, ou o que se pode inferir do filme sobre o tema é uma forma
de raciocinar, ou ainda conjecturar hipéteses sobre o estado imaginario ou
de ignorancia seria uma maneira de praticar a habilidade de investigacao.
O mesmo se pode entender com a pergunta sobre filésofos que pensaram
sobre o tema em questao, pois relacionar ideias andlogas é uma maneira de
raciocinar, identificar contetdos nessas ideias e exemplificar o contetdo de
teoria do conhecimento no ambito do real e da verdade através de pensado-
res da drea sao formas de conceituar. Numa segunda etapa, abre-se o debate
para os demais alunos com o objetivo de ampliar as discussoes dos mesmos

temas para além do contexto do filme e do mito da caverna e novamente se
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podera verificar o quanto a trama de um debate proporciona a préatica das

habilidades de pensamento.

A mesma aplicacdo pode ser elaborada para a disciplina Filosofia:

Antropologia e ética, com as seguintes tematicas na ementa:

Concepgdes filosofico-antropoldgicas. O ser humano como ser no mun-
do e sua dimensao simbélico-cultural. A condicéo ética da agao humana.
Questdes éticas fundamentais e atuais, sociedade de consumo, diversi-

dade étnica e desafios ecoldgicos (PUCMINAS, 2016, p. 35)

A proposta de trabalho podera ser no conteudo de ética ambiental - tema do
terceiro t6pico da ementa: a condigao ética da agdo humana — onde os alunos

poderao apresentar o documentério Lixo extraordinario (Walker et al, 2010).

Ao preparar as questoes — andlogas a apresentacgao do filme Matrix (The
Wachowskis, 1999) — que correspondem a estrutura do trabalho, tais como:
o enredo do filme, os elementos de ética ambiental presentes e pensadores
relacionados ao tema em questao, perceberao da mesma forma a impli-
cacdo dos quatro grupos das habilidades de pensamento como descritos
anteriormente, ou seja, conceituar significa dizer o que o documentario diz
sobre o que seja ética ambiental, ou o que se pode inferir do filme sobre
o tema é uma forma de raciocinar, ou ainda, conjecturar hipéteses sobre
ética ambiental seria uma maneira de praticar a habilidade de investigacao,
interpretar a realidade dos catadores do Jardim Gramacho através da arte
produzida com materiais reciclaveis é uma forma concreta da habilidade de
tradugao e Identificar conteidos e exemplificar o tema da ética ambiental
através de pensadores da drea sao formas de conceituar. E ao abrir o debate
para os demais alunos, ampliando e atualizando o objeto da investigacao, a

mesma constatacao sobre a produ¢ao dessas habilidades se verificara.

Lorieri (2002), pesquisador e admirador da proposta filoséfico-educacional
de Lipman desenvolve uma reflexao das habilidades de pensamento como
acao ou a realizacao de algo para o exercicio do pensar. Tal acao pode se

configurar nos verbos: “Observar, perceber, perguntar, indagar, analisar,
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classificar, seriar, catalogar, sintetizar, imaginar, supor, formular hipéteses,
constatar, provar, argumentar, refletir, repensar, adicionar, subtrair, multi-
plicar, dividir, relacionar, sequenciar, inferir, pressupor, definir, conceituar,
traduzir, contextualizar, etc”. Pensar bem, isto é, com clareza, objetividade,
consisténcia, profundidade e seguranca exige a pratica dessas habilidades.
Por isso convoca os professores de Filosofia para que estimulem os seus alu-
nos ao “pensar bem”. O alerta de Lorieri é afirmar que um dos componentes
principais da ac¢édo é o processo do pensar, “pois produz sentidos, dire¢des,
significacdes na e para a acao”. Havendo necessidade de ser construido de
forma rigorosa, sistematica, profunda, sendo constantemente examinado,
disposto a auto correc¢ao e que leve em conta a abrangéncia das situagoes
(Lorieri, 2002, p. 100-103). De forma abrangente e sintética, nesta etapa
da reflexao, Lorieri traz os quatro conjuntos de habilidades — investigagao,
argumentacao, conceituagao e tradugéo — para dentro desses verbos, deno-
tando a mesma intengao de Lipman (1995), ou seja, a constatacdo de que ha
nas habilidades de pensamento, sobretudo durante o debate de um tema

filoséfico o carater da simultaneidade.

A relacdo entre pensar bem e as aulas de filosofia foi também a preocupacéo
de Ann Margaret Sharp, colaboradora do projeto de filosofia e educagéo para
o pensar de Lipman ao relacionar o desenvolvimento das habilidades de pen-
samento a dimensao filoséfica do debate na comunidade de investigagao,
ou seja, a organizacao dos quatro grupos (investigagao, raciocinio, concei-
to e tradugao), também chamados de condigdes cognitivas que favorecem
o pensamento de ordem superior, em trés grupos: raciocinio e investiga-
cdo, formacdo de conceitos e constituicao de significados trouxe novas
contribui¢oes para a educacéo. A autora relaciona as seguintes a¢oes para
raciocinio e investigagao, o primeiro grupo: dar motivos; distinguir bons e
maus motivos; construir inferéncias e avaliar argumentos; generalizar e
usar analogias (raciocinio indutivo); identificar, questionar e justificar supo-
si¢oes; reconhecer contradi¢oes; detectar raciocinio falso; esforgar-se para
ser coerente; fazer distingdes e conexdes (parte e todo, meios e fim, causa

e efeito); fazer perguntas e procurar problemas; desenvolver-se sobre os in-
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teresses mutuos dos envolvidos; ouvir os outros; fazer predigdes, formular
e testar hipéteses; oferecer exemplos e contra exemplos; corrigir o préprio
pensamento; formular e usar critérios; detectar imprecisao e ambiguidade;
solicitar evidéncias; levar todas as consideracgoes relevantes em conta; ter
a mente aberta e ser imaginativo; desenvolver coragem intelectual, humil-
dade, tolerancia, perseveranca, etc.; estar comprometido com a busca da
verdade; preocupar-se com os procedimentos da investigacéo; respeitar as
pessoas e seus pontos de vista. Para o grupo da formacao de conceitos, ela
afirma a existéncia de conceitos que perpassam como fio condutor por toda
filosofia, tais como: justo, verdadeiro, bom, amizade, beleza, espago, tempo,
pessoa, regras, real, direitos, obriga¢oes, liberdade, identidade, mente, arte
e conhecimento. A importancia desses conceitos para a filosofia se deve ao
fato de: serem comuns as experiéncias de todos, ou da maioria dos seres
pensantes; serem centrais a8 maneira como entendemos ou vemos sentido
em nossa experiéncia e por serem contestaveis ou problematicos, ou seja,
parecem resistir as nossas melhores pretensdes de entendé-los e defini-los
com clareza. Quanto ao terceiro grupo, o da constitui¢ao de significado,
atribui como forma de desenvolver a habilidade de traduzir o uso de per-
guntas no didlogo investigativo, tais como: O que vocé quer dizer com? Vocé
pode explicar o sentido disso? O que vocé acha que o relato quis dizer com?
Quando vocé disse..., vocé quis dizer...? Vocé esta dizendo a mesma coisa
que disse antes? Quais séo as semelhancas e diferencas? Alguém pode su-
gerir uma analogia para explicar o que foi dito? Quem consegue traduzir o
que foi dito com suas proprias palavras? Como o que foi dito se conecta com
o que estamos dizendo agora? E que contexto ou local de referéncia isso
faria sentido? Eu néao acho que foi isso que ele quis dizer. Acho que vocé nao
entendeu. Ele quis dizer... (Sharp e Splitter, 1999, p. 168-171).

Em sintese, Sharp e Splitter consideram que o desenvolvimento das ha-
bilidades de pensamento nas aulas de filosofia ajudam os professores: na
aplicacao de reflexao sobre e avaliacao dos processos de raciocinio e inves-
tigacdo; na referéncia a conceitos gerais que ajudam nossos entendimentos

e sdo vistos como contestéveis; e perguntas e afirmagoes que revelam uma
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busca pelas conexdes que ajudam a fazer sentido. Essa abordagem de Sharp
e Splitter (1999), assim como ja afirmado por Lipman (1995), demonstra que

o desenvolvimento dessas habilidades muitas vezes operam juntas.

Cabe ao professor de filosofia, portanto, tornar conscientes para si e para
os seus alunos nesses diversos momentos de uma atividade a presenca da
pratica dessas habilidades de pensamento e que a ocorréncia delas, seja
individualmente ou simultanea significa, além da obtencéao do conteudo, o
resgate historico do caréter dialogal da filosofia induzindo para um segun-
do objetivo, ou seja, o desenvolvimento das condigées cognitivas para um
pensar bem. Embora o trabalho com as aulas de filosofia para alunos de
graduacgdes diversas se concentre nos conteudos das respectivas ementas,
como citados anteriormente, verificam-se outras possibilidades no decorrer
de um semestre letivo em explorar a filosofia como prética dessas condigoes
cognitivas — objeto de nossas reflexoes e experiéncias — fundamentadas no

pensamento de filésofos e educadores preocupados com uma nova educacao.
3. Conclusao

A hipétese colocada se configura na prética das habilidades de pensamen-
to através das aulas de filosofia. Ha indicios significativos da confirmacao
dessa hipétese através de reflexdes tedricas bem fundamentadas e de ex-
periéncias realizadas no desenvolvimento de aulas de filosofia para alunos
diversos, mais especificamente em nivel de graduagao. Trouxemos central-
mente para essa reflexao as proprias experiéncias de vérios anos de docéncia
da disciplina filosofia e a proposta lipmaniana e a de seus seguidores: Sharp,
Daniel e Lorieri. Hd em comum nesses dois conjuntos que visa justificar a
hipétese a constatacao do desenvolvimento das habilidades de pensamento
através de condigGes cognitivas que favorecem: investigar, raciocinar, con-
ceituar e traduzir, ou seja, assumir a disciplina de filosofia como pratica do
filosofar, assim como insinuamos nos didlogos platonicos ou nos circulos de

debates por toda histéria do pensamento filoséfico ocidental.

Se no inicio deste texto falavamos das desconfiancas de nossos alunos em

relacdo as aulas de filosofia, sem generalizar, cabe-nos romper com esse
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ciclo negativo que as vezes ganha movimento com o clima de comentarios,
pessimismos e preconceitos promovido por alguns alunos de algumas gra-
duacdes que ja cursaram ou estéo cursando as disciplinas de filosofia. Nos
professores precisamos estar cientes desse quadro e nos colocarmos em
direc@o a essa ruptura. Tal desafio requer trabalho, paciéncia e persistén-
cia. Por isso, uma apresentacao da programacao da disciplina na aula inicial
que demonstre o entusiasmo do professor pelos temas a serem desenvolvi-
dos, mostrando organizacéo e equilibrio entre atividades mais exaustivas e
atividades mais ludicas, que aproveite os esfor¢os e empreendimentos dos
alunos como formas avaliativas para tais comprometimentos e que os torne
cientes dos resultados obtidos ao longo do semestre na direcéo do desenvol-
vimento das habilidades de pensamento faz com que a disciplina de filosofia
se torne mais concreta e menos abstrata, contribuindo assim para um pen-

sar melhor.
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MITO, CIENCIA E ESCLARECIMENTO: CRITICA DO
PRESSUPOSTO EPISTEMICO-METODOLGGICO DO
POSITIVISMO

Paulo Denisar Fraga'

Do mesmo modo que os mitos ja levam a cabo o
esclarecimento, assim também o esclarecimento
fica cada vez mais enredado, a cada passo que d4,
na mitologia. Todo contetido, ele o recebe dos mi-
tos, para destrui-los, e ao julga-los, ele cai na érbita

do mito (DE, p. 26).
1. Objeto

Theodor Adorno e Max Horkheimer escrevem em sua
Dialética do esclarecimento?, obra que no pés 11 Guerra
revolucionou a compreensao da modernidade: “de bom
grado o censor positivista deixa passar o culto oficial, do
mesmo modo que a arte, como um dominio particular
da atividade social nada tendo a ver com o conhecimen-
to; mas a negacdo que se apresenta ela propria com a
pretensao de ser conhecimento, jamais” (DE, p. 37). De
fato, a modernidade capturada pelo positivismo nos ex-
cessos da luta do empirismo contra a metafisica foi um
dos alvos preferidos desses autores que fundaram a cha-

mada “primeira geragao” da Teoria Critica.

Com a lei comteana do desenvolvimento dos trés esta-

gios da humanidade (teolégico ou ficticio, metafisico

1. Professor de Filosofia do Instituto de Ciéncias Humanas e Letras da Uni-
versidade Federal de Alfenas (ICHL/Unifal-MG). Doutorando em Filosofia
pela Universidade Estadual de Campinas (Unicamp). Bolsista SWE do CNPg-
-Brasil e do DAAD com estagio na Humboldt-Universitét zu Berlin (HU).

2. No texto e nas notas de citagdes essa obra ¢ referida pela abreviatura
italizada DE.



ou abstrato e cientifico ou positivo), o positivismo consagrou, na prética,
as ideias da incompatibilidade entre eles e da fragmentacgao hierarquizada
dos saberes, determinada pela imposi¢ao unilateral do tltimo sobre os de-
mais. A passagem acima denota a recusa de Adorno e Horkheimer a uma
tal esquematica, deduzida da crencga absoluta na supremacia civilizatéria da

racionalidade técnico-cientifica.

Movendo-se no interior dessa pista de leitura, este texto destaca um dos as-
pectos centrais da DE — o entrelagamento entre mito e razéo esclarecida -,
cuja analise critica, embora originalmente néo restrita a isso, constitui-se,
no fundo, num desmentido cortante nao s6 dos resultados sociais da hege-
monia positivista (o que em geral se chama de progresso), como igualmente
dos seus pressupostos (que presumem a independéncia do estatuto da razao
técnica ou instrumental frente as formas anteriores que ela julga superadas

ou planeja suplantar).

De comeco, convém observar que o conceito de esclarecimento (Aufklirung)
de Adorno e Horkheimer nao se refere a uma época especifica, nem mesmo
ao século XVIII, conhecido como Século das Luzes ou da Ilustragéo. De na-

tureza transepocal,

o termo é usado para designar o processo de “desencantamento do
mundo”, pelo qual as pessoas se libertam do medo de uma natureza
desconhecida, a qual atribuem poderes ocultos para explicar seu desam-
paro em face dela. Por isso mesmo, o esclarecimento de que falam néao
é, como o iluminismo, ou a ilustracdo, um movimento filos6fico ou uma
época histérica determinados, mas o processo pelo qual, ao longo da
histéria, os homens se libertam das poténcias miticas da natureza, ou
seja, o processo de racionalizagao que prossegue na filosofia e na ciéncia

(Almeida, 1997, p. 7-8).
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Esta defini¢éo é indispensével para a compreenséo das duas teses basilares
da obra, segundo as quais “o mito ja é esclarecimento e o esclarecimento
acaba por reverter a mitologia” (DE, p. 15)*. Expor essa questao em sua diale-

ticidade e valéncia antipositivista é o objeto deste texto.
2. Intencionalidade

Na impossibilidade de dominar gnosiologicamente o movimento das forcas
da natureza, a consciéncia mitica servia-se do trabalho do sacerdote para
controla-lo pela mimesis no curso de sua repeticao, valendo-se de uma es-
pécie de aderéncia magica, a qual ao mesmo tempo em que se via obrigada
a aproximar-se do ritmo da natureza, subtraia o homem do jugo das for¢as
naturais apelando as divindades por meio da substituibilidade ritual fan-
tastica. Nesse sentido, visava aliviar os homens da incerteza e da angustia

frente a um mundo desconhecido e assustador.

Mais do que isso: a afirmacao de que o mito ja era esclarecimento significa
que desde cedo a préxis ritual mitica dos sacerdotes logrou as divindades da
natureza a que recorria: “todas as acoes sacrificiais humanas, executadas
segundo um plano, logram o deus ao qual sao dirigidas: elas o subordinam
ao primado dos fins humanos, dissolvem seu poderio, e o logro de que ele é
objeto se prolonga sem ruptura no logro que os sacerdotes incrédulos pra-
ticam sobre a comunidade crédula”. De maneira que “a asticia tem origem
no culto” (DE, p. 58), afirmacao significativa para evidenciar que o mito ja
é esclarecimento, uma vez que, como mostra o primeiro excurso do livro,
“Ulisses ou mito e esclarecimento”, a asttcia é o componente central da agao
ulissiana em sua empreitada contra as poténcias miticas, constituindo-se

numa caracteristica tipica da atitude esclarecida.

Mythos significa palavra, ou aquilo que se narra por meio do que se conta

(ou se diz). Visavam nao s6 explicar — para a subjetividade humana nascente

3. Essa é a interpretagao que Adorno e Horkheimer extraem de uma das primeiras obras conservadas
e paradigmaticas do dealbar da cultura ocidental, a Odisseia. Nela, o poeta grego Homero narra as
tortuosas dificuldades e estratagemas de Ulisses (para os latinos; ou Odisseu, para os gregos) e seus
guerreiros no retorno para casa, o reino de [taca, na Grécia, apés a grande guerra na longinqua terra
além-mar de Tréia.
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e temerosa — a dindmica da légica natural, como guardavam ja o intuito de
dominé-la concretamente. De tal modo que “o mito queria relatar, denomi-
nar, dizer a origem, mas também expor, fixar, explicar. Com o registro e a
colegao dos mitos, essa tendéncia reforgou-se. Muito cedo deixaram de ser
um relato para se tornar uma doutrina”. Isso porque “todo ritual inclui uma
representagao dos acontecimentos bem como do processo a ser influenciado
pela magia. Esse elemento tedrico do ritual tornou-se autonomo nas primei-
ras epopeias dos povos”. Assim, numa referéncia que inclui a perspectiva de
Homero, Adorno e Horkheimer dizem que “os mitos, como os encontraram
0s poetas tragicos, ja se encontram sob o signo daquela disciplina e poder
que Bacon enaltece como o objetivo a se alcangar” (DE, p. 23, qual seja, o de

dominar as for¢as da natureza.

Essas condi¢oes permitem explicar, na dialética propria do esclarecimen-
to, a tese segundo a qual “os mitos que caem vitimas do esclarecimento
ja eram o produto do préprio esclarecimento” (DE, p. 23). Entrementes, se
ambos se acham entrelacados, sdo necessérias relacoes que expliquem a

sua imbricadura.
3. Praxes

Mito e esclarecimento tém em comum ja a sua motivagao de origem, qual
seja, o fato do homem, enquanto um ser necessitado e finito, precisar
defrontar-se com o que lhe traz a face o elemento da dissolucéo, isto ¢, da
mortalidade. Comparando tal caracteristica mutua, Olgaria Matos (1987,
p. 141) escreveu que “tanto a mitologia quanto o Iluminismo filoséfico (dos
séculos XVII e XVIII) e cientifico encontram suas raizes nas mesmas neces-

sidades basicas: sobrevivéncia, autoconservagdo e medo”.

No entanto, se mitologia e ciéncia moderna brotam da mesma razao de ser,
guardam, na sua semelhanca, diferencas procedimentais. Enquanto na
magia o sacerdote, pela aproximagdo mimética, comunica-se com as for¢as

naturais no intuito de influir em sua direcao e apaziguar sua poténcia, a

4. Sem grifos no original.
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ciéncia moderna visa a identidade, a subsuncéo da natureza na subjetivida-
de, cujo controle exige um distanciamento conceitual abstrativo. Tal “como a
ciéncia, a magia visa fins, mas ela os persegue pela mimese, nao pelo distan-

ciamento progressivo em relagao ao objeto” (DE, p. 25).

O contraste aparentemente simples é, contudo, bastante complexo,
desenvolvendo-se em varias passagens do texto de Adorno e Horkheimer.
Afinal, implica numa série de media¢des que o conhecimento humano rea-
lizou no decurso de sua evolugao do mito a ciéncia, que aqui sao retomadas
sumariamente, no intuito de compreender algumas de suas inter-relagoes

mais significativas.
4. Colateralidade

Se a ciéncia opera pelo distanciamento abstrato, enquanto a magia recorre
ao procedimento imitativo, isso se deve em grande medida a um pressu-
posto gnosio-epistémico distinto, qual seja, a diferenca que a linguagem
racional guarda em relacéo a linguagem mégica. “O xama esconjura o peri-
go com a imagem do perigo. A igualdade é o seu instrumento” (DE, p. 30). No
xama, a palavra é dotada de propriedades fantasticas devido a que inexiste
a cisdo entre signo e imagem. Pela semelhanca possibilitada em tal unidade,
a palavra (ou o gesto imagético) com que o feiticeiro se comunica com as di-
vindades da natureza adquire o poder fantastico de influenciar o curso dos

acontecimentos naturais.

A proposito, “a doutrina dos sacerdotes era simbdlica no sentido de que
nela coincidiam o signo e a imagem. Como atestam os hierdglifos, a palavra
exerceu originariamente também a funcéo da imagem. Esta fun¢éo passou
para os mitos” (DE, p. 30). Trata-se, por isso, de uma rela¢ao onde ainda nao
predomina a intengdo doadora de sentido do sujeito cognoscente, mas sim o

parentesco do nome com a coisa.
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Jé no caso da ciéncia, tal contiguidade esta desfeita, pois

é enquanto signo que a palavra chega a ciéncia. [...]. Enquanto signo, a
linguagem deve resignar-se ao célculo; para conhecer a natureza deve
renunciar a pretenséo de ser semelhante a ela. Enquanto imagem, deve
resignar-se a copia; para ser totalmente natureza, deve renunciar a pre-

tensdo de conhecé-la (DE, p. 31).

No mundo méagico o homem ainda se considera uma parte da natureza. E,
como tal, ele a acessa pela semelhanca da imagem. No mundo da ciéncia,
onde o cdgito se converteu, desde Descartes, no reduto de todos os critérios
da certeza e da veracidade do conhecimento, o homem se fecha gnosiologi-
camente no eu penso, no seu ego. Afastando-se da natureza, ele precisa criar
um mundo referencial para si, pois as coisas do mundo, agora apartadas
dele, s6 se lhe tornam acessiveis através da manipulagao técnico-teérica.
O mito se converte em esclarecimento, enquanto a natureza em objetivi-
dade, onde “o preco que os homens pagam pelo aumento de seu poder é a
alienagao daquilo sobre o que exercem o poder” (DE, p. 24), ou seja, o estra-

nhamento frente a natureza.

Contudo, naquela substitui¢ao inicial, que subtraia o homem ao sacrificio,
Adorno e Horkheimer ja véem o elemento de uma légica discursiva em
formacao. Na prova que Deus fez a Abraao, onde, apés pedir seu filho uni-
génito em sacrificio, ordena sua substitui¢do por um carneiro (cf. A Biblia,
1969, Gn. 22, p. 26-27), ja esta presente o género da indiferenca para com o

exemplar.
5. Indiferenga

Porém, a especificidade da substituigdo magica ainda é insuficiente para se
por a altura da intervencéo universal da ciéncia, onde a “substituibilidade
especifica” dos rituais magicos é finalmente superada pela “fungibilidade
universal” da técnica cientifica. Fluidificando e suprimindo as distin¢oes
que ainda coabitavam ao tempo da magia, chega-se a rigidez da unicidade

da matéria, onde a qualidade e a diversidade dos entes sao recalcadas pela
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tnica relac@o reconhecida como legitima: a do império do sujeito doador de
sentido frente a um mundo que em si mesmo ja nao tem sentido nenhum.

Aqui, com efeito, a relagao torna-se a da inten¢éo, nao mais a do parentesco.

Destarte, dizem os autores, “um atomo é desintegrado, nao em substituicéo,
mas como um espécime da matéria, e a cobaia atravessa, nao em substitui-
c¢do, mas desconhecida como um simples exemplar, a paixao do laboratério”
(DE, p. 25). O termo paixdo pode ser aqui associado a paixao de Cristo, de
quem, vale lembrar, a tradi¢@o tornou canoénico dizer que morreu na cruz
para salvar a humanidade. Mutatis mutandis, é o mesmo que faz a ciéncia
com a cobaia, cujo sacrificio universal encontra o seu siléncio inominavel

sob a pesada nocéo de que ele se efetua para o beneficio do género humano.

O anonimato da cobaia enquanto mero exemplar laboratorial diz do pro-
gressivo afastamento metodoldgico que a ciéncia patrocina entre sujeito e
objeto, pois este foi o seu pressuposto: “para substituir as praticas locali-
zadas do curandeiro pela técnica industrial universal foi preciso, primeiro,
que os pensamentos se tornassem auténomos em face dos objetos, como

ocorre no ego ajustado a realidade” (DE, p. 25).

Como que reeditando, numa versao perversa, uma espécie de navalha de
Ockham, o esclarecimento resolveu, a seu modo, simplificar os entes. Ap6s
declarar a natureza como coisa cadtica e desprovida de sentido, “a multipli-
cidade das figuras se reduz a posi¢ao e a ordem, a historia ao fato, as coisas
a matéria” (DE, p. 22). O que, em outras palavras, tem o mesmo significado
do que Adorno (1992b, p. 39) escreveu em Minima moralia: “o que nao esta

reificado, nem pode ser contado nem medido, deixa de existir”.
6. Repeticao

Mas, para tanto, “a matéria deve ser dominada sem o recurso ilusério a for-
cas soberanas ou imanentes, sem a ilusao de qualidades ocultas” (DE, p. 21).
Eis o aprendizado que vai fazer da légica a senhora da ciéncia, movimento

bem sublinhado por Horkheimer (1976, p. 97): “o mérito do positivismo con-
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siste em ter transportado a luta do Iluminismo contra as mitologias para

dentro do campo sagrado da l6gica tradicional”.

Como se vé, ao cabo desse processo a ciéncia pretende radicalizar o seu
afastamento dos mitos. Inclusive, para livrar-se deles, converte-os em al-
vos privilegiados de sua artilharia pesada. Entretanto, ainda que a ciéncia
se apdie no progressivo distanciamento pratico em relagao ao objeto, uma
vez que tende a subsumi-lo no principio da identidade tedrica, o seu critério
de verificagdo, contraprova de sua eficacia, continua sendo a repeticdo. E é

justo nisso que ela guarda o seu parentesco inextrincavel com a mitologia.

Se os sacerdotes podiam confiar-se na eficacia da palavra/imagem enquanto
operacionalidade mimética sobre a materialidade da natureza, é porque a
nocéo de uma tal aproximacao era tirada da apreensao do préprio movi-
mento natural que, tomado como ciclico, permitia a interferéncia humana
mediada pela comunicagao mégica. Ou seja, a eficacia do procedimento sim-
bélico dos sacerdotes repousa na repetigdo. Por isso, Adorno e Horkheimer
complementam sua observacao sobre a doutrina dos sacerdotes dizendo
que “os mitos, assim como os ritos magicos, tém em vista a natureza que
se repete. Ela é o amago do simbélico: um ser ou um processo representado
como eterno porque deve voltar sempre a ocorrer na efetuacéo do simbolo”
(DE, p. 30).

Ora, a ciéncia recorre ao que Adorno e Horkheimer chamam de “principio da
imanéncia”, isto é, “a explicacdo de todo acontecimento enquanto repeti¢ao”
(DE, p. 26). Segundo eles, é com a no¢ao da repeti¢ao que o esclarecimento
quer inquirir a eficicia dos mitos. Afinal, grosso modo, cientifico é aquilo
que pode ser reiteradamente comprovado sob as mesmas condi¢oes em di-
ferentes espacos e temporalidades. E aquilo que nao se da aqui ou ali, sob
as sombras do oculto e misterioso, mas algo que pode ser examinado pela
experiéncia empirica e que, portanto, no fim das contas, adquire a qualidade

de universal pelo mérito de ter-se comprovado pela repeticao.

E, pois, sobre a figura da repeticao que o formalismo cientifico apresenta

seu critério procedimental, assim como o mito que esconjurava o medo da
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morte em cada novo evento com 0os mesmos recursos usados para algo ocor-
rido no passado. Mas o alcance da ideia da legitimidade pela repeti¢ao nao
se resume a um aspecto epistemolégico isolado, neutral. E algo que vai se
desdobrar também como repeti¢ao na vida social, ou seja, como conserva-
dorismo contra as formas de negacao do existente, de tal modo que, “na
imparcialidade da linguagem cientifica, o impotente perdeu inteiramente a
forga para se exprimir, e s6 o existente encontra ai o seu signo neutro” (DE,
p. 35). A forca da frase reitera um dos tracos distintivos da Teoria Critica: a

recusa cabal do hiato analitico entre conhecimento e sociabilidade.
7. Identidade

Radicar narepeti¢ao é a prova de que o esclarecimento nao escapa ao mito, do
qual, na verdade, jamais soube se desvencilhar. A repeticao, essa expressao
do “enrijecimento da consciéncia no tempo” (DE, p. 39), efetivada como do-
minio do mesmo pela logica, que se tornou o meio operacional par excellence
do esclarecimento, é a entronizagao do isolamento abstrato do conhecimen-
to e, como tal, o meio por onde o sujeito legitima racionalmente o seu direito
tedrico de imperar sobre a natureza. Tao logo o homem subtraiu seu espirito
do vinculo com ela, achou-se livre para domina-la, desqualificando-a como
mera “matéria cadtica para uma simples classificagao”, ao passo que “o eu

todo-poderoso torna-se o mero ter, a identidade abstrata” (DE, p. 24).

A pretensao do esclarecimento de esconjurar o mito pela repeti¢ao nao passa
de uma “insossa sabedoria” que “reproduz tdo somente a sabedoria fantés-
tica que ela rejeita: a ratificacéo do destino que, pela retribuicéo, reproduz
sem cessar o que ja era” (DE, p. 26). Isso porque a abstragao, instrumento
com o qual o esclarecimento opera para, no afastamento em relagao as coi-
sas, livrar o homem do destino cego, termina por comportar-se em relagao
aos objetos do mesmo modo que o destino, isto é, reeditando um processo
de liquidagéo. Nele, como dizem os autores, tudo que seria diferente é igua-
lado, onde a identidade de tudo com tudo resulta no fato simultaneo de que

nada pode ser idéntico consigo mesmo (DE, p. 26, 27).
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8. Objetificagao

As costas do que prognosticava o mais tranquilo célculo positivista, a
formalizagao do conhecimento nao atinge sé o objeto, incluindo o sujeito
que, esquecendo-se de que também é um objeto, por tal afetacao, torna-se
igualmente passivo, ou seja, regride a qualidade que define o objeto. E o que
Adorno (1980, p. 224) observou na Introdugdo a controvérsia sobre o positi-
vismo na sociologia alema: “a subjetividade extirpou em si tudo que nao é
conforme a univocidade e identidade de sua pretensao de dominacao; a si
mesma, que em verdade também é objeto, nao se reduziu menos do que os

objetos”.

A razdo esclarecida e seu defensor mais estreito, o positivismo, querem se
afastar da heranca dos mitos, que mantinham o espirito cativo as coisas
e as divindades naturais porquanto atestavam isso em seu procedimento
mimético. Em confronto aberto com essa submissdao magico-naturalista
do espirito, a ideia de dominar a natureza na prética, como queria Francis
Bacon, prescreveu os limites do conhecimento na esfera da formalizagao do
mundo, da conversao de toda a qualidade em quantidade, em unidade que

possa ser reduzida a nogao de medida.

Epistemologicamente, para Adorno e Horkheimer o suposto distanciamento
abstrativo da ciéncia moderna nao passa de uma queda bruta na imedia-
tidade, onde a figura da repeti¢ao mitica renasce no conhecimento como
tautologia, quando o pensamento, esvaziado de suas mediagdes criticas,
concede ao “factual a dltima palavra”. O progresso cientifico da matematiza-
cdo positiva do mundo degenera, assim, na pura regressao do pensamento e
“o que aparece como triunfo da racionalidade objetiva, a submissao de todo
ente ao formalismo légico, tem por prego a subordinagéao obediente da razao

ao imediatamente dado” (DE, p. 38).

Entretanto, se a filosofia de Adorno critica a tutela do sujeito sobre o objeto
— e a DE oferece uma dura critica ao logicismo que esta na base da episte-
mologia linguistica que o neopositivismo impds a filosofia contemporanea —,

nem por isso se rende a simplificacdo inversa de oferecer uma supremacia
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unilateral ao objeto. E o que expressa a Dialética negativa: “o pensamento
critico resiste a procurar no objeto o trono vazio do sujeito; sentado nele, o
objeto nao seria mais que um idolo. Do que se trata é de eliminar a hierar-
quia” (Adorno, 1992a, p. 183)°.

9. Malogro

Ignorando essa premissa isondomica no processo de legitimagao do conheci-
mento, o esclarecimento recai no mito, pois néo realiza seu afastamento das
coisas enquanto evento critico e reflexivo, mas somente enquanto ossifica-se

na verdade pura dos fatos, canonizada pela suposta neutralidade da logica.

No decurso de sua prépria dialética, o esclarecimento, na intengao de pu-
rificar a sua recepcao das coisas do mundo, evitando tudo que excede a
calculabilidade, realizou nao a derrubada dos encantos da magia, mas
regrediu ao estagio em que ele ja ndo tem mais nenhum ornamento para
distinguir o saber na sua qualidade efetivamente humana. Resta o paralelo
que a troca capitalista impetrou a subjetividade: “o animismo havia dotado a

coisa de uma alma, o industrialismo coisifica as almas” (DE, p. 40).

Nisto, eles dizem que se “a equacédo do espirito e do mundo acaba por se
resolver”, ela se da, contudo, “apenas com a mutua redugéo de seus dois la-
dos”. Pois “na reducéao do pensamento a uma aparelhagem matematica esta
implicita a ratificacdo do mundo como sua prépria medida” (DE, p. 38). Ou
seja, pensamento e mundo se identificam. Nao no compromisso reflexivo,
mas na cumplicidade acritica da imediatez — que bane o contraditério na so-
ciedade como um excesso que corroéi, pelo elemento da “mistura”, o critério

seguro da exatidao das analises.

5. Ao preconizar na Dialética negativa que se deve pensar com o conceito para além do conceito, e ao
falar em primado do objeto, Adorno néo esté interessado em um novo ontologismo, numa nova filosofia
do ser. Diversamente, seu materialismo visa uma dialética aberta que possa alcancar os “direitos”
do que ele chamou de nao idéntico, isto é, justamente aquilo que o positivismo e suas influéncias —
inclusive em expressoes da esquerda estatal - liminarmente excluiram.

Paulo Denisar Fraga 223



10. Regressao

Ao distanciamento epistemoldgico do esclarecimento faltou um distancia-
mento (auto)critico-reflexivo. A fatalidade acritica do real, o irrevogéavel
destino, a vitéria do mesmo no final, enfim, todas as formas teéricas e so-

ciais da repeti¢ao realizam a regressao do esclarecimento ao mito:

quanto mais a maquinaria do pensamento subjuga o que existe, tanto
mais cegamente ela se contenta com essa reproducéo. Desse modo, o
esclarecimento regride a mitologia da qual jamais soube escapar. Pois,
em suas figuras, a mitologia refletira a esséncia da ordem existente - o
processo ciclico, o destino, a domina¢ao do mundo - como a verdade e

abdicara da esperanca (DE, p. 39).

Como sintetiza Rodrigo Duarte (1997, p. 49-50), ao banir o pensamento
critico e a esperanca transformadora, “a racionalidade que aprendeu a se
empobrecer, a se coisificar, a fim de se tornar instrumento de dominio da
natureza, nao consegue mais encontrar seu caminho de volta a si, e a in-
consciéncia, outrora caracteristica apenas da natureza, toma de assalto o
ambito da cultura”. A suprema racionalidade positiva converte-se em uma
inerte e “perversa ‘naturalizacdo’ do pensamento na sua obsessiva restri¢ao

a uma logicidade meramente analitica”.

No esclarecimento a natureza é profanada de sua aura sagrada mitolégica.
O inanimado que o mito animava em seus rituais é novamente inanimado
nos laboratérios da razao esclarecida. Mas, para inanimar tudo, o sujeito
esclarecedor precisa operar ele mesmo de forma subjetivamente inanima-
da, porquanto acritica. Esse seu método, contudo, o encarcera, nao lhe
permitindo escapar ileso. Assim, ele mesmo, sujeito animado, termina por
identificar-se ao que é inanimado, pois a pretensa neutralidade da légica
frente as coisas faz o conhecimento regredir até a imediatidade, isto é, a

légica da propria coisa.

E assim que se pode entender a densa formulacéo de Adorno e Horkheimer

segundo a qual “do medo 0 homem presume estar livre quando nao ha nada
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mais de desconhecido. E isso o que determina o trajeto da desmitologizacao
e do esclarecimento, que identifica o animado ao inanimado, assim como o
mito identifica o inanimado ao animado”. E é por isso também — por levar
a cabo a tarefa dos mitos de livrar os homens do medo frente a um mundo
desconhecido — que se pode dizer que “o esclarecimento é a radicalizagao da

angustia mitica” (DE, p. 29).
11. Contradigao

A angustia mitica conduz a asticia, a razao calculadora, o que faz de Ulisses
o trocador universal. Comentando a Iliada, a outra grande obra de Homero,
Tiircke (1995, p. 87) observou que no processo de antropomorfizacao das
for¢as miticas, “a troca, originalmente, pertenceu ao culto enquanto meio
humano para aplacar os deuses”. A ira divina resultava como punicéo por
desconformidade dos deuses com a conduta dos homens. O controle dos
impulsos praticos imediatos — isto é, do elemento da natureza que falava
alto no interior do homem - é o que da origem a postura teérica, reflexiva.
Sem essa repressao nao ha distanciamento nem abstragao do processo da
cultura frente a natureza. Tiircke (1995, p. 89) resume isso na lembranga de

uma tese de Nietzsche: “a mente pura é a mentira pura”.

Em certa medida, o mesmo se pode dizer da teoria positivista dos dados
objetivos puros, isto é, apresentados pretensamente como neutros ou im-
parciais. Sua verdade mais efetiva é o que eles reprimem e escondem: o
processo contraditorio de sua histéria social. Mas como, para o positivismo,
“contradi¢oes sdo anatemas” (Adorno, 1980, p. 212), também a compreen-
sao social da ciéncia é vista como uma intruséo perturbadora e estranha a
ser sumariamente evitada. £ um dos tracos marcantes do que Horkheimer
(1980) chamou de “teoria tradicional”: uma razéao que, com base no dualismo
cartesiano entre pensar e ser, ignora totalmente o valor da praxis social para
o processo do saber e, muito mais radicalmente ainda, para o curso de sua

transformacao histérica®, no que, efetivamente, nao esta interessada. Por

6. Tipificando essa atitude como ilus@o do “inimigo das ilusdes” - isto é, 0 nominalismo, antecedente do
empirismo moderno e, por conseguinte, do indutivismo positivista —, Adorno (2001, p. 39-40) escreveu:
“segundo as regras do jogo dos estudos empiricos de mercado, a ciéncia deve abordar sua matéria sem
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isso, Adorno (1974, p. 134) criticou duramente a maxima de Wittgenstein,
“Do que nao se pode falar, deve-se calar”, na qual via repercutir o “extremo
do positivismo”. Denunciou-a como “totalmente antifiloséfica”, preconizan-
do o contrario como excelsa tarefa da filosofia, qual seja, o esfor¢o para

“expressar o nao idéntico”.

Doravante, se “a pura imanéncia do positivismo”, essa tendéncia de sub-
meter tudo sob o controle da repeti¢do, que aparece como “seu derradeiro
produto”, na verdade “nada mais é que um tabu, por assim dizer univer-
sal”, cuja proibi¢ao maior é de que “nada mais pode ficar de fora, porque
a simples ideia do ‘fora’ é a verdadeira fonte de angustia” (DE, p. 29), e se o
esclarecimento pode ser definido como a radicalizacao da angustia mitica,
é porque aquilo que esté no esclarecimento é o que ja estava de ha muito
nos mitos, ou seja, uma implacavel lei de dominagao do existente. E se o
que residia nos mitos é radicalizado no esclarecimento, é porque o progresso
deste outra coisa ndo é sendo uma forma de recaida na mitologia: “a maldi¢ao

do progresso irrefreavel é a irrefreavel regressao” (DE, p. 46).

O positivismo nao ignora que a consciéncia mitica era uma forma de do-
minacdo da natureza. Ele despreza o seu recurso imaginativo. Nao por
acaso Newton, seu mestre cientifico, declarou que a legitima entrada no
laboratdrio, para isento favor dos testes e suas provas, deveria ser feita sem
o concurso de hipdteses anteriores. A metodologia da ciéncia quer ser pu-
blica e socialmente comunicéavel; e ndo uma mistica individual do xama sé
acessivel aos deuses. Mas o exercicio da subjetividade frente a ela - ciéncia
— também resta nulo. Dai o positivismo retira todas as suas restri¢des tema-
ticas. Mas como um eu téo centripeto pdde restringir tanto o seu cogitar?!
A resposta esta na emblematica afirmacao da DE (p. 20), de que s6 um pen-
samento capaz de infligir violéncia contra si mesmo é suficientemente duro

para quebrar os mitos.

pré-juizos, sem teorias preconcebidas, em definitivo, irreflexivamente; deve definir seus conceitos
através de seus proprios instrumentos de investigacao, nao através do investigado, e o pensamento ha
de restringir sua atividade ao registro e classificacao de dados”.
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12. Desmentido

No decurso desse evolver de raizes imemoriais, muito longe da pretensao
auto-suficiente de poder liquidar tudo em que se possa expiar um resquicio
mitico, o esclarecimento acha-se ele mesmo enredado nos mitos. Assim,
fecha-se o circulo que cimenta as duas teses gerais que Adorno e Horkheimer
dizem ser o mote de seu estudo sobre “O conceito de esclarecimento™ que
“o mito ja é esclarecimento” e que “o esclarecimento acaba por reverter a

mitologia” (DE, p. 15).

Essa tese que estrutura a argumentacédo nuclear da DE é uma negagao ro-
tunda do pressuposto epistémico-metodolégico do positivismo, baseado na
suposta independéncia frente as formas anteriores do saber. Isso significa
que sem mais poder renunciar a busca da luz, Prometeu continua amarrado
no seu rochedo. Com ele vive, em ferida aberta, o dilema da ciéncia moder-
na: a dialética da autoconservacao e do sacrificio, uma vez que a dominacéo
da natureza externa pressupoe a da natureza interna’. Deslindar as impli-
cagodes dos vinculos miticos que atravessam a histéria do género humano é

uma das tarefas que a aguda reflexao da DE coloca para a critica imanente.

A atualidade da vinganca da natureza e a barbarie que espreita a humani-
dade s@o o dueto turvo de um freudiano retorno do recalcado, cuja tragédia
faz ver que ha muito mais contradicoes entre o céu e a terra do que supdoem
as lineares presuncoes do formalismo filoséfico e cientifico positivistas.
Questionando o cientificismo, Adorno e Horkheimer fornecem uma teo-
ria que abre espago para saberes outros e para o que permanece negado
pelo que é hegemonico ou dominante. Sua critica néo é convencional, mas
contundente. Afinal, eles acreditavam que “uma verdadeira préxis revolu-
cionaria depende da intransigéncia da teoria em face da inconsciéncia com

que a sociedade deixa que o pensamento se enrije¢a” (DE, p. 51).

7. Para uma exposigéo sistematica desse tema conexo, ver Fraga (2007).
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NOVAS SUBJETIVIDADES: A CONTRIBUIGAO
DA NEUROCIENCIA PARA AS REPRESENTAGOES
SOCIAIS DA PESSOA HUMANA

Allisson Vieira Gongalves'
Carlos Tadeu Siepierski?

Daniele Ferreira Soares®

1. Introdugao

As representacoes sociais da pessoa humana variam
de sociedade para sociedade e mesmo dentro de uma
dada sociedade ao longo de sua histéria. Varios autores,
dentro do campo das ciéncias do social, ja tinham cha-
mado a aten¢@o para essa questao, mas foi o antropélogo
francés David Le Breton quem aprofundou a investiga-
cdo desse tema ao examinar as fontes modernas das
representacdes sociais da pessoa humana. Segundo ele,
o pensamento cartesiano teve um profundo impacto
nas representagoes sociais da pessoa humana elabora-
das na Europa a partir do século XVII, principalmente
no pensamento médico. De acordo com essa concepgao,
0 homem é composto de duas partes distintas: uma di-
menséo material, o corpo, e uma dimensao espiritual, a
mente. Esta tltima apresenta um aspecto transcenden-
tal, proprio do humano, que alocaria a consciéncia fora

do corpo.
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Essa concepgao dualista, agora secularizada, sera uma das fontes das repre-
sentacoes da pessoa humana. Num dos polos temos entao a mente, lugar do
pensamento e da razao, através do qual é possivel construir conhecimento
verdadeiro sobre o mundo, além de ser também o lugar, por exceléncia, da
esséncia da pessoa. A esse polo, concebido como imaterial, se contrapde
outro, material, fisico, o corpo. E uma concep¢io em que a racionalidade e o
pensamento néo sao operagoes do/no corpo. Além disso, o corpo é concebido
entao como algo distinto da pessoa, o que introduz uma ruptura ontolégica

na qual a pessoa passa a ter um corpo e ndo ser um corpo.

No entanto, nas ultimas décadas do século XX, o desenvolvimento da
Neurociéncia e, mais recentemente, da Neurobiologia, tém problematizado
esse pensamento dualista a partir do estudo do sistema nervoso vivo. Um
dos autores que aborda essa questéo é o neurocientista portugués Antonio
Damésio, o qual tece uma critica incisiva sobre o dualismo corpo/mente. Em
sua critica, Damasio realoca a consciéncia no cérebro, entendida como um
processo fisico com raizes biologicas. Dado a difusao de suas obras, suas
contribui¢oes ultrapassam o meio académico e tem encontrado grande re-
ceptividade por parte de um amplo publico. Uma de suas obras, “O erro de
Descartes: razdo, emogdo e cérebro humano”, publicado em 1994 e editada no

Brasil em 2004, tornou-se um best-seller traduzido para diversos idiomas.

A razao é o par o oposto de emog¢ao? O mecanismo relegado a racionalidade
funciona independentemente das emogoes? Existe uma base fisica no cére-
bro para essas caracteristicas? A mente é um processo metafisico separado
do corpo? Antonio Damaésio se propoe a tratar dessas questdes nessa obra
partindo da relacéo entre uma leséo cerebral e a mudanga no comportamen-
to social dos individuos. O autor também pretende mostrar que é inviavel
tratar da razao sem envolver as emocoes, pois a tomada de decisoes e a
propria constituigao da consciéncia dependem da atuac@o conjunta dessas
instancias. Deste modo, nosso objetivo é compreender como o conhecimen-
to produzido no campo da Neurobiologia tem impactado as representagoes
contemporaneas da pessoa humana. Nesse mesmo sentido, buscamos

analisar como o autor desenvolve sua problematizagao aos dualismos carte-
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sianos e também identificar os elementos para as novas representacoes da

pessoa humana que emergem desse embate ontolégico.
2. Revisao bibliografica

A discussao feita por Damaésio (1994) esta dividida em trés partes (razao,
emogao, corpo e mente), apesar do proprio autor explicitar que essas pro-
blematicas atravessam todas as partes. Além dessa divisao, identificamos
algumas linhas de debate que englobam: a apresentacao de casos de doentes
com lesdes em partes especificas do cérebro (histéricos e mesmo pacien-
tes do préprio Damasio); o aporte tedrico conceitual da Neurociéncia, com
a descricao de termos, conceitos e processos cerebrais para dar conta das
explicagbes; a perspectiva que conjuga o cérebro, o corpo e o ambiente na
producao de hipéteses que estabelecem uma ligacéo entre a razao e a emo-
¢do nos processos de tomada de decisdes; e uma reflexao interdisciplinar
entre a Neurociéncia e a Filosofia numa critica a alguns pressupostos, como

os dualismos cartesianos: razao e emocao; mente e corpo.

Em um primeiro momento, Damaésio relata o caso de Phineas Gage no séc.
XIX. Esse sujeito, um operdrio norte americano, trabalhava com explosivos
em uma estrada de ferro quando sofreu um acidente no qual uma barra de
ferro atravessou a base de sua cabega saindo pelo topo. Depois de um tem-
po, apesar de recuperado, a lesao no cérebro alterou seu comportamento:
ele podia se locomover, falar, tocar e sentir normalmente, no entanto, sua
personalidade havia se transformado de forma radical, houvera uma supos-
ta perda do que Damasio denomina como as dimensoes pessoais e sociais
do raciocinio. Damasio escolheu tratar sobre esse caso, pois ele foi uma das
primeiras evidencias de que uma lesdo em uma parte especifica do cérebro
poderia modificar o comportamento social de uma pessoa. Depois de quase
um século de pesquisas, o cérebro de Gage pode ser analisado por meio
de técnicas e aparelhos permitindo uma melhor compreensao de seu caso
(Damasio, 1994).

Para dar conta desses novos dados sobre o cérebro, uma grande gama de no-

vos termos foi sendo desenvolvida. No geral, existe uma estrutura principal
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chamada cértex cerebral relacionada a parte evolutivamente mais moderna
(0 neocortex) e uma evolutivamente mais antiga (o cértex limbico). Também
foram identificados e classificados circuitos locais de neurdnios (bilhoes de
neuronios) que formam sistemas e sistemas de sistemas, com nivel cres-
cente de complexifica¢do. Na reconstrucéao do cérebro de Gage e posterior
analise do ferimento, a regido pré-frontal ventromediana — que seria funda-
mental para a tomada normal de decisoes - teria sido afetada, limitando a
capacidade de planejar o futuro, observar regras sociais aprendidas e pon-

derar suas agdes para garantir sua sobrevivéncia (Damésio, 1994, pp. 42-48).

Atualmente, os neurocientistas (inclusive Damasio) podem estudar sujei-
tos contemporaneos diagnosticados com lesoes semelhantes a de Gage e
fazer um estudo comparativo. Um de seus pacientes, chamado pelo autor de
Elliot, serve de base para sua discussao. No cérebro de Elliot foi encontrado
um tumor, que por sua vez teve que ser retirado juntamente com algumas
partes do lobo frontal (parte do cortex cerebral). Apés a cirurgia para a re-
tirada do tumor, as capacidades locomotoras, intelectuais e comunicativas
permaneciam normais, mas assim como no caso de Gage, a personalidade
de Elliot também havia se transformado perceptivelmente. Para Damasio,
tanto Gage quanto Elliot, por ndo poderem tomar decisoes acertadas, por
nao aprenderem com os erros cometidos e por se tornarem socialmente
inadaptados, possuiam o livre arbitrio comprometido. O mais importante
da questdo é que as partes destruidas do cérebro de ambos os pacientes
sao aquelas necessarias para a tomada de decisao pelo raciocinio (Damasio,
1994, p. 52).

De forma a confirmar suas hipéteses sobre a limitacdo nas capacidades de
raciocinio e planejamento, Damasio analisa também pacientes que tiveram
lesGes nao frontais, para entao estabelecer uma relagéo entre o comporta-
mento anormal e essas lesdes em diferentes locais no cérebro. O autor usa
exemplos de doentes com anosognosia — uma incapacidade de percepgao da
propria doenga — como uma paralisia de parte do corpo. O teste permitiu
verificar que mesmo nesse tipo de lesdao também aparece uma auséncia de

emocoes e de sentimentos, assim como os problemas na capacidade de pla-
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nejamento e tomada de decisoes (Damasio, 1994, p. 74). Essa doenca afeta
os cortices cerebrais do hemisfério direito, chamados somatsensoriais (que
por interagoes produzem um determinado mapa do estado atual do corpo).
Outro exemplo sao os doentes com uma leséo na amigdala que gera uma

deficiéncia no controle do processo emocional (Damasio, 1994, p. 79).

Em termos sociais, as regras de conduta em diferentes sociedades atuam
sobre os impulsos biolégicos criando os modos de sentir, as emogdes ou
sentimentos. Entretanto, como traduzir isso em termos neurobiolégicos?
Damaésio propoe dois tipos de emogdes: primarias e secundarias. As emo-
coes primarias seriam emocoes instaladas no cérebro desde o nascimento,
sendo mecanismos inatos para reagir a determinados estimulos do am-
biente (Damasio, 1994, p. 129). Esse tipo de emocao ocasiona alteracoes nos
estados no corpo, por exemplo, uma reacao de medo. As emocdes priméarias

sao oriundas das redes de circuitos do sistema limbico.

Entretanto, o mecanismo das emogdes primarias nao explica toda série
de comportamentos emocionais. Para isso, as emog¢des secundérias — que
sao vivenciadas por organismos em fase adulta — sdo construidas sobre as
emocoes primarias. O processo das emog¢oes secundarias se inicia por uma
avaliacdo cognitiva do conteido do acontecimento que esta ocorrendo (por
meio das imagens evocadas). Em um segundo momento redes do cortex
pré-frontal reagem involuntéria e automaticamente ao processamento des-
sas imagens, sempre de forma inconsciente. E, em um terceiro momento,
certas partes do sistema limbico séo informadas das mudancas das disposi-
coes pré-frontais, para entao alterar os padrées do corpo de acordo com o

estado emocional (Damasio, 1994, p. 133).

Damaésio (1994, p. 138-143). separa ainda os sentimentos das emocoes.
Segundo o autor, todas as emocoes originam sentimentos, no entanto, nem
todos os sentimentos provém das emocoes. Portanto, para Damasio, um
sentimento é formado pela correlagao entre as alteracoes do corpo que estao
em curso e as representagoes neurais que constituem o eu Uma segunda va-

riedade é derivada das emocoes bésicas (como a ansiedade deriva do medo).
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Damésio (1994, p. 145) chama essa variedade de sentimentos de fundo. Os
sentimentos de fundo ndo tém origem em estados corporais emocionais,
mas sim em estados corporais de fundo, desse modo “o sentimento de fundo
é a imagem da paisagem do corpo quando essa néo se encontra agitada pela
emocao”. Nessa hipétese, os sentimentos de fundo formam a parte central
do que é chamado de representa¢ao do eu. A sensacéo corporal de fundo é
continua e representa o estado geral de praticamente tudo que é encontrado

no corpo.

Uma das propostas de Damasio (1994, p. 163) é explicitar o processo do racio-
cinio e tomada de decis6es como uma conjungao entre razdo e emocao. Sua
hipétese do marcador-somatico é um mecanismo que atua como um alarme
e que direciona a atencdo para os resultados negativos que a nossa agéo
possa ocasionar. O alarme é uma ferramenta que faz com que rejeitemos
automaticamente o rumo da acdo negativa e, consequéncia, ajuda-nos no
processo de tomada de decis@o por reduzir automaticamente o nimero de
opcdes, ou seja, o numero de alternativas torna-se relativamente menor. O
marcador-somatico seria um aspecto que emerge das emogdes secundarias
e, portanto, “essas emocoes e sentimentos foram ligados, pela aprendiza-
gem, a resultados previstos de determinados cenérios”. Por meio dessa
hipétese, o autor explica como as emogoes estao intimamente interligadas a
tomada de decisao e aos processos racionais. Dessa forma, as emogoes cola-
boram no processo de filtragem do enorme nimero de cenarios, facilitando

assim o processo racional de tomada de decisao.

Por fim, Damaésio (1994) discute o problema da influencia cartesiana nas
nossas representagoes. Esse modelo que ainda hoje influencia o pensamen-
to cientifico ocidental, pensa o corpo como uma maquinaria tangivel, com
partes divisiveis, e a mente como algo intangivel, indivisivel. No modelo
cartesiano ocorrem operagoes mentais superiores que existem independen-
tes do corpo. Do outro lado, aparece o corpo biolégico com uma estrutura
e funcionamento orgénico. Para Damaésio (1994, p. 221), se a mente fosse
um programa instalado no cérebro, seria possivel isola-la e estuda-la sem

a necessidade de recorrer a neuroanatomia. Seus dados de pacientes com
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lesdes cerebrais demonstraram que o aparato biolégico é a base do funcio-
namento da prépria mente. Damasio encerra essa discussao recolocando
sua premissa de que a compreensao da “mente humana requer a adogao de

uma perspectiva do organismo”.
3. Anilise dos resultados

E interessante inicialmente ressaltar como o conhecimento biomédico pos-
sui uma legitimidade nas representacoes da sociedade moderna. Para Sarti
(2010), o saber antropolégico sobre o corpo e doenga na contemporaneida-
de, tem que lidar com uma representacao oficial (legitimada socialmente)
advinda das ciéncias biolégicas. Assim, o problema inicial é a simetria en-
tre os saberes, pois, o antropélogo parte de uma analise comparativa entre
diferentes culturas, sendo a nossa sociedade apenas uma das fontes de re-
presentacgoes sobre o corpo e a doenga. Portanto, a autoridade dos saberes
e discursos biomédicos — que também se apropriaram dos saberes antropo-
l6gicos de forma assimétrica, com no caso da Antropologia médica — é uma

das questdes com as quais o antropélogo se depara nesse tipo de pesquisa.

A nossa analise permitiu identificar a idéia de um modelo de cérebro ideal, o
que traz a consideracao das representacdes acionadas para delimitar o que
é um cérebro normal e como uma leséo podia alteré-lo, afetando alguma
das caracteristicas pessoais e sociais dos sujeitos. A identifica¢ao do cértex
cerebral (responsével por fungoes cerebrais superiores, como o pensamento
e a acdo), é importante para se pensar como as lesdes nessa parte afetam
diretamente a personalidade do sujeito, o eu, diferente de lesdes em outras
partes que podem afetar aspectos tinicos, como a fala. No tocante a causa de
uma leséo, desaparece a questao de problemas classificados como mentais
(a questdo psiquica nédo aparece na obra), — algo que transcende o corpo e
necessita de intervencao metafisica — em detrimento de uma intervengao

fisiolégica ou neuroldgica.

O neurocientista britanico Oliver Sacks — que também possui uma vasta
bibliografia voltada para a divulgacao cientifica —, discute essa mesma re-

lacdo entre lesoes no cortex cerebral e mudancas na personalidade. Em seu
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livro Um antropdlogo em Marte, Sacks (1995) traz sete casos, dentre os quais
alguns tiveram um tipo de lesdo nessa parte do cérebro, ou que nasceram
com alguma doenca que afetou o cérebro. Por exemplo, o autor cita casos
de alguns doentes amnésicos que sofreram uma lesao em grande parte res-
trita aos sistemas de meméria do diencéfalo e do lobo temporal medial. De
acordo com Sacks (1995), a memoria é um componente fundamental para
o desenvolvimento social, pois, a confusdo mental decorrente do mau fun-
cionamento dessa funcéo cerebral pode gerar diversas dificuldades de (re)
inser¢ao desse sujeito na sociedade. Grande parte dessa obra se pauta por
questionar se esses desvios sao considerados doengas, ou se podem ser sim-
plesmente novas adaptagoes produzidas por cérebros diferenciados em um

determinado contexto sociocultural.

Essa discussao ganha bastante importancia na contemporaneidade, assim,
um ponto de destaque é como o cérebro passa a representar um individuo,
representando a base da prépria pessoa e de suas caracteristicas. Segundo
Azize, essa busca de localizacao das caracteristicas pessoais e sociais no
cérebro se insere em discussoes feitas no século XIX do que ficou conhecido
como cerebrocentrismo. Nos discursos da Neurociéncia, o cérebro (que ago-
ra representa o proprio individuo) passaria entao a ser o centro de controle
dessas caracteristicas, inclusive se diferenciando do préprio corpo - sendo a
mente seu subproduto —, o que o autor chama de uma “visao cerebralista da
pessoa” (Azize, 2008; 2010). Na sua busca por uma explicagao biofisica para
o comportamento social no cérebro, Damasio incorre em um tipo de deter-
minismo neurolégico, ou seja, todo o sujeito é reduzido ao funcionamento
colocado como padréao ou normal do cérebro em seus sistemas de interacao

neural e reagdes quimicas.

Conforme Azize (2008), os discursos da Neurociéncia transportam o sen-
sivel, antes relegado ao corpo, para o cérebro: ele pode sentir, ver e ouvir,
além de ser passivel de aprimoramento por meio de exercicios (uma forma
de humanizacao do cérebro). Para o autor, esses discursos estéo intrinseca-
mente ligados a um ideal da prépria sociedade moderna (liberdade, razao,

autodesenvolvimento etc.), o que remete a uma determinada nocéo de pes-
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soa. Essa nocdo de pessoa ja foi associada a outros 6rgaos (como o coragao
e os pulmdes), mas o cérebro ganha destaque no modelo biomédico atual.
Entretanto, mesmo que os outros orgaos possam ser referidos na terceira
pessoa, o cérebro fica responsével pelo maior nimero de aspectos que cons-
tituem um sujeito. As representacoes do individuo incidem sobre o cérebro
visto que os discursos cientificos promovem a busca da compreensao da

pessoa humana pelo estudo do cérebro.

Em sua analise do material de divulgacéo cientifica da Neurociéncia — que
se tornaram comuns até para a cultura leiga por meio do fascinio criado em
torno do cérebro e suas doencas — Azize (2008) identificou a possibilida-
de de o sujeito experimentar seu cérebro como uma experiéncia corporal e
mesmo afetiva. Nesse sentido, existe uma hierarquia na qual o corpo esta
sujeito ao cérebro, da mesma forma que o conceito de mente aparece como
um resultado do cérebro. Da mesma forma, certas partes do cérebro, como
o cortex pré-frontal, ganham maior importancia por serem responsaveis por
aspetos racionais e pessoais do sujeito. Azize (2008, p. 14) buscou demons-
trar como o discurso neurocientifico correlaciona atributos ao cérebro que
fazem parte de uma conduta moderna, o “cérebro ‘gosta de desafios’, é ‘plas-
tico’, ‘gosta de novidades’, pode e deve ser exercitado para otimizar suas

possibilidades”.

Dessa forma, Azize (2010) aponta como cérebro é colocado como um 6r-
gao limite para se pensar a pessoa, visto que representa o limiar entre a
vida e a morte, e, se perdido, implica na dissolu¢do do préprio individuo.
O transplante de 6rgaos permite a troca de alguns 6rgaos que séo aloca-
dos em diferentes sujeitos, ganhando uma nova identidade, no entanto, o
cérebro é individual. No discurso neurocientifico parece existir uma ambi-
guidade que “conjuga a idéia do ‘cérebro como pessoa’ com uma nocéo de
conhecimento de si que remete ao ‘mental’, como uma instancia de outra
ordem que o aparato biolégico” (Azize, 2010, p. 566). Entretanto, o autor
localizou nesse mesmo discurso a pretensao de sujeitar corpo e mente a um
monismo cerebral, no qual o cérebro produz a mente. Da mesma forma, é

o préprio cérebro que produz a nossa nogao de pessoa, e deste modo, cabe
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a Neurociéncia apenas desvendar o mecanismo que gera esse processo.
Essa explicag@o se pautou por uma critica a uma das bases do pensamento
moderno, o dualismo cartesiano. Contudo, foram incutidos, nessa mesma
explicacao, valores da sociedade contemporanea tais como a singularidade,

autodesenvolvimento etc (Azize, 2010).

Azize (2010) chama a atencao para como nessas novas representagoes, que
correlacionam cérebro e subjetividade, busca-se reduzir o que chamamos
de emocdes e sentimentos (mesmo de ordem espiritual) a mecanismos neu-
rais. Da mesma forma, a capacidade de meméria, consciéncia de si, dentre
outros fendmenos, sao passiveis de uma mecénica que subjaz o cérebro.
Essa concepgao fisicalista dissipa qualquer necessidade de explicagdes me-
tafisicas para as capacidades humanas, no entanto, o autor chama a atencao
para o uso do termo mente e espirito juntamente com termos da informética
que associam o cérebro a um computador. Assim, o cérebro passa a ser a
base para um determinado modelo de pessoa que se pauta pelo sistema ner-

VOSO0 e seus componentes como neuronios, sinapses e neurotransmissores.

Um segundo ponto da nossa anélise é a descoberta do interior do corpo, es-
pecificamente do cérebro humano — por meio de uma tecnologia de captura
de imagens — ao longo do século XX. O desenvolvimento da aparelhagem
médica pelo campo da neurovisualizagao permitiu reconstruir imagens do
cérebro como se fosse um cérebro na mesa de autdpsia. Para tal, as estru-
turas neurobiolégicas que vao sendo descobertas e nomeadas contribuiram
para estabelecer uma visao biofisica da mente na analise de uma lesao
no préprio cérebro. Dessa forma, existe também a projecao de categorias
(como as da drea da computacéo) para descrever o cérebro, como no caso do
conceito usado por Damasio (1994) de um “supersistema” de sistemas para

representar o cérebro (sistema: macro; circuitos: micro).

Segundo Le Breton (2013), em sua analise do desenvolvimento da biomedici-
na, essas imagens do interior do corpo tornar-se-ao cada vez mais comuns e
constituirdo tratados e enciclopédias médicas, manuais para a identificacao

e reconhecimento das partes e fun¢des do corpo. O que o autor chama de
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“imaginacao da transparéncia” é um processo de passagem de uma imagem
do corpo subjetiva e sensorial, para uma imagem mais concreta, funcional,
em um registro técnico, o corpo maquina. Ao longo de toda obra de Damésio
(1994), nota-se a profusao de termos técnicos para descrever minuciosamen-
te cada parte, cada mecanismo e sua funcéo. Assim, em uma tomografia,
espera-se encontrar uma imagem padrao em todos os sujeitos, do contrario,
classifica-se como uma deformagao ou doenga e um diagnéstico e tratamen-

to sao produzidos.

Outra discussao relevante é sobre como as emocoes se relacionam com a
razao para gerar o comportamento social. Para Damasio (1994), as emo-
coes, que também ocorrem no cérebro, tém uma fungdo no pensamento
racional, ou seja, os processos cognitivos sao avaliados quando uma parte
do cérebro que processa as emocdes tem algum problema. A hipétese do
“marcador-somaético”, criada pelo autor, propde que as emogdes nos ajudam
a tomar decisoes rapidas, assim como os mecanismos de regulagao basica
(medo e fuga etc.). Sendo assim, as emogdes se tornam mais situacionais
e menos instintivas, ou seja, elas estao correlacionadas a um determinado
contexto onde precisam ser acionadas, colaborando no processo de tomada

de decisoes.

Por fim, uma ultima discussao localizada na obra de Damésio (1994) é como
o cérebro produz a mente ou eu. A contribuicdo do autor é trazer esse eu
para o dominio neurolégico, mas também pensar o corpo e o ambiente socio-
cultural como referencia para a criagao do mesmo. A hipétese do eu neural
é uma forma de tirar o eu de um dominio psicolégico e explica-lo como um
fendmeno biofisico. Damasio (1994) usa o termo representagcao como um
conjunto de imagens e estados que o cérebro cria e renova constantemente,
sendo o eu uma soma dessas imagens. A contribuicao de Damasio (1994)
visa superar a dicotomia que separa a mente com um funcionamento supe-
rior ao corpo, metafisico, por uma representa¢ao da mente como produto
do préprio cérebro, materialista. Na sua representacao, existe uma nova in-
terrelacao entre as partes do cérebro para gerar o eu, sem reluzi-las a um

funcionamento isolado e auténomo.
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Entretanto, existem certas implica¢des em se reduzir o ser humano a uma
biologia comum, como no modelo biomédico, por exemplo, podemos propor
a seguinte questao: a plasticidade do organismo humano pode provocar um
comportamento diverso quando analisamos a relagao entre dano cerebral
e uma doencga em contextos culturais diferentes? Em um estudo publicado
no The British Jornal of Psiquiatry, alguns pesquisadores — dentre eles mé-
dicos e antropélogos — conduziram uma analise comparativa entre sujeitos
diagnosticados com psicose nos EUA, India e Gana. Os resultados demons-
traram que as vozes de comando ouvidas pelos pacientes esquizofrénicos
nos EUA eram violentas e consideradas uma violagao da mente, enquanto
na India e em Gana eram mais relativas as conversas divertidas e positivas
com parentes mortos e entidades divinas (Luhrmann et al. 2015). Esses da-
dos colocam em questéo a relacao direta entre uma lesao e a manifestacao
de uma doenca (ou mesmo do que é considerado como uma doenca), vista

de forma universalista e sem considerar as representa¢oes de cada cultura.
4. Consideragoes finais

Na nossa pesquisa lidamos com a anélise de representacoes cientificas,
dessa forma, discutir sobre Neurociéncia a partir do conhecimento antro-
polégico leva a um embate com um conhecimento socialmente legitimado
dentre os outros saberes e conhecimentos. Como o trabalho se pautou pela
analise do impacto das representa¢des da Neurociéncia na pessoa humana,
identificamos as categorias explicativas desse modelo como parte das pré-
prias representa¢oes modernas do sujeito. Os resultados mostraram como
essas categorias cientificas se tornam parte das representagoes do sujeito
moderno quando submetidas a um estudo comparativo, que identifique os
elementos contextuais préprios da sociedade que produz determinadas re-

presentacdes da pessoa humana.

Em entrevista ao programa brasileiro “Umas palavras” do canal Futura em
2013, Antdnio Damasio comenta o porqué do titulo de sua obra, dizendo que
o nome inicialmente cogitado era “Choices” (Escolhas), mas que foi impelido

pela editora a adotar o nome “O erro de Descartes” (Canal Futura, 2015).
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Isso ndo somente demonstra um jogo de interesses econdomicos, mas tam-
bém refor¢a a importancia que Descartes possui nas nossas representagoes
do ser humano, constituido por substancias distintas: a razao e emocao, a
mente e corpo. Mesmo que o fildsofo ocupe um pequeno espaco no livro,
seus pressupostos e dicotomias ainda influenciam o pensamento cientifico

e a percepcao da pessoa humana ocidental.

Em primeiro lugar, notamos que as novas representacoes geradas pelo
conhecimento da Neurobiologia possuem uma forte base materialista
(heranca da constitui¢ao da prépria Medicina), ou seja, a matéria — mais
especificamente os componentes do cérebro — é um dado para explicar o
comportamento. Os dados analisados por Damaésio (1994) e outros neuro-
cientistas, vem de sujeitos que sofreram algum acidente ou tiveram alguma
doenca e tiveram parte do cérebro danificado. Phineas Gage se tornou um
simbolo da relagéo entre a perda e/ou dano de parte do cérebro e a mudan-
ca e/ou limitagao das caracteristicas sociais e pessoais, no século XX. Seja
no meio biomédico ou mesmo entre seus contemporaneos, o seu caso des-
pertou interesse e fomentou novas pesquisas cientificas, o que permitiu o

desenvolvimento da prépria Neurociéncia como campo de estudos.

Atualmente, os novos Gages, podem desfrutar de um diagnéstico e trata-
mento mais precisos gracas as tecnologias biomédicas. Partindo dessas
constatagdes, também observamos que as novas representagoes da pessoa
humana estao associadas a concretude de um sinal elétrico ou imagem re-
cebida por aparelhos eletronicos e traduzida para o olho humano. O sujeito
pode ver seu interior e identificar cada parte e sua func¢ao por meio de ra-
diografias e tomografias. Nesse contexto, o cérebro passa a ser identificado
como um centro de controle de todo o corpo, e ganha importancia e uma
maior necessidade de cuidados na contemporaneidade. Para explicar o fun-
cionamento desse cérebro ocorre uma apropriacao de termos e conceitos da
informatica que associam o 6rgao a um computador com uma linguagem
digital. Portanto, o centro da pessoa — responsavel por sua individualidade e
local da consciéncia - passa a ser o cérebro, mesmo que outros 6rgaos (como

o coracdo) ainda tenham uma importancia no imaginario popular.
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Identificamos também que a contribui¢do de Damasio (1994) para as novas
representacgoes sociais da pessoa humana busca superar o dualismo mente e
corpo propondo outro tipo de dualismo: cérebro e corpo. Nessa perspectiva,
o cérebro se torna o centro da pessoa, base para se pensar a individualida-
de, mas também ele mesmo é pessoalizado. As representacgoes do cérebro
se diferenciam das representacoes de qualquer outro 6rgao do corpo, pois
de acordo com os discursos neurocientificos, ele pode ser melhorado por
meio de uma mudanca de hébitos e assim modificar a prépria pessoa. O
limite do corpo perde o contorno em um transplante de é6rgaos, todavia, o
cérebro permanece como um elemento invariavel, referencial entre a vida
e a morte da pessoa, por isso o diagndstico de morte cerebral ganhou uma
importancia significativa na contemporaneidade. O restante do corpo pode
estar funcional, entretanto, se o cérebro parar de funcionar, a prépria pes-
soa deixa de existir. Sendo o cérebro responsével pelo comportamento e
pelos mais variados aspectos sociais e pessoais dos individuos, a ideia da
mente como uma instancia separada do cérebro perde sentido nessas novas

representacoes.

Como o mundo moderno exige cada vez maior acumulo de conhecimento,
a racionalidade também aparece como um importante atributo para se vi-
ver nessas sociedades. Entretanto, na contribuicao de Damasio, as emoc¢oes
também entram para a representagao moderna do sujeito, ou seja, o sujei-
to ndo controla suas emogoes pela razdo, mas necessita das emogoes para
impulsionar suas escolhas. Isso aponta para uma aproximagao entre o sen-
sivel e o inteligivel, separados pelo pensamento cartesiano. De tal modo,
a tomada de decisdes é representada como um conjunto de mecanismos
cerebrais e neurotransmissores (a descri¢cdo minuciosa de cada etapa é cru-
cial para o entendimento do resultado final) que ativam e desativam func¢oes
constantemente. Dessa forma, a pessoa ou o eu, passa a se confundir com
o0 organismo, pois, esse aspecto emerge das interagdes entre as estruturas
biolégicas e o meio. Esse eu também é visto como algo em mudanga cons-

tante, um estado que varia a cada nova experiéncia. Essa ultima imagem se
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aproxima das representacoes do individuo moderno, pautadas no ideal de

autodesenvolvimento e identidades variantes.

Para Damaésio (1994), um cérebro normal é um cérebro anatomicamen-
te funcional. Nessa leitura, a doenga aparece como um problema de base
orgénica, ou seja, como uma deformacao ou desequilibrio biol6gico. Esse
problema vai afetar diretamente o desenvolvimento cognitivo e, conseguin-
temente, o desenvolvimento das caracteristicas socioculturais dos sujeitos.
Nesse sentido, a Neurobiologia identifica um padrao universal de cérebro,
que independe de cada cultura ou sociedade, pois a doen¢a se manifesta na
forma de uma limita¢éo ou incapacidade de viver em um determinado meio.
A tentativa de dar conta dessas questdes pelo relativismo metodolégico da
antropologia é uma alternativa para se entender como cada sociedade condi-
ciona os sujeitos pelas suas representacgoes sociais. Entretanto, se o cérebro
possui uma biologia comum a toda espécie, isso implica a consideragao de

um universalismo na explicagao.

Esperamos que esses resultados possam subsidiar um futuro projeto de
pesquisa, que investigue como o comportamento desses sujeitos se modi-
fica em resposta a uma doenga ou dano cerebral (cérebros diferentes ou
anormais biologicamente), estando inseridos em um contexto sociocultural
com determinadas representa¢oes do que é doenca. O foco da anélise inci-
diria sobre a existéncia de determinadas representa¢des da doenca e dos

processos de subjetivacao da doenca.
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MONTAIGNE E A EDUCAGAO COMO
“FREQUENTAGAOQ": PENSANDO A ATIVIDADE
PEDAGOGICA PARA ALEM DOS ESPAGOS
TRADICIONAIS DE COMUNICAGAO DO SABER!

Elvis Rezende Messias?

1. Introdugao

Se tivesse tido de educar criancas, eu as houve-
ra habituado as duvidas e nao as afirmacaes. [...]
Assim mais pareceriam aprendizes aos sessenta
anos do que doutores aos dez, como acontece hoje.
Quem deseja curar-se de sua ignorancia precisa

confessé-la (Montaigne, 1980, p. 462).

A natureza humana é eminentemente social, relacional,
politica, e em nossas relagdes sempre temos o que co-
municar, seja no campo da experiéncia subjetiva, seja no
da perspectiva tedrica. Questdes relacionadas a comuni-
cabilidade estao presentes na Histéria da Filosofia desde
as suas origens mais remotas, tais como as discussoes
logicas e metafisicas sobre o “ser” nos pré-socraticos e
a atividade discursiva dos sofistas em relagao a isegoria
dos gregos, o destaque da afirmacgao antropoldgica so-
ciolinguistica de Aristételes na Politica, as reflexoes dos
medievais quanto a questao dos universais, a discussao
moderna sobre uma certa “perda de tempo” dos fil6sofos

em discutir coisas por mero descuido linguistico, como
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nos levam a pensar os “idolos” do foro e do teatro baconianos, perpassando
Hegel, Saussure, Bakhtin, Nietzsche, até os auspicios da filosofia analitica
e da filosofia da linguagem na Idade Contemporanea, como Wittgenstein,

Frege, Chomski, Foucault, Pierce, Russell, dentre tantos outros.

Mas ndo sdo s esses “classicos” que possuem autoridade. E possivel extrair
contribui¢oes importantes das reflexées dos mais diversos autores. No pa-
ragrafo anterior, o leitor atento pode perceber, além das naturais lacunas
de uma provocacgao introdutéria por meio de saltos de um periodo histéri-
co a outro, que entre o Medievo e a Idade Moderna nao fizemos mengao a
um momento importante para a reflexao filoséfica, que é o Renascimento.
Embora seja um periodo ainda muito carente de estudos do ponto de vista
da filosofia da educacéo, ha nele um pensador muito estimado pela acade-
mia: Michel de Montaigne (Franca, 1533-1592).

Em sua unica obra produzida, os Ensaios, ele refletiu livremente sobre va-
rios assuntos, desde os mais correntes no circulo filoséfico — como politica,
educagao, religiao, epistemologia etc. — até os mais evitados e inferiorizados
no ambiente académico — como o cotidiano dos homens, dos bichos, a enfer-

midade, os 6rgaos genitais, dentre outros.

No presente texto, refletiremos com Montaigne acerca da Educagao e seu
papel comunicador, explorando algumas das ideias singulares do filésofo
francés sobre a pretensa autoridade dos “classicos”, sobre a comunicabili-
dade pedagdgica e os diversos instrumentos que podem servir, além dos
,

ja consagrados, como instrumentos educacionais, em sintese, como “livro’

aos estudantes.
2. 0 contexto e os cenarios da vida de Montaigne

A vida de Montaigne desenvolveu-se em um contexto marcadamente me-
lindroso e instavel. Pertencente a geracao de 1530 na Franca, a existéncia
montaigneana é, sobretudo, permeada de conflitos bélicos decorrentes de

profundas crises paradigmaticas no interior de diversos cenarios.
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Grosso modo, no cendrio economico destacava-se uma Europa em pleno
surgimento do capitalismo e a emergéncia da burguesia, superando a eco-
nomia de subsisténcia feudal; no cendrio sécio-politico, a mesma emergéncia
da classe burguesa trouxe consigo a afirmacao do Estado Nacional Moderno
e a centralizacao do governo nas maos de um rei soberano e absoluto no
controle das institui¢oes sociais, “delegadas a elaboracao do consenso e a
penetracao de uma légica estatal (centralizacéo das decisoes e do controle
na sociedade em seu conjunto)” (Cambi, 1999, p. 197); no cendrio religioso,
o critério catdlico viu a ameaca do critério protestante nascer e crescer,
de tal forma que o cristianismo nunca mais foi apanagio apenas da Igreja
Catdlica; no cendrio cientifico, por sua vez, os antigos paradigmas, baseados
na fisica e na metafisica de Aristételes e Ptolomeu, efetivados em uma lei-
tura geocéntrica do universo, foram rapidamente solapados pelo paradigma
heliocéntrico de Copérnico e, posteriormente, de Galileu; no cendrio peda-
gogico, propostas humanistas colocaram em questao o “saber de salvacao”
medieval, procurando uma maior valorizacdo das capacidades cognitivas
dos seres humanos, mas também viu-se a efetivacdo de uma educacao
que parece ter caido na contradi¢do do autoritarismo e do pedantismo; no
cendrio comunicativo, por fim, a invencéo da imprensa destacou-se como
contributo fundamental para a divulgagao das inimeras novas ideias que
estavam surgindo e o enfraquecimento do controle sobre a produgcao litera-

ria entdo exercido pelo catolicismo.

A sensacéo de inseguranca e de ameaca rondava por todo lado, bem como
as mais diversas tentativas de convencimento (proposto ou imposto) e de
validacdo de certos pontos de vistas, doutrinas (filoséficas, teoldgicas, cos-
molGgicas, economicas...), teorias e afins. E é neste contexto que viveu
Montaigne, desenvolvendo muito de seu pensamento em meio as guerras

ideoldgicas, tais como as guerras de religiao na Franca.

Situaremos, aqui, a vida e a obra de Montaigne especialmente no que se
refere ao cendrio pedagdgico-filoséfico. Conforme acenado anteriormente,
este é um cendrio marcado por propostas de cunho humanista, em que ha

um profundo movimento, segundo Abbagnano (2007, p. 602), de “reconheci-
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mento do valor do homem em sua totalidade e a tentativa de compreendé-lo
em seu mundo, que é o da natureza e da histéria”, bem como o “reconheci-

mento do valor humano das letras classicas”.

Porém, acerca desta caracterizacao conceitual do contexto, exorta Burke
(2006) que

O movimento humanista, que floresceu nos séculos XV e XVI, durou
muito tempo e envolveu muitas pessoas para ser considerado uniforme
e imutével. Alguns humanistas admiraram Julio César, outros prefe-
riam Brutus, seu assassino. Alguns humanistas, agora muitas vezes
denominados ‘civicos’, pensavam que a vida ativa era superior a contem-
plativa. Teriam considerado que Montaigne se autorrealizaria melhor
administrando Boudeaux em vez de recolhendo-se a sua torre. Outros
humanistas acreditavam exatamente no contrério. Alguns se interessa-
vam pela retérica, outros pela filosofia, e houve muitos conflitos entre
os dois grupos. Alguns humanistas seguiam Platéo, outros Aristételes
(contudo, ao contrério dos escolésticos, eles o liam em grego) e outros,
ainda, os estoicos, especialmente o filgsofo romano Séneca (4 a.C.-65
d.C.) e o ideal de ‘consténcia’ manifestado em suas Cartas a Lucilio

(Burke, 2006, p. 18).

O ponto de desacordo parece orbitar ao redor do pretenso saber enciclopédi-
co renascentista, daquele saber atrelado aos classicos e a fun¢ao formativa
das humanae litterae e do studia humanitatis. Ora, o contexto renascentista
de Montaigne parece estar imerso em uma crise em que 0 SUposto retorno
as autoridades passadas era questionado como produtor efetivo de excelén-
cia humana. Ou seja, estaria este retorno aos classicos gerando, de fato, uma
revalorizacao do ser humano? Estava o homem, realmente, sendo colocado
no centro das reflexoes revalorativas, ou apenas alguns privilegiados do seu
meio? Isso ndo poderia gerar uma nova era de abusos e de rebaixamento das

capacidades criticas e criativas do ser humano?

A critica montaigneana vai ao encontro dessas questdes. Porém, se destaca

por ser uma critica também dirigida as pretensas solucoes para o contexto
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critico. Montaigne questiona um certo tipo de humanismo desumanizado,
que muito fala, mas que da pouca voz aqueles a quem fala nem lhes reconhe-
ce a propria voz, estendendo sua critica a uma certa proposta educacional
muito conhecedora das maximas “classicas”, mas que pouco contribui para
a formacao de sujeitos independentes das tutelas dos pretensos “mestres”.
Para o fil6sofo francés, a exceléncia formativa nao esta em saber diversas
maximas e filosofias proferidas por outrem, mas em saber viver a partir de
um uso consciente daquilo que aprendemos. Ele exorta que “o oficio da filo-
sofia é serenar as tempestades da alma e ensinar a rir da fome e da febre [...]
por meio de razoes naturais e sélidas. Tem por fim a virtude, a qual nao est4,
como quer a Escolastica, colocada no cimo de algum monte” (Montaigne,
1987, p. 82).

A ambiéncia em que viveu Montaigne, deste modo, o interpelou profun-
damente, levando-o a perceber a insuficiéncia dos saberes humanos,
insuficiéncia essa que tem nos levado ao paradoxo de uma postura dogma-
tica que nos leva a fechar questdes, quando nem mesmo o devir de nossas
vidas esta fechado, além da barbarie da pretenséo de superioridade frente
aos outros e as culturas distintas das quais estamos inseridos. Muitos, em
sua época, amplamente satisfeitos com o que ja havia sido produzido pela
humanidade, vangloriavam-se de seus conhecimentos e conquistas, lutando
para que suas interpretagoes particulares de mundo e de homem se oficia-
lizassem. Mas Montaigne, envolto por uma lucidez cética, nao lhes dava

crédito.
3. Montaigne e a critica cética ao pedantismo

Ao mesmo tempo em que seus contemporaneos mais antigos viveram o
apogeu do humanismo na Europa, Montaigne parecia perceber o perigo do
dogmatismo, nao s6 epistemoldgico, mas também cultural, que levava mui-
tas pessoas a defenderem seus pontos de vistas a custa de sangue alheio.
“Um espirito isento de preconceitos é uma vantagem preciosa para a nossa
tranquilidade. Quem julga e controla seus juizos ndo se submete jamais con-

victamente” (Montaigne, 1987, p. 234).
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Montaigne, com seu espirito atento aos fenomenos que lhe cercavam, nao
ignorava os impasses do Renascimento, e muito questionava os valores que
vigoravam entre os seus contemporaneos. Sua reflexao critica é marcada-

mente cética e a nada parece poupar.

Ora, se, de um lado, ha uma forte critica dos humanistas do Renascimento
ao pedantismo das universidades medievais, Montaigne percebe, de outro,
que o questionamento dos renascentistas parece ter se degenerado em uma
nova forma de pedantismo, tdo apegada a determinadas autoridades do sa-
ber e pessimista em relacao as capacidades autonomas dos seres humanos
quanto ao que tinham criticado. A critica montaigneana é contundente:
“Indagamos sempre se o individuo sabe grego e latim, se escreve em verso
ou prosa, mas perguntar se tornou-se melhor e se seu espirito se desenvol-
veu - o que de fato importa — ndo nos passa pela mente. Cumpre, entretanto,

indagar quem sabe melhor e ndo quem sabe mais” (Montaigne, 1987, p. 71).

Pode-se perceber que Montaigne nega sistematicamente este tipo de educa-
cdo também pedante, vendo-a como extremamente nociva no que tange ao
livre “exercicio do julgamento” e da necessaria “formacao do caréter” dos
estudantes. Tal posicionamento evidencia, por sua vez, uma preocupacéo de
cunho fortemente moral da filosofia da educa¢ao montaigneana, que priori-
za mais a promo¢ao de uma acéo consciente e independente dos estudantes
do que a promogao dos conteddos a serem aprendidos por eles. “No espirito
dessa nova educagao nao faz sentido seguir com rigor exagerado um pro-
grama de matérias estabelecido de antemao, tal como o praticado entre seus
contemporaneos; importa mais um ensino que valorize a aplicagao prética
dos saberes” (Theobaldo, 2008, p. 61).

Tais reflexdes possuem um contributo cético que, por vezes, pode passar
despercebido a muitos de nés. Na comunicabilidade educacional, o profes-
sor deve atentar-se para que sua atividade esteja a servigo do ser humano
em processo de conquista de seu préprio pensamento e liberdade, impondo-
-se, dai, a necessidade de que ele também seja, ao contréario do humanismo

pedante, um verdadeiro especialista em humanidades, com uma atividade
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pedagdgica acompanhada de uma boa dose de firmeza de si. Essa especia-
lizacdo em humanidades podera evitar o desprazer de ter que encontrar e
conviver com docentes que se vangloriam de seus saberes livrescos e que,
por isso, acabam dando evidente demonstracéo de cegueira intelectual so-
bre suas préprias ignorancias. Ora, em Montaigne, a noc¢ao de “progresso
infinito” do ser humano em busca de exceléncia (Mondolfo, 1967, p. 186),
apregoada pelos grandes humanistas, passa, inevitavelmente, pelo reco-
nhecimento de nossas préprias limitagoes; reconhecimento que nao nos

permite a satisfacdo com nossas pequenas conquistas.

(e

Conforme acena Montaigne (1987, p. 78), o conhecimento dos classicos

[N

apenas orientador, e ndo modelo irrenunciavel e alienante de conduta,
“ornamento”, e nao “fundamento”. Isso implica que o aluno devera, ele mes-
mo, aprender a fazer-se e a guiar-se dentro de uma histéria cultural viva
que também é construida continuamente, da qual ele faz parte como su-
jeito ativo: “Da mesma forma, os elementos tirados de outrem, [o aluno] os
tera de transformar e misturar para fazer obra prépria, isto é, para forjar
sua inteligéncia. Educacao, trabalho e estudo nao visam senao a forma-la”
(Montaigne, 1987, p. 78). Somos consideravelmente inconclusos para acei-
tar, passivamente, a condugao alheia; uma grande transformacao quanto a

consciéncia do papel do pedagogo e da pedagogia.

Muito antes ainda de Marx, parece ja Montaigne acusar um certo tipo de
alienacao na educacgao (des)humanista, tornando a independéncia intelec-

tual uma exigéncia inalienavel e que, segundo Tournon (2004, p. 132)

Pressupde que os conhecimentos transmitidos nao tém valor intrinseco,
que a ciéncia jamais fornece mais do que materiais dos quais s6 importa
o0 uso que deles faremos. Se as ligoes dos preceptores ou dos livros ofe-
recessem verdades sobre as “coisas”, elas ndo seriam submetidas a este
tratamento desenvolto. Assim, para que sejam examinadas independen-
temente de sua validade, como simples pretexto para uma relacao de

autoridade com efeitos nocivos, é preciso entender que elas s6 sdo con-
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jecturas, emanando da “fantasia” de outrem, e aceitdveis somente na
medida em que aquele que as recebe decide, por livre escolha, fazé-las

suas.

Montaigne (1987, p. 69) demonstra profunda insatisfagdo com o fato de que,
com certa frequéncia, as pessoas verdadeiramente doutas nao sao as mais
estimadas no campo educacional - “perturbava-me verificar que os homens
mais esclarecidos sdo exatamente os que menos estimam os professores”
—, percebendo uma falta de perspicécia consideravel na escolha das refe-
réncias e autoridades do saber por parte dos professores, que ignoram a
sabedoria pratica que conduz as mentes mais simples e o embotamento que

descompassa as mentes mais eruditas.

Diante disso, Montaigne propora, entao, algumas reflexdes que claramente
se opoem a restri¢ao cultural e aos espacos tradicionais de “comunicacgao
do saber”, procurando demonstrar a urgéncia de uma educacéao que ensine
a pensar de modo independente e néo a obedecer cegamente, em que cada
pessoa tenha a oportunidade, diante da inconstancia e da finitude do ho-

mem, de fazer algo para si e por si.
4. A educagao como “frequentagao”

“Nessa escola do comércio dos homens, notei amiade um defeito: em vez de
procurarmos tomar conhecimento dos outros, esforcamo-nos por nos tor-

narmos conhecidos” (Montaigne, 1987, p. 79).

Muitos trazem certo conhecimento teérico como guarni¢ao da memoria,
pronto a ser citado, e tao somente isso. Com frequéncia o ensaista percebia
professores com boa formacéo sobre as méaximas e ideias de alguns autores
e das orientacoes didatico-pedagdgicas em vigor, mas que eram incapazes
de refletirem livre e criticamente sobre elas, de irem além das interpreta-

¢oes comuns que ja haviam sido estabelecidas.

Montaigne percebe uma nocividade profunda neste modelo pedante ado-
tado pelos diversos professores de sua época, principalmente porque ele

compreende a missao do educador a partir de um viés emancipador, como
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alguém que esta a servico do estudante como um auxilio para a potenciali-
zagdo de sua capacidade de raciocinar e de julgar autonomamente. “E o que
é pior, os estudantes, e aqueles a quem por sua vez ensinarao, recebem dos
mestres, sem assimilar melhor, uma ciéncia que passa assim de mao em

mao, como pretexto de exibi¢ao...” (Montaigne, 1987, p. 71).

Embora possam ser imensamente ricas as contribui¢des dos “classicos”, a
forma como delas estavam se apropriando os eruditos renascentistas nao
estava sendo um bom caminho para a geracéo de enriquecimento préprio;
ainda que houvesse uma luz irradiante no saber dos antigos, de pouco
servia se quem a ela se aportasse nao desenvolvesse luz prépria em si:
“Cuidamos das opinides e do saber alheios e pronto; é preciso torné-los nos-
sos” (Montaigne, 1987, p. 71).

E acrescenta:

Que nao lhe peca [ao aluno] conta apenas das palavras da ligao, mas
também do seu sentido e substéancia, julgando do proveito, nao pelo tes-
temunho da meméria e sim pelo da vida. E preciso que o obrigue a expor
de mil maneiras e acomodar a outros tantos assuntos o que aprender, a
fim de verificar se o aprendeu e assimilou bem. [...] E indicio de azia e
indigestdo vomitar a carne tal qual foi engolida. O estomago nao faz o
seu trabalho enquanto ndo mudam o aspecto e a forma daquilo que se

lhe deu a digerir (Montaigne, 1987, p. 77).

A exortagao aqui é bastante elucidativa. Nao basta apenas saber de cor
respostas prontas, nem apenas repetir o que se leu e/ou ouviu falar. O que

fazer, entdao?

”

Montaigne nao tem respostas acertadas a dar, nem passos de “auto-ajuda
a propor. Sua reflexdo é eminentemente filoséfica, de tal forma que a des-
coberta de caminhos é sempre uma experiéncia pessoal e intransferivel,
sendo aquilo que vivemos algo de validade intrinseca que pode, no méaximo,
lan¢ar luzes no caminho do outro como uma ajuda singela para o desenvol-

vimento do seu préprio caminhar.
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Disso se depreende que parece fundamental, para Montaigne, um tipo de
educacao que possibilite ao aluno o contato com a vanidade dos pretensos
saberes dos homens, e isso se dara por meio de uma pedagogia experimen-
tadora da diversidade destes saberes que também se fard, por sua vez, de

modos diversos.

Em sintese, a educagéo, segundo Montaigne, néo é algo eminentemente es-
colar nem se encerra entre as paredes de um colégio; “Ora, para exercitar
a inteligéncia, tudo o que se oferece aos nossos olhos serve suficientemente
de livro: a malicia de um pajem, a estupidez de um criado, uma conversa a

mesa, sa0, como tantos outros, novos assuntos” (Montaigne, 1987, p. 78).

Diante de uma visao restrita que fazia vigorar um espago educacional re-
pleto de palavras e exibi¢do eruditista, Montaigne propoe uma educacao
pratica que transcenda o limite das palavras e se volte para as coisas. Isso
exige o movimento de uma educacédo que passe de uma condi¢éo intensa-
mente frequentadora de livros para a efetivacao de uma pratica educacional
cuja comunicabilidade aconteca por meio da frequentacdo empirica do
mundo cultural, de onde “tira-se maravilhosa clarividéncia para julgar os
homens” (Montaigne, 1987, p. 80). Acredita o filésofo francés que “se nosso
jovem estiver bem provido de conhecimentos reais, nao lhe faltarao palavras”
(Montaigne, 1987, p. 85. Itélicos nossos). Ora, falta conhecimento efetivo da
realidade e falta conhecimento seguro do contetdo estudado, de tal forma
que tudo escapa ao aluno por falta de experiéncia e, consequentemente, de

firmeza.

A proposta, entao, é que a educacao seja um espaco efetivo de frequentacao
do mundo, a fim de que possa haver a oportunidade de o aluno exercitar
o préprio pensamento com espirito critico, desconfianga, lucidez, humilda-
de e, disso, tire licoes para a vida toda. Neste sentido, Montaigne nao da
aprovacao a uma pratica educacional monolégica, teorética, ensimesmada,
triste, “de portas e janelas fechadas”. O mundo é um grande livro didatico
para a educacdo que procura ser mais filoséfica do que cientifica, mais in-

vestigativa do que resolutiva.
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Com a oportunidade de efetivagao de um modelo educativo que se fun-
damenta na passagem do mundo dos livros para o mundo das coisas, é
potencializada a possibilidade de que o conhecimento produza melhores
meios de liberta¢ao das artimanhas dissimuladoras da conduta, colocando
as pessoas, por meio do encontro dialético, em contato com a vanidade de
suas proprias convicgoes e assertivas, o que torna injustificaveis as tutelas
autoritarias que barram a capacidade do aluno fazer a experiéncia das limi-

tagoes, mas também da vitalidade do seu préprio pensamento.

Desta oportunidade de contato com a diversidade dos costumes huma-
nos, alguns ganhos, portanto, podem se efetivar: 1) constatagcao humilde
de nossas pretensas verdades; 2) potencializa¢ao do ajuizamento, por con-
ta da necessidade de ter que movimentar o préprio pensamento diante do
pensamento alheio, procurando compreendé-lo em seu préprio contexto
histérico-cultural de formagao; 3) ocasido para pensarmos a partir do que ja
foi pensado pelos outros, fazendo “obra prépria” a partir da matéria-prima
do pensamento alheio; 4) o compartilhar de visdes que dialeticamen-
te produzem sinteses que poderao significar novas perspectivas éticas e
epistemoldgicas para todos; 5) oportunidade para que a educacéo seja um
fendomeno nao de conclusoes e doutrinamento dogmatico, mas de aprendiza-
do constante e reciproco, em que o que menos existe é espaco para ostentar

um saber que nao se tem.

A partir disso, percebamos que é oportunizado um momento e um espago
singular em que se forma o intelecto, mas também o caréter, podendo-se
mais efetivamente originar uma humilde e necesséria honestidade intelec-
tual. Diz Montaigne (1987, p. 79) que “voltar atras, corrigir-se, abandonar
sua opinido errada no ardor da discussao, sao qualidades raras, das almas
fortes e dos espiritos filoséficos”, e parece que este tipo de educagao como
frequentacao do mundo das coisas é mais eficaz para que isso aconteca,
ainda que o contato com este mundo se dé, algumas vezes, por meio do
recurso literario dos “classicos”. E, ligado a isso, considera Tournon (2004)
que “a ética dos Ensaios tem o aspecto de um retorno a si, tanto quanto de

um retorno sobre si” (Tournon, 2004, p. 147). Todo saber néo possui utilida-
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de alguma se “o proveito de nosso estudo” néo nos torna “melhores e mais
avisados” (Montaigne, 1987, p. 78).

Ora, chegados a esse ponto, é importante ressaltar novamente que a critica
de Montaigne aos seus contemporaneos nao parte de uma intriga de ordem
meramente afetiva, mas de uma insatisfacao que se funda na constatagao
de uma grosseira contradi¢ao: os homens das letras muito sabiam do que
diziam os filsofos antigos, mas nada entendiam do espirito que os movia.
Essas prerrogativas da reflexao montaigneana sao de um genuino espirito
humanistico, marcado por um sadio retorno aos cléssicos. “Nao se trata de
aprender os preceitos desses filosofos, e sim de lhes entender o espirito.
Que os esquega a vontade, mas que os saiba assimilar”, exorta Montaigne
(1987, p. 78). Como se pode entrever, entre o mundo dos livros e o mundo das
coisas o que realmente importa é saber enxergar o que é essencial, o que
s6 pode ser conseguido a partir de um educar para o uso das perspicacias e

sutilezas do pensamento.

Assim sendo, a necessidade de frequentag¢ao do mundo, em sintese, se apre-

senta pelo seguinte:

Os livros doutrinarios dos pedantes e dos que tém visdo curta, que s6 en-
xergam os proprios pés, serd substituido pelo livro do mundo. [...] Diante
da vastidéo e diversidade do mundo, a percepg¢ao da prépria pequenez e
limitacdo é inevitavel. [...] Por comparacéo percebemos que somos simi-
lares em nossos inumeros defeitos, pequenos feitos e grandes vaidades

(Theobaldo, 2008, p. 154, 158).

Desta frequentagao do mundo, duas outras frequentacoes correlatas sao
fundamentalmente educativas: a conversacdo e o contato com a virtude

alheia.

A educacao deve dar conta, pelo que até aqui se refletiu, de a0 menos uma
coisa: preparar o aluno para o sabio dialogo com as diferencas que encontra-
ra, e isso podera ser experimentado de modo saudavel ja no contato com o

seu professor. Alunos e mestres podem dialogar. Por que néo?
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E Montaigne da uma orientacao de importancia consideravel quanto a ideia
de conversacao como educacao frequentadora: “o siléncio e a modéstia sao
qualidades muito aprecidveis na conversacao”, de tal forma que se deve
educar o aluno “a mostrar-se parcimonioso de seu saber, quando o tiver ad-
quirido; a nao se formalizar com tolices e mentiras que se digam em sua
presenca. [...] Que se contente em corrigir-se” (Montaigne, 1987, p. 79 - grifos

Nossos).

Compreenda-se, entretanto, que nao se trata de qualquer tipo de conversa,
ainda que se possa conversar com qualquer tipo de pessoa. E fundamental
que, para ser efetivamente educativa, acontega uma conversagao que reme-
ta o aluno ao cuidado consigo e a experiéncia de si, exortando-o acerca do
perigo de fazer um juizo muito elevado de si mesmo. E uma conversacao, en-
tao, eminentemente dialética, que permite a oportunidade testar e colocar a
prova nossos juizos, sendo uma ocasiao singular de autoconhecimento, co-
nhecimento alheio e afirmacao de nossa subjetividade, por meio do respeito

e da promocéo da subjetividade alheia.

Em decorréncia disso, a educagao como frequentacao se torna, conforme
ja nos referimos algumas vezes, um instrumento consideravel de formacao
verdadeiramente humanista, uma vez que desenvolve saberes tanto do pon-
to de vista epistemoldgico-cognitivo quanto do ponto de vista ético-moral.
Colocando a virtude na esteira das coisas a serem frequentadas, o filéso-
fo francés se coloca mais uma vez genuinamente na linha dos “classicos”,
entendendo-a na perspectiva do hébito, como algo a ser conquistado e pra-
ticado constantemente no confronto consigo e com os outros; “foi por nao
a frequentarem que, na sua ignorancia, a julgaram tola, triste, disputadora,
aborrecida, ameacadora e a colocaram sobre um rochedo afastado, dentro
do mato, a fim de espantar as gentes como um fantasma” (Montaigne, 1987,
p- 82).

As circunstancias dialéticas e contraditérias, deste modo, sdo uma ocasido

singular de aprendizado, especialmente de aprendizado licido de nossas
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proprias contradigdes, e isso nos exige o exercicio concreto da virtude fre-

quentada, experimentada e em experimentacao.
5. Consideracgdes finais

Uma educacao que se funda na suposta autoridade daqueles que séao classica
e oficialmente tidos como sabios é, na verdade, (des)educadora. Esse tipo de
educacgao eminentemente dogmatica, contra a qual Montaigne militou refle-
xivamente, é entorpecedora do pensamento e manipuladora de condutas.
Assim sendo, ela esta evidentemente mais comprometida com adornos des-
necessérios do que com o urgente papel de colocar o pensamento humano

em melhores condi¢oes de movimento.

Entretanto, pensar uma educacao que possibilite ao ser humano uma maior
consciéncia do grau vigente de sua propria consciéncia (autoconsciéncia) é
pensar em uma educag@o que preste um verdadeiro servigo ao constante

processo de subjetivagao do homem.

A reflexdo montaigneana, neste contexto, anuncia, de algum modo, que nao
existe uma subjetividade a priori metafisicamente, mas sim que ela estd em
um devir constante que ainda nao se desaguou em um ser absoluto e acaba-
do. Ora, isso significa que nos subjetivamos ao longo de todo o decorrer de
nossa vida, constituindo nossa grande aventura vital no desafio de construir

de modo consciente e licido nossa prépria identidade.

Como, entdo, aceitar que alguém ou alguma coisa nos controle, que nos diga
qual é o nosso verdadeiro ser, uma vez que ndo terminaram a sua propria
constru¢ao ontolégica? Como aceitar que determinados modelos educacio-

nais nos silenciem e manipulem tiranicamente nosso ser em formacéao?
A postura do Montaigne é contundente:

Eu chego a odiar as coisas verossimeis se me sdo apresentadas como
infaliveis, e prefiro as expressoes que atenuam a audécia da proposicao,
como, por exemplo: “talvez, até certo ponto, dizem, penso”, e outras do

mesmo género. Se tivesse tido de educar criancas, eu as houvera ha-
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bituado as duvidas e néao as afirmagdes. [...] Assim mais pareceriam
aprendizes aos sessenta anos do que doutores aos dez, como acontece
hoje. Quem deseja curar-se de sua ignorancia precisa confessa-la (Mon-

taigne, 1980, p. 462).

E, diante disso, parece insustentavel qualquer pretensao de sabedoria pe-
rene, ainda que exista um certo esbanjamento de conhecimentos; ha uma
fraternidade entre os homens no que se refere ao nio saber. E mais plausi-
vel um comprometimento maior com os aprendizados dos caminhos do que
com os resultados das chegadas, questionando o préprio caminho que se ca-
minha - enquanto ainda se caminha -, em um exercicio habitual e fecundo

de honestidade intelectual.

Licao de sensatez e humildade esta da educa¢éo em moldes céticos proposta
por Montaigne, em que o convite ao pensamento é uma constante, a partir
do contato consciente e critico com o pensamento dos outros. Exige pers-
picacia na escolha do que se estuda, dos meios de didlogo e argumentagao,
parcimonia na conversacao, aten¢ao para com a verossimilhanca do conhe-
cimento e uma reconsideracao sempre critica acerca do insignificante papel

do eruditismo.

Montaigne faz o convite para que cada um experimente os limites de seu
proprio pensar e acaba, na mesma medida, por desautorizar que alguém se

faca governante do pensamento de outrem.

Quem segue outrem nado segue coisa nenhuma; nem nada encontra,
mesmo porque ndo procura. ‘Nao estamos sob o dominio de um rei; que
cada qual se governe a si préoprio’. Que ele [0 estudante] tenha ao menos
consciéncia de que sabe. Néo se trata de aprender o preceito [dos] fil6-
sofos, e sim de lhes entender o espirito. [...] Certamente tornaremos a
crianga servil e timida se néo lhe dermos a oportunidade de fazer algo

por si (Montaigne, 1987, p. 78).

O resultado das reflex6es montaigneanas, portanto, segue na linha da pro-

posta de um modelo pedagdgico aberto, segundo o préprio Montaigne (1987,
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p. 77) desapegado de “andadeiras”, procurando tornar o aluno amante da
verdade e “exigente na escolha e peneiramento de suas razdes” (idem, p.79),
a fim de que a busca pelo saber nunca cesse nem se feche em doutrinas

dogmaticas e inquestionaveis.

Assim, termina o ensaista por convidar a cada um a experimentar a vi-
vacidade e a vanidade de sua prépria capacidade reflexiva e a construir
e reconstruir, de modo sempre mais independente e diverso, sua propria

subjetividade.
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A EDUCAGAO EMANCIPATORIA E A SUPERAGAO
DA BARBARIE EM ADORNO

Paulo César de Oliveira’

1. Consideragoes iniciais

A questao principal que move o pensamento de Adorno é
arejeicao da “mentalidade sistematica” e a polémica con-
tra toda forma de “dialética positiva”. Por mentalidade
sistematica, se entende a filosofia que visa compreender
a realidade como uma totalidade sistematica. Diante da
dialética hegeliana, denominada de positiva, uma vez
que a negacao da negacdo nada mais é do que a afir-
macao, ele propoe a “dialética negativa”. Isto é, quem
escolhe o trabalho filoséfico, como profissao, deve re-
nunciar a ilusao de captar a totalidade do real; além do

mais, essa realidade é plena de contradigoes.

Ao rejeitar conceber a realidade como um sistema racio-
nal, ele opta por uma concepg¢ao que denominou, junto
com Benjamin, de “microlégica”. A polémica contra o
“sistema” se evidencia, sobretudo, na obra Minima mo-
ralia, de 1951. Essa obra revela a sensibilidade de Adorno
em relacdo a alienacdo do mundo de hoje (cf. Adorno,
1979, p. 3-4).

Adorno se propde desmascarar o que os sistemas e
as ideologias buscam encobrir. Os sistemas antigos e
modernos usaram o “método da marginalizacao terro-

ristica”, mediante o qual “expulsaram” da realidade e
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da teoria tudo o que se opde a “razdo dominante” (cf. Idem, p. 72). Deve-
-se, portanto, resgatar a importancia do sujeito, do negativo, do secundario.
A rejeicdo ao “sistema” encontra seu vértice e posicao categorica na obra
Dialética negativa, de 1966. A critica ao sistema passa pela critica a Hegel, ja

presente na obra de 1963: Trés estudos sobre Hegel.

O mérito de Hegel, diz Adorno, foi ter insistido na dialética; porém a prati-
cou mal. Ele a praticou de modo sistematico e mistificador, desenvolvendo
uma dialética “positiva”, fundada sobre a identidade de “sujeito-objeto”,

” « ”

“conceito-coisa”, “pensamento-ser”, “racional-real”, “teoria-praxis”. Trata-se
de uma identidade que significa reducéo. Fala-se que A é igual a B, mas no
fundo, B é reduzido a A (cf. Adorno, 1971, p. 168). Esse pensamento “identi-
ficante” torna igual o desigual e acaba sacrificando o heterogéneo em nome
do homogéneo e fazendo do mundo um sistema onde vigora a légica da una-
nimidade totalitaria: Hegel, Kant e toda a tradi¢éo optaram pela unidade (cf.
Adorno, 1982, p. 141). Esse tipo de pensamento fundamenta o discurso e a

pratica da exclusao.

A opcao pela unidade totalitaria é uma violéncia ao diferente. E o que se
percebeu ao longo da histéria do pensamento ocidental é que a “grande”
filosofia foi acompanhada de um zelo paranéico de nao tolerar nada além
de si propria. Esta violéncia do sistema em relacao ao diferente se reflete na
l6gica da dominagao denunciada por Adorno e Horkheimer na obra Dialética

do esclarecimento.

De fato, o sistema é a expressao mais radical do iluminismo. O sujeito que
se coloca como autéonomo, como primeiro, como “constituinte”, nao admite
nada que lhe tire o primado; portanto, reduz a si préprio a totalidade do
real. Dessa forma, se entende quando Adorno escreve que “o que leva um
animal a matar o outro é a fome. O que leva os animais racionais a eliminar

o diferente é a ira. O diferente é mal e digno de perseguicao” (Idem, p.131).
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2. A dialética negativa e a cultura pés-Auschwitz

Contra a logica da dominacao, Adorno apresenta a dialética negativa; isto é,
a consciéncia da nao-identidade. E um tipo de filosofia que, mesmo partindo
de Hegel, chega “anti-hegelianamente” a reconhecer como sua competéncia
a inadequac@o entre pensamento e coisa. A dialética negativa nao identifica

real e racional, teoria praxis, sujeito e objeto, conceito e coisa.

Adorno propoe uma dialética sem sintese, uma vez que a “negacao da nega-
cdo, é a afirmacédo”. Ao propor a dialética negativa, isto é, sem sintese, ele vai
a Kierkegaard, de quem se ocupou na obra Kierkegaard e a construcéo do
estético, de 1933. Adorno o apresenta como o tedrico de uma ontologia sub-
jetivista que ndo conhece sintese, mediacéo ou conciliacdo. E uma ontologia

“diadica”, isto é, o ser é afirmacao e negacao, apenas.

Depois de Auschwitz, tanto a filosofia quanto a educagao precisam ser re-
pensadas. Nao podem mais repetir o passado, isto é, uma visao justificante
darealidade. Ela ndao pode ser descritiva da realidade, como a fenomenologia
de Husserl, nem aceitar a transcendéncia de Heidegger, uma vez que esta
¢é a imanéncia absolutizada. Por essas e outras razoes, Hitler impos a todos
um novo imperativo: organizar a acao e o pensar de modo que Auschwitz
nao se repita e nem ocorra nada semelhante. No entanto, a constatacéo da
irracionalidade do mundo nao nos dispensa da luta no sentido de torna-lo
racional; mas uma racionalidade que nao exclua o diferente e, paradoxal-

mente, o ilégico.
3. A questao da industria cultural

Essa luta pela incluséo do diferente e contra a filosofia da totalidade impli-
ca em considerar e buscar alternativas ao fenomeno da industrializacao da
cultura. A analise sobre a inddstria cultural esta presente em, praticamen-
te, todas as obras de Adorno; porém, é mais desenvolvida na Dialética do

esclarecimento.
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Segundo Adorno, uma das caracteristicas da atual sociedade tecnoldgica é
a criacao de um gigantesco aparato da industria cultural. A inddstria cultu-
ral é um instrumento de manipulagéo das consciéncias, usada pelo sistema

para se conservar, se manter ou submeter os individuos.

Por isso, diz Adorno, os veiculos de comunicagao néao sao instrumentos neu-
tros; eles estao plenos de contetidos ideoldgicos. Isto é, os “mass-media” nao
s6 transmitem ideologia, mas constituem ideologia, independentemente dos
conteudos transmitidos. As técnicas produzem, independentemente do con-
teudo, estados de paralisia mental acompanhados de passiva aceitacao do

existente.

O imperativo da sociedade tecnolégica é que o homem deve adaptar, sem
especificar a que coisa; adaptar aquilo que, sem a reflexao, como reflexo
da poténcia e onipresenca do existente, constitui a mentalidade comum.
Mediante a ideologia da industria cultural, a adaptacdo toma o lugar da
consciéncia. Na industria cultural, tudo se torna mercadoria. Tudo isso é
eloquentemente exemplificado por fenomenos-chaves como o cinema, o en-
tretenimento, a publicidade, a arte, a educacéo (cf. Adorno e Horkheimer,
1996, p. 133).

Para Adorno e Horkheimer, o cinema atual provoca um bloqueio patolégico
das faculdades critico-reflexivas do espectador. Diante das imagens que pas-
sam rapidamente diante do expectador, ele ndo pensa mais e se identifica
totalmente com o filme que torna, para ele, a prépria realidade. O entrete-
nimento, ou a diversao, agora, é mecanico. Desse modo, atrofia a mente,
como o trabalho mecanizado na fabrica ou na oficina. Divertir significa: nao
pensar, esquecer o sofrimento. Diz Adorno que na base do divertimento
existe um sentimento de impoténcia. A publicidade representa aos olhos de
Adorno a embriaguez do individuo; o objeto é encoberto por uma série de
qualidades e simbolos que tém pouco ou nada a haver com ele. O consumi-

dor confunde o objeto com as qualidades.
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Assim, o prazer e a felicidade sdo objetos de uma ficticia propaganda e
promessa iluséria. Assim nunca se alcanca a felicidade e nem o prazer; é

sempre algo que esta por vir...

Um outro nicleo temético do pensamento de Adorno é a meditagao so-
bre a arte. A arte ele dedica os primeiros artigos e a tltima obra: Teoria
estética (publicada postumamente em 1970). No centro desse nicleo esté a
musica. No artigo A situac@o social da musica, de 1932, ele sustenta que a
mercantilizacao da misica implica numa fratura entre musica e sociedade.
Essa mercantilizagao atinge mais a musica romantica e chega a envolver
as massas, confirmando a avaliacdo de Nietzsche que considera esse tipo
de musica uma droga (cf. Fornero, 2000, p. 171). Essa ruptura entre cultura
e sociedade é consequéncia da organizagao capitalista da vida social que,

segundo Adorno, é superada somente a nivel politico e social.
4. 0 papel da educagao

A mercantilizacdo envolve toda a cultura e alcanga, também, a educacao.
Esta, como a arte o faz, pode reproduzir e realimentar a industria cultural
e também pode ser um fator de questionamentos, reflexdes e mudanca. E,
por isso, que a necessidade de que Auschwitz néo se repita constitui, segun-
do Adorno, a meta principal da educagéo. A barbarie continuara existindo
enquanto persistirem as condi¢oes que levaram aquele fato e a tantos outros

que presenciamos no cotidiano de nossas consciéncias.

Na analise provocada pelo instinto de destruigéo, Adorno busca referéncia
em Freud. Os ensaios de Freud mostraram a tendéncia anti-civilizatéria dos
individuos. Um exemplo gritante desse instinto destrutivo é o fato de que
milhGes de pessoas foram assassinadas de maneira planejada pelo nazi-
-fascismo. O genocidio teve também suas raizes no nacionalismo que se

espalhou por muitos paises no século XIX.

As possibilidades de mudar os pressupostos que geraram Auschwitz sao

limitadas por fatores politicos e sociais. Por isso, a educacgao passa a assu-
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mir um aspecto ainda mais relevante. No entanto, trata-se de uma educagao

dirigida a autorreflexao e centrada na primeira infancia.

O tnico poder efetivo contra a repeticao de Auschwitz é a conquista da
autonomia por parte do educando e o poder para a auto-reflexao e auto-
determinagdo de néo participar na barbarie. Agir de forma heteronoma,
curvando-se diante de normas e compromissos de obediéncia “cega” a
autoridade gera condi¢oes favoraveis a barbarie. O néo confronto com a bar-
barie é a condi¢do para que tudo acontega de novo. Os algozes do campo de
concentra¢ao de Auschwitz eram, em sua maioria, jovens filhos de campo-
neses, 0 que pressupoe ser o insucesso da “desbarbariza¢ao” maior ainda na
zona rural. Segundo Adorno, evitar Auschwitz implica em resistir ao poder
cego de toda espécie de coletivo, brutalidades e violéncias justificadas por

costumes e ritos (cf. Fornero, 2000, p. 162).

A educacéo pautada pela severidade e pela disciplina extrema é condigao
propicia para a barbarie. A dureza significa indiferenca em relacéo a dor. E
a insensibilidade é um dos obstaculos a filosofia e a educagao emancipaté-
ria. Segundo Aristételes (2000, 982), foi pela sensibilidade (thauma) que os
homens comecaram a filosofar. A insensibilidade é uma das caracteristicas
das pessoas desprovidas de autoconsciéncia e, portanto, autoritarias. Os in-
dividuos desprovidos de autoconsciéncia constituem o carater manipulador.
Sao pessoas desprovidas de emogoes, detentoras de consciéncia “coisifica-

da” transformando a si mesmas e aos outros em “coisas”.

Contra a repeti¢ao de Auschwitz sera necessario estudar a formacao do ca-
rater manipulador; identificar o motivo que levou individuos em condiges
iguais a ter comportamentos diferentes. E um equivoco entender isso como
resultado da natureza humana e nao como um processo de formacao. O

carater nao é algo natural, mas é formado culturalmente.

Portanto, é necessario analisar qual o papel da nossa sociedade no combate
a barbarie e que o fator principal a favor da “desbarbarizacao” é o amor, que

nao tem hoje representagdo nenhuma nos homens. O amor ao ser humano
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implica na garantia do direito a existéncia do diferente e da recusa a sua

condenacéo a morte.

Enfim, Adorno quebrou o tabu acerca do nazismo e de Auschwitz ao tentar
despertar a consciéncia critica e para nao deixar que tal situacéo se repita,
serd preciso tratar criticamente o conceito de razao de Estado mostrando
que a democracia sé é possivel gragas a auto-analise e respeito pelo proxi-

mo, seja ele quem for (cf. Fornero, 2000, p. 163).
5. A educagao contra a barbarie

Adorno aborda a “barbérie” relacionando-a com o contexto histérico vivido
pela Alemanha no século XX, que é para ele a mais horrivel explosao de bar-
barie de todos os tempos, o terceiro Heich. No entanto, ele afirma que este

fato esta presente em todo o mundo.

O grande desafio da educag@o é a desbarbarizagao e se, por meio da edu-
cacdo, pode-se transformar algo de decisivo em relacéo a barbérie. Esté é
uma condi¢do em que o homem se encontra e, que, apesar de estar em um
desenvolvimento industrial tecnolégico, ele se encontra atrasado e, por pos-
suir uma agressividade primitiva a um impulso de destruicao, contribuem
para aumentar o perigo de que toda civiliza¢ao venha a explodir. Por isso,

a tentativa de superar a barbarie é decisiva para a sobrevivéncia humana.

Adorno pensa que a barbarie ndo é uma concepgao que se mostra as pes-
soas pela sua obviedade, mas algo realizado em um conjunto de imposicoes,

compromissos e valores dogmaticamente impostos.

Quando as pessoas se dao conta do conceito de barbérie, elas tendem a se
julgar fora dela. E quando queremos verificar se a educacao pode interfe-
rir neste fendmeno, faz-se necessario caracterizar com mais precisao este
conceito e de onde ele surge, levando em consideragao o individuo. Por isso,
para combaté-la por meio da educacdo, deve-se pensar em seus fatores

psicoldgicos.
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Adorno considera que néo é somente através dos jogos psicolégicos que se
combate a barbarie, mas também através dos objetos que se encontram nos
proprios sistemas sociais. Esses objetos sdo os momentos sociais que, inde-

pendentemente de cada homem, geram tal situacao.

A chave para que ocorra uma mudanca na estrutura da educacéo, sem ten-
der a tal postura, é um problema a ser colocado no centro da consciéncia das
pessoas. Dessa forma, tanto os elementos de barbarie como os momentos
repressivos e opressivos, séo fatores culturais que constantemente produ-

zem nas pessoas esse comportamento (cf. Fornero, 2000, p. 166).

A barbarie, geralmente, é justificada pela autoridade ou pelos poderes es-
tabelecidos para que se pratique a deformidade, o impulso destrutivo. Um
exemplo que mostra a diferenca entre que é e o que nao é a barbarie, para
Adorno, é extraido da juventude. O movimento estudantil trata de modos
de agir politicamente refletido. Nao se trata de uma consciéncia deformada
imediatamente agressiva. No entanto, a barbérie se manifesta quando, em
uma partida de futebol, um determinado time vence e ¢ hostilizado ou agre-
dido no estadio; isso é algo barbaro. Porém, a questao mais dificil é: como
educar nossos jovens para que efetivamente apliquem essas reflexoes? Isto
é, como lhes ensinar a respeitar o adversario, o diferente, o nao-eu? O que

fazer com quem pensa e é diferente?

Adorno concorda que a competi¢do é um principio, no fundo, contrario a
uma educagdo humana. Mas o mundo capitalista vive e estimula a com-
peticao; nela vé um dos mecanismos da sobrevivéncia e do progresso. E a
competigao esta inerente ao processo educacional contemporaneo... O que
fazer? Infelizmente, a “massa” dos professores continua considerando a
competitividade como sendo um instrumento central da educa¢ao e um
instrumento para aumentar a eficiéncia. E romper com esse paradigma sig-
nifica assumir uma postura politica diferente. Ora, a questao que se coloca é
se a escola e todos os que nela estao envolvidos querem, de fato, no discurso

e na prética, romper com a filosofia do desempenho e do mérito, da logica
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da dominacéo, e assumir, verdadeiramente, que conviver bem é preferivel
a vitoria pessoal. O que se percebe é que a educacao hodierna prepara pes-
soas para vencerem... ocuparem postos altos. Esse parece ser o ideal de
vida! Ora, com este tipo de perspectiva, continuaremos a ter barbaries, uma
vez que havera sempre um dominador e muitos dominados. Havera sempre
uma cultura predominante sobre as demais! E as consequéncias do instinto

destrutivo do homem poderao superar o que ocorrera em Auschwitz.
6. Consideracoes finais

O que se pode considerar, ao encerrar esse trabalho, é que, para Adorno,
a educacdo perdeu completamente o seu cardter emancipatério e precisa
resgata-lo! Ao fixar e reproduzir internamente os pilares do capitalismo, so-
bretudo, a competi¢ao, o culto ao mérito, ao desempenho, a escola se tornou
um ambiente da exclusao e de preparacao de futuros autoritérios. Isso é
preocupante, pois a violéncia avanga consideravelmente e Auschwitz pode

se repetir!

A educacéo emancipatéria nao somente um método. E uma filosofia! Implica
em rompimento com a tradicao filoséfica que considera o conhecimento
como apreensdo do objeto por parte do sujeito... Implica em romper com
a visdo tecnicista e positivista que estabelece hierarquias no conhecimen-
to e privilegia a competi¢do e o mérito. Ora, se quisermos que a barbarie
nao se repita, é preciso uma mudanca de paradigma filosoéfico, politico e
economico. Caso contrario, permaneceremos convivendo com a violéncia,
a exclusao, o preconceito, a agressividade e com Auschwitz... e pensando
que tudo isso é “natural” e “normal”. Ora, se a educac@o nao nos ajudar a

impedir a barbérie, para que ela serve?
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MATERIALISMO MECANICISTA Y PSICOLOGIA
HOBBESIANA

Campo Elias Flérez Pahon'

1. Introduccion

Al proponer las categorias de materialismo mecanicista
en la obra de Thomas Hobbes indudablemente se tiene
que tocar la antropologia hobbesiana en su perspecti-
va critica respecto de la pregunta ;c6mo es que el ser
humano conoce y se conoce? Ya que el autor, considera
la antropologia y su epistemologia como un intento por
responder a la pregunta en lo que implica un: Nosce te
ipsum (conocerse a si mismo) para que a partir de alli,
se pueda pensar en una actuacién racional por parte
del ser humano. Esto es considerado en Hobbes desde
diferentes perspectivas. Sin embargo, se proponen dos
categorias desarrolladas por su antropologia politica.
Primero el concepto de las ciencias respecto del conoci-
miento de las pasiones como un elemento determinante
en la psicologia de los seres humanos en el Estado de
naturaleza, aplicado al discurso de la retérica politica.
Segundo se retoma, el concepto de razén que supera las
pasiones-retéricas politicas, e invita a una vida sin mie-
do, esperanzada en una sociedad pacifica a través de su
teoria epistémica de acercarse a la realidad, rebelando

la psicologia del hombre hobbesiano.

Para abordar este doble objetivo, el cual responde a la

pregunta sobre la comprension de la obra hobbesiana
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desde una perspectiva psicoldgica y antropoldgica, disenada en su politica
se hace necesario limitar nuestro campo de accién dentro de todos sus es-
critos. Por lo cual nos queda puntualizar que solo trabajaremos en su obra
politica bajo la referencia del Elementa Philosophiae, escrito entre 1630 hasta
1651 que culmina su obra mas conocida que es el Leviatdn. Dichas obras
se revisaran bajo una metodologia de comentario de texto en sus escritos,
denominados politicos. Refiriendo constantemente The English Works (E.W.)
como la fuente principal de conocimiento de la escrita producida por Hobbes.
Para tal labor, se seguira una secuencia histérica de publicacién dentro de
la vida del autor, con el objetivo de ver c6mo va incluyendo siempre nuevos

conceptos histéricamente en el proyecto politico y psicolégico hobbesiano.

Como sugiere Tuck (2001, p. 57) en su escrito, vamos a retomar las siguien-
tes obras siguiendo un orden histérico de publicacion para considerar estas
dos categorias, las cuales son conocidas como los escritos politicos del
autor: The Elemenst of Law, Natural and Politic (1640); De Cive (1642), y el
Leviathan (1651). Dando preferencia a la escrita en 1640, pues con ella inicia
su descripcién antropoldgica, necesaria para la elaboracién de la discusion

aqui expuesta.

Asi con estas observaciones iniciales, para hablar sobre el presente tema, se
ha de partir de una corta presentacion del capitulo VI del Leviatdn (1989), el
cual fundamenta la discusién sobre las pasiones en el autor como del papel
de la razén en nuestra humanidad politica. En tal sentido en el capitulo se
propone como el cuerpo humano sera comparado con el cuerpo politico, o
sea el cuerpo social. Hay una equivalencia entre la naturaleza humana y
la naturaleza Estatal representada en el Leviatdn. Lo que nos lleva a plan-
tearnos de alguna forma un par de preguntas que se solucionaran a lo largo
de su Elementa philosophiae, pero que envuelven el caracter mecanicista y
materialista de la analitica hobbesiana, que en otras palabras seria pregun-
tarnos: ;hasta donde esa explicacion antropoldgica del estado de naturaleza
que habla de un ser pasional y egoista sirve como base para fundamentar
su teoria politica y presentar una lectura psicolégica del animal politico de

Hobbes?, o tal vez analizar jcuales son las pasiones fuerza motriz que impul-
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sa a los hombres a realizar el pacto social?, en otras palabras seria analizar
;qué tanta influencia tendrian las pasiones en un estado pre-social para la
conformacion de un estado civil y racional? Sin embargo tales cuestiona-
mientos no permiten entrever cémo es que el filosofo llega a la necesidad
de hacer este anélisis de la naturaleza humana, elemento que parte de su
postura escéptica frente al conocimiento, el cual esta imbuido en la época

por un pensamiento fisico y mecanicista de corte Galileano y Newtoniano.
2. Mecanicismo y Escepticismo en Hobbes

El proceso de conformacion del concepto pasion en Elementos de la Ley de
Hobbes, recuerda las palabras de R. Peters con referencia a la primera parte
del texto. Este sugiere que el texto es un intento concreto por determinar
una teoria satisfactoria de la naturaleza humana y de las pasiones (Cf. 1967,
p. 7-10). De tal afirmacién surge una preguntay es ;cémo se conforman las
pasiones en Elementos de la Ley? Ante lo cual surge una idea que reposa en
la epistola dedicatoria. Alli expone abiertamente al conde Guillermo el exa-
men de los problemas que puedan surgir entre soberano y soberano o entre
soberano y stbdito, y precisamente alli es donde comienza el autor ofrecien-
do los limites de la discusion del presente texto, al recordar al conde de New
Castle, ;cuéles son las partes mas importantes de nuestra naturaleza huma-
na?, a saber: razén y pasion, y asi mismo ;c6mo proceden de estas, las dos
clases de conocimiento matematico y dogmatico? En donde la primera parte
estara libre de disputas y controversias, pues, se ajusta al conocimiento que
se puede llamar como mecanicista a partir de las teorias newtonianas y
galileanas de la época. Ya que estas comparan cifras y movimientos; cosas
en que la verdad y el interés de los hombres no se oponen entre si. No obs-
tante, en la segunda parte cuando se debe considerar —lo dogmatico- no hay
nada que no se pueda discutir, pues la naturaleza de este conocimiento es
impuesto y no deja pie a la duda racional. En tal sentido, esta sera una de las
justificaciones por las que el filosofo revisara a los hombres y su nivel de co-
nocimiento, respecto de si mismo, como ese Nosce te ipsum presocratico que
elaborara su sistema y convicciones filoséficas. Pues si esta se tratara de sus

derechos y beneficios, o de la forma como éste conocimiento es adquirido,
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se podria mostrar la razén en contra de un hombre o como cuantas veces

un hombre estara contra la razén como es demostrado en el Leviatdn (1651).

De esta conclusion, se desprende que todo lo que han escrito los hombres
acerca de la justicia y la politica en general se halle plagado de contradiccio-
nes de unos y consigo mismos. Lo cual hace querer reducir esta doctrina a
las reglas y, a la infalibilidad de la raz6n como principios politicos bésicos,
tales que, al no inspirar desconfianza frente a la pasién procedimental no se
intente desplazarlos; sino a fundamentar gradualmente a partir de ellos la
verdad de las cosas en la ley natural, que hasta el momento fue establecida
en el aire, de modo que el conjunto resulte infranqueable. Por lo menos en
lo que respecta al espiritu cético de la época en que Hobbes nos propone la

ciencia como paradigma de conocimiento.

Segin Oakeshott (1975), se ha de proclamar a Hobbes como un escéptico,
ya que el valor que le da a la razon en su sistema filoséfico es unico, por lo
menos en los albores de la modernidad en una Inglaterra de corte Isabelino
y victoriano. De alli, que ante tal posicién frente al conocimiento en general,
se tenga que acudir a un plano de movimiento estético como modo de me-
diacion entre lo que es teoria y practica, de su propuesta de pensamiento
frente al ser humano en general, pues al “filosofar puede originarse en la fe
(como en Erigena), o en la curiosidad (como en Locke), pero en Hobbes es mucho

mds dudoso el primer mévil” (Oakeshott, 1975, p. 10-11).

Aqui, entonces se entenderia que el escepticismo estaba en su tiempo en ple-
no fulgor. Seguramente se podra considerar que era un tiempo de escépticos
en la que participaran del mismo comentario otros pensadores como Locke,
Rousseau, Descartes y Hobbes. Ante lo cual, se puede afirmar que quiza
fue el mas escéptico de todos, pues construia un método y una conclusion
purgante y creadora de como es el ser humano y su naturaleza canibal de
unos contra otros en ese estado de guerra perpetua que hemos tenido eter-
namente. Ya que aparece como el creador de un sistema, no sélo entre sus
contemporéneos sino en la historia de la filosofia inglesa. En la que se divide

claramente el poder entre Iglesia y Estado, y entre Iglesia y Conocimiento.
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En relacién a esto, Oakeshott aclarara que esto implica que concibié este
sistema con un poder imaginativo, que sostiene la comparacion incluso con
la obra de Hegel, pues delinea pictéricamente la pasion del Barroco por la
unidad, la solemnidad y el fasto de la época que alimenta su sistema, al que

sin embargo es vitalmente ajeno (Idem, op. cit., p. 11).

Por otra parte, Hobbes aclara en su obra que la doctrina de éste libro no ha
sido expuesta a la ligera, siendo las conclusiones de tal naturaleza, que por
no haberlas tenido en cuenta hasta el momento, el gobierno y la paz no se
han tenido més que miedo mutuo, y que serfa extremadamente beneficioso
para el bien de la republica que todos los hombres profesaran las opiniones
aqui expuestas referentes al derecho y a la politica. Pero para el filésofo,
esto se lograra concretar en la medida que se presente una clara explicacion
de los elementos de las leyes naturales y politicas. Es decir, todo esto depen-
de al fin de cuentas del conocimiento Sin dudas ni controversias de lo que
sea la naturaleza humana, el cuerpo politico y lo que se llama ley, en otras
palabras, en un intento por considerar que ningtn principio es establecido,
si no, solamente indicar a los hombres lo que ya conocen o pueden conocer

por su propia experiencia en virtud de la razéon.

En consecuencia pensar en el mecanicismo y el materialismo de Hobbes es
pasar también por su perspectivas escépticas, ya que sus textos se plantean
por medio de la razon, tal como aparecen las partes principales de nuestra
naturaleza humana, permitiendo plantearse cuestionamiento alrededor de
cuestiones sobre como aparecen las pasiones en el hombre, de acuerdo a
la primera formulacién realizada por Hobbes en los Elementos de Derecho
natural y politico. Perspectiva que sera tratada a continuacion, siguiendo la

estructura argumentativa del autor.
3. ;{Como aparecen las pasiones en el Estado de naturaleza Hobbesiano?

Al respecto Hobbes enuncia en la primera parte de sus Elementos de la ley,
que la naturaleza humana del hombre es la suma de sus facultades y po-
deres naturales. Estas son un ejemplo de facultades para poder nutrirse,

moverse, reproducirse, sentir, razonar, entre otras, pues esos poderes son
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llamados unanimemente naturales al estar contenidos en la definicién de
hombre, es decir, en las palabras animal y racional. De acuerdo con esas
dos partes principales del hombre (Reason and Passion) se pueden dividir
las facultades en dos clases: cuerpo y alma (mind). Al punto que los poderes
del cuerpo seran resumidos en tres secciones. El poder nutritivo, locomo-
triz (motive) y generativo; y los poderes de la mente quedan expuestos en
dos partes. Primero el poder cognitivo, imaginativo o conceptivo y segundo,
el volitivo o afectivo. Dando el autor, un realce especial al poder del conoci-
miento, pues hemos de recordar y admitir que existen continuamente en
nuestras mentes ciertas imagenes y concepciones de las cosas externas. Al
punto que si un hombre fuese capaz de seguir vivo, mientras todo el mundo
fuera aniquilado como dice el autor, podria retener su imagen y la de todas
aquellas cosas que antes hubiera visto y percibido, pues el destruir las cosas
imaginadas no implica la destruccién de la imaginacién. Ante lo que Hobbes

aclara:

This imagery and represenations of te qualities of the thing whitout, is
that we call our conception, imagination, ideas?, notice or knwlefdge of
them; and the faculty or power by wich we are capable of such knowled-
ge, is that I here call cognitive power, or concepive, the power of knowing

or conceiving?® (E.-W. IV: 3. 7).

2. Al respecto, se recuerda en esta primera parte que todo cuerpo natural posee una virtus propia que
Galileo llama como impetu y Hobbes traducird como conatus. Dicho conatus es la manifestacion del
poder, el cual es consustancial al existir. Es la esencia de la vida y que en el hombre se ha desarrollado
como poder vital, que es poder cognitivo referido naturalmente al mundo exterior, lo cual hace pensar
que es un materialista-empirista; pues para él todos los movimientos son fenémenos de una tnica
sustancia que es el poder, energia o fuerza [motive E.W.1V: 2.6]. Lo cual lo hace situarse en la perspectiva
objetivista caracteristica de la ciencia natural, como lo podria sugerir el mismo Macpherson en su The
political theory of possesive individualism. Hobbes to Locke (1969). Mas lo cierto de esta discusion, es el
poder notable que le confiere a las ideas pues sabe que las universidades y la clerecia son responsables
de las opiniones de las multitudes, y que su obra tiene por objeto ilustrar a los intelectuales y liberar
en todo caso a aquellas de la servidumbre de las opiniones (Hobbes, 2005, p. 91: 1). Introduciendo
vigorosamente la idea que de que los asuntos politicos pueden resolverse por medio de la discusion,
convirtiéndose asi los problemas politicos en epistemoldgicos, como se aclara en la nota niimero uno
de los Elementos de la Ley: “Hobbes se inclina por la razén en un sentido casi espinosista, segiin el cual
la libertad consiste en la realizacion de lo racionalmente necesario. Con ello los problemas politicos se
convierten ante todo en epistemolégicos” (Idem, op. cit., p. 314).

3. Esta vision y representaciones de las cualidades de las cosas externas llamamos cognicion,
imaginacion, ideas, nociones, concepciones o conocimiento de ellas; y la facultad o poder gracias al
cual somos capaces de tal conocimiento, es lo que yo llamo aqui poder cognitivo o conceptivo, el poder
de conocer o concebir (Idem, op. cit., p. 93:8).
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Lo anterior implicaria que originalmente todas las concepciones proceden
de la cosa misma, y que por tanto equivalen a la concepcion, pero cuando
la accion es presente, la concepcion que produce se llama sentido (sense), y
la cosa por cuya accién se produce la misma se llama el objeto del sentido.
De alli se desprende que gracias a los distintos 6rganos (sentidos), tenemos
diversas concepciones de las cualidades o naturalezas de los objetos. Por
ejemplo, a causa de que en la vision la imagen consiste en color y forma, se
produce el conocimiento que tenemos de las cualidades del objeto en ese
sentido, o sea, que el propio color y la forma son las auténticas cualidades. O
que, el sonido y el ruido son las cualidades de la campana o del aire. Lo cual
nos lleva a pensar que esta opinién ha sido aceptada durante largo tiempo, y
que pensar lo contrario puede parecer como una gran contradiccion. Por lo

tanto el autor aclarara cuatro puntos* con referencia a esta opinion:

That the subject wherein colour and image are inherent, is not the object
or thin seen. That there s nothing without us (really) which we call and
image or colour. That the said image or colour is but an apparition unto
us of the motion, agitation, or alteration, which the object worketh in
the brain, or spirits, or somo internal substance of the head. That as
in vision, so also in conceptions that arise from the other senses, the

subject of their inherence is nt the object, but the sentient (E.W. IV: 4. 4).

De todo esto se puede concluir que cualesquiera que sean los accidentes o
cualidades que nuestros sentidos nos hagan creer que existen en el mundo,
no estan ahi, sino que se trata solamente de las apariencias y sensaciones
(seeming and apparitions). Lo cual indica que las cosas que, aparte de noso-
tros, existen realmente en el mundo exterior son esos movimientos, gracias
a los cuales se producen tales apariencias. En consecuencia, en esto con-
sistiria el gran engano del sentido, el cual tiene también que ser corregido

por el sentido; pues este me indica, cuando veo directamente, que el color

4. “1. Que el sujeto, cuyo color o imagen son inherentes, no equivale al objeto 0 a la cosa vista. 2. Que no
existe nada fuera de nosotros a lo que realmente podamos llamar imagen o color. 3. Que dicha imagen
o color no es més que una aparicion que llega hasta nosotros del movimiento, agitacién o alteracién
que el objeto produjo en el cerebro o en los espiritus, o en alguna sustancia interna de la cabeza. 4. Que
igual que en la concepcion de la vision, asi como en las concepciones que surgen de otros sentidos, el
sujeto en que inhiere no es el objeto, sino el que lo siente” (Idem, op. cit., p. 95: 4).
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parece estar en el objeto, pero también me indica, cuando veo por reflexion,

que el color no esta en el objeto®.

Asi sucesivamente, aunque la sensacién haya pasado, la imagen o con-
cepcion permanece; pero mas confusamente cuando estamos despiertos,
porque un objeto u otro se presentan continuamente y atrae nuestros 0jos
y oidos, manteniendo la mente con un movimiento mas fuerte, mientras el

“

mas débil no aparece facilmente. En palabras de Hobbes: “.. this obscure
conception is that we call phantasy, or imagination: imagination being, to de-
fine it, conception remaing, and by little and little decaying from and after the
act of sense®” (E.W. IV: 9. 1). Sin embargo, cuando no hay presente ningun
sentido, como sucede en el caso del suefio las iméagenes que permanecen
después de sentidas, cuando se producen, igual que en el caso de los suefios,
no son obscuras sino fuertes y claras como el mismo sentido. Al respecto el
autor nos aclara: “The resason is, that which obscured and made the concep-
tions weak, namely sense, and present operation of the object, is removed: for
de sleep is the privation of the act of sense, (the power remaining) and dreams
are the imagination of them that sleep”™ [E. W. IV: 9-10. 2]. En tal sentido las
causas de los suefios cuando son naturales, son las acciones o impulsos de
las partes internas de un hombre sobre su cerebro, debido a que los con-
ductos de los sentidos insensibilizados por el suefio son restablecidos en su
movimiento. De ahi, que los signos por lo que esto parece ser asi, son las
diferencias entre los suefios (dreams®) que proceden de los diferentes acci-

dentes del cuerpo humano.

5. Este pasaje da entender que Hobbes esta avanzando de lo abstracto a lo concreto por medio de
los principios més simples posibles. Evidenciando la marcha de la ciencia natural matematica de lo
abstracto a lo concreto, como Dilthey lo sugiere (Dilthey, 1947, p. 386).

6. “Esta oscura concepcion es lo que llamamos Fantasia o imaginacion, siendo la imaginacion (para
definirla) la concepcién que permanece y poco a poco disminuye desde el acto del sentido y después de
é1” (Hobbes, 2005, op. Cit., p. 100: 1).

7. La razon consiste en que se remueve lo que oscurece y debilita las concepciones, es decir, el sentido,
y con ello la operacion corriente de los objetos, pues el suefio (sleep) es la privacion del acto del sentido
subsistiendo el poder y los suefios (dreams) son la imaginacion de los que duermen (sleep) (Cf. idem, op.
cit., p. 100 - 101: 2). Las palabras entre paréntesis son propias para mejorar el proceso de comprension.
8. “Old men commonly dream oftener, and have their dreams more painful than young” (E.W. IV: 10.
3). Los ancianos cominmente suefian méas a menudo, y sus sueios son mas dolorosos que los de los
jovenes (EWIV: 10. 3). La presente oracion se omite en la traduccion espanola a criterio del traductor,
m4s nosotros estimamos que es necesaria para la comprensién de la argumentacion, por ende se

agrega.
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En el mismo sentido, Hobbes cree que existe una reciprocidad de movimien-
to del cerebro a las partes vitales y de éstas al cerebro; de forma que no
s6lo la imaginacién engendra movimiento en esas partes, sino que el movi-
miento de esas partes produce también imaginacion parecida a la que la ha
engendrado, lo cual indica para nuestro argumento que, si las imaginacio-
nes sombrias influyen en el bazo, por ejemplo, entonces vemos asimismo
una causa por la que un bazo duro ocasiona reciprocamente suenos desa-
gradables. De la misma forma, facilita comprender con el autor, el por qué
los efectos del deseo pueden evocar en un sueio la imagen de quien los ha
producido; pero si bien se mira la imagen de la persona en un sueno que
fuera tan sumisa al calor accidental de quien suena como es su calor para

despertar a esa persona, entonces tal movimiento seria reciproco.

Siguiendo este orden de ideas, Hobbes da a pensar que otro signo de que
los suenos son causados por la accién de las partes internas es el desorden
y la secuencia causal de una concepcién o imagen a otra, pues cuando es-
tamos despiertos se piensa el antecedente o se introduce la concepcion que
es causa de la consecuencia. Por ejemplo igual que el agua sigue al dedo del
hombre en una mesa seca y nivelada, cosa que no sucedera coherentemente
en suefios (a no ser por casualidad), de lo que debe deducirse que el cerebro
no responde en los suefios a los movimientos de manera uniforme. Lo cual
nos dara a inferir que, como el agua o cualquier elemento liquido movido
al mismo tiempo por diversos movimientos recibe una mocién compuesta
por todos, asi también el cerebro o los espiritus internos, al ser excitados por
diversos objetos forman una imagen de las diversas concepciones que apa-
recen aisladas para los sentidos, llamando cominmente a esta composicion
ficcion de la mente, porque son cosas que no existen entre las cosas de la na-
turaleza [rerum natura] (E. W. IV: 11. 4), sino que fueron creadas (adquiridas

de manera fragmentada) por los sentidos en distintas ocasiones.

Consecuentemente, existe otra clase de imaginacion que por su claridad lu-
cha contra el sentido como en un sueno, y esto tiene lugar cuando la accién
del sentido ha sido larga o intensa; de modo que la experiencia es por tanto

mas frecuente en el sentido de la vista que en el resto. Estas imaginaciones
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se las puede llamar fantasmas para distinguirlas. Sin embargo, hemos de
tener en cuenta que mediante los sentidos de los que se cuentan, de acuerdo
con los 6rganos, cinco, tenemos nocién como ya hemos dicho de los objetos
exteriores a nosotros, y por tanto, esa nocion es nuestra concepcion pero
también hace que se perciba en una u otra forma nuestras concepciones. Ya
que cuando tiene lugar otra vez la concepcion de la misma cosa, nos aper-
cibimos en una u otra forma de nuestras concepciones; pues cuando tiene
lugar otra vez la concepcién de la misma cosa, nos apercibimos de ella nue-
vamente; es decir, de que hemos tenido antes la misma concepcion, lo que
equivale a imaginar una cosa pasada; la cual es imposible sentir, pues sélo
se sienten las cosas presentes. A esto puede considerarse otro sentido, pero

interno, y se puede llamar recuerdo.

Por otra parte, dada la manera en que explicamos qué es una concepcién
pasada, debemos recordar que en la definicion de imaginacion se ha dicho
que es una concepcion que desaparece poco a poco, o se hace mas oscura.
Lo que implica que esta concepcion mas oscura es la que representa el ob-
jeto en conjunto, pero ninguna de las partes mas pequenas por separado;
y cuando se representan partes mas pequenas se dice que la concepcion o
representacion es mas o menos clara. Pues, la concepcion cuando se pro-
dujo primero en el sentido era clara y representaba las partes del objeto
distintamente, pero cuando vuelve de nuevo se oscurece, por ende, encon-
tramos que falta algo de lo que esperabamos por lo que se le considerara
pasada y decaida. Viendo por tanto que el recuerdo es mayor o menor segin
encontremos mas o menos mas o menos obscuridad. De lo anterior se des-
prende que un hombre nunca puede saber cuando suena ni cudando piensa
que suena en el suefio. De la misma forma, se deduce que en sus suefios los
hombres no se extranan de lugares y personas igual que cuando estan des-
piertos, a menos que la incongruencia sea excesiva, al punto de despertarse.
Por ende, no resulta imposible que un hombre se encuentre tan enganado

que cuando el suefio ha pasado crea que es real.

Al punto que la sucesion de concepciones que la mente maneja, es decir, su

serie o consecuencia de una después de otra, puede ser causal e incoherente

280 Materialismo mecanicista y Psicologfa Hobbesiana



como en la mayoria de los suefios, y puede ser ordenada como cuando el
pensamiento anterior sirve de introduccién al siguiente. Esto seria lo que es
el discurso de la mente. Ante lo cual Hobbes aclara: “But because the word
discourse is commonly taken for the coherence and consequences of words®, I
will, to avoid equivocation, call it discursion'®” (E. W. IV: 14. 1). De esta suerte,
la causa de la coherencia o consecuencia de una concepcion respecto a otra
constituye su primera coherencia o consecuencia en el momento que se pro-
duce mediante el sentido. Lo que implica que la mente puede pasar casi de
cualquier cosa a cualquier otra, pero igual que se deduce para el sentido la
concepcion de causa a efecto, asi puede ocurrir en la imaginacion después
del sentido y en la mayoria de los casos sucede de este modo. La causa por
tanto es el apetito de aquellos que al tener una concepcion del fin tienen al
propio tiempo una concepcién de los medios inmediatos para lograr dicho
fin. Lo que hace pensar, que para superar este tipo de discursos mediante
el cual vamos de una a otra cosa se precisan de métodos para ello. Al res-
pecto propone el autor: “as first, in the senses there are certain coherences of

11»

conceptions, which we may call rangin'” el cual es un inicio de superacién de

obstaculos absurdo.

Esto nos permite distinguir otro tipo de discurso que tiene lugar cuando
el apetito le da al hombre su impulso, por ejemplo: “a man casteth his eye
upon the ground, to look about for some small things lost; the hounds casting
about at a fault in hunting; and the ranging of spaniels: and herein we take
a beginning arbitrary.'”” (E. W. IV: 15. 3); en el cual el honor que apetece le
hace pensar en el medio mas inmediato para alcanzarlo. Siendo lo que los

latinos llamaron sagacitas (sagacidad), y nosotros podremos llamarlo cazar

9. Pero debido a que la palabra discurso se emplea cominmente por coherencia y consecuencia de las
palabras, yo la llamaré para evitar equivocaciones discurso (Discursién) (Idem, p. 106: 1).

10. El editor de la edicion en castellano de Editorial Alianza aclara en nota al pie de pagina el por qué
de la aclaracion que hace Hobbes en el cuerpo del escrito, que el vocablo discursion es un término mas
genérico de discourse que propiamente equivale a razonamiento. Aquel abarca la mera sucesion de
ideas o concepciones, coherentes o no (Idem, p. 106).

11. En primer lugar, en los sentidos existen ciertas coherencias entre las concepciones que podemos
llamar ordenacion) (Idem, p. 107: 3).

12. Un hombre escudrinando en el suelo para buscar alguna pequena cosa que ha perdido, los galgos
oteando para ver algin fallo de la caza y la ordenacion de los perros de aguas; en estos casos empeza-
mos de un modo arbitrario (Idem, p. 107: 3).
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o rastrear, igual que los perros siguen la pista a las piezas por el olfato y
los hombres los cazan siguiendo sus huellas. En palabras de Hobbes: “or as
men hunt after riches, place, or knowledge'®” (E. W. IV: 16. 4). Fuera de estos
tipos de discurso anterior encontramos, aquel que comienza con el deseo
de recobrar algo perdido, partiendo del presente hacia atras, yendo del pen-
samiento del lugar donde lo echamos de menos al pensamiento del lugar
donde estuvimos ultimamente, y de éste al pensamiento del lugar anterior
hasta que tenemos en nuestra mente algin lugar en que esta la cosa perdi-

da, proponiendo esta forma de pensar como la reminiscencia.

Por tanto, el recuerdo de la sucesion de una cosa a otra, es decir, lo que
fue antecedente, siguiente, y relacionado se retine para llamarse experi-
mento y estos se pueden hacer voluntariamente u ocasionalmente. Haber
tenido muchos experimentos es lo que llamamos experiencia, la cual no es
sino el recuerdo de que ciertos antecedentes han sido seguidos de ciertos
consecuentes. De ahi que, ningiin hombre puede tener en su mente una
concepcion del futuro, pues el futuro no existe ain. Pero, de nuestras con-
cepciones del pasado hacemos un futuro, o mejor un pasado relativamente
futuro. Es decir, aquello que es consecuente al presente los hombres lo lla-
man futuro. Convirtiendo de esta forma el recuerdo en prevision o conjetura
de las cosas venideras, o expectacion o suposicion del futuro. Esto quiere de-
cir que, si un hombre ve en la actualidad lo que ha visto antes, piensa que lo
que fue antecedente antes sera también antecedente en la situacién actual.
Por ejemplo: “he that hath seen the ashes remain after the fire, and now again
seeth ashes, concludeth again there hath been fire'*” (E. W. 1V: 17. 8); esto se le

definira como conjetura del pasado o presuncion de hecho.

Lo que indicara para él que cuando un hombre ha observado tan a menudo
que antecedentes similares van seguidos de similares consecuentes, llama
a ambos de signos uno del otro, y al retomar los signos de la experiencia

es lo que suelen creer los hombres que establecen la diferencia entre en

13. O igual que los hombres persiguen riquezas, posicion o saber (Idem, p. 107: 4).
14. Ha visto que las cenizas permanecen después del fuego, y al ver de nuevo las cenizas deduce que
también alli ha existido fuego (Cf. idem, op. cit., p. 109: 8).
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la sabiduria entre uno y otro, interpretando en general mediante ella la
capacidad de conjunto o el poder cognoscitivo de un individuo. Ya que la
experiencia no puede concluir nada universalmente, y menos como claro
y evidente completamente. Lo que si resulta claro es que se haran mejo-
res conjeturas los que tengan mas experiencia por disponer de mas signos
al efecto. Convirtiéndose ésta en la razon por la que los ancianos son mas
prudentes, esto es, que conjeturan mejor que los jévenes porque recuerdan
mas, y la experiencia no es sino recuerdo. Del mismo modo los hombres
de viva imaginacién son mas constantes [caeteris paribus] (E. W. IV: 18. 10),
mas prudentes que los de imaginacion lenta, pues observan mas en menos
tiempo. En tal sentido, la prudencia no es mas que una conjetura segin la
experiencia, esto es, tener presente todos los experimentos de los que uno
deduce de los signos, pues aunque los casos no sean semejantes tienen una

semejanza.

En tal orden de ideas, las conjeturas referentes al pasado y al futuro resultan
prudentes deducirlas de la experiencia lo que probablemente va a producir-
se o lo que ya ha sucedido. Sin embargo constituye, un error deducir de ello,
lo que se llama de una u otra forma, es decir, nosotros no podemos afirmar
por experiencia que una cosa sea justa o injusta, verdadera o falsa, ni cual-
quier clase de proposicion universal, sino es mediante el recuerdo del uso
de los nombres arbitrariamente impuestos por los hombres. Ademas, existe
una preocupacion adicional, que debe tenerse en cuenta al establecer con-
clusiones por experiencia; esto es lo que no llegamos a concluir tales cosas

como ajenas a nosotros, sino que estan dentro de nosotros.

Esto permite ver que la sucesion de concepciones en la mente se produce,
como ya se ha dicho antes, gracias a la sucesion en que tienen lugar en los
sentidos, y dado que no existe concepcién que no se haya producido inme-
diatamente antes o después de otras innumerables, debido a los incontables
actos de los sentidos, se debe establecer consecuentemente que una con-
cepcién no sigue a otra de acuerdo con nuestra eleccion y la necesidad que
se tiene de ella, sino por la casualidad de oir o ver cosas tales que las traen

a nuestra mente. Es decir, que la experiencia que tenemos en esa cuestion
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se parece a la de los animales irracionales que tienen la precaucion de es-
conder los restos y sobras de sus comidas, pero no poseen capacidad para
recordar dénde la escondieron y, por tanto, no pueden beneficiarse. Pero en
el hombre, se eleva por encima de las bestias de la naturaleza, pues a través
de la observacion y de su memoria ha recordado la causa de este fallo, y para
corregirlo, ha imaginado y puesto en practica el dejar una senal visible o de
otro tipo, de modo que cuando pueda traer a su mente el pensamiento que
tenia cuando la puso. En palabras de Hobbes una senal es: “is a sensible ob-
ject which a man erecteth voluntary t himself, to the end to remember thereby

somewhat past, when the same objected to his sense again™” (E. W. IV: 20. 1).
4. Consideraciones finales

Todo lo anterior implica, que entre que esas sefiales se encuentran las voces
humanas que llamamos nombres denominaciones de otras cosas, sensibles
al oido, mediante las cuales revivimos en nuestra mente las concepciones de
las cosas a las que hemos dado esos nombres o denominaciones. Por tanto,
un nombre o denominacién seria: “A name or appellation therefore is the voice
of a man arbitrary, imposed for a mark to bring into his mind some conception

concerning the thing on which it is imposed'®” (E. W. 1V: 20. 2).

De tal forma, las cosas nombradas son, bien los objetos mismos, como el
hombre o bien la misma concepcién que tenemos del hombre como forma o
movimiento; o también alguna privacion igual que cuando concebimos que
existe algo que no se da en ellas. Por ejemplo Hobbes habla de que: “as when
we conceive he is not just, not finite, we give him the name of unjust, of infinite,
which signify privation or defect; and to the privations themselves we give the
names of injustice and infiniteness: so that here be two sorts of names'”” (E. W.
IV: 20 - 21. 3).

15. “Es un objeto sensible que un hombre puso voluntariamente con el fin de recordar algo del pasado
cuando aquél se presenta de nuevo ante sus sentidos” (Idem, op. cit., p. 112: 1).

16. La voz que un hombre impone arbitrariamente como una sefial para traer a su mente alguna con-
cepcidn referente a la cosa a la cual se ha impuesto (Cf. Idem, op. cit., p. 112: 1).

17. “Cuando creemos que algo no es justo o perfecto lo llamamos injusto o imperfecto, que significa
privacion o defecto, bien en la cosa nombrada o bien en nosotros que damos el nombre” (Idem, op. cit.,
p- 112: 3).
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Esto implica que a las privaciones les damos el nombre de injusticia o im-
perfeccion; por lo que hay dos tipos de nombres, uno para las cosas, en las
cuales concebimos algo, o para las concepciones mismas, nombres que lla-
mamos positivos, y otro para las cosas en que encontramos una privacién
o defecto, a estos les llamamos privativos. De esto podemos concluir que
gracias a los nombres, podemos hacer ciencia, mientras que los animales,
por falta de ellos son incapaces; lo que implica que ningin hombre puede
hacerlo sin usarlos. Es decir, traer sentido para saber cuéntas unidades de
dinero posee. Haciendo de estas observaciones claramente una fundamen-
tacion para su politica racional pero también para una actitud frente a la
vida guiada por la ciencia racional, a sabiendas que comprende realmente lo
que es conocer como fundamento como una de las caracteristicas de la psi-
que humana, la cual es ajena a nuestra realidad en un estado pre-racional y
social en medio de la naturaleza que nos arroja constantemente a un estado
de guerra y de desorden el cual nosotros asumimos como natural, cuando
realmente lo que se necesita es hacer una introspeccion para conocernos y

a través de este fundamento conocer a los demas.
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1. A alegoria da caverna

Pretendemos uma anélise em torno das interpreta-
coes de Kelsen e de Heidegger da alegoria da caverna
de Platdao. Ainda que esta narrativa platonica seja de-
veras conhecida, apresentamos inicialmente um breve
resumo da alegoria, de modo a nos aproximarmos das
interpretacoes de Kelsen e Heidegger sugeridas, para

ressaltar pontos convergentes e divergentes.

A alegoria da caverna, que é trazida por Platdo no livro
VII de A repuiblica, no contexto do didlogo sobre a justica,
da-se entre as personagens Socrates e Glauco. Socrates
narra um cenario em que homens estao algemados des-
de a infancia no interior de uma habitacao subterranea
em forma de caverna. Estes homens estdo presos de
forma que s6 lhes é possivel olhar para frente, para a

parede da caverna (Platao, Rep. 514a).
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Socrates descreve uma fogueira, que esta, ao longe, atrés dos prisioneiros.
Entre os prisioneiros e a fogueira ha um caminho ascendente, “ao longo do
qual se construiu um pequeno muro” (id. 514b). Naturalmente, as sombras
dos objetos carregados — que se apresentam acima dos limites do muro, que
esconde os carregadores - é projetada no fundo da caverna, e, por conseguin-
te, visivel aos prisioneiros (id. 515b). De tal modo, assevera Sécrates, para os

prisioneiros, a realidade consistiria nas sombras dos objetos (id. 515c).

Na sequéncia, Socrates imagina um prisioneiro solto. Ele é for¢ado a
endireitar-se e — dolorosamente — voltar o pescogo e andar em direcao a luz.
O deslumbramento da luz o impediria de fixar os objetos cujas sombras via

no primeiro momento no fundo da caverna (id. 515d).

Socrates sugere a situagao em que o prisioneiro é arrastado a for¢a para o
exterior da caverna e exposto a luz do sol. Nessa situagao, o prisioneiro pou-
co poderia distinguir da realidade, visto que seus olhos nao estao adaptados
a tamanha incidéncia de luz. (id. 515d). Observamos que esta adaptacao se-

ria essencial a visdo do mundo exterior (id. 516a).

Por fim, Sécrates reflete sobre o que ocorreria se este homem regressasse
a caverna. Ao notarem que o liberto agora nao percebe com clareza as som-
bras — por conta dos olhos ainda nao adaptados ao ambiente escuro — seus
antigos colegas de cativeiro acreditariam que a saida da caverna havia pre-
judicado sua visdo e temeriam percorrer o mesmo caminho, podendo até

matar quem ousasse liberté-los e conduzi-los para fora (id. 516e-517a).

Platdo estabelece, através da personagem Sécrates uma relagao entre a ale-

goria e a nossa vivéncia “real”:

[...] aplicar-se a tudo quanto dissemos anteriormente, comparando o
mundo visivel através dos olhos a caverna da priséo, e a luz da fogueira
que l4 existia a for¢a do Sol. Quanto a subida ao mundo superior e a visao

do que 14 se encontra, se a tomares como a ascensao da alma ao mundo
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inteligivel, ndo iludirds a minha expectativa, ja que é teu desejo conhecé-
-la. Deus sabe se ela é verdadeira. Pois, segundo entendo, no limite do

cognoscivel é que se avista, a custo, a ideia do Bem (id. 517h).

Em seguida, Sicrates reflete sobre a educacao, critica a concepg¢ao que com-
para o ensino com a atividade de se introduzir uma ciéncia numa alma onde
ela nao exista, “como se introduzissem a vista em olhos cegos” (id. 518c). Em
oposi¢ao a essa concepgao, assume a existéncia de uma faculdade na alma,
de um “6rgao” pelo qual se aprende: a educacao, segundo Sécrates, seria a
maneira mais facil e eficaz de fazer “dar a volta a esse 6rgao, que ja detém a

visao, mas que deve ser orientado para a posi¢éo correta” (id. 518d).

Sécrates afirma que a administragao da cidade deveria caber aos individuos
que tendem a um “olhar” agucado e voltado para a positividade e para a
utilidade (id. 519¢-519d). Prossegue no sentido de que, quando estes homens
tiverem realizado a ascensao, quando tiverem contemplado o Bem, deve-
rao descer para a caverna, para junto dos prisioneiros. Para ele, um Estado
bem administrado é feito por aqueles que sao ricos, ndo em dinheiro, mas
“[...] naquilo em que deve abundar quem é feliz — uma vida boa e sensata”
(id. 521a). E que um governo exercido por aqueles que entram nos negécios
publicos com o objetivo de beneficiar a si, nao é possivel que seja um bom

governo.
2. Kelsen e a alegoria da caverna

Na obra A Ilusdo da Justica, Kelsen faz uma analise de obras platonicas, di-

recionada, sobretudo, a filosofia social.

Na secao trés do sexagésimo primeiro capitulo, intitulada “O verdadeiro sen-
tido da alegoria da caverna”, Kelsen afirma que alguns detalhes da alegoria,
como os individuos que circulam carregando objetos entre a fonte de luz e a
caverna, sdo elementos secundarios e que o que importa de fato para Platao
é a ideia do Bem, e que sua apreensao é objetivo tnico da alegoria (Kelsen,
2000, p. 424).
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Na sequéncia, Kelsen relaciona a experiéncia do individuo que “[...] desce
das contemplagdes divinas para o vale de lagrimas humano [...]” (Kelsen,
2000, p. 424) e tenta levar os prisioneiros as impressoes da “verdade” com
a experiéncia da justi¢a nos tribunais. Observamos, portando, uma relacao
entre o direito “terreno”, positivo, e o interior da caverna. Seria este direito

apenas uma sombra da justica supraterrena.

Para Kelsen, Platdo torna o Dever-ser um Ser no mundo das ideias.
Transforma-o em realidade que néo é a realidade da natureza e sim a do
espirito. Temos, portanto, com relacao ao direito, no Ser, um parametro com
o direito positivo (o direito do que é) e no Dever-ser um parametro com a
justica (o direito do que deve ser) (Kelsen, 2000, p. 431). Estabelecemos tam-
bém a ideia como norma. Algo belo, pois, sé seria belo por corresponder ao

Belo primordial.

Na primeira sessao do sexagésimo quarto capitulo, Kelsen fala sobre “a gui-
nada da doutrina das ideias rumo a ontologia” (Kelsen, 2000, p. 431). Com
isso, faz referéncia a “modificacao” do carater da ideia, que num primeiro
momento se vinculava exclusivamente a norma e que, agora, se relaciona a
uma forma de explicagdo do mundo, de uma ontologia, a partir da reflexao
acerca da adaptacao dos olhos do prisioneiro. Assim, “de poténcias estaticas,

as ideias, transformam-se em poténcias dinamicas” (Kelsen, 2000, p. 432).

No sexagésimo quinto capitulo, Kelsen afirma que Platdao define o Bem
como poder divino, transcendente ao mundo — a razéo — e o Mal, imanente
ao mundo, com sua forca propria, facilmente reconhecivel como a lei causal
da necessidade. O mundo, quando guiado por deuses é bom, abandonada
sua dire¢@o — como um timoneiro larga o timao — comeca a reger-se pela sua

forga prépria inerentemente ma (Kelsen, 2000, p. 440-441).

Para Kelsen, Platdo, ao assumir a ideia do Mal, afasta-se da doutrina das
ideias, direcionando-se cada vez mais para a doutrina da alma. O dualismo
surge, portanto na forma de almas do mundo, boas e ruins (Kelsen, 2000,
p. 442).
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No sexagésimo sétimo capitulo, Kelsen questiona o que é verdadeiramente
o bem e sua relagao com a justica. Tal pergunta paira sobre quase todos
os dialogos de Platao, segundo Kelsen, trazendo fragmentos incompletos e
questionamentos sem solu¢ao. O que seria, pois, este Bem, tnico objeto do
conhecimento genuino, que permite a felicidade do individuo e da coletivi-
dade e que nao é um sentimento subjetivo, mas um estado objetivo: a ordem
da justica? (Kelsen, 2000, p. 447).

A respeito da justica como retribuicao, trazida por Platdo através da crenca

na “paga” no além, Kelsen (2000, p. 448) comenta:

A defini¢ao da justica como retribuicdo é de carater puramente formal;
tanto quanto a igualdade ou a harmonia sdo todas idénticas no fundo,
na medida em que postulam que coisas iguais se contrabalancam, se
equilibram; trata-se, pois, de um conceito formal da ordem, na medida
em que a paga aponta apenas para um procedimento no qual o Bem se
concretiza e o Mal é aniquilado. De qualquer modo, se desejamos aplicar
esse procedimento, é preciso saber primeiro o que é bom (e o que é o
mau). Como retribuicéo, a justica é, por assim dizer, apenas a forma a

partir da qual o Bem recebe seu contetdo.

Segundo Kelsen, Platao afirma que “a ideia do bem representa o saber su-
premo [...] ela que, em sua cooperacdo, torna proveitosas e Uteis as acoes
justas, bem como todas as demais acdes dessa natureza”. E somente através
do Bem que o Justo se torna exequivel, da mesma forma que é através da
ideia do Bem tudo mais adquire “Ser e esséncia”. A ideia do bem seria, por-
tanto a causadora de todo o justo e de todo o bom, causadora, portanto, da
justica (Kelsen, 2000, p. 448).

O esfor¢o de Platao em tracar o que considera o Estado ideal na Repuiblica é
considerado por Kelsen como um equivoco no seu objetivo de nos apresen-
tar uma ordem estatal justa. A verdadeira busca por detras deste esforgo,

segundo ele, é pela justica (Kelsen, 2000, p. 449).
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A Constitui¢ao, para Kelsen, nao é a justica, mas o caminho pelo qual se
chega a esta. E define justica como “correta configuracdo da vida humana e
de suas relagoes” (Kelsen, 2000, p. 450). Kelsen afirma que a Republica con-
tém apenas a Constituicdo, por tratar da organizacao do Estado perfeito por
meio da divisao social. Para Kelsen, o Estado ideal platonico é a ideologia de
um Estado dividido em classes, governado pelos filosofos e com auxilio dos
guerreiros (Kelsen, 2000, p. 473).

Para Kelsen, a compreensao da esséncia da justica dependeria da vigéncia
de um direito positivo que define o que cabe a cada um, para que haja e te-
nha sentido uma norma que “exige tnica e exclusivamente que a cada um
caiba o seu” (Kelsen, 2000, p. 504). O que se expressa é uma legitimagao do

direito positivo a partir do direito natural (Kelsen, 2000, p. 506).

Refletir a respeito dessa ideia de direito positivo em consonéancia com o di-
reito natural e consequentemente com a justica nos leva, segundo Kelsen, a
existéncia imprescindivel de uma justica supra terrena, que complementa
a justica terrena. Esta justiga supra terrena, segundo Kelsen é expressa na

“paga no Além”, apresentada no mito de Er.

Segundo Kelsen, a exigéncia do direito natural de que o direito positivo seja
justo “esbarra” na exigéncia de que o individuo se submeta ao direito, mes-
mo que o considere injusto. “Esse é o método caracteristico de que se vale
toda doutrina conservadora do direito natural para manter o direito posi-
tivo, a despeito da admissao de um direito natural que nao lhe e idéntico”
(Kelsen, 2000, p. 517).

Kelsen afirma que, no Criton, outro dialogo platonico, essa caracteristica vai
ainda mais longe ao exigir que Sécrates assuma as leis como sendo mate-
rialmente boas, refor¢ando, portanto, o argumento, de que o individuo nao

pode julgar o direito.
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E interessante observar, entdo, como o “Estado” — que, de inicio, nada
mais é do que a personifica¢do da ordem juridica positiva — transforma-
-se pouco a pouco na “pdtria”, uma autoridade envolta em fulgor divino.
S6 nesse momento é que se completa a metamorfose do direito positivo

em justica divina (Kelsen, 2000, p. 517-518).

Conclui-se que se caracteriza, entdo, a patria “santa”, portadora das leis
divinas, que condenou Sécrates pela for¢a do direito. Kelsen ressalta em se-
guida a relac@o que Platao estabelece entre as leis terrenas e as leis divinas,
numa relagao de “irmandade” em justica (Kelsen, 2000, p. 518). Convencido,
Sécrates se submete ao direito positivo. Kelsen encerra, concluindo que o
Criton é uma apologia ao direito positivo, e a mais verdadeira, segundo ele,
“[...] porque a mais pessoal apologia de Sécrates, escrita por Platao” (Kelsen,
2000, p. 519).

3. Heidegger e a alegoria da caverna

Heidegger inicia seu texto A teoria platonica da verdade com a afirmacao de
que a doutrina de um pensador é o nao dito em seu dizer. O ponto inicial,
segundo ele, é refletir sobre o que o pensador disse e 0 que permanece nao

dito, em Platao, isto é uma virada na determinacao da esséncia de verdade.

Segundo Heidegger, as coisas que sao vistas fora da caverna, citadas na ale-
goria, servem de imagem para o que constitui o “propriamente ente do ente”
(Heidegger, 2008, p. 226). Para ele, “imagem” — segundo Platao - é aquilo
por intermédio do que se mostra o ente em seu “aspecto”; aspecto nao no
»

sentido de “mera aparéncia exterior”, mas de “vir a tona”, um “movimento

por meio do qual todas as coisas se apresentam (Heidegger, 2008, p. 226).

Essa percepcao de realidade, como as sombras no interior da caverna, man-

tém o individuo num cativeiro. O homem, no interior da caverna, com a

iluséo de sua visao do real, nem sequer suspeita da possibilidade de que seja

na “verdade” sua realidade constituida de sombras. E que o fogo que daque-
[

la fogueira emana e permite que tais sombras sejam projetadas é “artificial”,

devendo, por isso, ser familiar ao homem (Heidegger, 2008, p. 227).
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Por outro lado, para Heidegger, a luz do sol, no exterior da caverna, nao
sendo criada primeiramente pelo homem, permite que se mostrem di-
retamente as proprias coisas “crescidas e presentes, sem precisarem ser

representadas pelo sombreamento” (Heidegger, 2008, p. 227).

A imagem, “luz do sol” que se refere a “aquilo que permite que todas as
coisas sejam vistas” e que é traduzida “literalmente” com o nome de “ideia
do bem”, para Heidegger (2008, p. 227) é uma traducéo completamente

equivocada:

As correspondéncias da alegoria, ora enumeradas, entre as sombras e o
real experimentado no dia-a-dia, entre o resplendor do fogo da caverna
e a claridade, na qual esta o “real” e habitual e mais préximo, entre as
coisas fora da caverna e as ideias, entre o sol e a mais elevada ideia, ndo

esgotam a imagem da “alegoria”.

Heidegger expande a interpretacao da alegoria ressaltando a presenca de
processos, de transi¢do. Da caverna para a luz do dia, e, desta, de volta para

a caverna.

A primeira transi¢ao analisada é a readaptacao da vista, que ocorre quando
0 homem sai do ambiente escuro da caverna e vai para o “mundo exterior”
e que também ocorre com o seu retorno da claridade para a “penumbra” do
interior da caverna. Ha, portanto, uma dupla perturbacao: “aos olhos sur-
gem dois modos de perturbacédo e por duas razoes” (Heidegger, 2008, p.
228). E, como o olho corporal deve readaptar-se devagar e sempre de novo,
seja na claridade, seja no escuro, também a alma, com paciéncia e com os
passos sequenciais adequados, deve acostumar-se com o ambito do ente ao

qual esté exposta.

Essa mudanca de habito, segundo Heidegger, e este movimento de se rea-

costumar da esséncia do homem é o que Platdo chama de Paideia.

Paideia, segundo Heidegger refere-se a transformacéo do homem como um
todo, num sentido de transposicao que o readapta de um ambito do que lhe

vem ao encontro imediato para outro ambito, no qual o ente se mostra. Essa
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transposi¢ao é possivel por meio da modificagao de tudo aquilo que lhe era
natural. E um desvelamento; é mutavel; é dinamico (Heidegger, 2008, p.
230).

Para Heidegger, a palavra “desvelamento” em grego se traduz por “verdade”.
Para o pensamento ocidental, “verdade” significa adequacéo da representa-

c¢do pensante com a coisa (Heidegger, 2008, p. 230).

Heidegger divide a anélise em niveis. O primeiro, onde os homens vivem
amarrados na caverna, presos naquilo que lhes vem de encontro de modo
imediato, encerra-se com a frase: “os que estao assim presos também nao
considerariam o desvelado como sendo outra coisa além das sombras dos

instrumentos” (Heidegger, 2008, p. 231).

No segundo nivel, libertos das amarras, os presos continuam, porém, reclu-
sos dentro da caverna. “abre-se a possibilidade de ver as préprias coisas, que
anteriormente eram transportadas por detras de suas costas. Aqueles que
antes s6 olhavam para as sombras chegam assim, tanto mais perto do ente”
(Heidegger, 2008, p. 231). Estamos agora, tratando de um nivel em que ha
um desvelamento maior (Heidegger, 2008, p. 232).

A real liberdade, no entanto, s6 seria encontrada, segundo Heidegger, no
terceiro nivel, no qual as “proprias coisas estdo ai na concisao e vinculagao
de seu proprio aspecto” (Heidegger, 2008, p. 233). Tal nivel, determinar-se-
-ia segundo “aquilo mesmo que é aqui propriamente desvelado e normativo”
(Heidegger, 2008, p. 233). Normativo, aqui, se relaciona a ideia de busca de
um elemento normatizador na formacéo, uma imagem ou cunha, buscada
através da Paideia. O desvelado, neste nivel, é ainda mais desvelado que o
iluminado pela luz do fogo no interior da caverna, afinal, é 0 mais desvelado
(Heidegger, 2008, p. 233).

A libertagao, portanto, nao consistiria na simples soltura das amarras e
saida do individuo do ambiente da caverna, mas, segundo Heidegger, “a

libertacdo verdadeira é a perseveranga neste voltar-se para aquilo que se
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mostra em seu aspecto e 0 que nesse aspecto se mostra é o mais desvelado”
(Heidegger, 2008, p. 234).

Aqui, retornamos para a ideia de Paideia, a real liberdade é a esséncia da
guinada que conduz a “formacéo”, que por sua vez s6 se podera realizar no
ambito do mais desvelado, do mais verdadeiro. Para Heidegger, “a esséncia
da ‘formacao tem suas raizes na esséncia da ‘verdade’” (Heidegger, 2008,
p. 234).

A alegoria prossegue e é descrita como uma narrativa do retorno do liberto
para o interior da caverna, para junto dos que ainda estdao amarrados. O re-
torno e o conflito entre o liberto e os presos que se recusam a qualquer tipo
de libertagao configuram, segundo Heidegger, o quarto e ultimo nivel da
alegoria. Nessa parte da alegoria a palavra “desvelado” nao é mais utilizada
ao se referir as sombras, como foi no primeiro nivel. No entanto, segundo
Heidegger, o que estd em questéo é o desvelado, “que determina o ambito da

caverna novamente buscado” (Heidegger, 2008, p. 235).

Para Heidegger, o essencial para o desvelado nao é essencial apenas pelo
fato de tornar acessivel de algum modo o que aparece, mantendo-o aber-
to em seu aparecer, mas pelo fato de o desvelado superar constantemente
um velamento do velado. O desvelado é o arrancado do velamento, de certo

modo deve ser roubado. Assim:

[...] para os gregos, inicialmente, o velamento perpassa e domina a essén-
cia do ser como um velar-se, determinando, assim, também o ente em
sua presenca e acessibilidade (“verdade”). [...] Verdade é, portanto, esta
conquista pela luta, a cada vez sob forma do desencobrimento. Neste
caso, o velamento pode dar-se de diversos modos: fechamento, guarda,

embuco, encobrimento, ocultamento, disfarce (Heidegger, 2008, p. 235).

Observamos que a caracteristica de “luta” empregada relaciona-se a trans-
posicao da caverna para o espago livre, que Heidegger afirma ser uma luta
de vida ou morte. O desvelado, seria concebido como aquilo que é apreendi-

do na apreensao da ideia, o que é conhecido no conhecer. Essa “revolucao”
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platonica na compreensao relaciona a apreensao com a ideia, ou seja, o des-
velado é o apreendido, o notado. E essa orientagao determina a esséncia da

notagdo e consequentemente a esséncia da razao (Heidegger, 2008, p. 237).

O desvelamento, para Heidegger, refere-se agora ao desvelado como aquilo
que é acessivel por meio da luminosidade da ideia. A medida em que o aces-
so é proporcionado pelo ver, o desvelamento esté unido na relagao com o ver,
tornando-se relativo ao ver. Heidegger inicia de uma maneira mais direta
sua critica & metafisica pontuando que ideia de valor, surgida no século XIX
como consequéncia da concep¢ao moderna de “verdade”, é o tltimo e o mais
fraco descendente do que os gregos entendiam como “o bem” (Heidegger,
2008, p. 239).

Para Heidegger, com a mudanca na esséncia da verdade, dé-se também uma
mudanca do lugar da verdade. Na condicao de desvelamento, a verdade é
traco fundamental do préprio ente e, com a interpretacao de verdade como
retiddo ou correcdo do “olhar”, a verdade torna-se uma caracterizacao do
comportamento humano frente ao ente (Heidegger, 2008, p. 242). Heidegger
afirma que na doutrina platonica ha uma ambiguidade necesséria, e que

esta ambiguidade é testemunha da mudanca da esséncia da verdade:

Platdo afirma, em primeiro lugar e como norma que [...] “a causa origi-
naria de tudo que é reto, assim como de tudo que é belo” (isto é, o que
possibilita a esséncia). Mas depois se afirma que a ideia do bem seria [...],
“a senhora, que garante o desvelamento, mas também o notar” Estes
dois enunciados nao correm em par de igualdade, de tal modo que [...]
(ao correto) corresponderia a verdade e ao [...] belo corresponderia[...] (o

notar) (Heidegger, 2008, p. 244).

Para Heidegger, a correspondéncia feita por Platdao nao é adequada e afir-
ma que a maneira correta é cruzada, ou seja, ao correto corresponderia o
reto perceber e ao belo corresponderia o desvelado. Isso porque a essén-
cia do belo residiria naquilo que de maneira mais pura reluz a partir de si
(Heidegger, 2008, p. 244). A nova determinagao da esséncia da verdade ja

nao contém o desvelamento, é agora tomada como retidao, correc¢do. A com-
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preensao intelectual e a afirmacao agora sao o lugar da verdade, da falsidade
e de sua distingao. Para Heidegger, “ja nao é mais como desvelamento que
a verdade é o trago fundamental do préprio ser. Em consequéncia da subor-
dinacao a ideia como retidao, ela se torna desde entao a caracterizacao do
conhecimento do ente” (Heidegger, 2008, p. 245).

A busca, a partir dessa nova concepgao, segundo ele, é da “verdade” no sen-
tido de retidéo e posicionamento do olhar, uma busca pela obten¢éo de uma
correta visao das ideias. A reflexao sobre a Paideia e a mudanca da esséncia
da verdade, portanto, se correspondem e pertencem a mesma narrativa de

mudanc¢a de uma morada para a outra, apresentada pela alegoria da caverna:

A partir de Platdo, o pensar sobre o ser do ente torna-se “filosofia”, por-
que é um olhar ascendente em dire¢ao as “ideias”. Mas a “filosofia”, que
s6 comeca com Platao, toma a partir daf o caréater daquilo que mais tarde
se vai chamar de “metalfisica”. A configuracdo fundamental da metafi-
sica torna-se visivel por meio do préprio Platdo na histéria que narra a

“alegoria da caverna” (Heidegger, 2008, p. 247).

Para Heidegger, o comeco da metafisica no pensamento de Platao é tam-
bém o comeco do humanismo. No sentido de “o homem assumir o centro do
ente, cada vez sobre perspectivas diversas, mas sempre ciente disto, sem,
contudo, ser ele mesmo o ente supremo” (Heidegger, 2008, p. 248). Durante
a interpretacdo da alegoria da caverna, acabamos por recordar a essén-
cia inicial da verdade, o desvelamento. No entanto, essa recordagao nao é
suficiente. A esséncia do desvelamento, para Heidegger nao pode ser funda-
mentada na “razao”, no “espirito”, no “pensar” ou em qualquer espécie de
“subjetividade”, pois “[...] aquilo que aqui deve ser fundamentado ainda nem
sequer foi questionado suficientemente” (Heidegger, 2008, p. 249). Para ele,
é primordial que haja uma apreciacao do “positivo” na esséncia privativa da

verdade, como desvelamento.

Com essa critica a investigacao do ente em seu ser, caracteristica da meta-

fisica, e o direcionamento do que seria a ideia, o questionamento do préprio

A concepgdo de justi¢a na alegoria da caverna de Platdo:
298 uma comparagdo das interpretagdes kelseniana e heideggeriana



ser, Heidegger encerra sua interpretacao da alegoria da caverna abordada

no texto.
4. Reflexoes conclusivas

Em sua interpretacdo a respeito da alegoria da caverna, Kelsen considera
diversos elementos da narrativa como secundarios, a fim de priorizar o que
acredita ser o objetivo tinico da alegoria: apontar para onde o homem deve
direcionar seu espirito a fim de que aja corretamente tanto em assuntos

publicos quanto privados.

Heidegger atém-se a alegoria da caverna, trazendo de maneira breve al-
gumas outras ideias contidas nos demais textos de Platdo, para verificar
como a Paideia é inserida para explicar o que considera o ponto central para
iniciarmos a reflexao a respeito da alegoria: a adaptacao dos olhos dos pri-
sioneiros da caverna as varia¢oes de luminosidade. Heidegger busca revelar

“o0 nao-dito” por Platdo na alegoria.

Na interpretagao de Kelsen, fica evidente a relacao estabelecida entre o inte-
rior da caverna e o direito positivo dos tribunais e entre o exterior da caverna
e a norma positivada. Ou seja, o Ser e o Dever-ser. O justo no mundo do Ser
é, para Kelsen, justo na medida em que participa da Justi¢a primordial. Por
este motivo teriamos no mundo e nos tribunais vérias “intensidades” de jus-
tica. Para Kelsen, na alegoria, as correspondéncias se limitam a ideia do

Bem e do justo.

Heidegger, por sua vez acredita que as correspondéncias na alegoria vao
muito além das sombras e o real, e da claridade do sol e a mais elevada
ideia. Neste ponto inicia-se a reflexao a respeito das transi¢oes. Ele afirma
que a adaptacao dos olhos do prisioneiro agora liberto, expressa o conceito
de Paideia, que se relaciona com “formacéao”. Além deste conceito a alego-
ria da caverna nos transmitiria o que chama de “mudanca da esséncia da
verdade”. Heidegger considera a verdade e seu modo de mutagao como pres-

suposto para a formacéao.
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Para Kelsen, ocorre uma guinada da doutrina das ideias rumo a ontologia.
Podemos relacionar essa guinada a mudanca da esséncia da verdade, explici-
tada por Heidegger. As interpretagoes divergem de maneira bem expressiva
neste ponto, ja que, para Heidegger, essa mudanca da esséncia da verdade
é o que leva a um caminho epistemoldgico, leva a metafisica, tao criticada
pelo autor. Para Kelsen, o mesmo fato relacionar-se-ia a uma aproximagao
da ontologia, a modificacao do carater da ideia que num primeiro momento
se vincula exclusivamente a norma e passa a se relacionar com uma forma
de explicacao do mundo. Ele critica tal ponto e atribui a modificacao ao ca-

rater teol6gico da obra Platonica.

Observamos, portanto que ambos identificam na alegoria uma guinada no

que se refere a ideia, para Kelsen, e a verdade, para Heidegger.

Heidegger busca compreender a palavra “verdade” de uma maneira mais
proxima dos primeiros pensadores gregos, indicando sua significagao como
“desvelamento”. Tal compreenséo de verdade, é trazida no inicio da alegoria
e se transforma numa concepgao de verdade ligada a percep¢ao humana,
a “retidao do olhar”. O que o autor ressalta aqui é a utilizacao da racionali-
dade humana como substituta do “intelecto divino” na medida da verdade,
posicdo errada em ambos os casos, pois segundo ele a verdade deveria se

relacionar com o ente em si proprio.

Observamos também que Heidegger, ao analisar a mudanca da esséncia da
verdade na alegoria se depara com a metafisica, tanto na substitui¢ao do
pressuposto divino da verdade, pela razdo humana, através da afericao da
adequacéo da coisa com o notar humano, quanto no préprio pressuposto
divino da verdade. Segundo ele, para Platao, o que daria & razao humana a
capacidade de apreender a verdade seria a suposi¢ao de Deus como “causa”
do ente. Pois o divino se relaciona com o Bem supremo, que seria a causa de

todas as coisas.

Nesse sentido, Heidegger afirma que tal mudanga na esséncia da verdade
— que ja nao é concebida como desvelamento, mas que se relaciona a com-

preensao intelectual - influenciou todo o pensamento ocidental. Em suma,
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tratamos da critica a metafisica, critica ao afastamento do ser. Temos o mes-
mo “erro” do distanciamento do ente, tanto na teologia quanto na busca da

fundamentacéo da verdade na razao e no intelecto.

Podemos estabelecer um paralelo entre as interpretacoes de Kelsen e
Heidegger. A ideia para Kelsen corresponde a verdade em Heidegger, ja que
a mudanca na esséncia, percebida pelos autores se dd do mesmo modo. A
ideia, que no inicio se relacionava com a norma, para Kelsen é a verdade,
que se relacionava com o ente para Heidegger. Num segundo momento, a
ideia passa a se relacionar com uma forma de explicagao do mundo, para
Kelsen e, de maneira analoga, a verdade passa a se relacionar com o direcio-

namento do olhar, com a razao humana, para Heidegger.

O ponto de divergéncia se da na critica a guinada que, para Kelsen, seria
um retorno a ontologia, que descreve como uma perda do carater normativo
da ideia que passa a ser variavel. Heidegger, por sua vez, também critica a
alegoria, s6 que ressaltando a metafisica que adveio dessa modificacao na
esséncia da verdade, que se desenrolou em uma supervalorizagao da episte-

mologia em detrimento da ontologia.

Podemos apreender que a aparente confusdo quanto a aproximagdo ou
distanciamento da ontologia, da-se pelo fato de Kelsen estabelecer a nor-
ma como ente. Para Heidegger, ocorre um distanciamento do ente apés a
guinada, portanto um distanciamento da ontologia. E para Kelsen ocorre
o distanciamento da norma, que faz as vezes do ente, mas que tem carater
normativo, e o que se segue a guinada é uma substituicdo da norma pela
forma de explicacdo do mundo, que se relaciona a ontologia exatamente
pela perda do caréter normativo. Heidegger, por considerar a guinada como
afastamento do ente, percebe como um distanciamento da ontologia e um
direcionamento a epistemologia ja que o lugar da verdade passa a ser a ra-

zao humana, e ja nao mais o desvelamento.

Kelsen promove uma anélise da alegoria concluindo que ela, e os demais
textos platonicos, culminariam em uma proposta positivista. Ja que, mesmo

apos a reconhecida variabilidade da norma, é refor¢ado seu caréter impera-
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tivo e inquestionavel por parte dos individuos que devem a ela se submeter,

mesmo se considerarem terem sido julgados de maneira injusta.

Da mesma maneira, em Heidegger, podemos identificar uma interpretacao
no sentido do positivismo. Positivismo que é criticado em seu objetivo de
apenas efetivar as normas. Heidegger nos indica o caminho da filosofia,
ligado ao sentido inicial (dos gregos antigos) da verdade: o desvelamento.
Desvelar o oculto na legislagao, aquilo que foi “encoberto” pela norma. O
entendimento do Direito como a busca do justo, como “pesquisa do justo”,
segundo Mamman (2000). O que ja foi pensado em termos de Direito deve-
ria ser repensado. A norma deveria ser questionada e o direito colocado em
uma perspectiva mais aberta e mais propensa a conectar-se com o seu ser

em Si.

Assim, podemos concluir que Heidegger recorre a fenomenologia para
transcender a norma positiva na busca da justica, exercicio que nao pode
ser empreendido por Kelsen ja que, para ele, transcender a norma e em-
preender uma busca da justi¢a para além dela, em sua teoria, representaria
tratar da metalfisica, seja pela busca na moral ou no direito natural. E tal
exercicio extrapolaria os limites do campo da ciéncia juridica conforme de-

finidos por Kelsen.

Concluimos ainda que as interpretagoes de Kelsen e Heidegger sobre Platao
tém os seguintes pontos em comum: a percepc¢ao da guinada na ideia para
Kelsen que se relaciona & mudanca na esséncia da verdade para Heidegger;
a modificagao ou guinada, para os dois autores se da em fun¢ao de um di-
recionamento do olhar, ou uma forma de explicacdo do mundo, elementos
de certa forma similares; a identificagao de caracteristicas positivistas na

narrativa platonica e o intento em se distanciar da metafisica.

Quanto as diferencas das intepretacoes, podemos ressaltar: a nomeacéao,
por Kelsen, dos elementos ideia e norma que correspondem a verdade e ente,
respectivamente, na interpretacao de Heidegger; a concepg¢ao de justica
que, para Kelsen, se relaciona a legitimidade e a ideia e que, para Heidegger,

se relaciona a verdade como desvelamento; a reincidéncia de Kelsen a meta-
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fisica, mesmo tendo desenvolvido um argumento contrario, por relacionar a
Justica a legalidade e, consequentemente a norma que tem carater metafi-
sico, equivoco este nao cometido em Heidegger que, a nosso ver, estabelece
uma critica a metafisica, relaciona a Justica a verdade e, consequentemente,
ao ente, que — além de nao ter caracteristicas metafisicas - retorna a refle-

xao0 a ontologia e a fenomenologia.

Percebemos, dessa forma, uma critica ao posicionamento da verdade e da
ideia na razao humana que é referida como “direcionamento do olhar” para
Heidegger e a “forma de explicagdo do mundo” para Kelsen. Kelsen, no
entanto, se curva a metafisica por ter posicionado a norma de carater meta-

fisico, onde Heidegger posiciona o ente.
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CRIANGAS INSTITUCIONALIZADAS:
PROJETO PESSOAL E PERSPECTIVAS DE FUTURO

Vivian Indcio da Rosa'

Cristiano de Jesus Andrade?

1. Introdugao

Atualmente as ideias que caracterizam o abrigo como
medida de protecao “especial” a crianga que esta em
situacao de vulnerabilidade social atravessa o discurso
académico de modo quase que geral, uma vez que se faz
presente em grande parte dos trabalhos desenvolvidos
sobre o assunto. Segundo Glens (2010), tal afirmativa
pode ser devido ao fato que a cada dia, mais especialis-
tas chamam atencéao para a ideia de que nao ha como
negar que o abrigo tem funcionado como uma medida
social com evidentes vantagens para crianca, do ponto
de vista da sua seguranca e bem-estar, tendo em vista
que oferece, a um s6 tempo, acolhimento, moradia e cui-

dados diarios.

Nesta perspectiva, diversos estudos sao publicados
sobre a tematica, sendo enfocados com mais frequén-
cia temas, como: A inconstancia dos lagos afetivos na
vida das criancas e adolescentes abrigados (Altoé;
Silva; Pinheiro, 2011); As especificidades da clinica
com criancas e adolescentes residentes em abrigos
publicos (Altoé; Silva, 2013); Prote¢ao a infancia e ado-
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Associadas de Ensino (UNIFAE) e especialista em Satde Mental pela
Universidade Estécio de Sa. Atualmente é psicéloga clinica em consultério
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lescéncia (Malfitano; Silva, 2014); Acolhimento institucional (Rocha; Arpini;
Savegnago, 2015). No entanto nao encontram entre estes uma preocupacgao
inerente as expectativas de futuro das criancas, bem como o projeto pessoal

que necessitam realizar.

Nesse sentido, este trabalho se justifica, pela possibilidade de contribuir,
ainda que de modo incipiente, com o preenchimento dessa lacuna teérica
em relacao ao futuro das criancas abrigadas e seu projeto pessoal. Uma vez
que, seus achados poderao auxiliar tanto os pesquisadores que por esta te-
matica se interessam, assim como, os cuidadores que junto a institui¢oes
atuam, além de poder dar novos subsidios para a eficacia da pratica de orien-

tacdo de vida junto ao publico em questao.

Para tanto, inicialmente faz-se necessario compreendermos as questoes
inerentes ao papel da familia na vida do infante, o abandono, o processo de
institucionaliza¢do e as implica¢oes psiquicas que este pode vir a suscitar
na vida da crianga, em virtude, de que tais conceitos sao fundamentais na

anélise que propoe este estudo.

Segundo Adamo (2011, p. 18), “[...] a vida familiar é a primeira escola de
aprendizagem emocional”. Assim, uma crianga que cresce numa familia afe-
tiva e estruturada, na qual tém conforto e protecao, consegue desenvolver
autoconfianga e um sentimento de seguranga em relacao a si mesma e aos
que a rodeiam, pois, a familia constitui um espaco privilegiado de afetivida-
de, de realizagao da pessoa, de transmissao de valores e de fortalecimento

da solidariedade entre geragoes.

Assim, cabe salientar segundo Adamo (2011), que a crianga para se desen-
volver de forma saudavel necessita do atendimento das suas necessidades
basicas. Além disso, o meio na qual esta crianca esta inserida deve ser ca-
paz de lhe proporcionar e permitir um desenvolvimento em todos os niveis:
fisico, emocional, intelectual e social. No entanto, isto nem sempre aconte-
ce, existindo desde o inicio da humanidade criancas sujeitas a todo tipo de

privacdo, como as que se encontram nos abrigos. As criangas instituciona-
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lizadas s@o aquelas cuja histéria de vida as afastou da sua familia biolégica,

e que se encontram neste momento a viver fora do seu contexto familiar.

A questao do abandono e da violéncia em relacao a crianca e ao adolescente
vem ha tempos preocupando determinados setores da sociedade. Santos e
outros (2012), apontam que os atos violentos acontecem em sua maioria no
ambito familiar e envolvem nao apenas pessoas vinculadas por lacos con-
sanguineos, mas também aquelas que circulam no ambiente doméstico e
que mantém, ou nao, lagos de parentesco, como empregados, agregados e

visitantes esporadicos do domicilio.

Com tudo, torna-se relevante esclarecer que os motivos de ingresso na insti-
tui¢ao sao diversos, podendo ocorrer por determinacao do Conselho Tutelar
ou da autoridade judiciéria. Para Siqueira (2009), criancas vitimas de abuso
ou violéncia da familia, do Estado e da sociedade, as quais ganham concre-
tude na figura da “crian¢a abandonada” ou do “menino de rua”, constituem,
geralmente, a clientela dos abrigos. Também situacoes de maus tratos vi-
venciadas pela crianca dentro do lar sugerem o seu encaminhamento, ainda
que de forma transitéria, a uma instituicdo, como forma de afasté-la, por

um tempo, da situacéo de violéncia em familia.

Cavalcanti, Magalhées e Pontes (2007, p. 329-352) afirmam que “|...] nas
acepgoes mais comuns, o termo abrigo é definido como asilo, esconderijo,
recanto, albergue, reftigio, moradia, ninho ou acolhida. Nessas definicoes,
se faz presente a no¢ao de recolhimento, confinamento e isolamento social
[...]”, porém nas situacoes em que for constatado o abandono, ou os maus-
-tratos. Cavalcanti, Magalhaes e Pontes (2007), afirmam que o acolhimento
institucional deve oferecer, formas de atencéo e apoio que poderao ser de-
cisivas para a criancga privada do convivio familiar, pois a passagem por
uma instituigao de abrigo representa uma marca dolorosa na vida desses
sujeitos, ja que as situagdes que os levam a institucionalizagao sédo sempre
muito duras, fazendo com que convivam com experiéncias penosas. A isso

se soma, ainda, a saida da vida familiar, que os leva, em virtude do distan-
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ciamento criado, a refletir sobre o que significou sua vida e o que representa

sua familia.

Contudo, autores como Benelli (2003) destacam que as institui¢oes totais
ndo apenas realizam os objetivos oficiais para os quais foram criadas, mas
promovem a segregacdo, a estratificacdo social e a modelagem da subjeti-
vidade por meio de mecanismos que alternam puni¢des e recompensas,
assim como reduzem a identidade do sujeito a um atributo estigmatizante

(desvalido, rejeitado, incapaz, doente) e a um tnico e exclusivo papel social.

A este modo, pensando-se na crianga, ndo como uma etapa cronoldgica da
vida, e sim como uma condi¢ao do humano que é constituida por um pro-
cesso histérico, Orionte e Souza (2005), acreditam que se torna importante
refletir sobre como a crianca compreende as causas da sua institucionali-
zagao, sua posi¢ao e opiniao sobre assuntos que lhes dizem respeito e que
irdo alterar as suas vidas drasticamente, bem como as perspectivas que pos-
suem em relagao ao seu futuro apés deixarem a instituicéo. Tendo em vista
que o abrigo e o integrar numa nova familia serdo um processo de muitas
interrogacoes, expectativas e contradi¢oes do novo cotidiano dessas crian-
cas, importa, entdo, levantarem-se questdes em torno destas angustias e
expectativas de forma a alterar a realidade e melhorar o desenrolar do pro-
cesso de integracao das criancas, visando contribuir com um melhor e mais

profundo conhecimento da realidade.

Diante do exposto, este trabalho tem por objetivo compreender as expectati-
vas de futuro das criancas institucionalizadas, assim como, analisar o modo

que pensam seus projetos de vida e vislumbram suas futuras profissoes.
2. Método

Para realizacao deste estudo, utilizou-se da pesquisa qualitativa como méto-
do. Conforme explica Turato (2003), a pesquisa qualitativa pode ser definida
como multimetodolégica quanto ao objeto estudado, ja que envolve aborda-
gem interpretativa e naturalistica. Buscando cumprir com tal proposta, os

pesquisadores realizaram as observagoes dos fendmenos pesquisados em
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seu ambito natural. Deste modo, buscou-se dar sentido aos fenomenos como

se apresentaram.
3. Sujeitos

A escolha dos sujeitos de pesquisa se deu mediante deliberacao de carac-
teristicas definidas, como, serem criancas que foram institucionalizadas
devido a vivéncias inerentes a violéncias domésticas, ou negligéncia fami-
liar. Desta forma, tomou-se o cuidado de nao entrevistar criangas que nao
vivessem na institui¢ao/abrigo, ou mesmo aquelas que fossem visitantes no
local, visto que este dado de realidade causaria um viés contrario ao que se

propoe o estudo.

Foram entrevistadas/observadas 09 criancas, com idade entre 06 e 11 anos
e 11 meses. Estes eram residentes da regiao de Séo Joao da Boa Vista/SP e
frequentadores da escola, realizando o ensino fundamental. Os mesmos,
também pertencem a classe social Baixa, considerando que sobrevivem
com auxilio social, tanto no que tange a alimentacéo, quanto as necessida-

des de subsisténcias como um todo.
4. Procedimentos

A priori, foi levantado o niimero de criangas abrigadas junto a institui¢ao
em questdo. Os sujeitos foram contatados a partir de convites, feito pelos
pesquisadores, por meio de contato telefonico com os responséveis pelos

menores.
5. Local

Os participantes sdo em sua totalidade, residentes de uma instituigao de
longa permanéncia/abrigo, situada na regido da cidade de Sao Joao da Boa
Vista/SP.

6. Técnica

A entrevista realizada, semidirigida, foi composta por um roteiro de

perguntas que foram previamente elaboradas a fim de serem feitas aos par-
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ticipantes. No entanto, as questdes previstas no roteiro poderiam ou nao
ser aplicadas de modo geral, considerando as respostas emitidas dentro do
contexto de uma questao disparadora anterior. Buscou-se respeitar uma
sequéncia logica sempre que possivel. E vale ressaltar que, o roteiro foi sub-
metido a um pré-teste antes de ser utilizado. A entrevista semidirigida foi
escolhida para a coleta de dados por permitir que o dialogo fosse mantido
dentro do enfoque da pesquisa e ao mesmo tempo dando liberdade para
que os sujeitos pudessem exteriorizar outras respostas relacionadas com o

assunto.

Segundo Bleger (2007, p. 18-19), “[...] a chave fundamental da entrevista esta
na investigacdo que se realiza durante o seu transcurso. Observar, pensar e
imaginar coincidem totalmente e formam parte de um s6 e tinico processo
dialético”. E um comportamento integrado e tinico, pois inclui o que o entre-
vistador esta recolhendo e ja de uma forma que inclui a fun¢éo de escutar,
vivenciar e observar da pessoa entrevistada. Sendo relevante salientar que
as entrevistas foram realizadas de modo individual, no préprio local onde
residem, sendo acompanhadas por atividades ludicas para que melhor pu-
dessem se apresentar. Havia uma sala apropriada (favoravel aos sujeitos),

onde os participantes puderam se expressar livremente.
7. Aspectos éticos

Aqueles que se propuseram a participar do estudo mediante orientacio dos
responséveis, foi explicado de modo ladico para que serviriam tais ativida-
des. Antes de se iniciar com o roteiro de perguntas, os responsaveis, bem
como os proprios sujeitos foram esclarecidos de que a pesquisa nao traria
quaisquer riscos ou prejuizos, sendo cumpridas todas as exigéncias éticas
propostas pela Resolugao 196/96. Os profissionais responsaveis pelos su-
jeitos leram e assinaram o Termo de Consentimento Livre e Esclarecido,
constando sua concordancia em que as criangas pudessem participar da pes-
quisa. Este termo apresentou explicacoes detalhadas quanto aos objetivos,
instrumentos, procedimentos, bem como os aspectos éticos preconizados

em pesquisas com seres humanos.
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8. Resultados e discussoes

Antes de adentrarmos na anélise dos resultados propriamente ditos, torna-
-se relevante realizarmos um breve esclarecimento acerca da identidade
dos sujeitos. Uma vez que buscamos preservar seus nomes originais devido
a questoes éticas e também de seguranca, desta forma os entrevistados sao
tratados por pseudonimos, mais precisamente nomeados com tipos de flo-
res. E interessante salientar que os pseudonimos foram escolhidos juntos
as criangas que em meio ao desenvolvimento das atividades apresentaram
identificacoes para com estes. Sendo assim, serdo tratados por: Acafrao
(sexo masculino, 11 anos), Alecrim (sexo masculino, 7 anos), Azaléa (sexo
feminino, 7 anos), Begonia (sexo feminino, 8 anos), Cravo (sexo masculino,
10 anos), Cacto (sexo masculino, 11 anos), Dente de Leao (sexo masculino,
6 anos), Flor de Lis (sexo feminino, 6 anos) e Girassol (sexo masculino, 11

anos).

Ao buscar analisar as denominadas expectativas de futuro, apés a saida de-
finitiva da instituicao, através das verbalizacoes das criancas, encontramos
como principais teméticas a definicdo de um projeto pessoal e a perspectiva

de regresso ao convivio familiar.
9. Defini¢ao de um projeto pessoal

Por meio dos discursos, todas as criancas demonstraram reconhecer a
importancia da definicao de um projeto para o seu futuro, passando este,
em todos os casos, pelo desejo de terminar a sua formacéo escolar, ter um
emprego e constituir uma familia, tendo estes aspectos como fundamen-
tais para poderem vir a ter estabilidade nas suas vidas futuras. No entanto,
percebeu-se também por intermédio da fala das criangas, um notério desejo

de ter uma profissao, conforme pode ser observado nos discursos abaixo.

Vivian Indcio da Rosa e Cristiano de Jesus Andrade 311



- “O que quero é ter uma namorada e ser policia. Ja conheco ela e antes
de vir no abrigo dei o dltimo beijo. Quando eu sair daqui vou querer ca-
sar e ‘trabaid’ de policia. Feliz, vou falar tchau pessoal! Eu vou comprar
muita coisa ‘pro’ meu ‘fio’, vou ‘muda’ de casa, vou ‘se’ rico” (sic) (Dente
de ledo, 6 anos).

— “Quando eu sair daqui vou querer casar e trabalhar de veterinaria”
(sic) (Azaléa, 7 anos.)

—“Quero ser professora. Tem que estudar. Vou ter filho. Vou morar 14 em
Pocos, la é legal” (sic) (Flor de Lis, 6 anos).

— “Quero morar em uma fazenda, brincar, trabalhar de lixeiro, nadar no

sitio e namorar” (sic) (Alecrim, 7 anos).

A partir das reflexdes de Rabinovich (1997), podemos compreender que
as criangas simbolizam a familia como um lugar, significando meio am-
biente (um lugar de cuidados, um lugar para crescer e um lugar de valor).
Considerando que as mesmas esperam obter da familia abrigo e seguranca,
mas se percebem vulneréveis e frageis, pois vivem relagoes permeadas de
atitudes rudes e, as vezes, violentas, essa vulnerabilidade faz com que as
criangas valorizem as interacoes familiares e criem elos afetivos ainda que

fantasiosos, principalmente com os pais.

- “Hoje moro no abrigo com meus irméaos e quando eu crescer vou ser
enfermeira e ter filhos gémeos” (sic) (Begonia, 8 anos).
— “Quero abrir uma academia de luta. Casar eu nao vou, filhos eu vou

ter. Estudar bastante. Muito bastante” (sic) (Cravo, 10 anos).

Rabinovich (1997), acredita que a crianca simboliza a familia como um
lugar de cuidados, de valor e um lugar para crescer, onde busca abrigo e
seguranga; e, parte do pressuposto que ela simboliza a casa como a relagao
mae-crianca na vida uterina e, ainda, substitui a casa pelo ttero, em sua
funcédo de protegao, nos leva a concluir que o sentimento de protecéo se
consolida pelos vinculos afetivos. Isso pode explicar porque as criangas nao
simbolizam o abrigo como sua casa, mas como um local onde algumas ne-

cessidades sao melhores atendidas. Ou seja, para as criancas, a casa é um
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lugar de afeto maternal, pressupondo-se, neste sentido, que para elas, a casa

significa a figura materna.

— “Quero ser policial e lutar judd. Trabalhar muito, estudar, fazer facul-

dade. ‘T&’ um monte de filho, uma familia” (sic) (Girassol, 11 anos).

De acordo com Rabinovich (1997), que se apdia na teoria psicanalitica, os
simbolos sdo produzidos afetivamente e sinalizam os contetidos da vida
psiquica, assumindo uma forma de substituicao. Neste contexto da insti-
tucionalizagdo, a casa pode ser considerada como um simbolo, porque
substitui o ttero em suas fung¢oes de protecdo, sendo uma extenséo e um

reflexo da maternagem.
10. O desejo da futura profissao

Com base nos discursos analisados, pode-se compreender que a escolha das
profissdes expressa as idéias conscientes que as criangas possuem sobre si
mesmas, emergindo de um outro sentido existente no inconsciente sobre o
proprio desejo. A fim de melhor explicar, Melani Klein citada por Fulgencio
(2008), informa que nao podemos traduzir a linguagem do inconsciente para

a consciéncia sem emprestar-lhe palavras do nosso dominio consciente.

Nesta perspectiva, pode-se inferir que a escolha da profissao expressa as
idéias conscientes que as criangas possuem sobre si mesmas, emergindo de
um outro sentido existente no inconsciente sobre o préprio desejo, embora
sejam desconhecidos. A profisséo escolhida poderia, neste caso, fornecer
legitimidade as suas a¢oes a partir de seus desejos inconscientes e seus
valores. Sendo tais valores identificados como ser “um bom homem?”, con-

forme se verifica nos discursos a seguir.

— “Quero ser bombeiro e lutador de boxe. Nao sei se vou casar, mas vou
ter filho. Ser um bom homem. Estudar” (sic) (Cacto, 11 anos).

— “Quero ser lutador de capoeira e abrir uma academia. Vou querer
casar, ter filhos, uma familia. Eu vou estudar bastante, fazer uma facul-

dade, vou ser um bom homem?” (sic) (A¢afrao, 11 anos).
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Segundo Ramos e Lima (1996), a profissao constitui um meio, pelo qual
o individuo interioriza os valores, as regras e as normas da profissao,
incorporando-os ao seu mundo interior e tornando-os “pessoais”. Desta for-
ma, para Durkheim (1999), a profissao seria justamente um melhor cimento
que a religido, pois absorve e integra os melhores elementos do “compro-
misso religioso”, entre os quais um aspecto fundamental: o seu carater de
missao, sendo este observado no relato abaixo, no qual a crianca deseja ser

bombeiro, pelo fato do mesmo ajudar as pessoas

“Comprar roupa trabalhando de bombeiro e comprar muito sapato.
Quero morar na roga, visitar o abrigo. Bombeiro ajuda ‘as pessoa’!”(sic)

(Geranio, 6 anos)
11. Perspectiva de regresso ao convivio familiar

Os dados aqui apresentados, relacionam-se & permanéncia na institui¢ao
como proviséria, contemplando as criancas que nao romperam completa-
mente com os vinculos e relagdes que tinha anteriormente, assim como,
acreditam que voltarao a residir com a familia biol6gica, conforme os dis-

cursos abaixo.

—“Quando ‘eu sai’ daqui, eu vou brinca com meu irmao, ‘sorta’ pipa com
meu irmao, ‘joga’ video game, ‘pay’ 2, ‘pay’ 3. Eu vou morar 14 no Re-
canto. Af tem meu irmao, eu, a menor, minha méae, meu pai, minha vé,
meu tio, minha prima e a prima do Girassol, quatro” (sic) (Dente de leao,
6 anos).

- “To no abrigo e esses sao meus amigos. Quando eu sair daqui vou
morar com minha méae e meu pai, e vou ser enfermeira” (sic) (Alfazema,

7 anos).

Segundo Mendes (2007), essa necessidade de manter vinculos afetivos, leva
a idealizacao da familia. Mesmo sendo vitimas de violéncia intra-familiar,
as criangas nao se referiram a sua familia bioldgica de forma negativa, ao

contrario, afirmaram desejar voltar a estar com sua familia.
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- “Esses aqui sdo ‘meus amigo’ do abrigo. Quando sair daqui vou morar
com meu pai, minha mae e meus irmaos” (sic) (Horténcia, 8 anos).
— “Aqui tem brinquedo, mas vou morar no sitio com meu pai” (sic) (Ale-

crim, 7 anos).

Baseado nos discursos analisados, podemos afirmar que é possivel que as
criancas idealizem a figura dos pais para evitar o sofrimento do abandono e
para nutrir um sentimento de esperanca de que alguém os amam e que sua
situacdo de vida podera ser modificada. Essa necessidade de idealizar os
pais demonstra que, embora separadas deles, o principal vinculo afetivo da

crianca ainda é com a familia, principalmente com a mae.
12. Consideragoes finais

Este trabalho compreendeu as formas de subjetivagao das criangas insti-
tucionalizadas, tendo em vista a experiéncia de serem retiradas de suas
familias e entregues a uma institui¢do, com pessoas totalmente estranhas,
em um espaco compartilhado com outras tantas e desconhecidas criancas.
Propos indiretamente, com os instrumentos utilizados, uma reflexao sobre
o seu projeto de futuro, alertando-as que ap6s completarem a maioridade,

irdo deixar a instituicao.

Foi realizado um levantamento das perspectivas que as criangas possuem
em relag@o ao seu futuro, sendo percebido um grande desejo da maioria das
criangas em ter sua prépria familia, sendo esta tradicional (pai, mae, filhos),
como um padrao de comportamento familiar a ser seguido. Porém, algumas
delas desejam ter uma familia nao tradicional, ou seja, desejam ter filhos
sem necessariamente se casarem. Isto demonstra que a causa da institucio-
nalizacdo influencia nas representagoes familiares das criangas. Também
foi evidenciado o desejo de uma escolha profissional, tendo consciéncia de

que para isto é necessario continuar os estudos.

Outras criancas apresentaram a perspectiva de voltarem para casa, nao s6
para estarem com a familia biol6gica, mas também para terem mais liber-

dade e autonomia. Entretanto, este desejo de voltar para casa é regulado,
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em algumas das criancas, pela consciéncia da importancia de s6 voltarem
quando existirem condi¢oes adequadas ao seu cuidado, desenvolvimento,
ou alteracao de comportamentos dos pais, reconhecendo o papel da institui-

cao na melhoria das suas condi¢oes de vida.

Neste contexto, esta pesquisa se torna um subsidio para profissionais da
area da justica, para novos estudos e para a sociedade como uma forma de
fornecimento de um conhecimento mais aprofundado das opinides e dese-
jos das criangas institucionalizadas, principalmente no que se refere a sua

acolhida no momento de ingresso na instituigao.

Tratando-se somente de uma pequena contribui¢do para a problemaética,
acredita-se que esta pesquisa ird promover um maior conhecimento da
realidade destas criangas e, a0 mesmo tempo, alertar para questoes impor-
tantes e ainda pouco tratadas pela sociedade, como deixar de olhar para
a crianga na perspectiva do adulto como o centro da situacéo e té-la como

autora da sua histoéria.

Por fim, com base nos achados deste estudo, podemos afirmar que dar a voz
as criancas institucionalizadas é reconhece-las como sujeitos ativos, tendo
em vista que nestes discursos poderéo ser evidenciadas questdes como as
causas que nortearam a sua separacao da familia de origem, as suas repre-
sentacoes e expectativas familiares perante a realidade em que vivem e suas
perspectivas de futuro neste preciso momento. Uma vez que as representa-
coes que as criangas institucionalizadas tém sobre a familia constituem a
maneira como o sujeito, de certa forma, constitui, reconstréi um sistema
cognitivo; ou seja, um sistema de conhecimentos, de modo a adequa-lo aos
seus sistemas de valores, que por sua vez, dependem de sua histéria e do
contexto social, e ideoldgico no qual esté inserido. Com isto, quer-se dizer
que, as representagoes que as criangas institucionalizadas tém sobre a fami-
lia, sdo influéncias das suas vivéncias e experiéncias por elas vividas. Tendo
em vista que a familia representa um espaco de afeto por eleicao, e a palavra
familia evoca naturalmente, em todas elas, a meméria dos que lhes sao que-

ridos e com quem partilharam a vida.
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REVOLUGAO TECNICA E COERGAO SOCIAL:
UM ESTUDO SOBRE A AMBIGUIDADE DA TECNICA
E AS SUAS CONSEQUENCIAS POLITICAS

Eduardo Ramalho Rotstein’

1. Introdugao

Utilizada para designar uma inovag¢éo marcante na his-
toria da humanidade, a expressao “revolucao técnica”
condensa numa tnica imagem as atividades de transfor-
macao do meio natural e de subverséao da ordem social.
Essa expressao corriqueira nao passaria de uma inécua
figura de linguagem, nao fosse o fato de a técnica ter se
tornado uma questao nos dltimos tempos por causa, jus-
tamente, de suas crescentes implicagoes éticas, sociais

e politicas.

Segundo o historiador Pierre-Maxime Schuhl (1955), o
longo caminho que leva a técnica ao centro das preo-
cupacoes filoséficas do Ocidente passa pela invencao
da maquina e a sua difusao pela Europa no século XIX.
As maquinas preencheram parcialmente a expectativa
- nutrida nos séculos anteriores por pensadores como
Descartes e Bacon — de que facilitariam as tarefas mate-
riais da vida: Elevaram vertiginosamente a quantidade
de bens uteis disponiveis e possibilitaram o crescimen-
to populacional a um nivel sem precedente. No entanto,
diversos fendomenos adjacentes ameacavam reverter
os ganhos alcangados. As maquinas dispararam crises

inéditas de desocupacéo e superproducao, forcaram a
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degradacéo do trabalho manufatureiro e incorporaram-se a paisagem co-
tidiana como uma realidade auto-evidente, pondo a numerosa populagao
sustentada gracas aos seus prodigios numa situacao extrema de dependén-
cia vital. Nesse contexto ergueram-se as primeiras vozes que, animadas pela
tarefa de sanar as mazelas do maquinismo, buscaram entender as causas
do problema por meio de uma reflexao abrangente, plenamente consciente

do valor da técnica para a sorte da humanidade.

Se outrora foram as maquinas de trabalho e for¢a, agora sdo os inventos
informaticos e biotecnoldgicos que ensejam um novo questionamento da
técnica. Autores como David Le Breton (2003) e Paula Sibilia (2002) inves-
tigam os pressupostos da aventura técnica no Ocidente a partir da inédita
possibilidade de remocéo de limites espaciotemporais do corpo tidos por
definidores da espécie humana. A expectativa de nossa época em torno do
(nos dizeres de Sibilia) “homem pés-organico”, o furor em torno das tecno-
logias digitais e das faganhas de manipulacao genética, tornam ainda mais
urgente a reflexdo sobre o sentido da técnica e as consequéncias praticas de

seu desenvolvimento.

O presente estudo atende a esse apelo voltando-se particularmente aos
efeitos da técnica sobre a agao politica e a regulagao social. Tomamos a
expressao “revolucdo técnica” como um fio a nos conduzir por reflexoes
filoséficas do século XX e por mitos de nosso cabedal helénico-judaico. Em
linguagens dispares tais fontes revelam a presenga de uma ambiguidade da
técnica a radicar no subsolo de nossa cultura, espraiando-se por diversas
esferas da vida na forma de uma tensao entre a libertagao e a opresséo. Até a
plena circunscrigao dessa ambiguidade no campo politico foi preciso percor-
rer trés etapas intermediarias: (1) Exame da revolugéo técnica no exemplo
da maquina a vapor e apresentac¢ao de sua analogia com a revolugéo politica
segundo a nascente Filosofia da Técnica (Spengler, 1931; Ortega y Gasset,
1963); (2) Interpretacdo do carater subversivo da técnica nos mitos de
Prometeu e Nimrod; (3) Exposi¢ao da ambiguidade da técnica na atualidade
a partir das consideragoes de Habermas sobre as consequéncias praticas do

desenvolvimento técnico.
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2. Revolta contra a natureza

Em nenhum ambito encontram-se tantos exemplos de transformacéo pro-
funda e irreversivel quanto no da criagao técnica. Porém, essas chamadas
“revolugdes” ndo traem a primeira vista, a diferenca de seus anélogos na
politica, o que ou quem esta sendo deposto. Uma revolugao técnica ergue-
-se contra o estado técnico anterior? Ela substitui os meios e procedimentos
tradicionais por outros inteiramente novos? E dificil afirma-lo. As inovacées
sempre incorporam em si aquisi¢des precursoras. A esteira de piso, utilizada
pelos romanos para o levantamento de carga pesada, foi quase integralmen-
te aproveitada nos moinhos e elevadores de poco criados na Idade Média; a
roda d’agua encontra-se aperfeicoada no cilindro rotativo das maquinas de
forca hidrica inventadas no inicio do século XVIII. O caréter cumulativo das
inovacoes €, alids, o fator que permite a pesquisa histérica encontrar claras
linhas de continuidade entre o presente e o passado, e assim aplicar ao am-

bito da técnica a nocéao de desenvolvimento (Eckoldt, 2002, p.12-24).

Se em tal revoluc¢do nao ha ruptura com as técnicas precedentes, o que afi-
nal esté sendo revolucionado por ela? Vejamos o exemplo paradigmatico da
maquina a vapor. Até a sua inven¢@o em 1776, os homens serviam-se predo-
minantemente da forca muscular animal, cujo rendimento é limitado pela
suscetibilidade ao esgotamento e a necessidade de repouso. A exploragao
das forgas hidrica e edlica nos moinhos, difundidos na Europa desde o fim da
Idade Média, era intermitente porque dependia de fatores como localizagao
e clima. Ja a maquina a vapor - sobretudo apés as modifica¢oes introduzi-
das por James Watt — distingue-se por sua regularidade e versatilidade. Ela
mantém constante o desempenho mesmo em circunstancias cambiantes e
presta-se a fomentar todo tipo de atividade, em espago aberto ou fechado, na

floresta ou no campo, na terra ou no mar (Eckoldt, 2002, p. 13-53).

A maquina a vapor torna a produgao praticamente independente de tempo e
lugar. Na sua invenc¢ao patenteia-se a orientacao de toda revolucéo técnica:
Diminuir ao maximo a interferéncia das circunstancias sobre os afazeres

humanos; se possivel anular a influéncia do que é alheio a vontade e nao
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raro poe limite as suas realizagdes. A revolugao técnica é movida pelo desejo
de controlar uma alteridade ameacgadora, a qual em tempos antigos possuia
carater divino e desde a Modernidade secularizou-se como natureza. Nao
espanta, assim, que o processo de secularizag¢ao no Ocidente, que levou a
completa dessacraliza¢ao do mundo e das autoridades estabelecidas, tenha
se acompanhado nao s6 de um radicalismo tinico nas transformagées politi-

cas, mas de um dinamismo impar no desenvolvimento da técnica.

O sentido beligerante da inventividade técnica nao passou despercebido as
reflexoes filoséficas suscitadas pela expansao das maquinas no século XIX.
Numa analogia quase espontanea com as revolucoes politicas, descrevem a
atividade técnica como um ato de resisténcia, libertacdo ou empoderamento
ante a natureza: Mobilizando suas forcas fisicas e intelectuais, o homem
passa ao comando da instancia sob qual estava submetido®. Nessa subversao
da ordem natural também nao falta o componente da revolta, sentimento

que acompanha igualmente transformacoes radicais de relagoes politicas.

Indicagdes sobre o pathos do criar podem ser encontradas, por exemplo, na
Meditagdo da técnica de Ortega y Gasset (1963), cuja primeira edicéo é de
1939. Segundo o pensador espanhol, os procedimentos técnicos inventados
pelo homem néo séo simplesmente substitutos mais eficazes de seu reperto-
rio congénito de atos instintivos. Isso porque, a diferenca dos instintos, tais
procedimentos nao satisfazem diretamente necessidades basicas, mas al-
teram drasticamente a relacao do homem com as condigoes exteriores que
ocasionam o estado de necessidade. Fazer fogo é diferente de esquentar-
-se, cultivar o campo, de alimentar-se. Montar um veiculo nao é transpor
distancias. Tais procedimentos asseguram a possibilidade de reproduzir o
objeto faltante sem a complacéncia de circunstancias cambiantes e incertas.
Trata-se de minorar a incerteza dos homens quanto a satisfagao de suas

necessidades no futuro e assim libera-los de uma preocupacéao excessiva

2. A aproximagcéo entre inventividade e luta por poder é recorrentemente sugerida por autores de
lingua alema a partir dos motivos de dominag@o da natureza (Naturbeherrschung) e libertagao das
coer¢des naturais (Befreiung von Naturzwingen). O fio dessa tradigdo é interrompido apenas no
pos-guerra com Martin Heidegger (1962), que se despede de motivos antropoldgicos na interpretagao
da esséncia da técnica. Exemplos daquela aproximacao estao em Marx (1968, p. 192), Spengler (1931),
Jaspers (1956, p. 97).
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e degradante com as tarefas materiais da vida. Segundo Ortega y Gasset
(1963, p. 14), “a técnica é a reforma da natureza, dessa natureza que nos
faz necessitados e indigentes, reforma em sentido tal que as necessidades
ficam, a ser possivel, anuladas por deixar de ser problema sua satisfa¢ao”.
Desenrola-se aqui uma resisténcia tenaz contra o dado natural e o sofri-
mento causado por sua aleatoriedade. Afinal, conclui Ortega (1963, p. 14), a

técnica é “uma reacao enérgica contra a natureza”.

O aspecto de revolta da inventividade ganha ares realmente tragicos em O
homem e a técnica, de Oswald Spengler (1931). O homem é descrito como
um animal liberto do vinculo com o tempo e o espaco imediatos, capaz de
conduzir sua vida segundo a lembranca de experiéncias passadas e a ex-
pectativa do porvir. O que dé a tatica de vida humana o caréter individual e
criativo — ausente nos animais ainda submetidos 4 compulsao da espécie - é
a visao antecipada da conclusao néo sé de suas atividades especificas, mas
também a de todo o processo vital. A consciéncia do fim é fator determi-
nante da técnica: Ciente da senten¢a funesta da natureza e, apesar disso,
como em tentativa desesperada de contorna-la, esse “predador preocupa-
do” inventa uma série de procedimentos para o maximo controle de seu
ambiente: A vontade de arrancar a natureza o privilégio da inventividade,
patente desde a domesticagao de plantas e animais, culmina na técnica ma-
quinica do Ocidente, pela qual nao simplesmente este ou aquele ser vivo,
este ou aquele material, mas todo o jogo das for¢as naturais é posto cons-
cientemente a seu dispor. A histéria da humanidade resume-se no fundo a
luta desesperada contra a natureza pela afirmacéao da existéncia inventiva.
Essa histéria testemunha a inconciliavel oposi¢ao do homem com o mundo,
do qual ele se apartou gracas a sua peculiar engenhosidade; trata-se da “his-
téria de um revoltado, que, saido do ventre de sua mae, levanta a mao contra

ela” (Spengler, 1931, p. 35, tradugéo nossa).
3. 0 dubio da luz artificial

Neste ponto, onde ndo somente uma invencéao especifica, mas o inventar

em si mostra-se subversivo, faremos um excurso rumo aos primérdios da
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técnica: a conquista do fogo. Através do grelhar, do cozer e do defumar o
homem ampliou a gama de alimentos disponiveis e péde conserva-los por
mais tempo, o que o liberou para ocupagdes que transcendiam a finalidade
de autopreservacéo. No fogo, ademais, ele encontrou um meio eficaz para a
modelagem de materiais duros em ferramentas duréaveis, as quais por sua
vez deram origem a novos procedimentos técnicos. Mas é somente enquan-
to arte da luz que a conquista do elemento igneo faz plenamente jus a sua
alta patente na histéria. Os que aprenderam a conservar a flama e poste-
riormente produzi-la escaparam a cegueira a que os condenava até entéao
a escuridao noturna. Liberada a visao da estrita dependéncia a luz solar, o
trabalho pode prosseguir ap6s o crepusculo, em locais protegidos de intem-
péries e predadores. O artificio da luz é, ao fim e ao cabo, o ato de resisténcia
por exceléncia. Ele desacata a intimagao imemoravel de velar ao dia e dor-
mir a noite; subverte o ciclo natural de luz e treva que ditava, tirano, o ritmo

do viver humano.

N&o espanta que a fonte luminosa da inventividade surja em mitos antigos
que falam da subleva¢éo humana contra a ordem divina. Pensa-se aqui, evi-
dentemente, no ardiloso Prometeu, tita que furta o fogo a Zeus para doa-lo
aos mortais®. Prometeu - literalmente o previdente — porta algo com o qual
se pode enxergar na escuridao. Esse “enxergar o que esta na frente” possui,
além de um sentido espacial e concreto, ainda um temporal e metaférico.
Ele alude a capacidade de se ter em vista os resultados de um procedimento
antes de sua execucdo, a capacidade, em outros termos, de se alcancar algo
a partir de sua visada prévia. O fogo prometeico simboliza a técnica como
autossuficiéncia e seguranca em relagao ao futuro; por isso, a doacao desse

bem aos homens implica o prejuizo dos deuses, a limita¢do de sua vontade

3. E notéavel que entre os antigos gregos a compreensao beligerante da técnica - retomada pela filosofia
a partir da Modernidade - tenha se expressado apenas na linguagem figurada dos mitos e dramas,
sem deixar rastros na sua filosofia. A interrogagao grega acerca da téchne exprime, em linhas gerais,
a preocupagao de hierarquizacio das atividades humanas conforme o seu valor cognitivo. Trata-se de
determinar a que distancia as téchnai se encontram do conhecimento cientifico (epistéme) e da empiria
caracteristica dos oficios manuais. Também importa saber se a formacao do caréter ou exercicio das
virtudes éticas deixa-se pensar como uma técnica. E nesse espirito que Platdo se apropria do mito de
Prometeu em Protdgoras (1984, pp.35-37) ou aborda a téchne nos dialogos fon (2011), Gorgias (1972a,
449d-452a, pp.279-289) e Philebo (1972b, 56b-58d, pp.403-411). Em Aristételes, essa interrogagao
figura entre outros no capitulo primeiro do livro AlfP da Metafzsxca (1989, 981a) e no sexto livro da
Etica a Nicomaco (1998, 1139a-1140b, pp.26-36).
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planejadora, figurada no furto sofrido por eles. Mas o mito grego também
ensina que técnica nao significa onipoténcia. A despeito do elemento lu-
minoso, Prometeu e os seus protegidos ndo conseguem antever a propria
desdita. Como se sabe, os homens recebem do Olimpo a bela Pandora, que
dispersa de seu jarro toda sorte de males pelo mundo (Hesiodo, 2006). O
ladrao, por sua vez, é preso com indissoltveis cadeias enquanto uma dguia

lhe devora dia a dia o figado imortal (Hesiodo, 1999).

Assim como na mitologia grega, na tradigao judaico-crista o artificio da luz
surge como resisténcia contra a supremacia divina. Trata-se, aqui também,
de uma histéria desafortunada, provavelmente inspirada num fenomeno
cotidiano: Antes da aurora ou depois do ocaso desponta um lume no céu.
A estrela matutina ou vespertina, em justa alternancia com o sol, parece
desafia-lo numa danca. O brilho suave, em contraste aos raios solares, rela-
xa as faces, conforta os olhares. E, todavia, o que ameaga roubar ao astro-rei
a adoracao dos terraqueos é somente um planeta que reflete a sua irradia-
¢do majestosa. Por isso os antigos gregos também o chamam “Phosphéros”
e os romanos, “Lucifer”, isto é, “Porta-luz”. Mas s@o os hebreus que intuem
nesse jogo celeste uma verdade sobre os assuntos terrenos. O profeta Isaias
(14: 12-15) compara a estrela matutina o rei de Babel, que desejou “subir até
o céu” e “colocar seu trono acima das estrelas de Deus”; ele quis subir “até as
alturas das nuvens e ser igual ao Altissimo”, mas precipitou-se “na mansao
dos mortos, nas profundezas do abismo”. Lucifer, ofuscado pelo sol apds
reluzir sob as barras de seu manto, anuncia a sorte de mortais obstinados
em emular com Deus em sua condi¢do primeira de criador. O brilho fugaz
com o qual o planeta ameaca a majestade solar representa a inventividade
técnica. O rei apelidado “portador da luz” é o responsével pela famosa cons-

trucao de Babel.

Segundo a tradi¢ao extrabiblica de Flavius Josephus foi o rei de Babel Nimrod
quem, apds o grande diltvio, fundou uma populosa colonia na planicie, per-
suadindo os outros de que sua sorte nao se devia a Deus, mas a sua prépria
habilidade. Esse ser ousado, ele mesmo detentor de maos destras, acredita-

va que os homens se tornariam livres apenas se confiassem em sua propria
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forga criativa, e, no entanto, foi ele quem converteu o estado de coisas pouco
a pouco em tirania. Nimrod alardeava vingar-se de Deus caso este oprimis-
se a terra com um novo dilivio, e ordenou a construcéo de uma torre tao
alta, vedada a resina, que seria impenetravel e insuperével pela agua. Vendo
como a torre crescia rapidamente com o trabalho insuflado de rebeldia,
Deus plantou o dissenso entre os construtores confundindo-lhes a lingua e,
com uma tempestade, pos abaixo o seu empreendimento (Josephus, 2006,
p. 24-26). Na figura do construtor de Babel, Lucifer torna-se o sésia semi-
tico do mitico Prometeu: O revoltado portador da luz, simbolo perene da
inventividade, acredita tomar com ela o préprio destino nas maos quando,

na verdade, aprofunda-se na impoténcia.

O excurso a essas figuras dubias da Antiguidade faz ver, além da revolta
contra os deuses ou a natureza, um aspecto do criar ndo menos relevante,
que somente tempos depois ganhou o primeiro plano. No agrilhoamento de
Prometeu e na tirania de Nimrod insinua-se um problema agravado com
a expansao da maquina na segunda metade do século XIX. Dai em diante
tornou-se claro — mesmo para aqueles que como Ortega y Gasset e Karl
Jaspers viam na técnica a libertacao de coer¢oes naturais — que ao cabo
de sucessivas revolugdes técnicas instalara-se uma espécie de sobrenatu-
reza (Ortega y Gasset, 1939/1963, p. 106-113) ou ainda segunda natureza
(Jaspers, 1956, p. 96-99; 120-123), uma organizagao social imperiosa abar-
cando o todo da existéncia humana. Tém-se aqui a pista de que a relacao do
criar com ambito politico ndo se esgota na analogia entre inventividade e
revolucao. Parece que a técnica atua diretamente sobre a vida coletiva como
uma for¢a reguladora. Isso torna tudo mais complicado e interessante. Para
o exame desse complexo feito de técnica e politica examinemos ao estado

atual de coisas.

4. Tecnocracia

A informatica e biotecnologia mostram-nos que os mais rigidos constrangi-

mentos naturais podem ser burlados tecnicamente. O ato sexual aparta-se
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do reprodutivo com o uso da pilula e, inversamente, o ato reprodutivo do
sexual através de fecundacao in vitro e inseminacao artificial. A gravidez
deixa-se adiar para depois da menopausa gracas a congelamento de 6vulo.
A hoje ainda incipiente gestacdo embrionaria em utero artificial poupara
num futuro préximo a procriacgéo da gravidez, enquanto a clonagem de célu-
las somaticas liberara a procriacéo da fecundacéo. Cépula sem procriacao;
gravidez sem fertilidade; procriagdo sem copula, gravidez ou fecundagao.
Tao notaveis sao as conquistas do poder técnico que se espera subverter
com ele as condi¢des mais basicas da existéncia. A morte, limite temporal
assinalado aos individuos sexuados, poderia ser finalmente superada com
o retardamento ou a reversao do envelhecimento mediante manipulagao de
células-tronco. A impossibilidade fisica de os corpos ocuparem espacos dife-
rentes a um s6 tempo ja nao seria mais empecilho aos seus afazeres gracas
ao atual sistema de telecomunicacao digital, pelo qual conseguem transpor
grandes distancias sem movimento proprio e, com irriséria perda de infor-

macao, “fazerem-se presentes” simultaneamente em varios lugares.

A técnica atual, que promete pleno poder sobre tempo e espaco, vida e morte
e, de modo geral, sobre tudo o que desde sempre resistiu a manipulacao, tes-
temunha uma reinante repulsa ao acaso, ou ainda, um édio ao inexoravel.
Mas curiosamente a sanha de controle, sem igual noutros tempos, jamais
esteve tao rodeada de imprevistos. Nao por acaso esta é a hora de nascimen-
to do paradoxal risk management, técnica desenvolvida para a prevenc¢ao de
acidentes que, na maioria, sdo gerados tecnicamente. De fato, mdltiplas e
perigosas sao as ameagcas nessa fase avangada do desenvolvimento técnico.
O jarro de Pandora nao tem fundo: A tecnologia nuclear traz a possibilidade
de catastrofes globais das quais Tschernobyl e Fukushima dao somente uma
palida ideia. Incidentes em meio a experimenta¢des com micro-organismos
possivelmente ja estiveram e estarao na origem de pandemias. E pouco se
sabe sobre os impactos das ondas eletromagnéticas irradiadas mundo afora

através de nosso fabuloso sistema de telecomunicacao digital.

Contudo, a técnica néo deixaria de ser perigosa mesmo que fossem previs-

tos a tempo os seus efeitos daninhos. Ali mesmo onde a técnica logra, é que
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jaz um grande perigo envolvendo o dmbito politico e social. Habermas (1988)
salientou esse fato ao descrever em pormenor como os entéo recentes inven-
tos cibernéticos influfam na vida coletiva. Apés a integracdo de maquinas
eletronicas autorreguladas ao processo produtivo, a conducdo automética
impde-se ao quadro institucional na forma de um modelo tecnocrético. Exige-
-se das institui¢des que funcionem como um dispositivo cibernético, ajus-
tado a manter-se no estado 6timo em circunstancias cambiantes externas
e internas. Por pautar-se na regularidade de comportamentos funcional-
mente necessarios, o sistema reconhece no agir politico um potencial fator
de distidrbio, que deve ser guiado em prol da estabilidade social. Habermas
destaca entre as implicacoes praticas da revolugao cibernética o nascimento
de “técnicas de condug@o”, também chamadas “manipulagdes psicotécnicas
de comportamento”, com aplicacgao preferencial nas areas do sufragio, con-
sumo e lazer, e prenuncia o desenvolvimento de “intervencdes biotécnicas
sobre o sistema enddcrino” e sobre “a transmisséo genética de informacoes
hereditérias” (1988, p. 355-356, tradugao nossa). Mesmo assim, o filésofo
nao acredita ser factivel a completa transformacgao do homem numa func¢ao
do programa social. Tratar-se-ia somente de uma “utopia negativa”, ape-
nas um “sonho cibernético”, visto que o agir humano, por mais restritas as
condi¢oes externas, nunca se despede processos racionais de justificacao,
deliberagao e consenso. Otimista quanto a reacéo politica contra a organi-
zacdo tecnocratica das instituicoes, Habermas propoe uma discussao pela
qual os individuos “politicamente atuantes” ganham uma compreensao de
seus interesses com respeito ao “tecnicamente possivel e factivel” e, com
base nesse esclarecimento, “podem julgar em que direcéo e em que medida
querem desenvolver o saber técnico no futuro” (1988, p. 356-357, tradugao

nossa).

Ora, o curso dos acontecimentos desde a redacao dessas linhas esperanco-
sas convence de que a conquista politica da técnica é, antes, o sonho ou a
utopia em causa. O esfor¢o para se conduzir o desenvolvimento técnico na
direcao de altas aspira¢oes da humanidade esbarra numa dindmica alheia

a deliberagao, pela qual as possibilidades técnicas convertem-se quase ins-
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tantaneamente em ato: O hoje tecnicamente factivel sera feito cedo ou tarde,
a despeito de toda reserva moral. Habermas (1988, p. 344-346) até concede
que tal dindmica exista e se imponha como modelo de organizacao social,
mas aquela altura era-lhe inimaginavel que se pudesse com a técnica apa-
gar os vestigios de racionalidade nos processos de decisao e consenso que
formam a base de nossas institui¢coes. Hoje isso se concretiza através de
técnicas capazes de atingir o corpo e o comportamento da massa. Vejamos

um exemplo:

Com a construcdo de um sistema global de comunicacao por via digital,
praticamente todo o fluxo de informagédo passa a circular por um tnico
veiculo e pode, por isso, ser mais facilmente registrado. Essa possibilidade
concretiza-se prontamente numa politica de seguranca cibernética. Todos
os dados em circulagao — contetidos de mensagens, histéricos de pesquisa e
consumo — sao nao apenas automaticamente reunidos como também apura-
dos segundo palavras-chave. Inicialmente adotado em reagao ao terrorismo,
o procedimento banaliza-se rapidamente como prevencéo de disturbio.
Através do cruzamento de informacoes armazenadas, cada vez mais se tra-
cam perfis de eventuais criminosos e cenarios de perigo, o que por sua vez
aciona novas medidas preventivas do Estado. Em suma: A politica de segu-
ranca pautada por tecnologia digital atinge um nivel inédito de vigilancia da
populacao. Esse fato foi notado pela fil6sofa Jutta Weber durante o debate

publico em torno do caso NSA (2013, p. 2, tradugéo nossa):

Ao invés de um trabalho investigativo logico-causal faz-se hoje premoni-
¢do amparada em computadores, na qual tanto mais se acredita quanto
mais dados, perfis, padroes de comportamento estdao armazenados no
banco de dados. Tolamente, um banco de dados é infinitamente preen-
chivel, e assim a vigilancia eletronica torna-se um Perpetuum mobile.
Contudo, quanto mais se consideram periculosidades potenciais do futu-
ro, quanto mais riscos potenciais sao percebidos, tanto mais abrangente

tornam-se as medidas de vigilancia hightech.
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Néo é dificil imaginar como o desenvolvimento técnico poderia pavimentar
o caminho a uma cyberpolitica ainda mais severa. Pensemos na chamada
“nanotecnologia” A implantacdo de chips mintdsculos no organismo huma-
no seria adotada inicialmente por motivos de satide (prevencéo e tratamento
de doencas), seguranca pessoal (localizagao em caso de desaparecimento)
e comodidade (dispensa de papel-moeda ou cartao bancério em transagoes
pecunidrias). Ao mesmo tempo, porém, essa tecnologia estaria abastecendo
bancos de dado com informagoes ainda mais detalhadas sobre a popula-
cdo que as atualmente fornecidas por aparelhos extraorganicos. Com isso
ganhariam vigor nao apenas a premonicgao e a vigilancia cibernéticas, mas
também se tornaria perfeitamente factivel a sangao automatica de prova-
veis fatores de perturbagao social. Nesse ponto da histéria, quando a técnica
que prometia libertar o corpo de seus limites tiver promovido a sua punicao
automdtica; no momento em que a inventividade, arma da resisténcia con-
tra as coer¢oes natureza, transmutar-se no pilar de um regime irresistivel,
reviverao aqueles vultos da Antiguidade com seu pleno sentido: Prometeu
é preso para sempre a correntes forjadas no fogo libertador; Nimrod, que

preconiza a nossa autossuficiéncia, torna-se um tirano invencivel.
5.Consideragoes finais

A expressao “revolugao técnica” conduziu-nos & ambiguidade da técnica e
as suas implicagoes politicas. A inventividade afigurou-se de inicio como a
subversao de uma ordem emanada de instancia alheia, identificada ora a na-
tureza (filsofos do século XX) ora a divindades (mitologia helénico-judaica).
Porém, a analogia quase espontanea da revolugao técnica com a politica nao
diz tudo a respeito de suas relagoes. H4 entre técnica e politica um nexo
causal, aludido nos mitos, mas tornado flagrante apenas nos tltimos dois
séculos. A técnica transfigura os processos decisérios na base de nossas
institui¢oes, seja imprimindo neles a sua dindmica auténoma através de um
modelo tecnocrético, seja gerando os meios para a conducao de corpos e de
atitudes. Sem a moderacao racional e a mediagao dos processos tradicionais
de decisao, as institui¢des modificam-se tao velozmente quanto o desenvol-

vimento técnico, precipitando-se numa série de “revolucoes” nos costumes
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e normas. Longe de ameacarem, tais rupturas contribuem ao fortalecimen-
to da ordem vigente, pois nao s6 dependem dos meios dispostos por esta,
como também suscitam os mecanismos de vigilancia capazes de suprimir a
resisténcia. Informaética e biotecnologia convertem-se enfim nos pilares de
uma organizagao social ultra-estavel, onde as aparentes perturbagdes sao
incorporadas ao funcionamento 6timo do todo e a margem da ac¢ao efetiva é
reduzida ao minimo. A subverséo da ordem coercitiva da natureza através
da técnica leva a um incremento de coercao nas relacoes humanas. A revo-

lug@o técnica mostra, aqui, a face dupla da liberagao e da opressao.

Se revolta contra a natureza degenera em opressao, entéo a resisténcia deve
comecar pela revolta contra a revolta, ou seja, pela revolta contra a técnica.
Seria essa revolta somente a expressao ressentida da fantasia tecnofdbica,
que busca a restauracio de um estado paradisiaco de natureza? E dificil
sabé-lo. Certo, apenas isto: Todo agir que almeje a transformac¢ao ampla da
sociedade s6 atingira a massa se contar com os meios técnicos disponiveis,

paradoxalmente os mesmos que garantem a ordem social a ser combatida.
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CONHECER E AO MESMO TEMPO APRENDER
A VIVER: PIERRE HADOT E A FILOSOFIA COMO
EXERCICIO ESPIRITUAL

Adriana Andrade de Souza'

Giseli do Prado Siqueira®

O tema deste trabalho, a filosofia como exercicio espi-
ritual, nasce de uma suspeita preliminar: a de que a
filosofia esta intimamente ligada a vida vivida. Partimos
da hipétese de que o fazer filoséfico ndo é somente uma
atividade intelectual, mas uma maneira de viver que
transforma o ser daquele que o realiza. Esta hipétese
esta fundamentada na analise de Pierre Hadot (2014a),
em sua obra intitulada “Exercicios Espirituais e Filosofia
Antiga”. A sua compreensao da filosofia antiga como
exercicio espiritual nao se separa da tarefa de colocar-
-se a si mesmo a questdo acerca do que é a filosofia.
Com a nocéo de exercicio espiritual, Hadot determina a
concep¢ao que ele deseja colocar em obra, ou seja, a filo-
sofia em toda sua dimensao vivida. A radicalidade desta
ideia de exercicios espirituais esta na anélise que o autor
faz acerca do fazer filoséfico a partir da relagao entre a
teoria e a pratica, entre o discurso e a a¢ao, entre o pen-
samento e a vivéncia. Ele nos faz compreender de que
maneira o fazer filosofico se relaciona a um certo modo
de exercitar-se nas coisas da vida. Para Hadot (2014a), a
filosofia antiga era um exercicio espiritual, ou seja, um
modo de viver, de enfrentar a existéncia. A expressao
exercicio espiritual, traduz esta ideia que diz nao ser a

filosofia somente uma contemplacdo extética, mas vi-
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véncia efetiva, bem exercitada — muito mais do que s6 uma sistematizagao
de ideias separada da existéncia. A tarefa que se impoe para nos, neste tra-
balho, é a de tentar problematizar este resgate da filosofia enquanto um

redimensionamento da maneira de ver e de estar no mundo.

A analise de Hadot (2014a) acerca da Filosofia Antiga estd fundamentada
nesta sua nocao de exercicios espirituais. O termo espiritual confere um
sentido todo préprio a este exercicio e nos permite entende-lo ndo s6 como
uma obra puramente tedrica, mas como uma vivéncia concreta. Conhecer
e ao mesmo tempo — e indissociavelmente — aprender a viver: esta é a base
sobre a qual repousa a nogéo de exercicio espiritual. Esta no¢ao nao é em-
pregada para traduzir um sentido da condi¢ao humana - o sentido religioso
ou intelectual, por exemplo — mas é todo o sentido da condi¢ao humana.
Trata-se de um ser consigo mesmo em tudo que é seu, ou seja, pensamento,
sensibilidade, imaginacéo, moral...: “A palavra ‘espiritual’ permite enten-
der bem que estes exercicios sao obra nao somente do pensamento, mas
de todo o psiquismo do individuo (...) gracas a eles, o individuo (...) se coloca
na perspectiva do Todo.”(Hadot, 2014a, p. 20). A nog¢ao de exercicio espiri-
tual corresponde, neste sentido, & uma converséao ou redimensionamento
do olhar que, desapropriando-se da perspectiva individual, torna prépria a

perspectiva do Todo.

Os estoicos, por exemplo, declararam-no explicitamente: para eles a fi-
losofia é um “exercicio”. A seus olhos, a filosofia ndo consiste no ensino
de uma teoria abstrata, ainda menos na exegese de textos, mas numa
arte de viver, numa atitude concreta, num estilo de vida determinado,
que engloba toda a existéncia (...) ¢ uma conversao que subverte toda a
vida, que muda o ser daquele que a realiza. Ela o faz passar de um es-
tado de vida inauténtico, obscurecido pela inconsciéncia, corroido pela
preocupacao, para um estado de vida auténtico, no qual o homem atinge
a consciéncia de si, a visdo exata do mundo, a paz e a liberdade interiores

(Hadot, 2014a, p. 22).
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Segundo o autor, a filosofia Antiga era um exercicio espiritual porque os fi-
l6sofos antigos pretendiam, com suas obras, dispor seus leitores e ouvintes
a uma espécie de abertura que os convertesse a uma nova forma de ver o
mundo e de estar nele. Nesta perspectiva dos exercicios espirituais, filosofar
nao significa evadir-se do mundo, mas percorré-lo ao revés, pelo avesso:
“A filosofia ndo é uma construcao de sistema, mas a resolucdo, uma vez
tomada, de olhar ingenuamente para si e ao redor de si.” (...) sempre concebi
a filosofia como uma metamorfose total da maneira de ver o mundo e de
estar nele.” (Hadot, 2014a, p.15). Trata-se de uma espécie de “pedagogia” da
conversao, na qual estava em jogo, para os filésofos antigos e seus leitores e
ouvintes, um trabalho sobre si mesmo. O estudo de Hadot se baseia na com-
preenséo de que as obras da antiguidade devem ser compreendidas no seu
carater formativo, ou seja, na perspectiva daquilo que seus autores visam

produzir em seus ouvintes e leitores.

Para Hadot (2014a, p. 23 e 31), este trabalho sobre si mesmo, que expressa
a propria ideia de exercicios espirituais, pode ser facilmente observada na

histéria da Filosofia Antiga, como, por exemplo, no estoicismo:

Tomemos primeiramente o exemplo dos estoicos. Para eles toda a infe-
licidade dos homens provém de buscarem alcancar ou manter bens que
corram o risco de nédo obter ou de perder e de buscarem evitar males
que frequentemente sdo inevitéaveis (...) Para o estoico filosofar é entdo
exercitar-se a “viver”, isto é, a viver consciente e livremente: conscien-
temente ultrapassando os limites da individualidade para se reconhecer
como parte de um cosmo animado pela razéao; livremente renunciando a
desejar o que nao depende de nés e que nos escapa, para se ater apenas
ao que depende de nés - a acdo reta conforme a razao. Compreende-se
bem que uma filosofia, como o estoicismo, que exige vigilancia, energia,

tensao da alma, consista essencialmente em exercicios espirituais.

Segundo o autor, a a¢éo reta conforme a razao é, para o estoico, a sua liberda-
de vivida. Nao se trata s6 de elaborar o conceito de liberdade, mas de vivé-lo

no tempo. A liberdade é, para o estoico, exercicio espiritual. Ser livre é ser
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sem poder ser mais do que jé se é, o que significa, deixar ser o que ja sempre
somos, que é a razdo em noés. A agéo conforme a razdo é um deixar ser, pelo
qual o homem se coloca em sincronia com a dindmica do cosmo. A filoso-
fia estoica invoca um certo ser no mundo pelo qual o homem é chamado a
ser transformado na razao, exercitando-se a viver consciente e livremente.
Nesta confluéncia entre a ideia de razao e a vivéncia da razao, o homem se
reconhece em sua finitude e fragilidade, ao se reconhecer como parte de um
cosmo cuja dindmica ultrapassa seus limites individuais. Ter a ideia e ter a
experiéncia, isto é, dizer sobre esta razao cosmica e experimenta-la em si é

precisamente o que Hadot (2014a, p. 23) chama de “Exercicios Espirituais™

A filosofia aparecerd entdo, em primeiro lugar, como uma terapéutica
das paixoes (“Esfor¢ar-se para despojar-se de tuas proprias paixoes”, es-
creve G. Friedmann.). Cada escola tem seu método préprio, mas todas
ligam a terapéutica a uma transformacéo profunda da maneira de ver e
de ser do individuo. Os exercicios espirituais terdo precisamente como

objetivo a realizacao dessa transformaco.

Esta transformacao de perspectiva do individuo se d4 no momento em
que a familiaridade do mundo (as paixoes, preocupagdes...) se descobre na
mais profunda estranheza. Ela se d4 como uma ruptura, ou poderiamos
mesmo dizer, como uma morte em relagao as certezas acerca do que sao
as coisas. Filosofar sera sempre exercitar-se em viver e em morrer, pois a
morte é constitutiva da vida em sua insuficiéncia e finitude. Exercitar-se
em morrer é exercitar-se em morrer para a perspectiva individual e tornar
propria a perspectiva da universalidade, do Todo, isto é, trabalho sobre si
mesmo, exercicio vivido, ascese: “exercitar-se em morrer, é exercitar-se em
morrer em sua individualidade, suas paixdes, para enxergar as coisas na
perspectiva da universalidade e da objetividade” (Hadot, 2002, p.49 et seq.).
Em ultima insténcia, exercitar-se em morrer é despir-se o mais possivel de
todas as determinagoes individuais. A isso pertence, inelutavelmente, em-

penho, trabalho sobre si.
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Para Hadot (2014a, p. 38), esta no¢ao de exercicio espiritual aparece também
no dialogo socratico e platonico e adquire grande ressonancia na maxima do

“conhece-te a ti mesmo”.

0 dialogo socratico aparece assim, portanto, como um exercicio espiri-
tual praticado em comum que convida ao exercicio espiritual interior,
isto é, ao exame de consciéncia, a atencéao a si, em sintese, ao famoso
“conhece-te a ti mesmo”. Se o sentido original dessa formula é dificil de
discernir, ndo é menos verdadeiro que ela convida a uma relagéo de si
para consigo mesmo que constitui o fundamento de todo exercicio espi-
ritual. Conhecer-se a si mesmo é ou conhecer-se como nao séabio (isto &,
nao como sophos. Mas como philo-sophos, como a caminho em direcéo
da sabedoria) ou conhecer-se em seu ser essencial (isto é, separar o que
nao somos do que somos), ou conhecer-se em seu verdadeiro estado mo-

ral (isto é, examinar sua consciéncia).

Nesta formula socratica do “conhece-te a ti mesmo” se entrevé um apelo ao
ser do homem, o que da a filosofia socratica um sentido todo existencial. No
“conhece-te a ti mesmo” esta em jogo o desconhecimento do homem pelo
proprio homem, ou seja, a consciéncia do problema que ele (0 homem) é para
si mesmo. Trata-se de uma busca pelos fundamentos mesmos da ac¢ao hu-
mana no mundo. Conhecer-se a si mesmo é um trabalho sobre si mesmo, ou
seja, uma transformacéo de si, uma forma de viver, uma escolha de vida. O
“conhece-te a ti mesmo” é uma obra sobre si mesmo — uma obra de solidao.
Diferente de ficar sozinho, essa solidao é s6 o que verdadeiramente somos.
Mas, isto de ser de verdade o que somos é o que nos leva a transcender-
mos a nés mesmos, se entendemos que s6 somos verdadeiramente quando
ainda nao somos determinados por esta ou aquela opinido. O “conhece-te
a ti mesmo” como obra de solidao se abre no campo da existéncia como
uma existéncia que esta verdadeiramente em seu préprio campo, isto é, o
si mesmo em si mesmo — o ser s6 ou s6 ser. Esse si mesmo em si mesmo
se descobre como o mais além de um sem lugar que precede o lugar volta-
do para a exterioridade do mundo e das coisas. Nesse sentido, esta solidao

significa, para o homem, ser sem lugar no préprio lugar em que habitas. E
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descobrir-se sempre estranho face a familiaridade das opinices na qual ja
sempre se encontra. O “conhece-te a ti mesmo” é um convite a esta solidao
diante do fato de que nao ha nenhum porqué que explique o que somos fora
de nés mesmos. Um convite a ser em si e por si mesmo em tudo que é nosso,
inclusive o multiplo e efémero. Ou seja, este retorno ao interior de si mes-
mo nao quer dizer romper simplesmente com as determina¢oes do mundo
enquanto isto ou aquilo, mas estar na familiaridade do mundo a luz desta

interioridade, ou seja, como um estranho, um estrangeiro:

o sentimento da seriedade e da grandeza da existéncia, eis, parece-me
que a Filosofia Antiga jamais foi ultrapassada e permanece sempre viva.
Alguns talvez verao nessas atitudes uma conduta de fuga, uma evasao,
incompativel com a consciéncia que devemos ter do sofrimento e da mi-
séria humanos, e eles pensardo que o filésofo se mostra assim como

irremediavelmente estranho ao mundo (Hadot, 2012, p. 42).

O “conhece-te a ti mesmo” é a solidéo vivida, ou seja, a existéncia feita obra
de soliddo. Nao se trata de evadir-se do mundo e fazer teoria deste ser inte-
rior, mas de exercitar esta interioridade. Néo se trata de uma interiorizacao
encantoada, emparedada, retirada do trato com o mundo, mas, ao contrario,
trata-se de uma interiorizacao da e na agao. Pois a vida que tira do interior
tudo que ela é, transforma-se em nobre vida exterior. A vida que emana do
interior ndo precisa teorizar acerca da razao de ser da profundidade de seu
viver: seu viver é na profundidade da vida, a profundidade da vida é no viver.
Nessa perspectiva, o ser no mundo exterior se descobre somo sendo mais
interior que o mais intimo. Portanto, tornar-se interior ndo é simplesmente
recusar a a¢ao em geral, mas acolhé-la onde ela verdadeiramente é. Assim,
aquele que verdadeiramente alcangou a si mesmo permanece sendo si mes-
mo em todos os lugares, e o realiza na vida cotidiana. Porque exatamente
isso de ser simplesmente o que se é ja é o mais além — o mais além da e na
prépria existéncia. E a marca de “um outro lado”, de um outro “ténus” do
proprio existir, onde o mais além da existéncia se descobre como existéncia

radical.
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Essa expressdo “conhece-te a ti mesmo” invoca uma forma de viver, um
modo radical de ser no mundo, que ultrapassa uma relacdo determina-
da pela familiaridade das opinides. Nessa forma de viver esta traduzida a
compreenséo do fazer filoséfico como uma transformagao, um redimen-
sionamento da prépria existéncia, ou seja, como existéncia radical. Esta
radicalidade da forma de viver invocada no “conhece-te a ti mesmo” pode
ser compreendida como um abandono ao vazio e a inutilidade das obras coti-
dianas, onde continuamente nos colocamos na disposi¢ao de superar nossos
limites, de nos retirarmos para o interior, de nos colocarmos na perspectiva
da universalidade, do Todo que se retrai na superficie do mundo. Trata-se
de viver segundo esta universalidade que lateja em toda parte, em tudo que

fazemos ou deixamos de fazer, em todos nossos cuidados, afazeres e lidas.

Portanto, o caminho da filosofia nao pode querer se conservar sé6 no pensa-
mento, se se quer pleno. Ha sempre que se ir para o mundo. Hadot procura
combater esta reducao do fazer filoséfico a uma atitude meramente especu-
lativa: “A filosofia aparece, entdo, em seu aspecto original, ndo mais como
uma construcao tedrica, mas como um método de formagao de uma nova
maneira de viver e de ver o mundo, como um esfor¢o de transformacao do
homem” (Hadot, 2014a, p. 64). Esta transformacao implica, por exemplo,
em nao ter das coisas s6 uma ciéncia teérica, mas também uma experién-
cia vivida. Para o autor, a filosofia antiga, compreendida nesta perspectiva
da prética dos exercicios espirituais, se expressa no sentido de uma nao
separacao entre o discurso filoséfico e a vivéncia do filésofo. Um discurso fi-
loséfico s6 sera legitimo se ele nasce de uma experiéncia filoséfica, ou entao

serd for¢a nula, especulagao vazia - coisa nenhuma.

Nas Memoraveis, de Xenofonte, Hipias diz a Sdcrates: em lugar de
questionar sempre sobre a justica, valeria mais nos dizer de uma vez
por todas o que ela é. A que Sdcrates responde: “Na falta da palavra,
eu faco ver o que ¢ a justica por meus atos”. Socrates, é verdade, é um
apaixonado pela palavra e pelo didlogo. No entanto, ele quer também

apaixonadamente mostrar os limites da linguagem. Nunca compreen-
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deremos a justica se nao a vivermos. Como toda realidade auténtica, a
justica é indefinivel. E precisamente o que Sécrates quer fazer seu inter-

locutor compreender ao convida-lo a viver a justica (Hadot, 2014, p. 39).

Para Socrates, se existe um caminho para a justica, este caminho é da mais
profunda intimidade — um caminho que é um “em si”, isto é, que encontra
seu sentido e possibilidade em conhecendo-se a si mesmo. Caminho da e na
experiéncia. A justica é este mais além para o qual nao hé acesso fora da ex-
periéncia. Um mais além que é nosso — que nés mesmos somos. Sendo sem
acesso, esse mais além é tao préximo, tao infimo quanto ser o que ja se é —a
liberdade de ser simplesmente o que se é, dai o0 “conhece-te a ti mesmo”.
Na experiéncia néo se fala separadamente sobre a justica, porque, nela, a
justica fala por si mesma. Toda palavra acerca da justica fora da prépria
experiéncia de justica nao é suficiente para expressa-la. A linguagem es-
barra no seu préprio limite ao pretender dar medida a uma realidade que ja
sempre corre desmedida, abundante, vasta. Dizer que a justica é indefinivel
é um gesto do pensamento para expressar uma experiéncia que o préprio
pensamento nao quer e nem pode determinar. Se é indefinivel escapa a toda
autoridade transmitida, seu acesso s6 pode se dar na experiéncia vivida. Dai
Socrates sempre dizer nao querer ensinar nada, mas apenas aprender: “s6

sei que nada sei”™

No didlogo “socrético”, o interlocutor de Sécrates néo aprende nada e
Sécrates ndo tem a pretensao de lhe ensinar coisa alguma: ele repete
alids, a quem quiser escuté-lo, que a tnica coisa que sabe é que nada
sabe. Mas como um tavéo incansavel, Socrates acossa seus interlocuto-
res com questdes que os colocam em questéo. Que os obrigam a prestar
atencdo a si mesmos, a ter cuidado consigo mesmos (Hadot, 2014a, p.

37).

Ao pensamento socrético ja é sempre proprio um nao-saber, ou seja, um
exercitar-se da propria sabedoria. A conotagao negativa desse nao-saber ace-
na para um mais além da perspectiva exterior do olhar individual. Dentro

do espaco da individualidade, a experiéncia vivida s6 se deixa apreender
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como negatividade. Mas o que isso significa? Se se fala sobre a justica,
fala-se desde uma perspectiva exterior a justiga ela mesma, de modo que a
propria justica, enquanto tal, permanece inexprimivel. Portanto, se a justica
deve realmente ser expressa numa linguagem, aquele que fala deve estar
tao junto dessa justica a ponto de nao lhe ser possivel estabelecer a distancia
necessaria em toda fala representativa. Tao junto que sua fala seja s6 um
deixar ser esta mesma justica. Socrates nao diz o que é a justica para deixar
que a justica fale por si mesma. Ao expressa-la, ele o faz em unidade com

ela, ou seja, a expressa como experiéncia.

Neste sentido, parece-nos poder dizer que nesta maxima socratica do “so sei
que nada sei” estaria pressuposta uma experiéncia jamais vinda a fala. Ou
seja, todo o ensinamento de Socrates estaria pressupondo uma experiéncia
pessoal que o autor ele mesmo nao ousou expressar, por estar acima de todo
dizer e de toda compreensao fora desta mesma experiéncia. Enquanto expe-
riéncia, enquanto exercicio, a filosofia é este saber do nao saber, isto é, um
saber nunca pronto, feito e acabado, um constante trabalho sobre si mesmo.
E a partir do empenho deste exercicio, deste trabalho sobre si mesmo, que
Hadot elabora a questao acerca do que é a filosofia. Pensar a filosofia como
um exercicio espiritual, a partir da relagao entre a vivéncia e o discurso, é
pensa-la nesta proximidade do néao saber, do estranho, ou seja, como uma

vivéncia que nao se esgota na familiaridade dos conceitos e representagoes.

Pois bem, a leitura que Hadot faz de Sécrates se fundamenta nesta rela-
céo entre o discurso filosoéfico e a vivéncia filoséfica. Em seus didlogos, na
tentativa de se fazer entender pelos seus ouvintes, Socrates esfor¢ou para
encontrar uma linguagem para significar o que esta além da linguagem.
A experiéncia do “conhece-te a ti mesmo” néo é distinta de uma experién-
cia original da linguagem, pois o autor nao fala sobre a sua experiéncia da
justica, mas fala imediatamente a partir dela — fala em unidade com ela.
Socrates, assim como destaca Hadot, ¢ um homem do dialogo, da palavra,
do discurso. Mas a experiéncia é mais além que a palavra, que o discurso.
Ao dizermos qualquer coisa acerca da vivéncia filoséfica, somos lan¢ados

numa compreensédo que dessa mesma vivéncia nos afasta. A insuficiéncia
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encontra-se na linguagem. Os didlogos traduzem esse esfor¢co em expres-
sar o que a prépria palavra nao pode determinar. Palavra indtil que, muito
embora acene na direcédo da exposicao e do escancaro, esta constantemente
postada junto ao siléncio. Assim, tem-se de um lado o initil do dizer, e de ou-
tro, por sua vez, esta a tarefa de precisar sempre de novo dizé-lo, a mesma

tarefa pobre de ter de dizer o indizivel.

() vida filosoéfica e discurso filoséfico sdao incomensuraveis, sobretudo,
por serem de ordem totalmente heterogénea. O que é essencial a vida
filoséfica, a escolha existencial de um certo modo de vida, a experiéncia
de certos estados, de certas disposi¢des interiores, escapa totalmente a
expressao do discurso filosdfico. Isso aparece claramente na experién-
cia platdnica do amor, talvez até na intui¢éo Aristotélica das substancias
simples e, sobretudo, na experiéncia unitiva plotiniana, totalmente in-
dizivel em sua especificidade dado que aquele que fala dela, uma vez
terminada a experiéncia, ja nao se situa no mesmo nivel psiquico de
quando ele vivia a experiéncia. Mas isso vale também para a experién-
cia de vida epicurista ou estéica ou cinica. A experiéncia vivida do puro
prazer, ou da coeréncia consigo mesmo e com a Natureza, é de ordem
completamente distinta do discurso que a prescreve ou que a descreve
do exterior. Tais experiéncias nao sao da ordem do discurso e das propo-

si¢oes (Hadot, 2012a, p. 21).

Ao estender a analise da histéria da filosofia para além do discurso, Hadot
a dispoe ao sem caminho da vida. A experiéncia filoséfica permanece es-
tranha aquele que se dispoe a busca-la de fora, através de conceitos e
representacées. E estranha porque nao é da ordem da objetividade do dis-
curso. Estranha porque, nela, o homem néo é ainda fixado na familiaridade
do mundo linguisticamente determinado como isto ou aquilo. Nao é possivel
falar separadamente sobre esta experiéncia, pois ela s6 pode falar por si
mesma. O discurso filoséfico é sempre a tentativa de tornar familiar este
estranhamento da experiéncia. Todo discurso abre um ponto de vista de

dualidade pelo qual 0 homem busca conhecer a sua agéao desde um lugar

Conhecer e ao mesmo tempo aprender a viver:
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fora da prépria agao, separado pela aquisicéo dos prazos (Rosa, 1974, p. 11)
em relagao a vivéncia. Portanto, o fazer filoséfico, assim como Hadot o com-
preende, devera ser este aprendizado dos limites da condi¢ao da existéncia,
que consiste em perceber esta tensao entre a experiéncia e o discurso, entre
a prética e a palavra. Filosofar serd sempre estar nesta tensao entre a expe-
riéncia e a impossibilidade de se apropriar inteiramente dessa experiéncia

no discurso:

Concretamente, os historiadores da filosofia estudam filosofias e obras
filoséficas. Pessoalmente, tendo a estudar, nao tanto as filosofias, mas,
sobretudo, as obras filoséficas, pois duvido da possibilidade de recons-
truir com exatidao corpos de doutrinas filoséficas, ou de sistemas.
Podemos apenas estudar a estrutura das obras e a finalidade delas, o
que o filésofo quis dizer nesta ou naquela determinada obra. Para to-
mar o exemplo de um filésofo moderno, como Bergson, é impossivel
descobrir uma coeréncia absolutamente perfeita entre seus diferentes
escritos. Quando afirmo que o filésofo deve sempre permanecer vivo no
historiador, quero, sobretudo, o dizer que, em cada obra de um filésofo,
é necessario tentar reviver integralmente, em si, a démarche filoséfica
do autor, a um s6 tempo o movimento do pensamento e, se possivel,
todas as intengdes do autor. O estudo desta démarche permitird, talvez,
reconhecer os dois polos da atividade filoséfica, o discurso e a escolha de

vida (Hadot, 2008a, p. 227).

A analise que Hadot faz da filosofia a partir da Antiguidade néo se separa
da questao acerca do que é o fazer filoséfico ele mesmo. Por um lado, a
profundidade e vastidao da vivéncia, no momento em que a familiaridade
das determinacdes, das opinides se descobre na mais profunda estranheza.
Por outro lado, a insuficiéncia da palavra para expressar o que é vivido na
experiéncia. Reconhecer estes dois polos, que traduzem o sentido mesmo da
filosofia, é estar “entre” o nao mais estar preso somente ao que é familiar, e
o nunca estar totalmente livre para o estranho. Gozar a vida na sua radica-

lidade é expor-se a um risco fundamental, aquele da proximidade da morte.
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Elaborar a questéo da filosofia como exercicio espiritual é pensar 0 homem
exposto a este risco: risco da vida e da morte numa existéncia que precisa
continua e inutilmente fazer-se e desfazer-se — uma existéncia que, ao falar
da sua vivéncia, é privada da posse mesma desta vivéncia, vindo a cair nova-

mente na restrita familiaridade dos conceitos e representacoes.

Ha que se exercitar em viver e em morrer, e s6 entao é possivel filosofar.
Pois em toda tentativa de apropriacéo da vida ja esta implicita a perda mes-
ma desta vida. Exercitar-se em viver e em morrer consiste em perceber
que essa perda é ela mesma a condigao para se retornar sempre de novo.
A morte é isso: ter a experiéncia radical da condi¢ao da nossa existéncia,
ou seja, ter sempre de novo a experiéncia da perda da familiaridade com a
qual cotidianamente lidamos com o mundo. Neste sentido, pensar a filosofia
como exercicio espiritual é pensé-la neste limite da existéncia humana que
se estranha, em sua finitude e fragilidade, sem poder apropriar-se inteira-
mente deste estranho, pois ha sempre algo nao dito em toda sua tentativa
de dizé-lo. A ideia de exercicio espiritual é pensada a partir da compreensao
da existéncia humana marcada, estigmatizada pela necessidade de ser no
e desde este limite. Ela da a precisa dimensao desse limite como o lugar do
fazer filosofico: o limite entre a vastidao da vida vivida e a insuficiéncia da
palavra. E assim que Pierre Hadot compreende a filosofia Antiga, e a filoso-
fia ela mesma. E a partir desta tensio entre a vivéncia e o discurso — tenso
na qual se mantém o proprio fazer filoséfico — que se elabora a questao da

filosofia como exercicio.

Filosofar sera, neste sentido, sempre um excesso, de modo que os conceitos
sao elaborados com a condicdo de manterem um sentido mais elevado do
que eles mesmos — algo que eles nao podem exprimir totalmente. Assim,
embora estes conceitos estejam articulados dentro do horizonte de um
discurso previamente dado, isso nao impede que a linguagem filoséfica se
revista de paradoxos. Nao hé outro modo para essa linguagem cuja expres-

sao nao pode se dar fora da vida profunda que a anima
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0 DIALOGO INTERRELIGIOSO DE RAMON LLULL

Maria Regina T. Weckwerth!

1. Preambulo

Vivemos na atualidade o que se poderia chamar o mun-
do da informacao. Através das midias disponiveis temos
acesso aos acontecimentos do mundo inteiro; por meio
da Internet assistimos, lemos e ouvimos o que acon-
tece em qualquer lugar do planeta em tempo real; as
noticias invadem nossa privacidade através das redes
sociais em nossos celulares e computadores de formas
cada vez mais ousadas e aperfeicoadas, caracterizadas
nas formas o mais convincentes quanto possam ser.
Naturalmente, entre noticias, informes e novidades h4
que serem ponderadas as razoes, fontes e circunstan-
cias nas quais se embasam tais informacoes. Quantas
distor¢oes da comunicacdo se alastram com tom de
verdade, ou quantas “verdades” podem ser proferidas
irresponsavelmente? Em que margens situam-se nossa

fé [crer] e nossa razao?

Conforme descrito por Jaulent (in Lulio, 2001, p. 8) na
introducéo da obra de Raimundo Lilio (Ramon Llull),
fundamentamos nossa fé no contetido que nos é trans-
mitido, mas nossa confian¢a nunca deveria ser cega.
Portanto, ha uma simbiose entre razao e fé, “o ato de fé
nao pode estar dissociado da razao a ponto desta abrir
mao de sua estrutura fundamental”. Doutrina que se
aplica do mesmo modo, as crencas religiosas, nas quais

“ha um conteudo revelado, que se recebe na fé, por-

1. Graduada em Psicologia, cursando Mestrado Profissional em Histéria da
Peninsula Ibérica da Universidade Federal de Alfenas.



que se acredita que Deus nao pode nos enganar nem se enganar, e ha um
trabalho da razao - a teologia”. Para Raimundo Lilio, o homem foi criado
principalmente para entender e nao para crer. O exercicio da razao, implici-

to no ato de fé, é acao prioritaria.
2. Contexto histérico

O estudo de Raimundo Liilio, filésofo do século XIII, destaca-se por sua in-
ser¢do num contexto histérico no qual, a par da reconquista do territério
peninsular, sob o dominio islamico, desenvolve sua obra, cuja ideia central
funda-se num permanente dialogo entre as religiées para que o mundo viva
em paz. Considerando a histéria da Peninsula Ibérica, palco exemplar de re-
presentacao do conflito inter-religioso desde o século 1V, nos anos 320, nas
origens hispanicas quando surgem as primeiras manifestacoes Adversus
Iudaeos. Concilios e Tratados inimeros sao mobilizados envolvendo a po-
lémica antijudaica e a tensa convivéncia entre cristaos e hebreus. Cenério
que assumira cores intensas com a invasao mugulmana em 711, complican-
do ainda mais essa convivéncia. Com a reconquista, Toledo é conquistado
por Afonso VI (1109), abrindo enorme progressao histérica na Hispéania
Medieval, que por apelo “cientifico”, estabelece um convivio harmonico en-
tre os trés credos, mesmo coexistindo num territério permanentemente em

guerras, invasoes, fome e peste, conforme Pastor (2005).

A conhecida Escola de Tradutores de Toledo viveu seu apice no reinado de
Afonso X, o sdbio (1221-1284), cuja politica de tolerancia estabeleceu normas
de convivéncia entre as trés culturas, nao esquecendo que se estabeleceram
segundo principios rigidos e no qual o fator “igualdade” néo se faz absoluta-
mente presente. O “outro”, ainda que tolerado, néo escapa a humilhacéo e
baixo uma série de disposi¢oes legais que o relegam a condi¢ao de cidadao
de segunda categoria. Em seus textos juridicos, Las siete partidas, Afonso X
(1843, p. 648-650) faz lembrar o crime dos judeus:
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En outro tempo los judios solamente se llamaban Pueblo de Dios, y te-
nian grandes privilégios, los que perdieron después que le crucificaron,
y desde entonces no pueden tener oficio ni dignidad con que pudiesen

apremiar a los cristianos.

Segundo Costa (1948), na corte Catalao-Aragonesa, as coisas ndo eram mui-
to diferentes. Ramon de Penafort, defensor da conversao forcada dos infiéis,
nao descarta o uso da forga bruta se necessério, e o constrangimento do
afastamento de cargos publicos e do direito de viver na cidade, confinando-
-os em bairros distantes. O rei de Aragao, Jaime I, o conquistador (1213-1276),
adota a politica de conversao obrigatéria dos infiéis, submetendo-os pela for-

ca as pregacoes dos frades dominicanos.

Em 1229, Jaime I reconquista a pequena ilha de Maiorca, que se encontrava
sob o poder mugulmano e trés anos ap6s a reconquista nasce Raimundo
Lulio (1232), cujo relacionamento com as culturas judaica e mugulmana
deram-lhe os ingredientes fundamentais para o desenvolvimento de sua

obra.

Raimundo Lilio, pertencente a nobreza, foi mordomo real e tutor do Infante
Don Jaime II de Maiorca, filho de Jaime I. Casado, pai de dois filhos desfruta
mundanamente da vida na corte até passar a ter visoes sobrenaturais, que
o levam a aspirar um estado mais elevado. Torna-se amigo de Raimundo de
Penafort, mas, se encanta com o espirito de Séo Francisco que inspirou o

século XIII com o amor a Deus e a toda a obra criada.

Lulio aspira converter infiéis com as armas da verdade e da fé em harmonia.
Aprende o érabe e se expressa nela falando e escrevendo. Empreende uma
série de viagens, fazendo pregacdes em sua terra natal, ao Norte da Africa,
na Siria e na Palestina. E mestre em Paris, percorre a Italia. Sua vida é agao
e contemplacdo. Aprende sem cessar, escreve, predica e aborda com valen-
tia os problemas da ciéncia e da alma. E o primeiro na histéria a compor
tratados de Filosofia em lingua vulgar. E criticado e denunciado pelo domi-
nicano Nicolas Eymerich que condena suas obras por proposi¢oes heréticas.

E acusado de compor obra alquimista e tem suas obras apontadas no indice,
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até que os reis de Espanha, Carlos V e Filipe II, recorrem aos Pontifices
fazendo-os ver a pureza de sua obra; Pio IX o declara Beato e nao lhe cabe
a menor sombra de heresia. Raimundo Lulio queria converter judeus e mu-
culmanos ao cristianismo e durante toda sua vida perseguira seu sonho de
redencao dos infiéis, quer mugulmanos ou judeus, através do dialogo. Cabe

ressaltar este aspecto, alids, fundamental na diretiva metodoldgica luliana.
3. Raimundo Lilio (Ramon Llull)

Consumira sua vida em busca da defesa de sua ideia unionista e apologética.
Surpreende o leitor no prélogo de sua obra “O Livro do gentil e dos trés sa-

bios” ao descrevé-la nestas palavras, conforme Jaulent (in Lulio, 2001, p. 13):

Pensai, senhores, disse o sabio a seus companheiros, quantos sao os
danos que se originam pelo fato de os homens ndo seguirem uma sé
religido, e quantos séo os bens que adviriam se todos tivessem uma s6

fé e uma s6 Lei

Defensor do didlogo fara uso de seu préprio método, bastante diferente de
seus contemporaneos, cujo teor revela uma feicdo muito mais simpética e
inspirada na experiéncia da prépria vida e imersa no desejo de fazer triun-
far a Verdade. Até entao, o empenho missionario em direcao da conversao
ao cristianismo fundamentava-se em aspectos débeis na argumentagao
das outras religides para condené-los; cada qual buscava nestas contro-
vérsias provar a superioridade de sua fé, levando na maior parte das vezes
ao confronto e até mesmo ao litigio. O século XIII é marcado por hostilida-
des abertas contra os judeus e os sarracenos. Em 1263 é travado o famoso
Debate de Barcelona, no palédcio real em presenca do rei Jaime I, do domini-
cano Raimundo de Penafort e numerosos prelados, entre o rabino Mosé ben
Nahman de Girona, conhecido como Bonastruc de Porta e o judeu conver-
tido Pau Crestia, de Montpellier. A partir deste debate as discussoes com o
infiel terdo importantes consequéncias que se desdobrarao do plano estrita-

mente teolégico, mas envolvendo também o campo politico-social.
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A conversao de Lulio ocorreu neste periodo, passou nove anos estudando
intensamente e ja possuia uma perspectiva dos métodos empregados pelos
dominicanos, além de ser profundamente avesso as argumentacoes basea-
das em verdades de fé. Suas exposi¢oes e debates pautavam-se no que ele
denominava razoes necessarias, inspirando-se em Santo Anselmo, as quais
jamais poderiam ser rebatidas por qualquer texto revelado. Para ele, os ar-
gumentos de autoridade variam conforme diversas opinides, nas quais se

multiplicam as palavras confundindo o entendimento.

Neste contexto cabe esclarecer a citada conversao de Llull, como se deu, se

desenvolveu e gerou seu método, a Ars (Arte).

Em sua obra, ditada por ele aos monges cartuxos de Vauvert, no final de sua
vida, em 1311, intitulada Vita Coetania (Llull, 1999), tinha por objetivo trans-
mitir sua obra as geragoes futuras; base autobiogréfica da qual se valem os

historiadores da atualidade como fonte de estudos.

Em torno do ano de 1263, quando Lulio ainda contava com aproximadamente
30 anos, vivia os tltimos momentos de sua vida mundana e descompro-
metida compondo trovas e cangoes para uma namorada, de fato um amor
adultero, quando teve pela primeira vez a visdo de Jesus com os bragos em
cruz, suspenso diante de si. Espanta-se e se refugia em seu leito. Entretanto
a visdo se repete quatro e cinco vezes, quando entdo assevera e entende que
a visao lhe convidava a abandonar o mundo para dedicar-se a servir a Deus.
Entra em profundas reflexdes, deliberando trés coisas em seu pensamento:
colocar sua vida para a honra e servigo de Jesus Cristo, fazer livros contra
os erros dos infiéis e edificar monastérios nos quais homens sabios estudas-
sem e aprendessem a lingua arabe para predicar e manifestar a verdade.
Espelha-se em Séao Francisco e passa a peregrinar em romaria e dedicar-
-se intensamente aos estudos, compra um escravo mouro para aprender
o arabe, que ap6s longos anos de convivéncia blasfema contra Jesus. Este
fato desencadeia uma luta infeliz entre Lilio e o escravo que acaba por ser

encarcerado. Lulio afasta-se para ponderar o que fazer com o dito escra-
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Vo, entretanto ao retornar encontra o escravo, morto, pendurado pela corda

com que estava preso.

Ap6s estes acontecimentos, sobe até o alto da montanha Randa, nao muito
distante de sua casa, onde permanece por oito dias e é inspirado por visao
divina, da ordem e da forma de escrever o livro contra os erros dos infiéis.
Desce a montanha e dirige-se a abadia e compde um livro muito belo ao
qual chamou Ars Magna (Arte Maior — base de todo o sistema filoséfico e
teolégico), e depois Arte Geral (subtitulo da obra Ars compendiosa inveniendi
veritatem), escrita cerca de 1270, em Maiorca. Sobe novamente ao monte
Randa e edifica um eremitério, atualmente Oratério de Cura, em maos dos
franciscanos. Este serd o inicio de um longo caminho de estudos, escritos

e viagens a ser percorrido por Lilio, nos seus mais de oitenta anos vividos.

O método fundamentado em sua Ars brevis — Arte breve (Llull, 2004) serd
desenvolvido segundo um intrincado mecanismo combinatério, através de
discos sobrepostos, que se movem um sobre os outros para organizar o
conhecimento. Por 36 anos, trabalha no aperfeicoamento desta Arte escre-
vendo diversas versoes para adapta-la aos diferentes niveis de compreenséao
do publico ao qual se destinava. Um sistema de argumentacéo que se baseia
nas relagdes necessdrias entre os principios que constituem a realidade, vir-
tudes divinas e virtudes criadas — bondade, magnitude, eternidade, poder,
sabedoria, vontade, virtude, verdade e gléria —, e os vicios [pecados capitais],
segundo combinacoes e intensidades diferentes para tudo o que existe, des-
de Deus a mais infima realidade. Relagoes que nascem da conjugacao entre
sujeito e os predicados [caracteristicas verdadeiras] que lhe sao inerentes,
segundo um dialogo [argumentacgao] que respeita dez condi¢oes, também
necessdrias e nunca contrarias, o que implicaria o nao-ser [falso]. O verbo
convir frequentemente é utilizado em suas argumentagoes considerando

que a ligacao do homem com o sagrado, convém a Deus e aos homens.

Lulio apresenta em seu método uma nova maneira de encarar a realidade,
que por seu dinamismo intimo e permanente realimentagao, nao é assimi-

lada totalmente pelo homem que frequentemente a confunde com a ideia
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que se faz dela. A realidade estd em constante expansédo e mobilidade; é
ativa, complexa e dindmica enquanto o entendimento do ser humano neces-
sita da imobilidade do objeto a ser compreendido. A ideia é extremamente
limitada, no pensamento tudo se torna imével e eterno, e aqui Jaulent da
como exemplo a fotografia que congela um momento da realidade. Por sua
diferente constituicao — dinamica a realidade e, estatica a ideia — organizam
dois universos separados que se unirao no breve instante em que o homem
pensa. Nesse momento a realidade esta de algum modo presente em nés e

nos presentes nela.

Estamos presentes no mundo fisica e mentalmente, por mais que fujamos:
“existe em nés um conhecimento habitual [inerente], sempre em ato, que
torna patente [evidente] a realidade do mundo [universal] e a0 mesmo tem-
po nos torna mental e habitualmente presentes nele” (Lulio, 2001, p. 19). E
nesta abertura que se apoia a teoria do conhecimento de Lulio, isto é, nos-
sas ideias sao verdadeiras quando se conformam e se ajustam a realidade.
“Sem a luz [consciéncia] permanente do contato com a realidade patente
[evidente], ndo poderiamos julgar sobre a verdade ou falsidade das ideias,
pois é ela que permite o confronto entre a realidade presente e patente em
nés e o que nés pensamos a respeito” (Lulio, 2001, p. 19). Poder-se-ia dizer
que em outra condi¢ao o julgamento resultaria delirante, idealizado ou em

outros termos falso.

A Arte luliana tem como premissa, em sua teoria do conhecimento, a con-
gruéncia que deve existir no ato de conhecer — a realidade do conhecedor
e a realidade do conhecido. Para ele, a realidade da pessoa (um ser bom)
define ou limita seu campo de conhecimento (pode amar o bem) ou s6 tera
nocao do mal quando odiar. A argumentacéo se dara em funcao daquilo que

é conhecido pelo ser e nao das ideias feitas pelo ser.

Para Liilio o ser é dotado da capacidade ativa e produtiva. O ser constréi a

realidade. Para tanto esclarece:
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O Ser de Deus é a fusao de todas as atividades ou perfei¢cdes possiveis,
unificadas num Ato Puro de Ser, com atividade interna e externa. O ser
das criaturas, recebido e mantido ao longo de sua existéncia por Deus,
serd uma combinac¢do das mesmas atividades divinas, porém em grau

finito (Lulio, 2001, p. 21)

Desta forma, semelhancas, concordancias ou discordancias existentes na
criatura serao reflexos das existentes nas atividades divinas. De acordo com
Jaulent (in Lulio, 2001, p. 14) “Diré que a bondade é a razéo pela qual o que

é bom faz, produz, e comunica o bem”.

O entendimento humano se da a partir da realidade do Ser primeiro, Deus
e a um conjunto de principios ativos que Lilio denominara Virtudes ou
Dignatatis Dei, principios ativos primitivos [originais] e absolutos: Bondade,
Grandeza, Duracdo [eternidade], Poder, Sabedoria, Vontade, Verdade e

Gléria.

Com sua Arte, Llull (2004) provera os meios de argumentacéo para pro-
var que Deus, nas trés religives monoteistas (judaismo, cristianismo e
islamismo), é 0 mesmo. O método de argumentagao consiste basicamen-
te num processo de associa¢oes das conveniéncias, diferencas e oposicoes,
necessariamente apresentadas nas Dignidades divinas com as convenién-
cias, diferencas e oposi¢oes que os principios apresentam nos seres criados.
Considerando que os principios primitivos sdo mais intensos, esta implicito
0 que mais convém ao ser e, quando infinitos, necessariamente terao de ser,
na medida em que tais Dignidades sao identificadas, cada uma delas, com a

Esséncia Divina. Conforme demonstrado por Lilio:

A eternidade ¢é algo de bom: Boa coisa ¢ a eternidade, pois o bem e o ser
convém a eternidade; e [a] eternidade e [o] ser a bondade. Se a eterni-
dade fosse coisa m4, o nao-ser e a bondade estariam de acordo entre si
contra o ser e a eternidade; e se isto fosse assim, os homens, as plantas
e as feras desejariam nao-ser, o que ndo acontece de modo algum, pois
é uma realidade todos amarem ser e deixarem de amar o nao-ser (Lulio,

2001, p. 22).
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Observamos assim que os argumentos aqui demonstrados fundamentam-
-se na realidade e no que acontece no mundo, diferentemente dos processos
dedutivos amparados em ideias pré-concebidas. Neste sentido, poder-se-ia
dizer o nascimento uma metodologia cientifica se desenvolvendo num plano

fisico e sensorial, independentemente de seu objetivo, o plano metafisico.
4. 0 Livro do Gentil e dos Trés Sabios

Importante obra apologética fundamentada em seu método da Arte, ainda
que menos esquematico do que expde em sua obra Arte Breve, Llull (2004),
de inicio faz referéncia ao seu sistema logico-demonstrativo com vocabulos
convenientes que melhor demonstrem sua ciéncia. Divide o livro em quatro,
sendo o primeiro destinado a provar a existéncia de Deus e a ressurreicao,
o segundo livro é do judeu, o terceiro do cristao e o quarto do sarraceno,
nos quais cada sébio representante de uma religiao pretendera provar sua

crenca valer mais que a dos outros.

Na sequéncia apresenta um gentil?>, muito sabio em filosofia, refletindo so-
bre sua velhice, a morte e os bens deste mundo. Este desconhecia Deus,
nao acreditava na ressurrei¢cao ou qualquer coisa ap6s a morte. Sofria com
isto, lamentava-se e chorava a perda da vida mundana, a qual tanto ama-
va, enchendo-se de terror com o pensamento da morte. Em meio a tais
consideragoes parte em busca de um remédio para sua tristeza, pensando
encontrar uma floresta com fontes e arvores carregadas de frutos que sus-
tentassem sua vida. Chegando a um grande bosque, encontra a fonte, belos
passaros, riacho e arvores e doceis animais, entretanto, retornam seus pen-
samentos de morte, crescendo-lhe no coracéo a dor e a tristeza. Mergulhado
nesses tristes pensamentos sai caminhando de um lugar para outro tentan-
do distrair-se, mas com mais for¢a lhe movem os pensamentos de morte.
Com grande angustia e sem saber que conselho tomar ajoelha-se na terra,
levanta as maos e os olhos para o céu, beija a terra suplicando piedade. Parte

novamente por uma trilha seguindo por ela.

2. Gentil é a pessoa sem religido e que desconhece a Deus.
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Enquanto isso, trés sabios — um judeu, um cristdo e um sarraceno —

encontram-se na saida da cidade, satidam-se e saem caminhando em busca

de um recreio para suas almas cansadas pelo estudo alcan¢ando aquela

mesma floresta por onde andava o gentil, uma bela pradaria, uma fonte

aprazivel e cinco arvores significadas com letras. Junto a fonte, uma bela

mulher, nobremente vestida, cavalgando um belissimo cavalo se apresenta

aos sabios que lhe perguntam o nome, quais as propriedades daquelas cinco

arvores e o significado das letras escritas em cada uma das flores. A dama

responde ser a Inteligéncia e descreve os significados [razoes necessérias e

suas conveniéncias]:

360

- “As flores da primeira arvore significam - Deus e suas virtudes incria-
das essenciais, e estabelecem duas condigdes principais: reconhecer e
atribuir a Deus a maior nobreza na esséncia, nas virtudes e nas obras; a
segunda, que as flores (virtudes divinas), ndo sejam contrarias umas as

outras, nem sejam menos do que as outras”.

- “Na segunda érvore vém escritas em suas flores sete virtudes (divinas)
da primeira arvore e, as sete virtudes criadas, pelas quais o bem aventu-
rado alcance a felicidade eterna. Suas duas condi¢oes estabelecem que,
as virtudes criadas sejam tanto ou mais nobres para demonstrar as vir-

tudes incriadas e que ambas nunca sejam contrarias”.

- “A terceira arvore tém escritas em suas flores as sete virtudes divi-
nas [incriadas] da primeira érvore e, os sete vicios, pecados mortais.
Também apresenta duas condi¢des: primeira, que as virtudes divinas
nao concordem com os vicios e a segunda: convém afirmar tudo aquilo
que for contrério a maior significacdo anteriormente dita, e tudo quanto
diminua a contrariedade entre as virtudes divinas [Deus], e os vicios hu-

manos, salvas as condi¢oes das outras arvores”.
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- “Nas flores da quarta arvore estao significadas as sete virtudes criadas
e suas duas condi¢des sao: nenhuma virtude seja contraria a outra e,
em segundo lugar: aquilo que for mais conveniente seja maior e tenha
maior mérito, seja verdadeiro; o contrario disto seja falso, salvando-se

as condicoes das outras arvores”.

- “A quinta arvore traz em suas flores significadas, as virtudes criadas e
os sete pecados mortais. Suas duas condi¢des sao: primeiro, que as vir-
tudes nunca concordem com os vicios e, a segunda: que as virtudes mais
contrarias aos vicios sejam as mais amaveis e 0s vicios mais contrarios

as virtudes sejam os mais odiosos”. (Lulio, 2001, p. 45-48)
A sintese das dez condig¢oes resume-se a dois principios:

- Primeiro: todas as dez condi¢oes concordem com um fim;
- Segundo: que nao haja oposicao a esse fim, ou seja, o de amar, conhecer,

temer e servir a Deus.

Apos ter dito estas palavras aos sabios, a mulher despede-se e os trés sabios
suspiram dizendo da grande bem aventuranga dos homens estarem sob a
luz de uma mesma Lei e de uma s6 crenga, sem o rancor e a ma vontade
promovida pela diversidade e contrariedade de crengas e de seitas. Havendo
um s6 Deus, Pai, Criador e Senhor de toda a existéncia haveria unido entre
os povos no caminho da salvagao. Mediante isto, juntam-se os trés sabios
para discutir, frente as razoes demonstrativas e necessarias, aquilo em que
acreditavam. Neste momento viram a chegada do gentil que caminhava pela
floresta, um homem cansado, magro e sofrido, coragao palpitante e olhos
cheios de lagrimas. Saida os trés sabios que lhe retribuem a saudagao di-
zendo “que o Deus da gléria, Pai e Senhor de tudo quanto existe e que havia
criado todo o mundo, que ressuscitaré os bons e os maus, lhe valesse, o

consolasse e o ajudasse em seus trabalhos”.

Atento a tudo que o circunda o gentil maravilha-se das palavras ouvidas e

de tudo o que vé. Questionado sobre o que se passava em seu coracao pelos
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sabios, diz ter vindo de terras distantes, caminhando como saido da razao®
por aquela floresta. Conta-lhes de sua dor, sua descrenca e de seu sentimen-
to mediante a saudagao recebida pelos sébios. Estes movidos pela caridade
e piedade decidem demonstrar ao gentil a existéncia de Deus, suas virtudes
e a esperanca de ressurrei¢ao, argumentando com os significados das flores

das cinco arvores, para alegrar sua alma e leva-lo ao caminho da salvacao.

Num primeiro livro, os trés sabios seguirédo o raciocinio envolvendo as trés
realidades — as sete virtudes divinas, as sete virtudes criadas e os sete vicios
- respeitando as dez condigoes e as trés verdades: Deus existe; a represen-
tacdo das virtudes divinas significadas nas flores da primeira arvore; e a
esperanca da ressurreicdo. Entusiasmado, o gentil agradece por ter sido li-
bertado do erro em que se encontrava, ajoelha-se e adora fervorosamente a
Deus. Pede instrugéo aos trés sabios para pregar entre familiares, amigos e
ao povo em geral de sua terra, que se encontravam no mesmo erro em que
ele estivera até entao. Contudo, ao descobrir que os trés sabios respondem

por leis e crencas diferentes, lamenta-se da nova situacéo:

- Ah, senhores! Em quéo grande alegria e esperanga me havieis colo-
cado! Mas agora me fizestes retornar a muito maior ira e dor do que
costumava estar, porque depois de minha morte nao tinha temor de
sustentar trabalhos infinitos. Mas agora estou certo de que, se nao es-
tiver no caminho verdadeiro, toda pena est4 ja pronta para atormentar
perenemente a minha alma depois de minha morte! Ah, senhores! E que
ventura é esta que me havia tirado de tao grande erro em que estava a
minha alma? E por que minha alma retornou a dores muito mais graves

que as primeiras (Lulio, 2001, p. 26).

Diante da angustia do gentil, os trés sabios decidem provar separadamente
suas respectivas crengas, estabelecendo a regra de que somente o gentio po-
deria contestar ou fazer perguntas ao sabio que estivesse falando. Nos livros

I, III e IV serao mostradas ao gentil as verdades da fé de cada um dos sébios

3. Saido da razdo, com esta expressao Liilio parece indicar que as descobertas em terreno filoséfico
ndo séo dedutivas, mas exige sempre um situar-se além da razao, transcendendo-a.
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por ordem de antiguidade e contetido doutrinal, dos quais Liilio mostra seu

conhecimento sobre a Lei do povo judeu e a Lei islamica.

Ap6s as trés exposicoes, o gentil dirige-se a Deus numa longa e ardente
oracao de gratidao, cujo contetido poderia ser aceito pelas trés religioes.
Terminada a oracdo o gentil vé-se diante de dois companheiros que se
encontravam no mesmo erro e pede aos sabios que permanecam para co-
nhecerem a religiao que havia escolhido. Entretanto, os sabios preferem
partir alegando ser este um assunto a ser discutido entre eles, pela for¢a da
razao e pela natureza do entendimento, e que néo teriam mais assunto para

discutir, nem verdade a descobrir se o gentil revelasse a Lei que mais ama.

Na conclus@o de sua obra, Lilio descreve um interessante dialogo entre os
trés sébios ao retornarem do bosque para a cidade, sem, no entanto, revelar
a fé de cada um. Um dos sébios retoma a ideia defendida pelo outro sébio
acerca de uma tnica fé, uma sé Lei, uma tinica seita, uma tinica maneira
de amar e honrar Deus e que todos fossem amantes e ajudantes uns dos ou-
tros e nao houvesse diferencas nem contrariedades de fé, nem de costume,
salientando que, por estas diferencas e contrariedades uns sao inimigos dos
outros, fazem guerras e se matam tornando-se cativos uns dos outros e, sao
impedidos de louvar e reverenciar a Deus. Um terceiro sabio, fala acerca
dos muitos homens enraizados na fé por heranca de pais e antepassados e
que seria impossivel alguém afasta-los disso através de pregacoes, dispu-
tas ou qualquer outra coisa que lhes fosse dita querendo mostrar o erro.
Desprezariam tudo o que lhes fosse dito, permaneceriam e morreriam na

fé na qual foram criados. Mediante isto, um dos sabios responde dizendo:

[....] é da natureza da verdade estar mais fortemente ligada a alma do
que a falsidade. Na realidade a verdade concorda com o ser, e, a falsi-
dade concorda com o nio-ser. Por isso, se a falsidade fosse combatida
continuamente pela verdade, e por muitos homens, necessariamente a
verdade venceria a falsidade, sobretudo néao tendo a falsidade nenhuma
ajuda de Deus, nem pouca nem grande, e sendo a verdade sempre aju-
dada pela virtude divina, que é a verdade incriada, que criou a verdade

criada para destruir a falsidade (Lulio, 2001, p. 246-247).
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Fazendo um paréntese, observar que o trecho ora citado demonstra clara-
mente o método seguido por Lilio ao longo de toda a obra, bem como de
todas as outras. A sequéncia de argumentagoes lulianas, apoia-se sempre
no principio da conveniéncia, principio que tem de ocorrer, ou ser; o que é
inconveniente nao pode ser. Tal aplicacao supoe necessariamente o conheci-
mento do que é ou néo é tendo-se em conta que para Lulio as realidades sao
atos — comparar realidades é comparar atos, ou seja, ver até que ponto sao
congruentes. A filosofia luliana é a filosofia do Bem, assim, toda realidade
manifesta-se na natureza como um bem (ens bonum), portanto é amavel.
Consequentemente, a caréncia de ser sera odiavel. A partir de tais pressu-
postos, podemos perceber que o que é conveniente é sempre amavel e o que

nao é conveniente é odiavel, conforme descrito por Jaulent.

Concluindo a obra, ao chegarem ao ponto de partida, na cidade, os sabios
despedem-se pedindo perdao um ao outro caso tivessem dito contra sua
Lei alguma palavra vil. Perdoaram-se e um dos sabios sugeriu que todos
os dias e uma vez por dia dialogassem seguindo as instrugdes que a Dama
Inteligéncia lhes havia mostrado e, que o debate durasse até que os trés
tivessem uma s6 fé e uma s6 Lei. “Porque a guerra, o trabalho e a malevo-
léncia, e o fazer dano e ultraje impedem que os homens concordem em uma

crenca.”
5. Conclusao

A obra sobre a qual se desenvolve o presente artigo, embora aqui muito re-
sumido, retrata fundamentalmente o propésito sobre o qual Ramon Llull
dedica toda sua existéncia, quer seja, a conversao do infiel, através do dia-
logo, o que contraria em todos os aspectos a conversao for¢ada, geradora de
tao grandes males conforme nos atesta a histéria. Entretanto, ao contrario
de apontar erros aos infiéis desenvolveu seu método, a “Arte”, buscando os
pontos que unem as trés religides, um tinico Deus e os principios absolutos
que O definem, e, assim demonstrar a primazia da fé crista e, de acordo com
Pastor (2005, p. 45), “demonstrar os elementos principais que as separam,

quer seja, a Esséncia da Trindade e que Cristo é o Filho de Deus Encarnado”.
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Atesta assim sua postura frente as outras duas religides: “Imponho este

nome ‘infiéis’ aos judeus e aos sarracenos”.

A “Arte” de Ramon Llull, seu método, nasce da necessidade em desenvolver
uma obra missiondria inovadora, diferente das ja existentes, fundamentada
na verdade, que para ele representava a libertagao do homem. Sem divida,

esta é uma das originalidades do sistema luliano, conforme o autor:

Concede (supostamente) aos infiéis a possibilidade de que estejam na
verdade. Para todos os integrantes de uma discusséo, a procura da ver-
dade é muito importante para a consecucéo do verdadeiro didlogo, pois
a verdade torna o homem livre. Esta procura da verdade faz com que
Llull considere que o outro possa ter a verdade (e na mesma regra, que
ele mesmo se encontre errado) [.....], e continuando mediante regras de
raciocinio aceites por todos, é possivel mostrar-se o esplendor da Trinda-

de do dogma cristao (Pastor, 2005, p. 57).

Conforme salientado na introdugao deste artigo, a razao é fundamental para
Llull, na medida em que afirma que o homem foi feito para entender e nao
para crer. Entendimento que se estabelece nas relages necessérias entre
os principios da verdade fundamentadas na razéo, e nao segundo dedugdes
lideias] destes principios. Para ele, conforme Pardo, a fé nos proporciona o
acesso as realidades divinas superiores, entretanto devemos, sempre, com
ajuda da razdo intentar penetrar nos mistérios da fé e tentar entende-los.
Ampliando esse espago, e mesmo considerando a fé, ainda que nao sé6 no
ambito religioso, haveriamos que, conforme levantado na introdugao deste
artigo, apreender que nessa intensa invaséao de privacidades, geradas nos
meios de comunicacao tecnologizados, na qual estamos submersos por agi-
tadas marés de informacoes construidas e ampliadas, entre ameacas de
terror ou promessas de felicidade apoiadas na mentira, criadas e ou dedu-
zidas, poderiamos questionar quantas “ideias” sdo germinadas na auséncia
do uso do pensamento, do sentimento e da agao, em sintese na auséncia
da consciéncia, da verdade. Vé-se aqui o homem distanciando-se do que,
talvez, Lulio chamaria de um distanciamento ou negacao das relagées neces-

sdrias. Conforme Keppe (1999, p. 79), psicanalista e filésofo contemporaneo,
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“0 homem escolheu o ndo-ser para tentar ser — como se ligado ao Ser Divino,
estivesse eliminando a si proprio”, fato este gerador das inversoes nas quais
grande parte da humanidade esta submersa, vivendo alienada da realidade
e angustiadamente em busca de algo idealizado, portanto inexistente, quan-

do tudo de que ele precisa esta diante e dentro de si.
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A SUBJETIVIDADE AUTORITARIA:
BASES FRANKFURTIANAS PARA A ANALISE
SOCIAL CRITICA

Elisa Zwick’

1. Introdugao

Os tempos sombrios vividos na Alemanha do sécu-
lo XX geraram profundas e diversas reflexoes sobre a
fundamentacéo social, politica, filoséfica e psicologica
do autoritarismo (Almeida, 2009), trazendo a reboque
temas como o nazismo, o fascismo, a familia, a educa-
¢do e a sociedade administrada, capazes de revelar os
meandros que levaram a ultrapassagem dos limites da
autoridade. A constitui¢ao da subjetividade autoritaria,
demarcada pela conversao da autoridade em autorita-
rismo, é caracterizada pela convergéncia de todo um
complexo social ao irracionalismo, levando a humanida-
de a vivenciar drasticamente a perversidade de sistemas
de dominacao totalitarios. Reelaborar e rememorar
essas irracionalidades da (des)ordem social é tarefa ina-
movivel da teoria social critica, cujas analises cumprem
a funcéo de alertar a humanidade para que o horror nao
mais se repita, como ressaltou Adorno (1977; 1995) ao

refletir sobre a experiéncia formativa na educacéo®.

1. Professora Adjunta do Instituto de Ciéncias Sociais Aplicadas da Univer-
sidade Federal de Alfenas (ICSA/Unifal-MG). Doutora em Administragao
pela Universidade Federal de Lavras (UFLA). Doutoranda em Sociologia
pela Universidade Estadual de Campinas (Unicamp), com estagio sanduiche
na Hochschule fiir Grafik und Buchkunst Leipzig (HGB) - Academy of Fine
Arts. E-mail: elisazw@hotmail.com.

2. Adorno (1977, p. 674, tradugdo nossa) assevera:”a exigéncia de que Aus-
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diante de qualquer outra e nao acredito que seja necessario justifica-la”.
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Nossa analise da subjetividade autoritaria neste estudo é de caréter intro-
dutério. Buscamos localizar o tema do autoritarismo a partir de alguns
vetores e arranjos conceituais que influenciaram em conduziram a analise
do binémio autoridade-autoritarismo nos principais teéricos da “primeira
geracao” da Teoria Critica. Sabemos que essa analise encontra lastro em
reflexdes realizadas a partir de meados dos anos 1920 até a década de 1930,
no pré-guerra, periodo que coincide com a vigéncia do entao novo periédico
do Instituto, a Zeitschrift fiir Sozialforschung (1932-1939/1941)%, em que a “de-
nuncia e a analise da ameaca fascista” marcou um dos principais interesses
do Institut fiir Sozialforschung (IfS) nos anos 1930 (Jay, 2008, p 194). Embora
a base do assunto seja claramente deste periodo, para fins deste estudo
realizamos um corte de investigacdo que abarca o periodo em que a maior
parte das obras de grande relevo da Escola sobre este tema é refletida com
maior consequéncia, ou seja, nas obras escritas no pés-guerra, excetuando-

-se a produgao de Walter Benjamin, falecido em 1940.

Assim situada, em termos metodoldgicos a anélise do tema acompanha
a perspectiva dialética marxista e, também, a postura interdisciplinar da
Teoria Critica preconizada por Horkheimer para o trabalho coletivo do IfS.
Tal direcionamento, marcadamente autonomo, inaugurou na Alemanha
uma visdo oposta a rigidez disciplinar e hierarquica do ensino universita-
rio formal. Resultado disso foram desdobramentos teéricos de temas antes
negligenciados nos curriculos superiores alemaes, a exemplo da “histéria
do movimento trabalhista e [d]as origens do antissemitismo” (Jay, 2008, p.
44). Portanto, o objetivo de nossa abordagem é tematizar alguns aspectos
conteudisticos da subjetividade autoritéria, vista sua patente transposi¢ao
a realidade social atual, ainda pouco interpretada a luz da Teoria Critica de

carater emancipatorio.

3. Revista criada por Max Horkheimer, ap6s assumir a diregao do IfS. Ela substituiu a antiga revista
fundada pelo diretor anterior, Carl Griinberg, chamada Archiv fiir die Geschichte des Sozialismus
und der Arbeiterbewegung (1911-1930), também conhecida como Griinberg-Archiv. O volume do ano
VI11/1939 da Zeitschrift fir Sozialforschung saiu em 1940 sob o novo titulo de Studies in Philosophy and
Social Sciences, mas com mengao ao titulo anterior, assim figurando na edigéo final do volume IX/1941.
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2. Diagnostico da razao autoritaria

A tematica do autoritarismo possui originalidade no IfS pela situagao de cri-
se em que se encontrava o movimento socialista internacional, em meio a
qual colocou-se a tarefa de tentar compreender por que os trabalhadores
nao cumpriam com aquela que o marxismo entendeu ser sua missao histo-
rica de classe, qual seja, fazer a revolugao. Tal incursao é que motivou um
cendrio amplo de pesquisas e teorizacgoes focadas nos espacos da sociedade
e da cultura e nao na analise econdmica®. Essa nova abordagem social e
epistemoldgica do IfS frente ao marxismo tradicional foi incluida, com certo
destaque, na moldura que Merquior (1996, p. 450) atribuiu a0 marxismo

ocidental enquanto um “marxismo da superestrutura”.

Mesmo que as ideias da Teoria Critica se mostrassem incapazes de com-
bater, em tempo real, a barbarie totalitaria que se difundia sobre o tecido
social da primeira metade do século XX, suas obras adquiriram importancia
tanto metodolégica quanto politicamente. Isso fez com que a Escola fosse
reconhecida pelo combate ao totalitarismo nazifascista que adquiria pro-
porg¢des vertiginosas na Europa. Sua conversao a um marxismo heterodoxo
tem como pano de fundo a busca por interpretagoes que o pensamento mar-
xista tradicional nao pode oferecer sobre novos temas postos pela exigéncia

de contrapor adversidades candentes da Alemanha desse periodo.

Essa perspectiva se desenvolve em grande parte através de Max Horkheimer,
cuja proximidade com Friedrich Pollock® o coloca como um dos nomes de
maior influéncia nos desdobramentos da Escola. Ocupante da “catedra de
Filosofia Social” (Jay, 2008, p. 63), em suas investigagdes sobre a teoria
social do individuo Horkheimer participou, dentre outras, da obra coletiva

Studien iiber Autoritit und Familie publicando, em 1936, um de seus mais

4. A avaliagdo da mudanga do cenério do capitalismo dos tempos da obra de Marx para os anos 1930,
que justificava novos objetos e modos de abordagem, é bem registrada na abertura (fo ensaio de Benja-
min (2010), “A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica”, que ele iniciou a redigir em 1935.
5. Os dois mantiveram uma amizade que durou cerca de sessenta anos, até o falecimento de Pollock,
em 1970. Jay (2008, p. 44) ressalta que “a complementaridade de suas respectivas personalidades
[Pollock, estavel e obsessivo, e Horkheimer, instavel e temperamental] foi uma das fontes do sucesso
do Institut”. Dentre as analises relevantes de Pollock, que influenciam Horkheimer, destacam-se
textos como o que trata das possibilidades e limites do Estado capitalista, que polemiza a relagéo entre
economia e modo de produgéo na constitui¢ao da democracia (Pollock, 1989).
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destacados textos, Autoritit und Familie. A problematica que envolve a obra
é desenvolvida sob os eixos de analise da economia e da psicanélise, onde
Horkheimer (1936) parte da cultura para analisar o papel da autoridade e da
familia no contexto da sociedade burguesa. Com isso, ele pretendia extrair
respostas sobre por que a classe operaria se identifica com os patréoes autori-
tarios e como a autoridade se constitui a partir da familia, convergindo a um

determinado status quo na manutencao de relagdes sociais conservadoras.

Segundo Lowenthal (1989), foi sob a lideranca de Horkheimer que o IfS es-
teve engajado na pesquisa empirica desenvolvendo diversas tematicas para
compreender processos sociais, podendo ser elencadas ainda as fun¢oes da
comunicacao cultural e de massa, suas formas de reproducédo e padroes
estéticos. Assim, a tonica das investigagdes presentes era a padronizacao
de comportamentos, analisados pelo enfoque psicoldgico e antropolégico, o
que leva Horkheimer a um interesse particular pelo fenomeno da regressao.
Localiza-se aqui um importante condutor de boa parte de sua obra, que é a
luta contra a barbarie e a dominagéo, também tema de seu livro Eclipse of
reason (Horkheimer, 1947; 2002), que retoma a discusséo precedente colo-

cando as a¢oes autoritarias na conta da razao instrumentalizada.

De outra parte, Walter Benjamin, integrado a tradi¢ao frankfurtiana de
modo marginal em sua curta vida, findada em 1940, desenvolve com acu-
racia e complexidade o fendmeno da cultura enxertada pela barbarie. A
célebre afirmacéo de que os oprimidos vivem em permanente estado de ex-
cecdo é parte de fundo das formula¢oes de Benjamin (2010) em suas teses
“Sobre o conceito de histéria”, sistematizadas na sonora tese dialética de
que todo o documento (Dokument) da cultura é também um documento da
barbarie. Isso é pressuposto dentro de uma certa antropologia freudiana
nos marcos psicoligicos de Eros e Thanatos, que repercutem no dilema en-
tre autoconservacao e sacrificio. Essa concep¢ao benjaminiana leva a uma
visao de tendencial inseparabilidade entre terror e civilizagdo (Tar, 1977),
diagnéstico e mesmo prognose que figura como um dos fortes elementos
da Teoria Critica de primeira geracao. Vale mencionar que Marcuse (2010)

apresentou uma critica ao aspecto a-histérico dessa posicao, alegando que
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uma sociedade nao repressiva podera expressar condi¢oes de sociabilidade

diferentes®.

No entanto, para quem, como Benjamin (2010, p. 225), propde a necessida-
de de “escovar a histéria a contrapelo”, contando-a na 6tica dos vencidos, o
progresso como sua lei méxima insere a urgéncia da batalha contra o fascis-
mo que, longe de ser um anacronismo, é o modelo imanente da dominacao.
Assim, o que lhe chama atengéo néo é o assombro diante do abandono da
Bildung alema, reacao mais comum a maioria, mas a falta de espanto no to-
cante a cumplicidade entre barbérie e progresso enquanto seu fio condutor.
Para Benjamin, a violéncia como carro chefe do progresso retrata um poder
politico que converte em lei a vontade dos que dominam. O controle pela
norma no Estado de Direito suprime, assim, a liberdade, tendo a sociedade

moderna atingido como resultado o oposto do projeto emancipatdrio.

Outro conceito caro a Benjamin é o de experiéncia, que se apresenta como
acontecimento auténomo. Ele assim o qualifica apontando o esvaziamento
da prépria formulacdo de conhecimentos, colocada em cheque por ter se
distanciado da empiria e se restringido a recortes reducionistas. A auséncia
de uma experiéncia absoluta leva a pobreza da linguagem, que se torna in-
capaz de invocar palavras que despertem para a vida experiéncias ao sujeito
e o engrandecam. Tampouco ele (o sujeito) é capaz de filtrar o que lhe traz

riqueza verdadeira alimentando o espirito.

Nesse apanhado, Benjamin desvincula experiéncia de subjetividade, dei-
xando claro que aquele conceito se refere a recepgao pura, despossuida de
intencionalidade ou artificio forjado pelo sujeito. Sem uma experiéncia subs-
tantiva, os individuos nao tém como distinguir nem evitar a presenca dos
elementos do fascismo. Nessa direcao afirmou, no ensaio “A obra de arte na
era de sua reprodutibilidade técnica”, que no bojo de uma “estética da guer-
ra”, a humanidade “em sua autoalienacéo atingiu o ponto que lhe permite

4

viver sua prépria destrui¢do como um prazer estético de primeira ordem’

6. Futuramente também Habermas (2012) se insurgira contra essa posi¢do sem saida, que denuncia
como desacreditadora da razao, mas o faz numa moldura intelectual muito distante desses autores em
sua Teoria da agdo comunicativa.
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(Benjamin, 2010, p. 194, 196). Por isso critica a estetizacéo da politica contra

a qual defende a politizacao da arte.

Psicanalista e um dos fundadores do IfS, em seus estudos no terreno da
Psicologia Social, Erich Fromm publicou em 1942 o livro The fear of freedom,
que servia em grande parte para analisar a emergéncia das sociedades tota-
litdrias. Fromm defendia que na modernidade, malgrado todos os avangos
técnicos e sociais, os homens néo haviam se encontrado com a liberdade po-
sitiva, mas com a solidao. Porém, achando-se liberados no uso individual de
sua propria for¢a, tecem uma perspectiva de medo, que os leva a impulsos
sadomasoquistas de rentncia a sua individualidade com vistas a restituir
uma nova seguranca. Fromm (2001, p. 41) escreveu em seu diagndstico:
“parece que a nova liberdade trouxe duas coisas para eles: um aumento da
sensacdo de forga e, a0 mesmo tempo, um aumento do isolamento, divida,
ceticismo, e — resultando de tudo isso - a ansiedade”. Ele distingue a liberda-

de positiva, a liberdade para (construtiva) de liberdade de (negativa).

Ja em 1973 Fromm publicard uma obra monumental, The anatomy of human
destructiveness, na qual examina a literatura de varias areas sobre a agres-
sividade. Em moldura semelhante & obra anterior, Fromm rechaca a tese
dos instintivistas que naturalizam a agressao. Ele a distingue entre benigna
(afirmativa, necessaria) e maligna (destrutiva), recusando o caréter inato
desta ultima e defendendo a viabilidade de sua redugao, o que ele projeta
num conceito paradoxal de esperanca, que nega ser meramente passiva, da
espera por um Messias, classificando-a como “impaciente e ativa, procuran-
do todas as possibilidades de acao dentro do reino das possibilidades reais”
(Fromm, 1974, p. 438).

Vizinha tematica e temporal do mesmo ano (1947) de Eclipse of reason, é
Dialektik der Aufkldrung, que Horkheimer escreveu com Adorno. Nessa
obra fundamental do ideério programatico da Escola de Frankfurt, que mu-
daria para sempre a compreensao da sociedade moderna, seus autores se
perguntam por que a humanidade, que os préstimos iluministas da razao e

da ciéncia prometeram emancipar, ao invés de caminhar em dire¢édo a um
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estado humano, dé cada vez mais mostras de uma queda “em uma nova
espécie de barbarie” (Horkheimer und Adorno, 1969).

Nesse livro é defendida a tese de que a racionalidade e sua expressao maior,
a ciéncia, no afa de liquidar implacavelmente os mitos, terminou por recair
numa nova forma de mitologia. £ o que Horkheimer e Adorno apontam no
drama de Ulisses, personagem central da Odisséia de Homero, cuja raciona-
lidade — que os autores veem como protétipo da razdo moderna - funda-se na
astucia de lograr a natureza externa para se autoconservar. Mas a dialética
deste logro atinge também a prépria natureza interna de Ulisses enquanto
homem. Ilustrativo disso é a travessia do mar amarrado ao mastro de seu
barco para ouvir o canto das sereias, meio de ndo sucumbir aos encantos
destas no fundo de suas aguas, o que ilustrativamente significa que Ulisses

desfruta da arte, mas renuncia a sua liberdade.

A dialética de Ulisses é exercida, portanto, sob o primado da autoconser-
vacdo (Selbsterhaltung), cujo carater compulsivo explica sua conspiracgao
contra tudo que lhe é exterior, donde se desdobra “a dominacao da nature-
za pelo processo da subjetivagao, formalizacao e padronizagao do mundo”
(Fraga, 2007, p. 431). Mas esse processo de abstracao é problematico, pois o
homem compromete sua prépria natureza quando, na sociedade burguesa
plenamente desenvolvida, torna-se um “Ninguém” — nome pelo qual Ulisses
se identifica para ludibriar o ciclope Polifemo. Entéo, nulificado através de
um jogo de adaptacao da linguagem e reduzido a esquemas quantitativos
calcados na abstracao da mera logica, nega sua singularidade em nome de

uma conservacao precaria.

A manipulacéo técnica da natureza para sua sobrevivéncia cobra-lhe, em
contraface, um sacrificio repressivo sobre os instintos que néo raro retorna
sob a figura da barbérie — por exemplo, a guerra. E o preco da submissio
desmedida a racionalidade instrumental. Nao por acaso o enredo de interpre-
tacao filosofico-literaria que abre o livro chega ao seu final com um capitulo
dedicado ao antissemitismo, figura peculiar do espirito nazista. Nesse em-

preendimento, Horkheimer anda junto a Adorno em muitos momentos,
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como em sua dedicacao a estudos sobre cultura popular, musica e questoes
radiofonicas. Mas é na anélise do comportamento preconceituoso — como o
antissemitismo —, sustentador de valores morais que negam a possibilidade
de mera existéncia do outro ou, como Adorno (2009a) dira mais tarde em
Dialética negativa, do “nao idéntico”, que se encontra a motivacao fundamen-
tal, para ambos, da realizacéo de estudos que levam a caracterizar um novo
tipo antropoldgico de homem. Este se reproduz numa sociedade cujas bases

sociais conferem origem e espaco de expressao ao fascismo’.

Na série “Studies in prejudice”, na qual aparece o volume coletivo Studies
in the authoritarian personality (Adorno, 1950), reforcam-se elementos ja
dispostos, por exemplo, em Dialektik der Aufklirung (1969; 1997), como a
repressdo da natureza e o antissemitismo. O olhar filoséfico de Adorno no
estudo da personalidade autoritaria é central ao desenvolvimento da teoria
sociolégica. Seguindo a proposta da obra geral de explicar o preconceito, em
The authoritarian personality Adorno exerce um papel decisivo ja na defini-
céo do titulo. Pela analise do material empirico coletado, amplia tipologias
de autores precedentes e classifica as estruturas de personalidade em tipos

ou sindromes (Freitag, 1990).

Ao reconhecer o impacto da obra de Freud na cultura e na ciéncia, a con-
tribuicao de Adorno a personalidade autoritaria também mantém interface
com a pesquisa psicossocioligica. Visando identificar o fascista em potencial
e 0 que o torna passivel a propaganda antidemocrética, o filésofo considera
importante o estudo da ideologia para saber o que leva os individuos a acéo,
concluindo pela necessidade de uma “teoria global da personalidade” ter-

minando por esbog¢a-la’. No entrelacar das anélises da personalidade, da

7. “O agitador fascista relaciona-se com ideias democraticas como forgas vivas e apenas tem a possib-
ilidade de triunfar se as distorce para seus préprios fins” (Adorno, 2009b, p. 62). Vulneréaveis a propa-
ganda antidemocrética, os “fascistas em potencial” seriam capazes de revelar claramente as forcas de
personalidade e elementos em comum que favorecem a ascensao da intolerancia.

8. A obra tinha como objetivo “desenvolver um dispositivo para medir a existéncia do potencial au-
toritéario por tras do nivei da ideologia consciente” (Jay, 2008, p. 315).

9. Para Adorno (1950), a personalidade é uma organizagao de for¢as que repousam dentro do individuo,
as quais atribui uma consisténcia. Tais for¢as possuem necessidades que variam em quantidade para
cada individuo e interagem conforme padrdes harmoniosos ou conflitantes firmando, assim, preferén-
cias ideolégicas, devendo-se considerar o impacto do meio social a formacéo dessa estrutura.
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consciéncia e da ideologia, Adorno identifica o nicleo concreto do autorita-
rismo, contribuindo de modo fundamental para deslindar o perfil do carater
fascista. Isso é operado desde seu diagndstico dos mecanismos de produgéao
do preconceito antissemita, que traz a lume a irracionalidade disposta em
diferentes manifesta¢oes, como a estereotipia, o pseudoconservadorismo e

a estandardizacao.

No montante de sua obra, Adorno revela uma configuracao peculiar. Dos
vinte volumes reunidos em Gesammelte Schriften, oito dedicam-se a estética
musical, dois a critica da cultura e Literatura e dois a Sociologia, revelando
uma multiplicidade de vozes, o “que levara Adorno a constituir a configu-
racao de sua propria experiéncia intelectual” (Safatle, 2009, p. 166). Isto
torna presente em Adorno o estilo fragmentario e eliptico de escrita, reve-
lando uma exposicao constituida sob a resisténcia e que repensa categorias,
conduzindo a prépria noc¢do de sujeito ao confronto com o pensamento
hegemonico de subjetividade. Tal posicionamento promove a verificagao
do mundo da mercadoria e das relagées de producao como integrante do
processo de coisificagao imanente a racionalidade moderna, penetrando na
esfera da subjetividade, cerceando a capacidade dos individuos para “uma

possibilidade de acéo racional autonoma” (Camargo, 2006, p. 30).

Dai 0 empreendimento a campos empiricos via Psicanalise e Sociologia, ca-
pazes de articular uma critica do sujeito moderno em sua égide identitaria
e, por conseguinte, “uma complexa critica social do capitalismo avancado”,
em que o préprio eu moderno em sua estrutura paranoica projeta sua in-
felicidade para fora de si (Safatle, 2009, p. 170). Essa exposicao é patente,
por exemplo, na critica ao antissemitismo'® que aparece nos textos sociol6-
gicos de Adorno, dos quais se destacam os que compdem The authoritarian
personality. Sao textos que refletem, em suas analises da pesquisa empi-

rica sociolégica, elementos tedricos presentes em obras como Dialética do

10. Vermeersch (2001, p. 84) destaca que em The authoritarian personality os autores nao pretendiam
explicar o antissemitismo, ou o fascismo em geral, apenas pela observagao da subjetividade, mas
consideravam decisivo na sociedade contemporanea a predominancia do sistema sobre o individuo,
de modo que era urgente observar como tendéncias objetivas modelam os individuos até mesmo na
intimidade. Desse modo, a psicologia social “fornecia as mediagées subjetivas de um sistema social
objetivo”.
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esclarecimento e Minima moralia: reflexdes a partir da vida danificada", que
expressam tentativas anteriores de Adorno para a compreensao irresignada
do mundo. Ele o faz unindo referenciais de diferentes areas para refletir o

problema conceitual do par individuo-sociedade (Vermeersch, 2001).

A conflituosa relag¢édo entre autoconservagao e sacrificio, que anima o rotei-
ro de Dialektik der Aufklirung, é o dilema também presente no que Marcuse
(2010) chamou de Eros and civilization, titulo de seu principal estudo sobre
Freud, realizado numa moldura filoséfica, mas entrevendo uma validade
politico-socioldgica na psicanélise freudiana. Em sua convicgao de que as ca-
tegorias psicoldgicas convertem-se em politicas, Marcuse imerge na analise
da sociedade industrial moderna apontando sua dependéncia da producéo e
do consumo do supérfluo. O alto preco diante da servidao voluntaria huma-
na ao potencial destrutivo do progresso técnico é cobrado no desempenho
crescente de atividades improdutivas, que aniquilam as tentativas autono-

mas de articulacao politica.

Isso fica claro nas reflexoes sobre o homem unidimensional, em que Marcuse
(1978) aponta o pensamento positivista como balizador da prioridade técnica
que, por conseguinte, se torna a prioridade politica. Assim, distraida pelas
‘fungdes’, a mao de obra é levada a acreditar nas falsas aspiracgoes culturais
administradas, capitaneadas pelo governo e pelas grandes empresas. Por
outro lado, a transposi¢ao dos problemas psicolégicos individuais ao ambito
publico faz com que a cura de distirbios pessoais dependa cada vez mais da

cura da desordem social geral (Marcuse, 2010).

Para reverter esse anuncio totalitario, Marcuse (2010, p. 25) identifica a
necessidade de “desenvolver a substancia politica e socioldgica das nogoes
psicoldgicas”, o que é facilitado ao sustentar implica¢oes sociais na teoria

freudiana. Doravante, Marcuse aponta as contradi¢des entre a ascensao

11. Adorno (1951) chamou de vida danificada (beschddigten Leben) o que vivemos hoje como resultado
de uma sociedade administrada, onde a consciéncia humana é moldada para se adaptar as exigéncias
técnico-econdmicas. Ao suprimir a subjetividade, aniquilando a autonomia do individuo pela assimi-
lagdo sistemética da racionalidade instrumental, a vida se torna danificada e passivel de manipulagao.
Nesse contexto, a adesao a logica da mercadoria, onde as preocupacées se dao apenas no nivel dos
valores imediatos do consumo, passa a ser a forma mais reconhecida de assungéo e condugao da vida.
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cientifica e tecnolégica e o aumento da dominagao e da destruicao, buscan-
do preservar a linha de Freud, que, segundo Marcuse, contém um fundo
oculto que rejeita a identidade entre civilizacao e repressao. Nisto, defende
que a teoria de Freud ndo apenas nao se limita aos aspectos técnicos da te-
rapia como ainda pressupoe abertura para uma sociedade néao repressiva, o

que configura a utopia de Eros marcusiana.
3. Consideragoes finais

Se observarmos as quatro décadas da antiga Escola de Frankfurt em seu
conjunto, fica evidente o seguinte: ndo havia paradigma unitario (...) ao
qual se submeteria tudo aquilo que estava implicado quando se fala da
Escola de Frankfurt. As duas figuras principais, Adorno e Horkheimer,
trabalham a partir de duas posi¢des explicitamente diferentes sobre te-

mas comuns (Wiggershaus, 2002, p. 35).

Ao tematizamos alguns aspectos conteudisticos da subjetividade autorita-
ria, realizando este breve mapeamento geral, evidenciamos que o tema
da autoridade atravessa as preocupacoes que orientam diversos dos estu-
dos centrais da Teoria Critica de primeira geragao. Em anélise, a autoridade
é vista nao apenas como aspecto institucional-formal, mas como busca
de afirmac@o do eu; e o autoritarismo como o diagnéstico e a anélise das
razoes pelas quais a afirmacdo da autoridade se transforma na barbarie.
Esta anéalise do binomio autoridade-autoritarismo, ou de como acontece a
degeneracao daquele aspecto social neste, é um tema que carece de maiores
investiga¢oes nao apenas em nivel histérico, mas teérico-sociolégico, para a
constru¢ao de sistematiza¢oes proprias que deem conta de interpretar rea-

lidades locais.

12. Poderfamos ainda incluir outros titulos, como artigos da Zeitschrift fiir Sozialforschung e obras
como: The fate of small business in Nazi Germany (Kirchheimer, Gurland e Neumann, 1943), Behe-
moth: the structure and practice of national socialism, 1933-1934 (Neumann, 1944), o inédito estudo
coletivo Anti-semitism whitin American labor: a report to the Jewish Labor Committee (1945, 4 vols.) e
mesmo o histérico estudo Oriental despotism: a comparative study of total Power, de Wittfogel (1957),
que ndo versa sobre a sociedade contemporanea ocidental, mas mantém o mesmo interesse temético
acerca das origens do autoritarismo de Estado nos primérdios organizativos da humanidade no Ori-
ente, no chamado “modo de producéo asiético”.
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Resgatar as preocupacoes e tematizagoes que estdo na génese do debate so-
bre autoridade e autoritarismo é tarefa necessaria para a compreensao das
formas atuais do autoritarismo. Como exemplo prético dessa possibilidade
de contribuigao, recentemente no Brasil observamos a queda de um gover-
no de esquerda, que apesar de suas contradi¢oes economicas e politicas,
sintetizou um periodo de avanco dos direitos sociais e humanos. Contudo,
parece ter sido notorio, no dia a dia da sociedade brasileira, nas redes sociais
e nos meios politicos, que a medida que o processo de afastamento do go-
verno avancava, setores sociais antes constrangidos em suas manifestacoes
sexistas, racistas e moralmente preconceituosas, passaram novamente a

expressa-las com grande liberdade, mesmo em espacos publicos.

Com as devidas mediagoes contextuais, os resultados de pesquisas que
avancam na analise da constitui¢ao da subjetividade autoritaria podem vir
a contribuir, mediante analises via a Teoria Critica, quanto aos caminhos
percorridos para esse retorno do recalcado na forma da violéncia. Atentar
a pluralidade da Teoria Critica certamente é fator que nos leva a pressu-
postos e direcionamentos diferentes nas formulagdes de seus pensadores,
algumas cingidas ao diagnostico dos impasses da praxis, ou ao exercicio de
uma praxis tedrica ou artistica, outras apostando na praxis politica. Dessa
maneira, a analise critica do autoritarismo em diferentes facetas é elemento
comum da Teoria Critica, cuja identificagdo e compreensao torna-se impor-
tante para melhor elucidar o papel e o lugar desses autores como intelectuais
ndo conformistas, conforme a eles se referiu Alex Demirovic (1999). Exercer
esta fun¢éo constitui-se, portanto, numa contribui¢ao fundamental para a
analise critica da sociedade presente, uma das tarefas primordiais da ana-

lise socioldgica.
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Em relacdo dialética com as crescentes transformagoes tecnoldgicas, as continuas
mudancas nas formas de interagdo e comunicagdo humanas sao impulsionadoras de
redes sociais e novas midias de massa, ensejando impactos decisivos e novas
experiéncias, as quais exigem uma devida compreensao cientifica e critica. Essa nova
realidade mundial desafia a comunidade académica a renovar suas interpretagoes,
requerendo abordagens integradas, permanentemente subsidiadas pelo didlogo
interdisciplinar.

Contribuem para este ambiente reflexivo dreas de investigagdo como a Filosofia,
a Psicologia, a Comunicagdo, o Jornalismo, a Linguistica, a Educacdo, a Arte, a
Semidtica, ao lado de outras Ciéncias Humanas e Sociais. Enfoques direcionados
a pesquisas no campo tecnoldgico, da informagdo e do comportamento muito tém a
colaborar para uma visdo mais abrangente desses fenémenos, trazendo reflexdes
e andlises proprias, bem como inovadoras perspectivas tedricas e metodoldgicas

Animado por este propdsito é que surgiu a ideia do Simpdsio Internacional de Filosofia,
Comunicagdo e Subjetividade (Lubral 2016). Ao integrar pesquisadores de trés
diferentes paises, quatro nacionalidades e diversas instituigoes, 0 simpGsio priorizou a
aproximagao cultural e o compartilhamento de experiéncias sobre formas emergentes
de interconexdo, comunicagao e relacionamento humanos, estudadas em diferentes
campos de abordagem.

Neste segundo volume, a presente coletdnea integraliza as conferéncias e uma série
das comunicagdes apresentadas nas mesas, as quais traduzem o espirito
interdisciplinar do evento, que valorizou diferentes tematicas a partir de distintas dreas
do conhecimento.
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