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EDITORIAL

Esta revista nasceu de uma inquietacdo conjunta de professores e estudantes
quanto ao estatuto do que podemos chamar de “comunidade académica”, cujas
premissas centralizam e por vezes normatizam o trabalho a que pretendemos nos
dedicar. Logo nas primeiras reunides, percebeu-se, entretanto, que apenas ficar “de
fora” ndo nos isentaria dos problemas que criticamos em uma comunidade abstrata, pois
a mesma subjetividade travestida em objetividade marcaria a equipe de editores, fosse
ela qual fosse, e véarios fatores extracientificos também balizariam as escolhas. Afinal,
postular o que ¢ “cientifico” — ou no nosso caso, “filoso6fico”—, ja € um corte, um crivo,
ndo interessa qual a navalha usada. Assim, o grupo, em suas discussdes, logo
compreendeu que o funcionamento abstrato de uma comunidade cientifica, se é
problemético, ndo é facilmente refutdvel. Entender o mecanismo que recorta a
cientificidade de um saber, entendé-lo por dentro, a partir das formas elaboradas para
garantir, no limite, alguma “objetividade”, nos pareceu tanto didatica como
politicamente mais atuante.

A nossa publicacdo, portanto, seguiu a risca as normas abstratas da
comunidade académica: duplo parecer cego, ambos adequados as perspectivas de cada
artigo, artigos de diversas universidades, patrocinando o dialogo exégeno, em vez do
cordial crescimento enddgeno. Seguiu a risca um sistema, para compreendé-lo e nao
para mimetiza-lo, para entender suas conquistas e seus limites. Tentamos conceber
formularios de avaliacdo e selecionar pareceristas — aos quais agradecemos
imensamente — que demarcassem nossas posturas, abertos a varias perspectivas, ao
didlogo académico. Muito ainda ha a fazer para estabelecer, por dentro, um mecanismo
de debate que va além das rubricas “aceito” e “recusado”. Se por um lado, este nosso
primeiro ndmero quer ser apenas um ensaio do que pretendemos; por outro, todos 0s
integrantes da comissdo editorial, assim como todos os docentes envolvidos, sem davida
aprenderam muito com a troca de pareceres, com a leitura das provas dos artigos, com a

polémica instaurada pela comunidade nos bastidores da revista. Deste ponto de vista,
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tudo se torna bem mais complexo e rico em contradigdes, das quais se faz o
pensamento. E das quais se faz uma revista que tem por titulo P6lemos.

Neste primeiro nimero, tivemos a grata surpresa de receber muitos artigos de
estudantes, mestrandos e doutorandos de outras universidades. Dos 14 artigos
selecionados, 8 sdo de pesquisadores externos ao Departamento de Filosofia da UnB.
Gabriel Pinto Nunes, graduando em Filosofia e mestrando em Letras (Japonés) pela
Universidade de S&o Paulo, busca pensar as relagfes entre a ética do Oriente e a do
Ocidente; André Henrique Mendes Viana de Oliveira, professor do Instituto Federal do
Piaui e mestrando pela Universidade Federal do Piaui, escreve sobre os limites da ética
em Lévinas; Rafael Bittencourt Santos, bacharelando pela Universidade Federal do Rio
Grande do Sul, problematiza a nogédo de ceticismo em Hume; Rudinei Cogo Moor, pds-
graduando pela Universidade Federal de Santa Maria, propGe rever a crise filosofica que
impulsiona a fenomenologia e Paulo Gilberto Gubert, mestrando pela mesma
instituicdo, desenvolve questdes em torno da nocdo de identidade em Paul Ricoeur; a
partir da filosofia de Hume, o mestrando da Universidade Federal do Rio Grande do
Sul, Thiago Cruz da Silva, fundamenta questionamentos sobre moral e liberdade;
Ronaldo Manzi Filho, doutorando em Filosofia pela Universidade de S&o Paulo, escreve
sobre as relacdes entre a nocdo de carne em Melanie Klein e Merleau-Ponty e o
estudante de Direito da propria Universidade de Brasilia, Abhner Youssif Mota Arabi,
aborda de forma filoséfica a polémica politico/religiosa do uso do véu proprio a cultura
islamica. De inicio, ja nos sentimos vitoriosos com essa procura pela revista como
veiculo de divulgacdo de pesquisas, nos proximos numeros, esperamos incentivar ainda
mais a troca entre varias universidades, areas e departamentos.

Evitar o fechamento enddgeno da instituicdo evidentemente ndo significa
esquecer o papel da revista para o proprio Departamento de Filosofia da UnB, no duplo
movimento de dialogo interno e externo que queremos instaurar.O campo criado com
esta publicacdo permitiu uma nova interacéo entre graduacdo, pos-graduacdo e mestres
egressos do nosso programa, muitos deles atores do processo como autores e
pareceristas. Alguns artigos sdo resultado de dissertagdes de mestrado do PPG-FIL
UnB, concluidas ou em andamento, tais como os textos de Zora Yonara Torres Costa
sobre o corpo das lésbicas e o de Arthur Bartholo, reflex&o sobre o conceito de repeticdo
em Kierkegaard; outros sdo produto de pesquisas de iniciagdo cientifica, tais como o
artigo sobre Walter Benjamin de Leticia Botelho, as reflex6es sobre a modernidade a

partir de Heidegger de Bianca Machado e o ensaio de Elzahra Osman, interceptando as
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relacdes entre o poético e o filosdfico em autores como Heidegger, Maria Zambrano e
Octavio Paz. H4, ainda, pesquisas resultantes de cursos de graduacdo, como o artigo
sobre Leo Strauss de Mathias Moller.

Além desses artigos selecionados pelos pareceristas, ao fim da revista,
incluimos os resumos das pesquisas desenvolvidas na graduacao pelo Departamento de
Filosofia, como exemplos prospectivos do que podemos apresentar em nimeros futuros
da nossa revista.

Por fim, nossa capa foi elaborada a partir da fotografia do graduado em
Filosofia, Victor Proa, e do logotipo da revista, do também estudante do nosso
departamento, Douglas Anderson dos Santos.

S6 podemos agradecer a todos que participaram desse longo processo de
aprendizado, auxiliando, criticando, polemizando, explicitando, enfim, a dindmica tensa
da producédo de conhecimento. Como na imagem fotografica da capa, pode haver novos

pontos de vista até mesmo para as monoliticas perspectivas de Brasilia.

A Comissao Executiva
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A POLEMICA DO VEU ISLAMICO NO ESTADO SECULAR MODERNO SOB A
OTICA DO DIREITO A DIFERENCA

Abhner Youssif Mota Arabi

RESUMO

O presente artigo parte da proibicdo do uso de burca e nigab em ambientes publicos na Franca para
discutir temas concernentes ao Estado Moderno e aos limites de suas a¢Bes tendo em vista seu carater
de secularidade, bem como os direitos subjetivos das minorias politico-legislativas. Trata também esse
trabalho dos reflexos de tais problemas na democracia contemporanea, vendo no real reconhecimento
do diferente o caminho para a efetiva incluséo.

Palavras-chave: Democracia; Religido; Véu.

Abstract: This article starts from the prohibition of the use of burga and nigab in public places in
France in order to discuss issues that concern to the modern secular state and also to the limits of its
action in the context of the subjective rights of political minorities. This work also brings the
consequences of this problematic point in contemporary democracy, and considers that the real
acknowledgment of differences is the only way to achieve de effective inclusion.

Key words: Democracy; Religion; Veil.

1. Introducéo

A universalizagdo de direitos fundamentais entre as diferentes culturas e realidades
sociais constitui hoje um dos maiores desafios da teoria do Direito. Em nome de direitos
universais e intrinsecos a qualquer ser humano, os direitos humanos, tem-se feito um grande
esforco para a implementacdo muitas vezes forcada, e inclusive com uso de forcas militares,
de certos direitos em sociedades onde se diz predominar regimes ndo democraticos, muitos
deles pautados em idealizacOes religiosas e culturais, como a maioria das sociedades islamicas
e orientais, por exemplo. Tal choque cultural tem gerado debates em éareas diversas, e
impasses de dificil solucdo pelas vias do direito internacional; e tem se mostrado ndo s6 na
interferéncia do Ocidente, em nome da universalizacdo dos direitos humanos, em paises
orientais, mas também dentro da propria populagdo de um pais: dado o grande pluralismo da
sociedade contemporanea, o embate “Oriente x Ocidente” se revela também dentro de uma

mesma nacionalidade.
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8 A Polémica do Véu Islamico no Estado Secular Moderno Sob a Otica do Direito a Diferenca

Tais problemas tém sua dimenséo estendida pelas fortes ondas migratérias que hoje
existem, o que fortifica ainda mais o aspecto pluriétnico e pluricultural no interior do territério
dos Estados, evidenciando a questdo de como tais diferencas, evitando a degeneracdo de tais
pluralismos em conflitos diversos ou sua transformacdo em movimentos fundamentalistas.
Tem-se um grande exemplo disso na sociedade francesa pela proibicdo do uso em locais
publicos de certas vestes tipicas da tradi¢do cultural islamica.

A Franca possui uma das maiores comunidades islamicas da Europa e, ainda assim, foi
0 primeiro pais do continente a abordar a polémica questdo do uso do véu islamico. Tal antiga
questdo foi objeto legislativo em 2004: com base em argumentos como o de integracdo da
populacédo isldamica com os demais, e no chamado direito a identidade da pessoa, proibiu-se,
inicialmente, o uso de véus ou gqualquer outro simbolo religioso nas escolas estatais francesas.
Em tal ocasido, as divergéncias se revelaram, mas o maior motivo de debates e
desentendimentos sobre o assunto veio em setembro de 2010: pela quase unanimidade (246
votos a um) o Senado francés aprovou projeto de lei (que ja havia sido aprovado
anteriormente pela Camara dos Deputados e foi ratificado posteriormente pelo Conselho de
Estado) que proibe o uso dos chamados “véus integrais” (burca e nigab)* em ambientes
publicos. A lei previu um prazo de seis meses para a adaptacdo voluntaria das mulheres, tendo
vigéncia s6 a partir de ento, e proibia a “oculta¢io do rosto em espagos publicos™.

Tal polémica ressurgiu recentemente com a ocorréncia das primeiras condenagdes
judiciais: no final de setembro de 2011 o Tribunal de Police de Meaux condenou duas
mulheres ao pagamento de multas por terem sido presas usando as pecas proibidas.

Esta posicdo do estado francés tem provocado diversas reacGes na sociedade civil,
sejam elas contrarias ou favoraveis a tal situacdo: do mesmo modo que surgem estimulos a

desobediéncia civil e organizacdes como a Association Touche Pas & Ma Constitution®,

! A burca, tipica de paises como o Afeganistdo e Paquistdo, é um tipo de véu que cobre todo o corpo da

mulher mugulmana que a usa, inclusive rosto e olhos, tendo apenas uma rede que possibilita a visdo do mundo
externo. J& o nigab é considerado a versdo &rabe da burca: também cobre todo o corpo, deixando, entretanto, 0s

olhos expostos.

2 LOI n°® 2010-1192 du 11 octobre 2010 interdisant la dissimulation du visage dans I'espace public,

disponivel em www.legifrance.gouv.fr/affichTexte.do?cidTexte=JORFTEXT000022911670&date Texte=

3 A Associagdo Ndo Toque Minha Constitui¢do, segundo texto do proprio site da organizagdo, “foi

criada em 2010 para defender nossa Constituicdo, ameacada por leis draconianas do governo que péem em risco

as liberdades fundamentais na Fran¢a”. No caso em questdo, a associagdo tem incentivado as mulheres que assim
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Abhner Youssif Mota Arabi 9

surgem também movimentos muitas vezes extremos como a agressao a mulheres pelo uso das
vestes proibidas. E importante lembrar que tal fendmeno néo € algo restrito ao caso francés:
paises como a Bélgica, Italia, Dinamarca, Austria, Holanda e Suica possuem, ou planejam ter,
legislacBes similares. Além disso, o tema ja foi objeto de deliberacdo no ambito da
Organizacéo das Nagdes Unidas (ONU), bem como de tribunais internacionais®. Tais fatos
apenas enfatizam a importancia de um amplo debate acerca da matéria, na tentativa de
conciliacdo de interesses antagonicos.

A grande questdo € como se coloca tal imposicéo legal e estatal dentro de um contexto
que nos leva a refletir acerca da relacdo entre direito, democracia e religido em um Estado que
se quer secular: quais seriam seus limites dentro de uma sociedade secular? Quais os limites
da acdo estatal frente a liberdade de seus cidaddos? Como conciliar a liberdade religiosa na
pluralidade cultural que hoje se coloca? Como a tensdo entre inclusdo e exclusao, entre direito
a diferenca e direito a igualdade se coloca em tais situacdes? Essas sdo algumas das questdes
que permeiam a polémica, e que o presente artigo pretende abordar.

2. Estado Secular e Modernidade: o locus necessario para o surgimento da igualdade e
liberdade

A existéncia de um Estado secular é uma conquista tipicamente moderna. Sua
importancia nas sociedades modernas € tal que o processo de secularizacdo esta incluido no

préprio conceito de modernidade, como diz Habermas

O conceito de modernizacdo refere-se a um conjunto de processos cumulativos e de
reforco matuo: a formacdo de capital e mobilizacdo de recursos; ao desenvolvimento
das forgas produtivas e ao aumento da produtividade do trabalho; ao estabelecimento do
poder politico centralizado e & formagdo de identidades nacionais; a expansdo dos

gueiram a ndo deixar de usar burca ou nigab apenas pela determinacéo legal, contribuindo, por exemplo, com o
pagamento de eventuais multas. A organizacao expressamente incentiva a desobediéncia civil.

4 No Comité de Direitos Humanos das Nag¢bes Unidas (CDH) ja se tratou do tema, como no caso
Hudoyberganova, no qual uma mulher foi expulsa de uma universidade no Uzbequistdo devido ao uso de véu
islamico. Também no Tribunal Europeu de Direitos Humanos se tratou do tema, como nos casos Dahlab contra
Suica, Karaduman contra Turquia, Bulut contra Turquia, Leyla Sahin contra Turquia, entre outros, sendo a
maioria deles, como se pdde notar, contra a Turquia. Nesses casos ultimamente citados, discutia-se também,
acerca do uso de determinadas vestes islamicas no &mbito de universidades, seja para a obtencéo de diploma ou

para validade da identidade estudantil, por exemplo.
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10 A Polémica do Véu Islamico no Estado Secular Moderno Sob a Otica do Direito a Diferenca

direitos de participacdo politica, das formas urbanas de vida e da formacéo escolar
formal; a secularizagdo de valores e normas, etc (HABERMAS, 2000, p. 5).

Desse modo, pelo processo de secularizagdo, qualquer argumentacdo a ser feita no
ambiente puablico, ou usando os termos habermasianos, na esfera publica, deve ser feita de
modo independente de tradigdes religiosas ou metafisicas, no sentido de que devem possuir
uma racionalidade epistémica e comunicativa que legitimem a defesa publica de uma posicao.
Nesse contexto, mediante a concordancia majoritaria acerca da crucialidade do principio de
liberdade religiosa no sentido de que o Estado, e a sociedade, devem ser tolerantes com todas
as religides pacificas e também com o0s que ndo possuem fé alguma, dois lados se revelam
importantes (DWORKIN, 2006, p. 56). Por um lado tem-se a ideia, nos dizeres de Dworkin, de
que ndo basta que uma sociedade religiosa seja tolerante, mas que seja ela uma sociedade
secular tolerante (a secular tolerant society e ndo a religious tolerant society). Tal diferenca
parece ser irrisdria, mas nao se trata de um mero jogo de palavras: a distin¢do entre os dois
modelos acaba por refletir o lugar da religido na politica e na vida publica de uma nagéo. Por
outro lado, falar em uma sociedade secular ndo significa dizer que argumentos religiosos
devam ser totalmente excluidos do ambiente publico, visto que esses podem ser 0 Gnico meio
de expressdo de grande parte de uma populacdo que, de outro modo, seriam excluidas do
processo democratico. O que se exige, assim, é uma traducdo dos argumentos de ordem
religiosa, isto €, para que tais argumentos sejam levados da esfera publica informal (ambiente
de manifestacdo de opinides) para a formal (ambiente de verdadeira deliberagéo) eles devem
ser traduzidos de modo que sejam exprimidos de modo mais neutro e racional possivel,
facilitando a compreensdo, o dialogo e o debate com os que pensam de modo diferente. Tal
perspectiva é tratada, muitas vezes sob a 6tica mais ampliada da relacdo entre Direito e Moral,
como se pode notar na seguinte reflexdo proferida pelo Ministro Marco Aurélio no voto
proferido no julgamento da Arguicdo de Descumprimento de Preceito Fundamental (ADPF)
132°:

[...] o Direito sem a moral pode legitimar atrocidades impronunciaveis, como
comprovam as Leis de Nuremberg, capitaneadas pelo Partido Nazista, que resultaram na
exclusdo dos judeus da vida alemd. [...] Por outro lado, o Direito absolutamente
submetido a moral prestou servicos a perseguicdo e a injustica, como demonstram

> Julgada em maio desse ano, o Supremo Tribunal Federal, na ocasido de tal ADPF, decidiu pelo

reconhecimento das unibes estveis homoafetivas enquanto entidade familiar, e por sua equiparagdo, quanto a

seus efeitos juridicos, com as unifes heteroafetivas.
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Abhner Youssif Mota Arabi 11

episédios da Idade Média, quando uma religido especifica capturou o discurso juridico
para se manter hegeménica. Como se sabe, as condenacBes dos Tribunais da Santa
Inquisicdo eram cumpridas por agentes do proprio Estado [...] a separacdo entre Direito
e moral constitui uma das grandes conquistas do Iluminismo, restaurando-se a
racionalidade sobre o discurso juridico, antes tomado pelo obscurantismo e imiscuido
com a moral religiosa.

Assim, pelo processo moderno de secularizacdo, perdem poder, validade e
legitimidade as visdes tradicionais do mundo que devem agora ser questionadas pelos
critérios da racionalidade instrumental. Entretanto, a validade de tais visdes ndo é totalmente
nula, como acima evidenciado.

O objetivo de tal mecanismo € a maior legitimidade nas deliberacbes em um corpo
social, que devem se dar de modo a incluir o maior nimero possivel de cidaddos: sendo 0s
destinatérios de uma norma também seus autores, 0 jogo democratico ganha em liberdade e se
fortifica como regime politico. Prima-se assim, na modernidade (e aqui se encontra outro
grande traco distintivo das sociedades modernas), pela igualdade e liberdade subjetiva do

corpo social.

A época moderna encontra-se, sobretudo, sob o signo da liberdade subjetiva. Essa
realiza-se na sociedade como um espago, assegurado pelo direito privado, para a
persecucdo dos interesses proprios; no Estado como participacdo fundamental, em
igualdade de direitos, na formacdo da vontade politica; na esfera privada como
autonomia e auto-realizagdo éticas e, finalmente, referida a essa esfera privada, na
esfera publica como processo de formacdo que se efetua através da apropriacdo da
cultura tornada reflexiva (HABERMAS, 2000, p. 122).

E no palio dessa moderna liberdade subjetiva, entre as quais se coloca a liberdade
religiosa, que se insere o debate em questdo: pode um Estado, em nome da laicidade e do
secularismo, interferir em uma expressao cultural-religiosa de modo a proibir determinado
costume? Até que ponto tal intervencdo é possivel, e como pode ela afetar a inclusédo
democrética igualitaria? Por certo que tais direitos ndo sdo absolutos ou intocaveis, mas
é preciso estabelecer limites para a restricdo de tais direitos, vistos que sdo garantias
subjetivas de cada cidaddo. Tais duvidas crescem tendo em vista a diversidade cultural e
religiosa da populagdo mundial, e a dificuldade de que essas pluralidades se fagam

compreender.

3. lgualdade na desigualdade e o aspecto contra-majoritario no reconhecimento de

minorias
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12 A Polémica do Véu Islamico no Estado Secular Moderno Sob a Otica do Direito a Diferenca

“Ha muitos de nos, e nos discordamos sobre o justo™®. E com essa frase que Jeremy
Waldron abre um de seus maiores trabalhos, Law and Disagreement e a partir dela o autor
desenvolve durante todo o livro argumentos que mostram a pluralidade de nossa sociedade e
as divergéncias que naturalmente emergem desse pluralismo. As discordancias se colocam
ndo sO sobre o conceito de justica e 0 que seja o justo, mas também sobre a existéncia ou ndo
de Deus, o sentido da vida, sobre o que tolerar, 0 que respeitar, sobre posi¢bes politicas.

No mesmo sentido Dworkin afirma que em se tratando de assuntos morais, pessoas
diferentes possuem visdes diferentes, cada um julgando ser sua opinido a de maior
importancia (DWORKIN, 2007, p. 82). Torna-se dificil, em meio a tantas diferencas, falar

propriamente em um direito substantivo a igualdade:

A sociedade aparece desde o principio como uma esfera da desigualdade das
necessidades, aptidfes e habilidades naturais; forma um contexto objetivo cujos
imperativos funcionais invadem inevitavelmente as orientacGes de acgfes subjetivas.
Nessa estrutura e complexidade fracassam todas as tentativas de introduzir na sociedade
0 principio civico da igualdade e de submeter a sociedade a formagdo democratica da
vontade dos produtores associados (HABERMAS, 2000, p. 100).

E é nesse contexto que se afirma um dos papeis do Direito: este deve pretender
solucionar tais controvérsias, atraveés da autoridade de principios que sdo, eles proprios,
também controversos. Entretanto, colocando fim a tais divergéncias, e orquestrando 0s
interesses contrastantes em um ambiente de ‘desacordos’ (disagreements), o direito acaba por
revelar um tragco antidemocréatico e nada inclusivo: a solucdo deve ser aceita, quer concorde,
quer ndo; os sujeitos de direito sdo obrigados a participar de situacdes que julgam injustas e
indesejaveis. Tal caracteristica é compreensivel quando se trata de direito disponiveis ou
patrimoniais, mas deve ser repensada nas ocasides em que as solucgdes propostas acabam por
violar direitos e liberdades individuais.

Nesse tocante € que Dworkin trata da desobediéncia civil, julgando ser esta um
legitimo instrumento democratico, visto que o governo deve tratar a todos com “igual
consideracdo e respeito”. Diferenciando-a de atividades criminosas, nas quais ha um mero
descumprimento da lei por interesses egoisticos, a desobediéncia civil pode ter lugar nas
ocasifes em que as pessoas, enquanto seres individuais e independentes, discordam entre si

quanto a questdes morais sérias, ou importantes questdes politicas, visto que tambem

6 WALDRON, 2004, p.1; tradugdo livre.
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discordam sobre o justo, o correto, 0 moral, o aceitavel (nesse sentido, ver WALDRON, p. 1).
O autor parte da distingdo entre desobediéncia “por integridade” e “por justica”, e conclui

que:

A desobediéncia civil, em todas as suas varias formas e estratégias, tem uma relacdo
tempestuosa e complexa com o governo da maioria. Ela ndo rejeita o principio
inteiramente, como poderia fazer um revolucionario radical; os desobedientes civis
permanecem democratas no coracdo. Mas ela exige algum tipo de ressalva ou excec¢édo
[...] Refiro-me a exce¢do admitida pelo poder constitucional dos juizes, de julgar nulo
os atos dos representantes da maioria quando, na visdo dos juizes, suas decisGes
infringem os principio da justica contidos na Constituicdo. Esse poder supde que a a
maioria nao tem nenhum direito de agir injustamente, de abusar do poder que detém
servindo a seus proprios interesses a custa dos direitos de uma minoria (DWORKIN,
2005, p. 163-164).

Fala-se, assim, na preocupacao de que os procedimentos legislativos, dado seu carater
majoritario se tornem mecanismos de exclusdo e invasdo nos direitos individuais das
minorias; e no papel contra-majoritario das instituicfes judiciais na preservacdo de direitos
individuais, principalmente no tocante as minorias legislativas.

Aqui, a teoria comeca a se aproximar do caso concreto em estudo. Por certo, a
populacdo islamica constitui minoria na sociedade francesa, e leis como a que proibe o uso de
véu ameacam suas liberdades subjetivas. Ao proibir o uso de tais simbolos religiosos o Estado
Constitucional laico acaba por adotar como oficial um discurso religioso, ou, pelo menos anti-
religioso. Ser secular ndo é ser avesso a manifestacfes religiosas, ou a presenca de elementos
culturais que denotam certa posicdo religiosa. Como ja dito, pela seculariza¢do, o Estado
Moderno se revela como um corpo politico a-religioso em suas questdes publicas. A ‘a-
religiosidade’ como trago do secularismo moderno garante que diferentes crencas, ou mesmo
a auséncia de crenga, possam conviver mutuamente em uma sociedade plural e igualitaria;
sendo todas elas, ap6s um processo de traducdo que imprimam ao argumento o minimo de
racionalidade, tratadas com igual consideracéo e respeito.

Tal posicdo € fortalecida quando resgatado outro marcante traco caracteristico da
modernidade: o direito a diferenca. Devido as inegaveis desigualdades substantivas, seja pela
Otica econdmica, cultural, religiosa, diz-se hoje que, o Unico meio pelo qual se torna possivel
a afirmacdo da igualdade ¢ pela liberdade de ser diferente; pelo igual direito de que cada um
manifeste, dentro dos limites da liberdade do outro, suas diferencas. E em meio a tantas
diferencas ndo ha como alcancar a justica social sem o devido reconhecimento de tais

desigualdades.
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No contexto da globalizagdo e em um universo de pluralidades, a justica social,
conforme traz Nancy Fraser, deve ser vista sob uma 6tica bidimensional. Isso significa que,
para a persecucdo do justo, ndo basta a resdistribuicdo, mas se faz igualmente necessario o
reconhecimento; somente pela conjuncdo das duas dimensdes é que Se atinge a compreensao
plena de um corpo social. Falar em reconhecimento significa dizer que ndo deve haver
hierarquias substanciais e muitas vezes institucionalizadas entre os diversos corpos morais na
sociedade. Um corpo cultural majoritario ndo deve se sobrepor aos demais, mas deve ser
garantido a todos eles um igual reconhecimento, no sentido de que cada um deles possa
expressar, com liberdade, suas identidades. Requer-se, assim, uma politica de
reconhecimento. Assim, a titularizacdo de direitos subjetivos e fundamentais por todos os
cidaddos, ndo se coloca como uma proposta de uma justica distributiva, mas resulta do matuo
reconhecimento entre os membros da sociedade, que se reconhecem, todos, como
merecedores de igual consideracdo e respeito’, independentemente de raca, sexo, religido ou
cultura. Afirma-se, desse modo, uma concepcao nao individualista das liberdades individuais,
isto ¢, “o individuo esta capacitado para o desenvolvimento da autonomia apenas na medida
em que entretém relagdes com outros sujeitos, as quais possibilitem com sua forma o
reconhecimento reciproco de personalidades individuais” (HONNETH, p. 6). A igualdade ndo
€ uma caracteristica inata dos seres humanos: nascemos todos diferentes, e s6 somos dados
por iguais ao nascer em um corpo social que se denomina isondmico. A igualdade &, assim,
fruto de uma organizacdo humana; tornamos iguais enquanto membros de um grupo que deve
respeitar, igualmente, a diferenca entre seus membros: é fundamental que, mesmo na
igualdade, nossas diferengas sejam preservadas.

A excluséo de tais diferencas, ou mesmo sua tentativa, pode trazer diversos problemas

ao corpo politico:

O fato € que, sem a universalidade da cidadania, isto é, sem a inclusdo generalizada de
individuos e grupos [...], as diferencas étnicas e culturais degeneram em conflitos
destrutivos entre os diversos grupos. Ou seja, o fato empirico do multiculturalismo
mesmo exige uma concepgao de justica e de cidadania que seja universalmente sensivel
a diferenca. O universalismo da justica como igualdade, que pressupde o0 universalismo
da cidadania como inclusdo generalizada no sistema juridico-politico, apresenta-se,
entdo, como um universalismo relativo, que exige o respeito reciproco as diferencas
(NEVES, 2001, p. 341-342).

! HONNETH, Justica e Liberdade Comunicativa.
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Exige-se, nesse contexto, uma inclusdo igualitaria dos distintos interesses, valores e
identidades étnicas e culturais no ambiente publico, o que implica que nenhuma dessas
identidades, por ser maioria no corpo politico e decisorio, tenha sequer a pretensédo de se
sobrepor as demais, muito menos exclui-las.

O problema é que no desenvolvimento de um dado corpo politico, de tal “sistema
juridico-politico”, e isso se verifica desde a Grécia antiga, tem-se procurado garantir a
igualdade no ambiente de esfera publica pela eliminacéo das diferencas, ficando estas restritas
a respectiva esfera privada de cada cidaddo. Assim, historicamente, toda nossa vida politica
tem se baseado nessa premissa de que podemos produzir igualdade e que podemos atuar
igualitariamente no ambiente publico, deixando nossas diferengas e particularidades
enclausuradas em nossa vida privada. E o que diz Hannah Arendt em Origens do

totalitarismo:

A razdo pela qual comunidades politicas altamente desenvolvidas, como as antigas
cidades-Estados ou 0s modernos Estados-nacBes, tdo freqlentemente insistem na
homogeneidade étnica é que esperam eliminar, tanto quanto possivel, essas distin¢Ges e
diferenciagdes naturais e onipresentes que, por si mesmas, despertam silencioso édio,
desconfianca e discriminagdo, porque mostram com impertinente clareza aquelas esferas
onde 0 homem ndo pode atuar e mudar a vontade, isto €, os limites do artificio humano.
O "estranho™ é um simbolo assustador pelo fato da diferenga em si, da individualidade
em si, e evoca essa esfera onde 0 homem ndo pode atuar nem mudar e na qual tem,
portanto, uma definida tendéncia a destruir. [...] Sem ddvida, onde quer que a vida
publica e a sua lei da igualdade se imponham completamente, onde quer que uma
civilizagdo consiga eliminar ou reduzir ao minimo o escuro pano de fundo das
diferencas, o seu fim sera a completa petrificagdo; serd punida, por assim dizer, por
haver esquecido que 0 homem é apenas o senhor, e ndo o criador do mundo (ARENDT,
1998, p. 335).

Pois bem, politicas publicas tais como a que é objeto do presente estudo costumam ser
justificadas pela insercdo de grupos minoritarios no seio do restante da sociedade, afirmando
desse modo a igualdade para todos, ndo importando os valores, crencas e costumes pessoais
ou de um determinada coletividade interna a sociedade. Entretanto tais justificativas ndo se
fazem validas quando a acdo defendida invade nitidamente os direitos e liberdades alheios. As
acOes estatais devem se dar no sentido de garantir e fortalecer, pelo reconhecimento das
diferencas, a esfera das liberdades individuais a ponto de se poder dizer que “a liberdade
pessoal do individuo foi em tal medida assegurada e promovida que estariam a sua disposi¢éo
esferas de auto-realizacdo nas quais ele pode obter, atraves do reconhecimento reciproco, um
poder de agao muito maior” (HONNETH, p. 9).
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Considerando que diversas culturas e realidades sociais se encontram presentes em
nossa sociedade e que tais multiplas identidades devam ser respeitadas igualmente, restricdes
a manifestacdo de uma dada identidade, seja de um grupo étnico, religiosos ou cultural, se
mostra injustificavel.

4. Conclusao

A democracia nasce por meio de uma concepcao individualista do corpo social, isto €,
pressupde-se que, de forma oposta a uma visdo organica ou holistica segundo a qual o todo
precede as partes, considera que a sociedade politica, ou qualquer forma de sociedade em um
modo mais geral, nasce como resultado da vontade dos individuos, como um produto
artificial, um construto humano. Parte-se da ideia de que os individuos sdo soberanos e que
sdo estes 0s protagonistas dentro de um jogo democratico. Entretanto, no desenvolver dos
corpos democraticos, foi 0 oposto que se mostrou acontecer: 0s diversos grupos internos a
sociedade (sejam eles associacOes, partidos, sindicatos, entre outros) acabaram por se mostrar
mais politicamente proeminentes do que os individuos em sim, isolados. “Os grupos e ndo os
individuos sdo os protagonistas da vida politica numa sociedade democratica, na qual ndo
existe mais um soberano, 0 povo ou a nagdo, composto por individuos que adquiram o direito
de participar direta ou indiretamente do governo, na qual ndo existe mais 0 povo como
unidade ideal (ou mistica), mas apenas o povo dividido de fato em grupos contrapostos e
concorrentes, com a sua relativa autonomia diante do governo central (autonomia que 0s
individuos singulares perderam ou sé tiveram num modelo ideal de governo democratico
sempre desmentido pelos fatos)” (BOBBIO, 1986, p. 23).

A democracia ndo pode ser vista, e isso j& é claro na teoria politica, simplesmente
como um governo da maioria. Foi gracas a tal visdo que regimes ‘democraticos’ se mostraram
terriveis a historia da humanidade, e se revelaram verdadeiros regimes totalitarios, tais como o
fascismo e o0 nazismo. Conforme preconizado pela grande maioria da doutrina dos direitos
humanos, e até mesmo positivado em diversas Constituicbes mundo afora (como no inciso Il
do art. 1° da Constituicdo Federal brasileira) ha de se levar em conta na modelacdo de uma
democracia a dignidade da pessoa humana. Zelar por tal dignidade é garantir os direitos
fundamentais, a igualdade substancial, o direito a diferenca, as liberdades subjetivas ndo s6 da
maioria do corpo democratico, mas também dos grupos minoritarios, que constantemente

demandam por seu efetivo reconhecimento.
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A proibicdo do uso de burca e nigab em ambientes publicos exclui a legitima
manifestacdo cultural de uma minoria religiosa: os islamicos. Tal atitude €, na verdade,
excludente e tendente a eliminacdo de uma diferenca; e tal exclusdo é contraria a concepcao
moderna de democracia e secularismo. A luta pela ndo proibicdo expressa, inclusive pela
desobediéncia civil, denota a demanda de uma minoria inserida em um corpo democratico
pela defesa de sua liberdade religiosa: pela proibicdo o Estado interfere em esferas
tipicamente subjetivas e indisponiveis, contribuindo para a reducdo do pluralismo social.

A eliminacdo das diferencas tende a produzir na populacdo uma massa indistinta e
petrificada, e foi desse modo que grande parte dos regimes totalitarios que conhecemos
comegou. A preservacdo das diferencas e da diversidade no corpo social é requisito para a
existéncia de uma democracia forte, saudavel e inclusiva; que em seus debates e deliberacdes
inclua diferentes Gticas e opinides.

O véu é visto pela mulher mugulmana como uma demonstracdo de respeito a Deus e
ao islamismo, e ndo como uma subordinagdo a0 homem, ou a uma negagéo de sua identidade.
O veto a seu uso corresponde, na verdade, um desrespeito a uma certa identidade cultural e
religiosa, significa a exclusdo oficial, isto é, por meio de atos governamentais, de um grupo
social da comunidade; e constitui uma violacdo a legislacdo de direitos humanos, as
liberdades pessoais € a liberdade religiosa.

Né&o faz sentido um governo da maioria para a maioria, pois a ideia de vontade geral
do povo é inalcancavel: ndo se pode determinar quem é o povo, e muito menos sua vontade
geral, uma vez que coabitam, no corpo social, diversos, plurais e infindaveis interesses. A
democracia, na modernidade deve, pela manutencédo das diferencas, buscar ser um governo de
todos: ndo se trata de ratificar um jargdo, mas de uma defesa da busca ininterrupta pela
incluséo: pela inclusdo do outro; inclusdo do diferente.

Em meio a tanto pluralismo e diversidade, se desenvolveu em nossa sociedade uma
certa “injusti¢a estrutural” para com os grupos minoritarios, como os islamicos, revelando
atos de excluséo social e de intolerancia, e muitas vezes desprezo, para com o diferente. Nessa
perspectiva o Estado Democratico de Direito ainda € o melhor, e talvez o Unico, modo pelo
qual sejam garantidos os direitos de tais minorias. Nesse sentido, importante papel tem o
judiciario com seu traco contra-majoritario, visto que os cargos em tal poder ndo sao
ocupados por vias eleitorais, imprimindo, pelo menos em tese, maior liberdade a atividade
jurisdicional. O desenvolvimento, dentro do Estado democratico de Direito, de um modelo

juridico e politico capaz de se adequar a diferentes contextos e a distintas realidades étnicas,
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culturais, regionais e religiosas contribuira para uma maior justica social, e para uma maior
reconhecimento efetivo de camadas da populacdo que, a priori, se encontram excluidas em
muitas das esferas sociais.

O principio da igualdade ndo pode ter a pretensdo de estabelecer na sociedade uma
igualdade de fato, ou uma homogeinizagdo social ou cultural, mas deve, ao contrério,
pressupor tais desigualdades faticas e uma grande heterogeneidade de valores, crencas e
interesses. Uma das problematicas do principio da igualdade é que ele s6 pode ser formulado
qguando estiver inserida em sua estrutura a nocao da desigualdade. Essa € a releitura que se
deve fazer hodiernamente a tal cléssico principio.

Torna-se imprescindivel a ideia de que no ambiente publico haja um respeito reciproco
e simétrico as diferencas, e que os direitos e garantias individuais acompanhem tal ideia, se
mostrando sensiveis ao convivio simultaneo e inclusivo dos diferentes, possibilitando para
estes um tratamento juridico igualitario. Assim, o direito a diferenca deve ser considerado

COmMo um pressuposto para a institucionalizacao juridica e politica da igualdade.
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EMANUEL LEVINAS E O “FIM DA ETICA”
Andre Henrique Mendes Viana de Oliveira

Resumo: O presente trabalho tem como objetivo apresentar alguns tragos centrais do pensamento do
filosofo Emanuel Lévinas, partindo de sua defesa de que a tarefa filoséfica é eminentemente uma
tarefa de natureza ética e que a concepcao de filosofia que encontramos na tradi¢do ocidental, cujo
fundamento ultimo reside na razdo centrada no sujeito, ndo oferece uma perspectiva adequada ao
tratamento da alteridade. Considerando que, para Lévinas, a alteridade seria o préprio ponto de partida
da reflexdo filosofica, e que aquela razdo absoluta da tradicdo ndo é capaz de nos revelar isso, 0
pensamento de Lévinas apresenta aproximagdes com um modo de pensar denominado “fim da ética”,
aproximacdes estas que procuraremos tornar claras a partir da confrontacdo do pensamento de Lévinas
com as ideias apresentadas por J. Caputo no seu texto “The End of Ethics”.

Palavras-chave: Alteridade; Completamente Outro; Infinito; Singularidade; Rosto.

Abstract: This paper aims to present some central features of the thought of the philosopher Emanuel
Lévinas, from his advocacy of the philosophical task as a task eminently ethical and that the
conception of philosophy that we find in the Western tradition, which the ultimate foundation lies on
the subject-centerd reason, does not provide a proper perspective to the treatment of otherness.
Whereas, for Lévinas, the alterity would be the very starting point of philosophical reflection, and this
tradition of absolute reason is not able to reveal it, the thought of Lévinas presents some approaches to
a way of thinking called “end of ethics”. These approaches we seek to make more clear from the
confrontation of the Lévinas’s thought with the ideas presented by J. Caputo in the text “The End of
Ethics”.

Key-words: Otherness; Another Completely; Infinite; Singularity; Face.

Ao considerarmos a tradi¢do filosdfica, mais especificamente o que entendemos como
Etica ou filosofia moral, temas como o dever, a responsabilidade, a justica e o Bem figuraram
sempre como eixos centrais de discussdo. Todos esses temas e, poderiamos afirmar, qualquer
outro que diga respeito a ética, envolvem necessariamente o cuidado com o outro, isto é, com
a alteridade. SO é possivel pensarmos numa dimensdo moral da vida humana porque nossas
acoes e julgamentos de ordem valorativa referem-se e afetam, ndo unicamente, mas também
ao outro.

Dentre os pensadores que deram uma atencdo especial ao reconhecimento e ao trato
com a alteridade encontramos Emanuel Lévinas. Este fildsofo lituano, de ascendéncia judaica,
fez do questionamento ético o centro de sua filosofia. Mais do que isso, 0 pensamento de

Lévinas caracteriza-se por um esfor¢o no sentido de romper com uma maneira de pensar que,
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mesmo no seio da investigacdo ética, coloca o0 sujeito, ou uma estrita subjetividade, como
ponto de maior importancia.

A filosofia de Lévinas possui a peculiaridade de conferir ao outro, e ndo ao sujeito, o
status de centro da reflexdo ética. Para este filosofo, a transcendéncia para-o-outro é que
revela o sujeito €tico, ou seja, o sujeito ético ¢ o “entre-nds”, e nao um eu isolado em
introspeccdo. E sob esta perspectiva que Lévinas desenvolvera seu pensamento, tratando de
temas como o amor, a sinceridade, a responsabilidade e a natureza da relacdo ética em geral,
que une cada homem ao seu proximo. Devido a esta caracteristica, 0 pensamento de Lévinas
revela varios pontos de aproximagdo com uma corrente de pensamento que atualmente é
conhecida como “fim da ética”.

Os pensadores do “fim da ética” compartilham a ideia de que a ética, considerada em
seus moldes tradicionais, incorre em um erro ao tentar formular um conjunto de principios
capazes de servir como guia para a vida pratica, isto porque os julgamentos e principios
morais formulados no plano da reflexdo teriam uma pretensdo de universalidade, a pretenséo
de subsumir qualquer problema moral a algum padrdo abstrato elaborado previamente. Para
os filésofos do “fim da ética”, os verdadeiros problemas de ordem moral surgem no ambito da
vida cotidiana de uma maneira sempre irrepetivel e imprevisivel, tornando inviavel qualquer
tentativa de contorna-los e compreendé-los dentro de esquemas vagos e gerais.

A partir de alguns tragos fundamentais da filosofia de Emanuel Lévinas, veremos

como se caracteriza a aproximagao deste pensador com o pensamento do “fim da ética”.

A alteridade como ponto de partida

O contexto no qual se insere o pensamento de Lévinas fez emergir de maneira muito
forte e urgente a reflexdo sobre as questdes morais, uma vez que o periodo em que sua
producéo se inicia foi marcado pela tragica experiéncia da Segunda Guerra. As consequiéncias
deste acontecimento atingiram diretamente a vida de Lévinas: seus pais e irmdos foram
exterminados nos campos de concentracdo, alem do proprio fildsofo ter sido feito prisioneiro.

Os dréasticos conflitos que marcaram esse periodo trouxeram a tona a pergunta de se
ainda faria sentido tratar de temas como o Bem, a justica, a verdade. Partindo desse ambiente
cadtico, Lévinas procura fixar a atencdo sobre um problema filoséfico que até entdo parecia
ndo ter sido devidamente considerado, e cujas implicagbes concernem diretamente a nossa

existéncia moral: a questdo da alteridade.
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Levando em consideracdo que a tradicdo filoséfica sempre postulou como ponto de
partida e como fundamento Gltimo a razédo, entendida como faculdade ou principio capaz de a
tudo abarcar e examinar, ndo é de causar surpresa que a sensibilidade para os apelos que nédo
partem diretamente da razdo subjetiva, mas que provém do outro, do estranho, tenham sido
renegados a segundo plano. A razdo enquanto fundamento auto-suficiente ndo teria a
necessidade de atender ao que nao parte de seus proprios pressupostos.

O humanismo defendido por Lévinas € um humanismo do outro homem, no sentido
de que toma a alteridade como o comeco do filosofar. O outro é quem desperta em mim o
questionamento filoséfico, sendo a filosofia, portanto, uma reflexdo de origem eminentemente
ética. Como afirma Pergentino S. Pivatto, comentando o pensamento levinasiano, “a ideia do
individuo gue se ergue imperiosamente, se emancipa e confere sentido subjetivo, fundamento
autofundador, tal ideia se tornou precaria” (LEVINAS, 1997, p. 10). Doravante, faz-se
necessario um sentido capaz de reorientar a razdo e a vontade nas relacGes que os homens
tecem entre si.

A razdo grandilogiiente e imperiosa teria nos conduzido a desmedida pretensao de a
tudo explicar e dominar, levando o proprio ser humano a ficar exposto como algo aniquiléavel
ou manipulavel. Ao inves de procurar circunscrever o outro e reduzir a diferenca, é trabalho
do pensar filosofico, portanto, da ética, perceber que é enquanto préximo que o homem ¢é
acessivel, e que a relacdo com a alteridade excede a compreensdo, pois 0 outro ndo pode ser

contido dentro dos limites de nossa cogni¢ao.

Nossa relacdo com ele [com o outro] consiste certamente em querer compreendé-lo,
mas esta relacdo excede a compreensdo. Ndo s6 porque o conhecimento de outrem
exige, além da curiosidade, também simpatia ou amor, maneiras de ser distintas da
contemplagdo impassivel. Mas também porque, na nossa relagdo com outrem, este nao
nos afeta a partir de um conceito. Ele é ente e conta como tal. (LEVINAS, 1997, p. 26)

O outro nédo pode, portanto, ser considerado como um mero objeto de compreensao.
Na relacdo com o outro ha algo que ultrapassa a estrita racionalidade, pois o contato com ele é
necessariamente também sua invocacdo. Encontrar a alteridade implica expressar-lhe o
proprio encontro, e nisto reside, segundo Lévinas, a diferenga entre encontro e conhecimento.
A afeccdo reciproca excede o simples ato de conhecimento e estabelece o encontro com um
ente que recusa seu aprisionamento numa categoria abstrata. Para Lévinas, o “Rosto” expressa
o fato de que somente enquanto préximo o homem € acessivel, e no contato com a alteridade

reconhecemos que o outro € Infinito. Infinito no sentido de que o Outro se recusa a posse, isto
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é, resiste a tentativa de quem pretenda conhecé-lo, recusa-se ao totalitarismo da razdo que
busca converter tudo para si. O Infinito ndo se coaduna com a Totalidade sob a qual a razdo
quer abarcar toda a realidade.

Assim, podemos afirmar que para Lévinas a totalidade se define pela impossibilidade
da alteridade, e o rosto é a expressdo do Infinito.

O pensamento ndo é capaz, portanto, de reduzir a alteridade a totalidade, pois ela
sempre lhe escapa, Ihe excede, porquanto seja a expressdo do Infinito. O outro € singular, €

“tout autre”; completamente outro, e neste sentido ultrapassa os limites do eu.

Com efeito, a transcendéncia do interlocutor e o acesso a outrem pela linguagem
manifestam que o homem é uma singularidade [...] Ao eu como ente ndo corresponde
um conceito. Isto porque o proprio contexto da “experiéncia” de outrem ndo poderia ser
delineado a partir de um trabalho de abstracdo aplicada a si e que finalizaria no
“conceito” do eu. (LEVINAS, 1997, p. 49-50)

Por isso, Lévinas inverte a perspectiva de compreensao e de aproximacao do outro na
reflexdo moral; ao invés de uma perspectiva totalizadora, devemos buscar a singularidade. “A
compreensdo ¢ a significagdo, tomadas a partir do horizonte, opomos a significancia do rosto”
(LEVINAS, 1997, p. 33), diz o fil6sofo.

O contato com a alteridade exigird de mim uma resposta, e a partir de entdo me torno
responsavel. Sou sujeito de uma responsabilidade inalienavel, e isto, segundo Lévinas é o que
nos torna humanos. Nas palavras do filosofo, “E precisamente neste chamado a
responsabilidade do eu pelo rosto que o convoca, que o suplica e que o reclama, que outrem €
o proximo do eu” (LEVINAS, 1997, p. 237-238). Assim, sou 0 (nico capaz de responder por
mim e pelo outro. A responsabilidade faz com que eu seja 0 Outro em mim mesmo.

Percebemos, portanto, que a filosofia de Lévinas € um convite para repensarmos o
modo como entendemos a reflexdo moral. A ética precisa estar atenta ao que € singular e

“completamente outro” e o pensamento deve dar mais importancia ao que € inico, ao rosto.

O “pensamento” despertado ao rosto ou pelo rosto é comandado por uma diferenca
irredutivel: pensamento que ndo é pensamento de, mas imediatamente, pensamento
para..., ndo-in-diferenca pelo outro, rompendo o equilibrio da alma igual e impassivel
do conhecer. SignificAncia do rosto: despertar para o outro homem na sua identidade
indiscernivel para o saber, aproximagdo do primeiro, vindo em sua proximidade de
proximo, comércio com ele, irredutivel a experiéncia. (LEVINAS, 1997, p. 237)

O esforco de Lévinas, ao nos chamar a atencdo para o rosto, para o que é singular e

insubstituivel, o aproxima da forma de pensar que o filésofo norte-americano John D. Caputo
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nomeia de “fim da ética”. Tal corrente de pensamento, ao contrario do que essa denominagao
possa sugerir, ndo defende um abandono da reflexdo moral, antes ela revela que a reflexao
moral € mais do que uma questdo abstrata, mais que um apelo deontoldgico, e que as
experiéncias morais ndo se reduzem ao dominio da razdo sistematizadora. Para os filosofos do
“fim da ética”, a vivéncia moral toca o que, em nossa finitude, carregamos como singular.
Como afirma Marcelo L. dos Santos: “Somos finitos em nossa singularidade, porém, o que
podemos criar e desconstituir através de nossa interferéncia inteligivel — nosso interpelar —
estd lancado ao abissal, esta solto no infinito, tendo por condenacdo a impossibilidade de
consolo de uma moldura logica.” (SANTOS, 2006, p. 3)

O fim da Etica

Para alguns filosofos contemporéneos, a Etica, considerada como reflexdo sistematica
sobre a vida moral, ndo se encontra numa situacdo muito favoravel, pois se levarmos em conta
0 modo como essa area da filosofia vem tratando de seus problemas, bem como o que ela tem
produzido como supostas “verdades éticas”, chegaremos a conclusdo de que seus objetivos
ndo sdo alcancados a contento. As premissas invocadas para responder aos conflitos da
existéncia moral sdo quase sempre improficuas, uma vez que o problema presente sempre
escapa aos principios gerais a partir dos quais tentamos contornar a situacao.

Segundo essa perspectiva, denominada de “fim da ética”, os problemas da ética
precisam ser considerados como casualidades, “quedas”, situacdes imprevistas que nos
surpreendem no decorrer de nossas existéncias. Sendo assim, a ética tedrica, na medida em
gue carrega a pretensdo de abarcar os problemas morais dentro de padrbes sistematicos,
emudece diante das situacdes singulares que atingem qualquer agente moral. Nas palavras de
John Caputo: “As situagdes singulares da vida cotidiana voam muito proximas ao chdo para
serem detectadas pelo radar da ética tedrica. A vida ética € uma série de tais acidentes e
casualidades, contra os quais a ética tedrica pode prover pouca seguranca”. (CAPUTO, 2000,
p. 112)

Uma vez que a série de casualidades e acidentes que compdem a vida moral
acontecem ao noOSSO reves, sem que possamos prevé-los, 0 maximo que competiria a etica
tedrica seria se deter sobre as questdes que surgem com certo grau de previsibilidade,
problemas que ndo escapam ao &mbito da rotina, 0 que ndo seria uma tarefa muito gloriosa, ja

gue néo exigiria muito de nossa parte.
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Na medida em que atenta para 0 que € Unico e singular, o pensamento do fim da ética
identifica-se com a ideia do “completamente outro”. Aceitar que o que compode de fato a vida
moral € o conjunto de situagcdes Unicas e irrepetiveis, € admitir o completamente outro, é
“abrir nosso lar para o estranho que bate a nossa porta” (CAPUTO, 2000, p. 113). Sempre que
nos ocorre algo radicalmente novo, “completamente outro”, somos obrigados a rever nossas
crencas e juizos, a reexaminar e refletir sobre nossa conduta.

Segundo Caputo, a diferenga entre algo meramente novo e o “completamente outro” é
que o que é produzido ou ocorre dentro de um esquema previamente conhecido que ja possuli
seu padrdo de julgamento, ou seja, pode ser facilmente avaliado. Ja aqueles problemas que
nos surpreendem, que atingem radicalmente nossas crencas morais, ndo sdo passiveis de uma
avaliacdo que se baseie em padrdes previamente estabelecidos. A singularidade dessas
situacbes ndo permite que a avaliemos como um caso a ser colocado sob uma regra geral. Ao
invés disso, as casualidades, isto €, os problemas morais, sdo marcados pela sua
idiossincrasia, sua inclassificabilidade.

No confronto com o singular somos levados a uma experiéncia de responsabilidade

radical, na qual exercitamos nossa capacidade de lidar com o imprevisto, e onde s6 podemos

contar com o que geralmente ¢ denominado de “sabedoria pratica”. Como afirma Caputo:

O singular é algo para o qual ndo se pode fazer uma substituicdo: Eu posso lhe pagar
para fazer muitas coisas por mim, para cortar minha grama ou tirar a neve do meu
caminho, e eu posso conseguir uma maquina para me substituir no trabalho. Mas eu ndo
posso pedir a alguém para carregar minha responsabilidade. (...) A singularidade desta
situacdo me faz exigéncias as quais eu devo responder, elicita uma escolha de minha
parte para a qual eu ndo tenho o reconfortante recurso de regras universais. (CAPUTO,
2000, p. 113)

Entre antigos filésofos gregos, Aristoteles é o que mais se aproxima dessa linha de
pensamento. Ao afirmar que, quando se trata de filosofia moral, 0 méaximo que se pode
oferecer € um esquema geral, que ndo garante uma exceléncia moral, mas que deve ser
colocado em prética Unica e exclusivamente pelo sujeito, Aristoteles parece reconhecer a
importancia da singularidade. Nesse sentido € que Aristételes enfatiza a nocdo de
“phronesis™, a capacidade de situar-se de modo equilibrado e prudente nas circunstancias que
exigem nossa sabedoria pratica. N&o se trata apenas de uma aplicacdo da regra universal, uma
vez que esse ndo passa de um esquema vago e geral que nao se realiza do mesmo modo que se
encontra no plano abstrato ou teérico.

Aristoteles, entretanto, ndo aponta qualquer falha no que diz respeito ao esquema em

si, ponto em que difere dos teoricos do fim da ética, pois para estes ha um desacordo radical
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entre 0 esquema, ou seja, o padrdo geral, tedrico, e a situacdo concreta. Para esses fildsofos, a
questdo central aqui ndo se resume a uma assimilacdo do padrdo, nem a uma questdo de
“moderagdo”, de tentar encontrar a justa medida, mas sim de uma “doagdo”, de um
“presente”, ou seja, de acdes que ndo se praticam por obrigacdo ou interesse, mas que
possuem um carater de gratuidade, como as agBes que se praticam por um amor

incondicional.

Este discurso para o fim da ética leva-nos antes a pensar em termos de presente e
doacdo, o que favoreceria 0 modelo do excesso, do transbordamento hiperbdlico.
(...) Pensadores do fim da ética querem importar essa nocao de excesso interminavel
para as relagdes que temos uns com os outros, a0 mesmo tempo em que lamentam os
limites e medidas que a ética esta sempre perseguindo. (...) Que exemplo melhor do
que o amor? (...) Amor ¢é algo que “doamos” e doamos sem retorno, sem
expectativa de uma recompensa. (CAPUTO, 2000, p. 121)

Interessante notar que se entendermos a a¢ao moral como uma espécie de “gift”, ou
seja, como algo que possui o carater de gratuidade, chegaremos a um conflito com a nocdo de
“dever”, uma das nog¢des mais caras a ética. O “dever moral” ¢ comumente apontado um
elemento fundamental da ética. J. Caputo também reconhece um aspecto salutar na nogédo de

dever, pois:

Nos ndo podemos depender de presentes em um mundo violento como o nosso. N&s
ndo podemos depender do amor e das doag¢Bes para motivar os banqueiros,
acionistas, ou os chefes executivos das empresas de tabaco. Nds precisamos da lei e
precisamos do salutar medo da lei. (CAPUTO, 2000, p. 123)

Assim, esse componente heterondmico do dever exerce uma funcdo importante nas
relacfes entre os individuos e, no entanto, por outro lado, a noc¢ao de dever nos torna cegos a
singularidade, ao completamente outro, no sentido de que exige apenas o que “temos” que
fazer, o que implica o oposto da agdo gratuita, do “gift”, pois: “Dar um presente (assim como
amor) é fazer precisamente o que eu nao tenho que fazer ou fazer alguma coisa para a qual eu
ndo tenho a expectativa de um pagamento”. (CAPUTO, 2000, p. 123)

Nesse sentido, o agir por dever ndo € suficiente para a dimensdo moral de nossa
existéncia. Para ela € essencial que as a¢Bes ultrapassem o territorio do dever e alcancem um
carater de doacdo desinteressada no contato com a alteridade, que é singularidade e infinito.
Singularidade porque € Unica e ndo representa um exemplo qualquer dentro de um padréo; e
infinito porque escapa aos limites de nossa razdo que tenta enquadrd-lo num conceito

totalizante.
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Nessa perspectiva, o pensamento do “fim da ética” distancia a dimensao moral do
dever e da lei, e a aproxima da gratuidade e do amor incondicional. Assim, no tratamento com

0 outro, com a alteridade, somos capazes de reconhecer o infinito que se expressa no rosto.

Considerac0es finais

A filosofia moral de Lévinas, tal como a expusemos anteriormente, compartilha da
ideia de que a Etica ndo pode ser uma teoria totalizante, isto, é uma tentativa de compreender
e apreender a alteridade a partir de um conceito abstrato, de um saber que se centra na
subjetividade daquele que conhece, posto que 0 outro ndo possa ser considerado como um
objeto de conhecimento.

Atender ao apelo do outro pressupde reconhecé-lo como singularidade, como
completamente outro. O respeito e a responsabilidade constituem igualmente condicdes
essenciais para a ética da alteridade, assim como a capacidade de agir gratuitamente, isto ¢,
ndo esperar uma compensacdo de qualquer ordem para nossas a¢fes. A compensacdo e o
interesse nos remetem ao plano do dever e da lei, pois em tal &mbito é que agimos porque
“devemos” agir, e exigimos em troca um conjunto de direitos que devem ser respeitados, sob
risco de punicao.

A existéncia moral, no entanto, assim como nos mostra Lévinas e 0 pensamento do
fim da ética, exige mais do que o dever; a vida moral requer gratuidade e doagdo, 0 que por
sua vez exige que saibamos nos aproximar do outro sem querer trancafia-lo em nossa razdo. O
reconhecimento do que é unico e individual perfaz uma outra compreensdo de nos e do outro,
0 que se traduz na expressdo ‘“‘outro-no-mesmo” e nos leva a enxergar o significado do

“Rosto”:

Um Outro que conserva sua identidade no acontecer imediato de um Rosto que
demanda responsabilidade e rompe a correlacdo linear saber-Ser. Frente a um Eu-
pensante a-histérico, dono e senhor de uma razdo universal, se invoca um Eu-
interpelado que recebe ao Outro na nudez de seu Rosto, acdo generosa que se oferece na
espontaneidade do cara-a-cara, e enfrentamento que faz explodir o Eu-pensante em
aridez intemporal e totalizadora. Rosto é, neste sentido, acontecer que vai mais além da
figura plastica que se mostra e da exposicdo de qualidades fisicas que envolvem uma
imagem. (ECHEVERRI, 2010, p. 187)

N& h& ddvidas de que uma conduta moral que reconheca na alteridade uma
singularidade propria e insubstituivel, e que consiga perceber a si mesmo como um outro,

representa um desafio no mundo de relagdes fragmentadas e violentas em que vivemos. Para a
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superacao de tal desafio é necessario que a inteligéncia e a sensibilidade envolvam-se em um
Unico processo, processo este que tem sua base na experienciagdo do mundo da vida. N&o
basta olharmos de longe para o que acontece, ndo basta vermos o outro de nosso
enclausuramento, precisamos ser afetados por ele, pois “compreender o ser ¢ existir”
(LEVINAS, 1997, p. 25).

Estamos, por natureza, imersos num jogo de realidades que nos obriga a chamar a
responsabilidade ao nosso encontro, e em cada situacdo precisamos aprender a aprender com

0 que é singular, com cada experiéncia e com cada rosto que se apresente a nés. E certo que:

A dificuldade maior consiste em aceitar que qualquer um de nés é, de saida,
incompetente para esse jogo de realidades, mas, a0 mesmo tempo, ndo pode ser
considerado infértil, enquanto lancado a encenacdo de improvisos. Aprendizados ndo
apenas envolvem a compreensdo do ser, como também, sdo capazes de permitir tal
compreensdo. No entanto essa incompeténcia para o jogo de realidades se caracteriza
pelo fato de um aprendizado vivido ser incapaz de determinar uma situacdo futura.
Convivemos com fracassos. Aspiramos a possibilidades de fracassos. (SANTQOS, 2006,
p. 2-3)

No entanto, a propria convivéncia com o fracasso e com os traumas que dai advém
fazem parte de nosso aprendizado, sendo fundamentais para o aprimoramento de nossa
sensibilidade e para o reconhecimento do infinito, isto €, para a compreensao de que nunca ha
uma solucdo completa, mas que o traumatico € um passo para o alargamento da
inteligibilidade.

A alteridade, portanto, € o ponto de partida do filosofar, pois nela é que se descortina o
infinito, a partir da experiéncia do que é singular, dos acidentes e das casualidades que
preenchem nossa existéncia moral e revelam os limites de nossa razdo. Assim, a tarefa da
ética, tal como nos mostram Lévinas e o pensamento do fim da ética, ndo é tentar
circunscrever tudo no plano abstrato dos conceitos, mas mostrar a necessidade de atender ao

apelo do outro a partir daquilo que Ihe € idiossincratico e particular.
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A REPETICAO COMO PSICOLOGIA EXPERIMENTAL

Uma analise a partir de Kierkegaard

Arthur Bartholo

Resumo: O presente ensaio visa adentrar na tematica kierkegaardiana da repeticdo através da nocédo de
psicologia experimental, que é designada no subtitulo do livro A Repeticdo — ensaio em psicologia
experimental. O eixo interpretativo principal serd dado por meio do livro de Niels Nymann Eriksen
Kierkegaard's category of Repetition: a reconstruction, que aborda este tema no primeiro capitulo. O
problema da defini¢do da estrutura do livro de Kierkegaard como um experimento psicologico pode
somente ser colocado simultaneamente a toda a gama de questdes que tangenciam o conceito de
repeticdo, mas o escopo deste ensaio limitar-se-a a uma relagcdo mais estreita entre o que é concebido
ali como psicologia experimental e o conceito de repetigdo, bem como salientar e delinear os limites
concernentes aos aspectos estéticos — ou daquilo que mais propriamente é designado por Kierkegaard
como sendo o estético — que se fazem presentes em varios momentos nessa relagéo.

Palavras chave: Repeticdo, Psicologia Experimental, Estética.

Abstract: The present essay has as objective to penetrate the Kierkegaardian theme of repetition
through the notion of experimental psychology, which is in the subtitle of the book Repetition — essay
on experimental psychology. The main interpretation will be given by Niels Nymann Eriksen’s book
Kierkegaard's category of Repetition: a reconstruction, that eludes this theme on its first chapter. The
problem on Kierkegaard's book structure being defined as a psychological experiment can only be set
simultaneously with all the scope of questions articulated within the concept of repetition, but the sight
of this essay should limit itself to a more strict relation between what is conceived there as
experimental psychology and the concept of repetition, as well as delineating and putting into
evidence the limits concerning to the aesthetic aspects — or more specifically to the Kierkegaardian
concept of the aesthetic — that are shown in various moments in this relation.

Keywords: Repetition, Experimental Psychology, Aesthetics.

O presente ensaio visa adentrar na tematica kierkegaardiana da repeticdo atraves da
noc¢ado de psicologia experimental, que é designada no subtitulo do livro A Repeticdo — ensaio
em psicologia experimental. O eixo interpretativo principal sera dado por meio do livro de
Niels Nymann Eriksen Kierkegaard's category of Repetition: a reconstruction, que aborda
este tema no primeiro capitulo. O problema da definicdo da estrutura do livro de Kierkegaard
como um experimento psicoldgico pode somente ser colocado simultaneamente a toda a gama
de questbes que tangenciam o conceito de repeticdo, mas o escopo deste ensaio limitar-se-a a
uma relacdo mais estreita entre o que é concebido ali como psicologia experimental e o
conceito de repeticdo, bem como salientar e delinear os limites concernentes aos aspectos
estéticos — ou daquilo que mais propriamente € designado por Kierkegaard como sendo o

estético — que se fazem presentes em varios momentos nessa relagdo. Vale ressaltar que néo se
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trata de, com isso, realizar aqui um panegirico do estético, no sentido de conceber uma leitura
unilateral; dado que uma critica do estético é levada a cabo por Kierkegaard precisamente
nessa sua fase de producdo (em que foram produzidos A Alternativa, Temor e Tremor e A
Repeticdo), e justamente por meio desta abrem-se as vias para sua concepcao do ético, como é
0 caso em A Alternativa. O estético aparece na obra da Repeti¢cdo na sua forma essencialmente
performatica, quase teatral, em que o significado do conceito principal aparece muito mais nas
relacGes entre 0s personagens entre si e consigo proprios do que nas determinacbes

conceituais explicitamente desenvolvidas no texto.

A tdpica da psicologia experimental ndo aparece desenvolvida de maneira clara no
texto, mas é manifesta somente como o subtitulo da obra. Sob uma primeira vista, o que pode
ser subtraido desta expressdo é pouco, mas ao mesmo tempo o suficiente para um primeiro
ensejo de entrada na tematica do livro, no sentido de que traca uma fronteira teorética entre o
escopo dos acontecimentos e a sua relacdo com um experimentador. O autor pseudonimico,
Constantin Constantius’, é a0 mesmo tempo um experimentador, aquele que n3o somente
relata como conduz a “experiéncia”, mas o faz em virtude de sua propria tentativa de realiza-
la, como também aquele que, nesta mesma tentativa, experimenta a si proprio como alguém
gue se submete na existéncia a possibilidade da repeticdo. O contetdo do experimento a que o
livro se refere a todo instante é a tentativa de realizacdo desta na existéncia, que, in abstracto,
se traduz na pergunta sobre esta possibilidade mesma. A experiéncia deriva dessa pergunta
como a instancia em que essa possibilidade se desdobra em suas mdltiplas determinacdes
conceituais e existenciais, embora ndo tenha aqui o sentido empirico tradicional. Cabe
investigar qual é o sentido da experiéncia enquanto ndo somente uma em que se concebe um
observador externo e desinteressado que aduz observacGes do experimento, mas também
como tendo sua efetividade numa estrutura de personagens pseudonimicos, 0s quais
representam individualmente figuras que condensam em si uma série de articulacbes de
processos caracterizados como psicologicos, mas que sdo, em Seu amago, conceituais, no
sentido de que os personagens sao concebidos em funcdo destas articulagdes mesmas. Nesse
sentido, Constantius, o “experimentador”, assim como o jovem apaixonado e J, é ele proprio
uma figura psicolégica que tem a sua determinacdo especifica na articulagdo conceitual-
existencial da repeticdo. \Ver-se-a adiante a centralidade dessa posicdo, bem como a
importancia de cada figura.

1 Este é o pseuddnimo utilizado por Kierkegaard para o personagem escritor dessa obra. A obra A
Repeticdo surgiu em 1843, junto com outras duas de suas obras de juventude: Temor e Tremor, assinada por
Johannes de Silentio, e os Trés Discursos Edificantes, estes sim assinados por Kierkegaard ele mesmo.
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Os diferentes tracos psicoldgicos de cada uma das personificacdes da tentativa de
efetivacdo psicoldgica da repeticdo na existéncia decorrem, na sua articulacdo, portanto, numa
maneira pouco usual no delinear do conceito de experiéncia: o seu desenvolvimento se da nao
enquanto desdobramento Idgico-conceitual, mas sub-repticiamente ao longo do texto nessas
relages. O carater experimental mostra-se principalmente, de imediato, na ficcionalidade dos
personagens, de tal modo que as caracteristicas das possiveis interpretacbes da repeti¢do
aparecem experimentalmente encarnadas, por assim dizer, nestas figuras; ndo é, no entanto,
possivel 1é-las como figurando o conceito de repeticdo em uma identidade absoluta, pois a
Unica figura que a representa de modo paradigméatico é JO. As figuras sdo necessarias
precisamente para especificar a distancia a que cada uma delas se encontra dessa identidade
paradigmatica. Tal configuracdo na estrutura do livro ndo constitui sendo uma estratégia para
circunscrever a repeticdo enquanto conceito?, o que pode ser entendido de outra maneira
como a Unica forma de exposicdo conceitual da nocdo de repeticdo; ndo se trata de uma
estratégia possivel, mas a unica concebivel para tal, diante da dificuldade encontrada pelo
préprio pseuddnimo experimentador, Constantius, em realizar no seu escopo de possibilidades
psicoldgicas a repeticdo, como se mostra na sua fracassada tentativa de efetivacdo material da
repeticilo em uma viagem a Berlim®. Como se pode notar, tal empreendimento, que é
chamado por alguns de construcdo imaginativa ou imaginaria®, é, no entanto, meramente
exterior, no sentido de que ndo apreende o sentido mais profundo do experimento psicoldgico

realizado pela obra.

Eriksen sustenta que o significado do experimento pode ser compreendido em dois
niveis, sendo que o primeiro deles é este referido aqui, que se da na “representacdo de uma
série de individualidades e situacBes nas quais o significado psicoldgico da repeticdo vem a
tona” (ERIKSEN, 2000, p. 19). Tal nivel de significacdo tem seu escopo somente na relacdo

2 Na edicdo portuguesa do livro A Repeti¢do, consta uma nota na contracapa que trata da relacdo do uso
da nocdo de psicologia experimental por Kierkegaard com as concepgdes historicas tanto do conceito de
psicologia quanto da experiéncia. Afirma-se que a psicologia tem, antes de tudo, “um sentido meramente
etimoldgico”, no sentido de uma doutrina da alma, em analogia com a psicologia racional classica. A nogédo
de experiéncia é a mesma referida aqui, distintamente de um empirismo cientifico, por exemplo: a de uma
estratégia ficcional de delineamento conceitual da repeticdo, cujo carater estético permanece mais destacado
do que o metodico. Tais definicdes, no entanto, ndo esgotam o sentido mais profundo da intengdo do subtitulo
do livro.

3 O personagem Constantin Constantius, na tentativa de provar para si mesmo a possibillidade da
repeticdo, viaja novamente a Berlim com a ideia de repetir uma viagem que anteriormente havia sido amena e
agradavel, e que nesta segunda empreitada se mostra um retumbante fracasso. Essa descri¢do superficial do
que seria a repeticdo encarna o que Kierkegaard mais tarde declara como o humoristico do fracasso estético
da repeticdo no imediato (ver O Conceito de Angustia, p. 19, nota 35)

4 Como é referido por Eriksen, os Hong assim o designaram em seu prefécio a tradugdo inglesa de A
Repeticéo, cf. ERIKSEN, 2000, p. 19, nota 27.
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entre personagens e situa¢fes imanentes ao prdprio cendrio figurativo do texto; diz respeito
aquilo que aparece, por exemplo, como o mal-entendido no que concerne ao significado da
repeticdo entre um personagem e outro, como no caso da relacdo de Constantius enquanto
experimentador e 0 jovem apaixonado com o qual lida de diferentes maneiras em diversos
trechos do texto, e também o descompasso que ha entre a expectativa da repeticdo no caso do
jovem e a sua efetivacdo plena em J4. A experiéncia € entdo delimitada naquilo que concerne
as sucessivas tentativas de realizacdo desta, seguidas sucessivamente daquilo que Kierkegaard
gosta de designar como observacdes psicoldgicas, que teriam aqui o seu analogo no resultado

da experiéncia mesma.

Se tal nivel de compreensdo do significado desta resume portanto toda a estrutura
interna do livro, o segundo nivel, mais profundo e obscuro, deve referir-se & maneira como a
totalidade do livro, que vai além do seu significado imanente, é apreendida pelo leitor atraves
da comunicacdo indireta. Nao consta no livro uma conclusédo decisiva nem acerca da histéria
do amor infeliz do jovem correspondente de Constantius® nem do conceito de repeticéo, e
tanto um como o outro sdo apresentados mais como um enigma do que propriamente uma
representacdo efetiva; muito embora isso seja 0 que constitui 0 ponto de transicdo em que a
intencionalidade da experiéncia psicoldgica ultrapassa os limites do livro e remete-se ao leitor
mesmo: “em apresentando sua categoria na forma de uma charada, da qual o significado nao
pode ser deduzido do texto mas apenas prefigurado por meio de um ato de apropriacao,
Constantius entra numa relagdo de experimentagcdo com o leitor” (ERIKSEN, 2000, p. 19).
Isso possibilita que o texto mesmo trace alguns padrées de leitura do préprio leitor; como se
mostra na carta de Constantius de agosto de 1843, que aparece ao final do livro®. Ali o leitor
torna-se o interlocutor, e as possibilidades de compreenséo do livro sdo jogadas inteiramente
para a responsabilidade do leitor e de suas caracteristicas especificas, na medida em que o
préprio experimentador se interpde ao retirar-se de toda a responsabilidade que lhe poderia ser
imputada. Tal decorre ndo somente do fato de que o autor declara-se “um personagem sem
importancia”, cuja “personalidade € um pressuposto de consciéncia” (KIERKEGAARD,
2009, p. 140) que se retira para gque o interesse caia sobre o objeto da experimentacgéo, ou seja,
0 jovem de que se trata, como também do fato do livro “ter sido escrito de tal maneira que 0s
heréticos o ndo entendam” (KIERKEGAARD, 2009, p. 135), o que, independentemente da

5 Cuja historia sera detalhada mais adiante.

6 Aqui o autor elucubra experimentalmente sobre os diferentes modos de compreenséo possiveis do livro,
seja este lido por um “génio temporario”, para quem o assunto seria tomado “demasiado a sério”, um “jovial
amigo da casa”, para quem tudo se trivializa demais, “um vigoroso defensor da realidade”, para quem “todo o
livro gira em torno de nada”, etc. Ver KIERKEGAARD, 2009, p. 136.
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maneira como se o &, a responsabilidade se encontra sempre no leitor, pois a este livro falta o
“genuinamente especulativo” (KIERKEGAARD, 2009, p. 136) que diz a realidade do pensar

por meio da autoridade filosoéfica.

A auséncia desse elemento especulativo de moldes hegelianos € um indicativo de que
0 pensar que se envolve com determinacdes da existéncia deve lancar mao de recursos que
sdo em ultima instancia muito mais literarios que conceituais; o que demonstra que o estético
permanece presente em alguma medida enquanto forma de exposic¢do vinculada aquilo que
em Kierkegaard se consagrou como método da comunicagdo indireta’, por mais que seja
combatido por Kierkegaard enquanto esfera da existéncia. Na Repeticdo, pode-se facilmente
identificar os elementos estéticos que determinam ndo somente o experimentador Constantius,
como aquele espectador contemplativo cujo interesse com o exterior da-se em funcdo de uma
experimentacao com relacdo a si proprio, quer dizer, o seu interesse € meramente reflexivo,
auto-referente; bem como na conclusdo em que se chega quando é posto que o jovem ndo
atinge a repeticdo por ser ele proprio submetido demasiadamente ao poético®. A auséncia do
especulativo ndo implica, por outro lado, que se ausente também por isso o dialético; ele se
faz presente principalmente por meio desse carater reflexivo que é encarnado por meio de
elementos que se mostram em Kierkegaard como estéticos; mas aqui ele ndo aparece, como
em Hegel, como o desdobramento légico-discursivo do real efetivo, mas se mostra a servi¢o

de uma ideia.

O poético no jovem vem a ser como um diagndstico padecente, como “uma
generosidade melancolica intempestiva” (KIERKEGAARD, 2009, p. 127), mas cuja forca
mantinha a ideia em movimento (KIERKEGAARD, 2009, p. 129) nesse padecer. Constantius,
por outro lado, define a si mesmo esteticamente como um prosador (KIERKEGAARD, 2009,
p. 129), um observador cujo interesse no jovem deu-se em fungdo desse movimento da ideia
na sua paixdo. Jo, por sua vez, sO aparece esteticamente determinado de modo negativo: ele se
situa sempre para além daquilo que os personagens do livro sdo capazes de realizar, ele

corporifica o ideal religioso da repeticdo perfeita, da unido do temporal com o eterno. O que

7 A estrutura pseudonimica, a forma ndo-académica de exposicdo, a sua auto-depreciagcdo enquanto
autoridade do discurso e a ironia que se interpde entre o leitor e o texto, levando-0s a um estranhamento
mutuo, sdo partes constitutivas desse carater indireto da comunicacdo da obra de Kierkegaard; tal ndo
constitui um carater meramente formal ou fortuito, mas consiste num elemento essencial da sua filosofia.

8 Muito embora esta seja apenas uma concepgao possivel. A repeticdo aparece por vezes como algo que é
realizado em gradacGes e ndo somente num Ou/Ou; e em que cada modo de efetividade subsiste diante do seu
absoluto ideal. Tal é corroborado no livro com sua determinagdo espiritual, que ndo corresponde em
perfeicdo aquela que se obtém na eternidade. O jovem compreende a si mesmo como tendo obtido este tipo
de repeticdo, embora esta “nunca seja tdo perfeita na temporalidade como na eternidade, que é a verdadeira
repeticdo”; ver KIERKEGAARD, 2009, p. 132.
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se pode depreender dessa relagdo, principalmente no que concerne a Constantius e ao jovem,
é que, na medida em que o estético constitui uma determinagdo espiritual para ambos, cada
qual a sua maneira, ele assume a forma de uma determinacdo psicologica, no sentido de
estabelecer-se como a forma que abrange o conteido da experiéncia. Dessa maneira, poder-
se-ia dizer que ndo constituiria um abuso terminoldgico a substituicdo daquilo que é
designado como experimento psicoldgico por uma expressdo tal como experimento estético-
literdrio, na medida em que ambos 0s personagens reconhecem que, em primeiro lugar, o
estético se define em funcdo do religioso como o negativo; em segundo, que ambos o0s
personagens principais, Constantius e o jovem, se encontram por ele determinado, e, portanto,
afastados do quid da repeticdo na medida em que esta se define na sua relagcdo com a
eternidade (KIERKEGAARD, 2009, p. 132).

Tais determinagfes estético-psicoldgicas sdo muito bem captadas por Eriksen no
momento em que vém a tona os pressupostos fenomenoldgicos do projeto kierkegaardiano da
concepgdo da repeticdo®. As atitudes com relagdo & repeticdo sdo figurativamente ilustradas,
todavia, em A Alternativa, principalmente, no que diz respeito a concepg¢do de psicologia
experimental, relacionada a categorias estéticas. Eriksen as enumera da seguinte forma: a
primeira delas é aquela na qual a liberdade na repeticéo ¢ identificada com o desejo, tal como
na fenomenologia hegeliana, onde o desejo € o imediato da consciéncia-de-si, e cuja
encarnacdo figurativa € o Don Juan como o estagio erético imediato ou o erético musical. A
segunda, aquela cuja forma é a do desespero na liberdade, que, assumindo a forma da
prudéncia, tenta ganhar na repeticdo uma variabilidade tal que ndo seja acometida pelo tédio,
a qual é bem ilustrada pelo texto Rotacédo de Cultivos. Na Ultima etapa, a liberdade passa a ser
idéntica a repeticdo; esta, no entanto, na tentativa de realizar-se, termina por degringolar no
poético, ao invés de concretizar-se como repeticdo efetiva: essa passagem € encarnada no
jovem de A Repeticdo. A culminacdo dessa gradacdo €, portanto, negativa. De acordo com
Eriksen, ndo caberia a nos realizar um experimento psicolégico do tipo realizado por
Constantius, pois todos os trés momentos da sua “psicologia fenomenoldgica” (ERIKSEN,
2000, p. 22) fracassam no que diz respeito a uma realizacao efetiva da repeticdo, na medida

em que ela se revela como “demasiado transcendente” (KIERKEGAARD, 2009, p. 91) para

9 A psicologia experimental kierkegaardiana é aqui tomada por Eriksen como constituida a partir de
raizes hegelianas, no sentido de que as diferentes figuras que ilustram um defronte com a repeti¢do tém um
paralelo com aquilo que em Hegel se chama de superagdo (Aufhebung) das formas imediatas da consciéncia.
As figuras expostas aqui corresponderiam aos respectivos momentos na Fenomenologia do Espirito do
desenvolvimento da consciéncia-de-si; a concepcdo kierkegaardiana difere aqui no entanto principalmente na
concepcao de mediagdo que pde a transicdo em movimento.
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ele. Constantius descreve a situagdo como uma em que nem a reminiscéncia grega nem a
superacdo (Aufhebung) moderna sdo capazes de solucionar: “sou capaz de me circunavegar,
mas ndo sou capaz de elevar-me acima de mim mesmo” (KIERKEGAARD, 2009, p. 91).

Cada momento sera analisado detalhadamente adiante.

Contudo, para além dessa meta, 0 proposito da experiéncia consiste em colocar por
meio dela o individuo numa relacdo histérica consigo préprio: “a atitude de uma pessoa diante
da repeticédo revela em que medida ela vive historicamente. No momento da repeticdo o eu
presente é confrontado com o eu passado, no qual o individuo deve reconhecer-se”
(ERIKSEN, 2000, p. 22). Essa relacdo negativa da repeticdo com o que ele chama de
historicidade da existéncia mostra para o individuo em que medida a repeticdo pode
posteriormente ser concebida como uma categoria auténtica de historicidade. Aqui cabe
atentar para o fato de o sentido original da palavra repeticdo dar-se a partir da traducdo da
palavra dinamarquesa Gjentagelse, que pode também ser traduzida como retomada'®. Dessa
maneira, pde-se em evidéncia o sentido historico da expressao, no sentido de que denotar o
processo temporal de resolucdo do préprio passado, sem que se anule um direcionamento
existencial para o futuro; e € isso que, segundo Eriksen, deve ser concebido como a “auto-
apropriacdo e auto-coincidéncia” que “apontam para 0 momento em que nada de novo é
acrescentado ao velho, mas o velho é tornado novo” (ERIKSEN, 2000, p. 9). O préprio
sentido da concretude da repeticdo enquanto categoria existencial funda-se na historicidade
enquanto um vir-a-ser de si mesmo, cujo andlogo encontra-se na maxima grega do “torna-te
guem tu és”, que foi apropriada por Kierkegaard na expressdo do tornar-se cristdo. Tal
significado existencial, no entanto, dada a impossibilidade efetiva da repeticdo nos escritos
em que ela aparece figurada em personagens estéticos, s6 pode ser aduzido positivamente a
partir dos Dezoito Discursos Edificantes. Vale acompanhar aqui 0os movimentos dessa
analogia fenomenoldgica com as figuras estéticas concebidas na psicologia experimental mais

de perto.

A primeira figura, que na Fenomenologia se identifica com o desejo como o imediato

da consciéncia-de-si, € a do Don Juan mozartiano que aparece em A Alternativa. Este estagio

10 O termo Gjentagelse tem sua raiz no prefixo Gjen, que significa novamente, e numa substantivacdo da
expressao verbal at tage, que significa tomar. De fato, a expressao retomada ndo sugere a carga da identidade
reprodutiva, mecanica, que a palavra latina repetitio nos traz; mas aduz mais a uma reelaboracéo, uma nova
expressdo do que ja foi, o velho tornado novo por meio de uma reconcilia¢cdo no tempo, por meio de um re-
ligare, que aproxima a repeticdo da ideia religiosa fundamental, que é o sentido original da ideia de
Constantius. Em suma, é provavel que a traducdo da Gjentagelse por repeticdo somente dificulte as coisas, e
configure mais um erro que se tradicionalizou.
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é chamado de erotismo musical imediato, pois na sua efetividade ainda néo se faz presente a
reflexividade como mediagdo com a repeti¢do; por isso a musicalidade puramente sensual do
Don Giovanni, representa aquilo, que de acordo com o esteta A, o autor de A Alternativa, se
encontra “excluido da esfera do espirito” (KIERKEGAARD, 2004, p. 81). A razao reflexiva
advinda da mediacdo do pensamento ndo se encontra presente, pois ela “mata o imediato e é
por isso que € impassivel de expressdo na linguagem musical” (KIERKEGAARD, 2004, p.
80). A totalidade da vida se encontra para ele no imediato: ndo ha vida além do momento, de
tal forma que ele mantém-se apartado de qualquer historicidade, e de qualquer relacdo
positiva com o proprio passado; donde se deriva o carater sensual da musicalidade: pelo fato
do seu amor e da sua seducdo carecerem de reflexividade, ele é incapaz de atingir o psiquico,
pois este requer alguma duracdo temporal: “as repeticGes do amor sensual de Don Juan sao
opostas as do amor psiquico” (ERIKSEN, 2000, p. 24), e a sua “ma-infinitude” no ambito da
seducdo da-se “precisamente para evitar o senso de continuidade que segue de uma relacdo
que resiste através do tempo” (ERIKSEN, 2000, p. 24). A sua repeticdo aparece, pois, como
uma fuga inconsciente da historicidade: ndo ha nenhum sentido no seu passado, e sua forca
gue o sustenta nessa inconstancia na verdade nao lhe pertence, mas subsiste somente como
uma negacdo da realidade espiritual. Por isso é inevitavel que ele sucumba quando o passado
se interpde diante dele, personificado pelo fantasma da estatua do comendador; a introducao
da temporalidade significa o suplantar do erotismo imediato de Don Giovanni. A sua repeticdo
é caracterizada por Eriksen como uma “repeticdo compulsiva”, “produzida precisamente pela
sua fuga inconsciente da repeticdo desses momentos na consciéncia (recordacdo) ou na
atualidade (repeticdo ética)” (ERIKSEN, 2000, p. 25).

O sucumbir de Don Giovanni a temporalidade se configura também no seu assumir-se
culpado pelo seu proprio passado, ponto em que ele deixa de ser ele mesmo enquanto sedutor.
Aqui a repeticdo é aceita enquanto “condi¢cdo da vida” (ERIKSEN, 2000, p. 26); sendo ela
inescapavel, para um esteta 0 maior perigo se torna entdo a monotonia dentro daquilo que
sempre se repete, e aparece a prudéncia social sob a forma da diversdo enquanto método para
evitar o tédio na repeticdo: tal é o subtitulo do texto “Rotacdo de Cultivos: uma ensaio sobre
Teoria da Prudéncia Social”. Os trés principios basicos de que o esteta “A” parte, a saber, de
gue todas as pessoas sao entediantes, de que o tédio é a raiz de todo o mal, e de que a esséncia
do tédio é um sentido do nada que ha em todas as coisas (ERIKSEN, 2000, p. 27), denotam
um tipo de relacdo com a repeticdo em que ela é tomada como um pressuposto, mas nédo

levada a sério o suficiente a ponto de efetivar-se como uma fonte de sentido, ela é um
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pressuposto que pretende ser superado na contemplacdo ociosa da vida, que é, segundo o
esteta, “o verdadeiro modo de vida divino, mas enquanto ndo se estd entediado”
(KIERKEGAARD, 2004, p. 230). A afirmacdo de todas as pessoas como entediantes gera a
subdiviséo entre os plebeus, que sdo aqueles que entediam o0s outros e sdo divertidos para si
proprios, e os aristocratas, que entediam a si mesmos, mas geralmente sdo diversdo para 0s
outros; na devida proporg¢éo, “quanto mais profundamente eles entediam a si mesmos, mais
oferecem poderosos meios de diversdo para outrem” (KIERKEGAARD, 2004, p. 230). Para
um plebeu, o destino da sua vida € o trabalho, e a ociosidade ndo pode para ele ter um sentido
positivo. Somente um aristocrata do espirito tem condic¢des, portanto, de realizar o método
proposto para anular o tédio; o proprio tédio, enquanto raiz de todo o mal, se constitui como a
totalidade do que deve ser superado: “O tédio é o panteismo demoniaco. Se nele
permanecermos, ele se torna o mal; por outro lado, tdo logo ele é anulado, é verdadeiro. Mas o
individuo s6 o anula através do divertimento — ergo o individuo deve divertir-se”
(KIERKEGAARD, 2004, p. 231). A qualidade de panteismo do tédio, no entanto, entra em
conformidade somente na relacdo com o todo na medida em que este é negativo; portanto, ao
passo que o “panteismo, em geral, contém a qualidade da completude, com o tédio se da o
oposto, é baseado na vacuidade, mas € por essa mesma razdo uma categoria panteistica”
(KIERKEGAARD, 2004, p. 232). Essa negatividade ontoldgica resulta na busca constante
por divertimento ndo como uma fuga da falta de realidade, como no caso do primeiro estagio;
a repeticdo se da aqui numa inventividade subjetiva, numa ingenuidade induzida pela
consciéncia com o Unico objetivo de suspender 0 negativo que sempre se repete, retornando
sempre sob a forma do tédio. N&o pode haver, pois, um divertimento absoluto, pois o negativo
permanece o absoluto; ele permanece, pois, sempre a espreita, como um pano de fundo ao

divertimento que se sobrepde, mas é em seguida sobrepujado.

O segredo da rotacdo de cultivos é a variabilidade infinita do finito. O sentido
fundante do termo € retirado da agricultura, consiste numa troca de cultivo dentro do mesmo
solo; depende da “ilimitada infinidade de mudanga, nas suas dimensdes extensivas”
(KIERKEGAARD, 2004, p. 232). Sua mudanca se da num limite bem definido, e o que varia
propriamente é o método de cultivo e o tipo de colheita; procura-se “alivio na intensidade
antes da extensdo” (ERIKSEN, 2000, p. 27). Ao contrario do método “vulgar, inartistico”
(KIERKEGAARD, 2004, p. 233), no qual o tédio é vencido por meio do movimento dentro
da extensdo, seja atraves da variacdo espacial (0 desejo infinito de viajar), ou da material

(“queimar metade de Roma pra se ter uma ideia da conflagragio em Tréia”
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(KIERKEGAARD, 2004, p. 233)). Esse método consiste, segundo “A”, na ma-infinitude. A
verdadeira rotacdo de cultivos depende antes de tudo da limitacdo: é necessario limitar-se para
que a inventividade tenha seu lugar; o infinito se da de maneira imanente ao finito: “quanto
mais um individuo se limita, mais inventivo se torna” (KIERKEGAARD, 2004, p. 233).
Desse modo, é possivel fazer com que o secundéario apareca como essencial, e o0 essencial
fique em segundo plano; mas tal inventividade é condicionada a “regra geral da relacéo entre
a recordacao e o esquecimento” (KIERKEGAARD, 2004, p. 233). O esquecimento é para ele
uma arte passivel de ser dominada; quem a domina consegue viver artisticamente, no sentido
de ter um dominio sobre a intencionalidade da vista do objeto de tédio ndo mais como um
negativo, mas como uma ocasido para a inventividade. A arte do esquecimento consiste numa
maneira peculiar de recordar, pois aquilo que é esquecido ndo é suprimido, mas apenas é
sobreposto por aquilo que se lembra. O elemento involuntario ndo desaparece nessa
intencionalidade do esquecimento, mas pode ser condicionado pela prépria maneira como
essa intencionalidade tem o seu ensejo na consciéncia: “estar apto a esquecer depende sempre
do modo como se recorda, mas como se recorda depende por sua vez de como se experimenta
a realidade” (KIERKEGAARD, 2004, p. 234). Aqui aparece a prudéncia, na forma do nil
admirari (KIERKEGAARD, 2004, p. 234), como sabedoria de vida: a introjecdo da
recordacdo no momento presente efetiva a suspensdo do imediato da diverséo, e insere o
elemento da temporalidade: “quando se comeca a notar que se esta deixando-se levar por um
contentamento ou uma situacdo de vida demasiado fortemente, pare por um momento e
recorde” (KIERKEGAARD, 2004, p. 234). A repeticdo ja se mostra em alguma medida nessa
assertiva, na medida em que a recordacdo ja é vista aqui como algo que deve ser contraposto,
muito embora a insuficiéncia desse modo de contraposi¢cdo se mostre enquanto ela permanece
em relacdo dialética com o esquecimento: “o individuo esquece para poder relembrar”
(KIERKEGAARD, 2004, p. 235). O que falta a esta atitude para com a repeticdo é justamente
0 movimento que da extensdao ao temporal, apontando para o futuro, para além da atualidade,
0 movimento da consciéncia; pois a diversdo proporcionada por este método tem como sua

referéncia apenas a atualidade presente.

A condicdo psicologica para ativar a relacdo dialética entre a recordacdo e o
esquecimento é caracterizada como o abandono da esperanca; a temporalidade que se faz
presente no movimento crucial da dialética da recordacdo e do esquecimento por meio da
introjecdo da recordacdo no momento é apenas psicologica, poeticamente desvanecida, e ndo

insere o individuo na historicidade: “para um sujeito verdadeiramente artistico, no entanto,
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qualquer momento na vida é insignificante o suficiente para ser esquecido” (ERIKSEN, 2000,
p. 28). O abandono da esperanca firma-se como 0 pressuposto na medida em que constitui o
ato intencional da instauracdo da negatividade como pano de fundo ontoldgico; ela constitui a
garantia de que nenhum momento na vida subsiste enquanto norte de sentido para o futuro,
pois enquanto a esperanca subsiste, 0 acontecimento se encontra na possibilidade, subsiste
enquanto uma promessa de preenchimento positivo. O momento estético deve bastar-se a si
mesmo, de tal forma que seja possivel uma reflexividade psicoldgica em que ele é vivido
concomitantemente como atualidade e como recordacdo. Um detalhe que parece decisivo € o
fato de o conselho dado para o aperfeicoamento do “método” pelo esteta “A” constituir-se na
suspenséo da atualidade por meio da efetividade intencional da recordagdo. De fato, ela por si
sO constitui a barreira imposta pela vontade ao puro fruir da situacdo; constitui, pois, um
elemento da reflexdo. Mas ao mesmo tempo ela constitui a mediacdo por meio da qual se
instaura a dialética da recordacdo e do esquecimento, ja& que este ultimo €, por si sO, 0
negativo, e como tal ndo se encontra sub judice com relacdo a consciéncia. Ele s6 vem a
constituir-se como positivo na medida em que a dialética ja se encontra em movimento, mas o
fiat primordial que instaura esse movimento vem a ser somente fora do seu dominio. Portanto,
a historicidade permanece apartada do individuo, na medida em que este s6 a constitui sob a
instancia da recordacgdo, e na temporalidade passada como plataforma; esta ainda ndo é vista
como algo constituido por ele prdprio enquanto parte constituinte da totalidade da existéncia.
A verdadeira historicidade, que Eriksen caracteriza como a consciéncia para a qual “o ser
humano esta, de um lado, determinado pelo seu passado e, de outro lado, continuamente
transcendendo esta determinagdo em relacionando-se com ele e em projetando a si mesmo
para o futuro” (ERIKSEN, 2000, p. 11), ou seja, cuja forma é a contradicdo sob a
determinacdo da temporalidade!, s6 vem a ser para o individuo na medida em que é posta

para ele a questdo da repeticdo como liberdade.

Nesse contexto, a repeticdo aparece como uma alternativa ao modo da recordacéo de
superar o0 problema da liberdade. Sob o registro da recordacéo, a liberdade s6 vem a tona a
partir da reconstituicdo do sentido mediada pela elaboracdo do passado enquanto uma

totalidade; Eriksen traduz tal relacdo como “resolver o conflito entre o 'viver' e o

11 Cuja concretude se mostra no conflito entre o entendimento, cuja atualidade nessa relacdo se da na
interpretacdo da instancia do passado, e a prépria atualidade da vida, que se direciona no projetar-se para o
futuro. Tal assertiva é retirada dos Diérios de Kierkegaard: “A filosofia esta perfeitamente correta em dizer
que a vida deve ser entendida para tras. Mas assim se esquece a clausula oposta: que ela deve ser vivida para
frente. Quanto mais se pensa por esta clausula, mais se conclui que a vida na temporalidade nunca torna-se
propriamente compreensivel, simplesmente porque nunca e em tempo algum se alcanga perfeito repouso para
se olhar para tras”. Ver KIERKEGAARD, 1967, IV A 148.
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entendimento por meio da suprassuncdo do 'viver' no entendimento” (ERIKSEN, 2000, p. 12).
Eriksen d& sequéncia a descricao:

Desde que o individuo compreende a si mesmo na recordagcdo como enraizado no ambito do
ser, a verdade da sua vida reside nele ou atras dele, na origem do seu ser. Ele atinge a verdade
guando se volta contra 0 mundo temporal e multifacetado para concentrar-se na tarefa de
conhecer a si mesmo. Embora a filosofia ocidental tenha abandonado a parte mitica da doutrina
platbnica da anamnese ela ainda, de acordo com Constantius, permanece no paradigma da
recordacdo: a vida verdadeira é, consequentemente, apreendida como um viver para tras
(ERIKSEN, 2000, p. 12).

A recordacdo, na medida em que pressupde a validade ontoldgica do sentido na
totalidade da temporalidade enquanto reminiscéncia, ndo pressupde outra coisa sendo a
unidade entre ser e pensar, pois somente nesses termos é possivel retracar a unidade do outro
com a univocidade originaria do ser. Nesse sentido, as duas posicGes precedentes marcam o
fracasso da relacdo da historicidade com a liberdade individual; nenhuma delas concebe
corretamente o conceito da repeticdo ou € capaz de realizé-lo. A terceira posicédo, representada
pelo jovem apaixonado, funda-se nessa mediacdo entre a liberdade e a repeticdo, em que
ambas sdo vistas como expressdao do homem inserido temporalmente na historicidade. Aqui
este problema €, portanto, evidente; ausente esta relacdo com a liberdade, o individuo esta
sempre anulado na sua subjetividade e, portanto, é submetido a categoria do destino no que
diz respeito a historicidade: “a menos que haja uma repeticdo no reino do espirito, ndo ha
maneira em gue o individuo possa manter a si mesmo contra a forca da histéria” (ERIKSEN,
2000, p. 30). Na temporalidade determinada pelo destino, o futuro vem a ser apenas na
mediacdo com o passado, e a liberdade individual s6 subsiste, de um lado, enquanto um
abstrato vir-a-ser de si mesmo enquanto fruto da pura necessidade, mas, a0 mesmo tempo,
enguanto consequéncia de uma subsuncdo a contingéncia dos acontecimentos fortuitos em
sentido exterior. A repeticdo, que se pretende enquanto movimento contrario a recordacéo,
deve fundar-se enquanto concretude desse devir da liberdade individual e do vir-a-ser de si

mesmo; suprassumindo assim essa dicotomia no instaurar-se da interioridade.

A concepcdo dessa atitude imediata da historicidade na repeticdo depende da
efetivacdo da liberdade concebida sob a determinacdo do poético. A narrativa de Constantius
conduz a uma experiéncia de mdo dupla no seu decorrer: de um lado, tem-se a tentativa dele
enquanto experimentador, na realizacdo material do conceito de repeticdo na efetividade
temporal (a sua viagem para Berlim ¢ o exemplo primordial); e, por outro lado, tem-se a

experiéncia do jovem com quem se relaciona, que consiste numa narrativa de um caso de
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amor constituido poeticamente. A possibilidade de leitura de cada uma dessas experiéncias
separadamente decorre na possibilidade de concepc¢do de nuances do que seja 0 poético que
determina cada uma delas; todavia, elas confluem num ponto fulcral, aquele em que
Constantius declara que o préprio jovem € uma criacdo poética sua, a0 mesmo tempo em que
se declara distinto dele, tanto em importancia de destaque na narrativa, quanto no que diz
respeito ao direcionamento de seu interesse: “O jovem que eu criei é poeta. Mais ndo posso
fazer; porque no maximo posso imaginar um poeta e engendra-lo com 0 meu pensamento;
pessoalmente ndo sou capaz de me transformar em poeta, j4 que alias meu interesse reside
noutra coisa” (KIERKEGAARD, 2009, p. 138). A repeticdo enquanto “tarefa da liberdade™*?
consiste nesse interesse primordial, a saber, o carater do religioso efetivado pela repeticdo
enguanto uma reatualizacdo do presente; que permanece, contudo, como uma transcendéncia.
Constantius termina por definir-se enquanto um experimentador cuja tarefa o ocupa “de modo
puramente estético e psicologico” (KIERKEGAARD, 2009, p. 138). Sua importancia é, pois,
destituida de autoridade, de modo que o foco é intencionalmente voltado para sua criacdo

poética.

Nesse sentido, cabe perguntar qual seria a distin¢cdo da determinacdo poética deste
enquanto experimentador e do jovem enguanto aquele em que o amor poético é de fato
vivido, ou como aquele em que “a ideia estd em movimento” (KIERKEGAARD, 2009, p.
85). Enquanto o proceder poético de Constantius é ao mesmo tempo de um artista imaginativo
cuja criacdo deve sobrepor-se a interioridade do autor, e a0 mesmo tempo se assemelha a
maiéutica socratica, na medida em que para ele “a arte do observador é expor 0 que esta
escondido” (KIERKEGAARD, 2009, p. 34), o jovem é o padecente que constitui
precisamente a incognita do livro, sobre quem recai precisamente o interesse poético do leitor;
a relacdo, no entanto, ndo pode ser reduzida aquela de criador e criatura, pois a concepg¢do do
observador depende da existéncia do quidam da experiéncia, ainda também porgue a relacdo
de criacdo poética revela-se somente ao final, e ndo anula com isso a validade da obra; ao
contrario, com isso a obra toda parece volatilizar-se ainda mais em seu carater poético. Nao
cabe aqui, pois, levar essa distingdo a cabo tdo seriamente, pois as suas ultimas consequéncias
dificilmente serdo alcangadas na medida em que as caracteristicas estético-psicolégicas
encontram-se mutuamente imbricadas em ambos. O foco deve permanecer no jovem, este

“desditoso cavaleiro do amor infeliz” (KIERKEGAARD, 2009, p. 47), pois ele é aquele para

12 Essa designacdo é do proprio Kierkegaard; ver KIERKEGAARD, 1967, IV B 117; citado em
ERIKSEN, 2000, p. 30.
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quem a repeticdo aparece como problema interior, ou seja, é ele quem esta de posse da ideia —
ao contrario de Constantius, para quem esta é algo que cresce diante dele. Ele possui de fato
todas as condicbes para isso, como ele proprio assente, ao afirmar-se de posse da
“concentracdo do pressentimento”, uma especie de constituicdo feminina essencial para que a
ideia 0 fecunde e o ponha “em relacdo de descoberta com a realidade” (KIERKEGAARD,
2009, p. 48), e o permite vislumbrar, como um verdadeiro experimentador, as consequéncias
que ainda hdo de desdobrar-se na realidade futura. Desse modo, o observador ao menos
aparenta para si proprio, enquanto tal, encontrar-se aqui mais proéximo da repeticdo™. Na
narrativa, o ponto fulcral da amizade entre os dois é aquele momento em que, seguindo o
conselho do “prosador” Constantius, 0 jovem encarna propositadamente um desprezo
artificial com o intuito de ludibriar a jovem e, ndo obstante, dessa maneira salvar a sua
integridade interior; e todavia ndo € capaz de levar o plano as Ultimas consequéncias por ser
ele mesmo demasiado poético para ser capaz de acreditar na repeticdo, o que o caracteriza,

como se torna claro para Constantius a partir dai, como o arauto do amor-recordacao.

A ideia é, pois, a instancia em que o jovem busca refugio, a sua salvaguarda, na
medida em que o movimento desta na sua interioridade é ensejado pela situacdo em que ele se
encontra. O conteddo particular da ideia permanece um tanto obscuro tanto para o leitor
quanto para o proprio experimentador; sé se 0 conhece por meio de uma dialética que oscila
entre o estético e o religioso. Nesse interim vem a ser posta em questdo 0 que exatamente a
jovem por quem ele se apaixona representa para ele: se ela é positivamente um objeto de amor
para ele, 0 que o levaria a concebé-la ao menos sob uma determinacéo ética, e o removeria do
arrebalde da “confusdo poética em que tinha entrado” (KIERKEGAARD, 2009, p. 47) ou
apenas uma ocasido que a sua personalidade melancélica encontra para que a ideia mantenha-
se em movimento. Pode-se notar dessa maneira que, a0 menos na sua relagdo com a moca, se
faz presente um elemento religioso, mas apenas de maneira negativa: a sua melancolia tem
um carater demasiado poético para que seja efetivo o “movimento religioso”
(KIERKEGAARD, 2009, p. 88) — que constitui para 0 observador a Unica saida diante do
fracasso da sua empreitada. Dessa maneira a moga passa a constituir-se para ele ndo como

“uma realidade, mas apenas um reflexo de movimentos nele acontecidos e uma incitagéo

13 Ao menos nessa etapa da narrativa. A maior dificuldade em seguir as observacfes psicoldgicas em A
Repeticdo encontra-se precisamente no fato de a repeticdo, na medida em que ela prdpria engendra
conceitualmente 0 movimento ou o devir da ideia, ser tdo dificil de apreender na medida em que depende
dialeticamente dessas determinagdes psicoldgicas mesmas. Dito de outro modo, estas estabelecem-se entre os
personagens numa reciprocidade reflexiva, em que um ponto de vista de um sobre o outro vem a ser, em
outro momento da narrativa, um ponto de vista sobre si mesmo.
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desses movimentos” (KIERKEGAARD, 2009, p. 90); ela passa a constituir ndo mais uma
alteridade para ele, mas uma ocasido poética; “ela é por assim dizer a fronteira para o ser dele,
mas uma tal relagdo ndo € erética” (KIERKEGAARD, 2009, p. 90). A extrusdo da mocga da
efetividade da vida do jovem constitui a seu libertar poético, mas somente na interioridade da
sua melancolia subjetiva; a relacdo aqui ndo é mais erotica, mas ainda ndo abandonou o
estético, pois o seu vir-a-ser ndo atinge a concretude da realidade. E, no entanto, a melancolia
ndo tem condicdes de ser suspensa, pois ela subsiste enquanto o unico laco do jovem com o
real, o qual o préprio Constantius chega a temer que seja rompido com um suicidio™. Ha,
portanto, nessa empreitada um profundo mal-entendido entre Constantius e o jovem: a sua
“experiéncia” ndo teve o efeito desejado, pois ele ndo levou suficientemente a sério a
profundidade do amor do rapaz, e é esse mal entendido que gera o efeito cémico que o livro
pretende trazer de maneira subjacente. Realmente, Constantius s6 passa a desconfiar que o
jovem amava a moga com tanta intensidade depois que é declarado como um “perturbado
mental”, sem que com isso a relacdo por si s6 seja rompida: “quando na carta cheguei aquela
explicacdo ndo propriamente infeliz segundo a qual eu era um perturbado mental,
prontamente me ocorreu: agora tem decerto um segredo” (KIERKEGAARD, 2009, p. 87). O
fato de depois disso ele persistir na crenca de que a situacdo é por isso mais reconfortante,
pois agora o0 jovem ndo manteria mais nenhuma reserva enquanto confidente, pode ser visto
como, no minimo, irbnico. Mas desse mal-entendido decorre que a profundidade insondavel
do jovem constitui agora um ensejo para que este possa se enveredar pelo ambito da repeticédo

religiosa, coisa para qual desde o inicio o observador se mostrou inapto.

A carta explicativa do jovem ao confidente traz momentos bastante esclarecedores
principalmente acerca de como 0 jovem enxerga a Si mesmo em meio a esse imbroglio. A
causa fundamental desse mal-entendido pode ser entendida justamente no fato de a ideia
encontrar-se no jovem, e somente nele, em movimento; tal que a ruptura momenténea entre
ele e Constantius, que se da com o seu desaparecimento na suspensdo da tarefa proposta por
este Gltimo, tem o seu fundamento, do ponto de vista do jovem, na disparidade entre a
proposi¢cdo mesma dada por Constantius, que € de carater estético, e a sua busca, que, ao
mesmo tempo em que ele se declara insuficientemente “artista que tivesse forca suficiente
para uma tal prestacdo, ou a necesséria perseveranga” (KIERKEGAARD, 2009, p. 95),
aponta, na profundidade de sua melancolia, para fora dele. O fato da ideia estar em

14 De fato, na primeira concepcao do livro por Kierkegaard o suicidio acontecia de fato, o que veio a ser
substituido pelo desaparecimento do jovem. Ver. KIERKEGAARD, 2009, p. 47, nota 30.
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movimento aparece conscientemente para ele no momento em que ele beira uma catarse de
admiracdo do confidente ao mesmo tempo em que o tem como um perturbado mental; ele
angustia-se da “superioridade que faz parte de um saber sobre todas as coisas tdo grande que
nada é novo ou desconhecido” (KIERKEGAARD, 2009, p. 94) justamente por ndo se ver
capaz de fazer uso dessa sabedoria sem té-lo como um génio, um déimon flutuante na sua
consciéncia a cada momento; ele angustia-se pelo siléncio do confidente, pois, enquanto tal,
ndo é mais conselheiro. A sabedoria experimental de Constantius constituiu para 0 jovem
“uma descoberta no ambito do erético” (KIERKEGAARD, 2009, p. 95), mas do qual ele
havia inadvertidamente sido excluido. Constantius diagnostica por fim tal exclusdo na
caracterizacdo da proximidade do rapaz com a jovem como determinada pelo
arrependimento, ou seja, uma categoria ética; quer dizer, a melancolia enquanto o Gltimo
lastro do real na interioridade do jovem tem o seu fundamento no arrependimento. Isso diz
muito acerca da possibilidade mesma da realizagdo da repeticdo religiosa nele: o fato de ele se
encontrar a servico de uma ideia em movimento condiciona a possibilidade da repeticéo
efetiva™. Se compararmos com as condicdes dadas numa interioridade como a do observador,
a ideia vem a tona de uma maneira muito mais abstrata, apartada em algum sentido da
efetividade e do devir do real; isso se torna claro quando o jovem exclama, num arroubo

angustiado de indignacéo:

Ou ndo serd uma espécie de perturbacdo mental ter a tal ponto subjugado sob o frio
regimento da reflexdo todas as paixdes, todas as emogdes, todas as disposicbes de
espirito! N&o sera perturbacdo mental ser normal dessa maneira, somente ideia, nada de
um ser humano, nada de igual as outras pessoas, flexiveis e transigentes, perdidas e
perdendo-se! (KIERKEGAARD, 2009, p. 94)

O significado da ideia em movimento se da quando ela é corretamente concebida
como fonte de sentido para o amor do jovem; a ela tudo se submete, pois ela que confere
unidade as multiplas determinac@es do seu movimento. Esta unidade constitui, pois, a insignia
mesma do poético: “quem ndo estiver entusiasticamente convencido de que, no amor, a ideia é
o0 principio da vida e de que por ela, se necessario, é preciso sacrificar a vida ou, 0 que mais €,
sacrificar o proprio amor por muito que a realidade o favoreca, este esta excluido da poesia”
(KIERKEGAARD, 2009, p. 41). A ideia em movimento constitui portanto o elemento
essencial da possibilidade da dialética®®. O “servico fatigante” (KIERKEGAARD, 2009, p.

15 Mesmo conceitualmente falando: 0 movimento é uma condigdo sine qua non da repeti¢do, pois o que se
repete € algo que ja foi, mas que por isso mesmo deixou de ser e deve readquirir esse estatuto no vir-a-ser.
16 Talvez por isso seja valido remeter a relacdo entre os dois personagens, Constantius e 0 seu jovem, no

seu momento de diferenca, a partir daquela distingdo que Kierkegaard explicita no Conceito de lIronia, a
saber, a de que, naquilo que diz respeito a Socrates, atinge-se com a ironia a ideia de dialética, mas ndo a
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41) em que essa idealizacdo consiste deve ser posto numa relacdo sempre de novo
reatualizada, pois “a coélera da ideia, que acima de tudo é impossivel de esquecer”
(KIERKEGAARD, 2009, p. 41). Ora, tal mediacao de subserviéncia a ideia de tal modo que
ela se torna uma caprichosa e exigente senhora da existéncia precisa de um elo forte
precisamente com essa determinagdo do ndo-esquecimento; a relagdo do jovem com a ideia
tem a recordacdo como ponto de apoio fundamental, mas ndo se resolve ai. Nesse tipo de
relacdo com a ideia, esta se sobrepde a felicidade mundana; deve-se “salvar o sentimento”
(KIERKEGAARD, 2009, p. 128) as expensas de todo o resto. Constantius ndo concorda com
tal assertiva, embora sua “visdo artistica da vida” também remeta a uma unidade na ideia
(quando ele diz que “poder desposar outra pessoa nao é grandeza”, mas um “virtuosismo
simplista” (KIERKEGAARD, 2009, p. 128)), soa para ele de muito mau gosto esse padecer
melancolico na ideia. A sua relacdo com a ideia ndo é, pois, tdo aferrada quanto a do jovem, e
é nesse ponto onde pode-se comecar a delinear o religioso nos tracos da sua personalidade, o
que Constantius ndo foi capaz de atingir. A sua leitura da histéria do jovem parece, de fato,
deter-se demais na sua designacdo como poeta, e permanece oculto para ele o “confinium com
a poesia” (KIERKEGAARD, 2009, p. 114) que precisamente o aproxima de JO.

Tal conflito delineia o carater geral do jovem no livro. A determinacdo do poético esta
presente nele nos termos postos por Eriksen: “ao final da sua jornada, o jovem se torna um
poeta, e a poesia torna-se para ele a forca transformadora da vida” (ERIKSEN, 2000, p. 32),
mas deve-se atentar que a poesia para ele encontra-se nesse confinium com o religioso. Nesse
sentido, aquilo que Kierkegaard chama de poetizar a existéncia € descrito como “o
procedimento de projetar a si mesmo no futuro distante e entdo de volta para 0 momento
presente” (ERIKSEN, 2000, p. 31) como o0 passado. Esta maneira de conceber a
temporalidade é descrita como “a segunda poténcia do sonho” (ERIKSEN, 2000, p. 31), como
no poema de Poul Mgller “O Velho Amante™'’: através desse proceder, a realidade presente é
poetizada, negativizada; a atualidade é transformada ela prépria num sonho, e dessa maneira o
jovem passa a viver para tras. Para Constantius, esse é o erro do jovem: ele se encontra, no
seu relacionamento com a moca, no fim de algo que deveria estar apenas comec¢ando. Quando
ela se casa com outro, 0 jovem sente-se, pois, libertado; pois agora se encontra livre do fardo

do passado e das amarras da responsabilidade, e realiza um retorno ao poético, iludido com a

dialética da ideia. Ver KIERKEGAARD, 2005, p. 11.

17 Mgller foi poeta e professor de filosofia. Sua influéncia foi profundamente marcante no jovem
Kierkegaard e a ele foi dedicado o livio O Conceito de Angustia. O poema aparece em KIERKEGAARD,
2009, p. 36.
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crenca de que atingiu a repeticdo. Constantius no entanto permanece convencido de que ele
situa-se na recordagdo: ele permanece preso ao poético, no que a repeticdo constituiria “um
retorno a atualidade” (ERIKSEN, 2000, p. 32); o jovem falha em efetivar este retorno ao
romper com a segunda poténcia do sonho, e a esperada transfiguracéo religiosa da atualidade
se traduz “numa produtividade poética que é conduzida por um humor religioso” (ERIKSEN,
2000, p. 32). Tal é o conflito em que o livro se encerra: a repeticdo religiosa permanece
apartada da efetividade poética na medida em que esta se da no registro da recordacdo. Mas a
conexd@o, 0 momento de identidade, aparece na medida em que o individuo vem a ser para si
mesmo um sacrificio em nome da ideia. No poético, tal determinacdo se faz presente de
maneira inconsciente: “a existéncia poética € na sua generalidade um sacrificio humano”
(KIERKEGAARD, 1967, Il A 62 n.d., 1840); pois, na medida em que o movimento da
poesia é elevar a realidade a ideia, substituindo-a pela idealidade, o religioso efetiva o
movimento contrério, trazendo a idealidade ao vir-a-ser do real. Nesse sentido, a totalidade do
sentido é dada no religioso em funcgdo da efetividade desse sacrificio na consciéncia, pois essa

totalidade aparece somente em funcéo do conceito ético de arrependimento.

A existéncia sob a insignia do poético mostra-se entdo como o negativo do religioso,
cuja mediacdo € o redirecionamento do movimento que deveria ser caracterizado como
repeticdo rumo a recordacdo poeética. Tal é o significado da “religiosidade fracassada”
(ERIKSEN, 2000, p. 33): ndo hd uma transubstanciacdo da realidade que a reconcilie com o
individuo, mas ele permanece apartado desta e mantém com ela uma relacdo demasiado
exterior, contemplativa, indiferente, tendo como Unico reflgio o estético. A dor do infortanio
do poeta deve ser transfigurada no belo; mas isso com relacdo ao religioso traduz-se na
impossibilidade de realizacdo deste mesmo. Para superar esse tormento, ele deve abandona-lo
ao humilhar-se ao préprio tormento na fé. Quando o poetizar substitui o ser, o individuo se
torna um sacrificio humano; no entanto, “o sentido deste sacrificio permanece obscuro para
ele proprio” (ERIKSEN, 2000, p. 33), na medida em que o poeta abre mao de si mesmo em
nome da obra, mas a obra permanece diante dele como uma cifra; muito embora ainda seja o
unico mundo habitavel para ele enquanto poeta. Dessa maneira, pode-se concluir que o carater
da passagem para o religioso, o “salto” propriamente elucidado, constitui-se no paradoxal
reconhecimento de si enquanto sacrificado em nome de uma ideia, 0 que caracteriza ao
mesmo tempo uma subsuncdo total a ela enquanto transcendéncia absoluta. Tal
reconhecimento ndo se caracteriza nos moldes de um esclarecimento dialético, no sentido de

um triunfo da consciéncia sobre o imediato do ndo-reconhecido que se consuma no imediato
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infinitamente mediatizado; antes, caracteriza a assungéo do limite da totalidade da consciéncia
diante de algo que a ultrapassa em termos de possibilidade de esgotamento dialético, de tal
maneira que a prépria condicdo fundamental da infinitude da mediacdo é posta ndo mais
como um resultado da dialética do reconhecimento, mas como um pressuposto da
consciéncia, que tem seu efetivar-se precisamente naquilo que a designa em seu &mago como

fé, ou seja, na sua eterna repeticéo.
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VERDADE, TECNICA E ARTE: UMA CRITICA DA MODERNIDADE A PARTIR
DE MARTIN HEIDEGGER

Bianca Machado

Resumo: O presente artigo pretende considerar a Kehre de Heidegger sob o ponto de vista de sua tese
acerca da arte. Neste sentido, optou-se, primeiramente, por recuperar temas diretivos da analitica
existencial, desenvolvida em Ser e Tempo, enfatizando as nocGes de compreensdo, diferenca
ontoldgica e a apropriagdo da fenomenologia pelo projeto de ontologia fundamental (1). Em seguida,
recupera-se a interpretacdo heideggeriana do conceito pré-socratico de verdade (alétheia) em sua
conexdo com uma concepcao pré-predicativa da linguagem (16gos) (2). Na terceira parte, evidencia-se
a conexao entre a esséncia da técnica e a diferenciacdo Vorhandensein/Zuhandensein na tematizacao
do diagndstico heideggeriano do mundo contemporéneo, sob a égide da supressdo do estranhamento
entre sujeito e objeto, em termos da continuidade entre a metafisica ocidental e a radicalizagdo
tecnicista da ciéncia moderna (3). Em conclusdo, procede-se uma apreciacdo geral da tese
heideggeriana da obra de arte como essencializagdo da verdade, examinando, a partir de uma
discussédo acerca do conceito de Ereignis, tanto o sentido em que se pode falar de uma ontologia da
arte em Heidegger, quanto o que diferencia este programa de uma analitica existencial e, por fim,
como a ontologia da arte forneceria acesso a tematizagdo da dimensdo hermenéutica e pré-predicativa
da linguagem (4).

Palavras-Chave: Ontologia; Verdade; Técnica; Arte; Heidegger.

Abstract: This paper intends to consider Heidegger's “Kehre” from the point of view of his position
concerning art. To begin with some topics of Heidegger’s existencial analytics was examinated,
developed in Being and Time, especially the concepts of comprehension and ontological difference, as
well as the appropriation of phenomenology by the fundamental ontology (1). Then, an investigation
of Heidegger’s interpretation of the pre-socratic notion of truth (aletheia) was proceeded and the way
Heidegger aims at unfolding this notion in a pre-predicative conception of language (2). Thirdly a
discussion  of  Heidegger's conception of technology in  connection with the
Vorhandensein/Zuhandensein distinction was made in order to delineate Heidegger’s critical diagnosis
of contemporary world, marked by the enduring desire to eliminate alienation of subject and object, in
terms of the continuity between metaphysics, modern science and technology (3). After explaining the
conceptual innovations underlying Heidegger's notion of Ereignis, the paper ends with a discussion of
Heidegger’s thesis of the work of art as essentialization of truth. In the concluding remarks, | attempt
to account for Heidegger's late philosophical project as an ontology of art. In addition to this, | reflect
upon the main differences between the late project and existential analytic, and argue that the ontology
of art provides access to the hermeneutic and pre-predicative dimension of language.

Keywords: Ontology; Truth; Technology; Art; Heidegger.
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1. O esquecimento do ser

Martin Heidegger, em sua obra Ser e Tempo (1927), coloca como tarefa de seu
pensamento a questdo acerca do sentido do ser. Heidegger procura mostrar que a metafisica
tradicional, ao longo de toda histdria, ndo responde a essa questdo fundamental, pois seu
questionamento padece do erro de tomar o ser como se fosse um ente: € o esquecimento do
ser do qual nos fala Heidegger em seus escritos.

Heidegger atribui este esquecimento a uma ma& interpretacdo platonica do
pensamento pré-socratico sobre o ser, pensamento esse que, segundo Heidegger, se
compunha, originariamente, de uma identificacdo entre ser e compreensao de ser. Absorvido
pela filosofia ocidental, o pensamento de Platdo identifica o ser com idéa, e feito reduz a
compreensdo de ser a representacdo. Heidegger, no ensaio A doutrina de Platdo sobre a
verdade discorre acerca dessa identificagao:

A verdade ndo é mais, como nao-velamento, o trago fundamental do préprio ser; mas,
torna-se exatiddo em razdo de sua escravizagdo a Idéia, ela é doravante o trago distintivo
do conhecimento do ente. Desde entdo existe um esfor¢o pela ‘verdade’ no sentido da
exatiddo do olhar e de sua direcdo. Desde entdo, todas as posi¢cBes fundamentais
tomadas a respeito do ente, a obtengdo de um olhar correto para a Idéia tornam-se
decisivos. (HEIDEGGER, A doutrina de Platédo sobre a verdade, p.10).

A confusdo entre ser e ente se estabeleceu, transformando todo o questionar-se pelo
sentido do ser, toda demanda por sua compreensdo, em um questionar-se sobre o ente, sobre
sua correta apreensdo. A metafisica entificou o ser, tangenciando uma questdo que Ihe deveria
ser primordial:

A Metafisica realmente representa o ente em seu ser e assim busca o ser do ente. Mas
ela ndo pensa a diferenca entre ambos. A Metafisica ndo levanta a questdo da verdade

do ser mesmo. [...] O ser ainda est4 a espera de que ele mesmo de torne digno de ser
pensado pelo homem. (HEIDEGGER, 1979, p. 352)

Propondo-se a recolocacdo da questdo pelo sentido do ser, Heidegger inicia uma
reelaboracdo da ontologia em sentido originario. O esquecimento do ser esta relacionado a
uma n&o observancia daquilo que Heidegger denomina como diferenca ontoldgica. E preciso
que a filosofia se desvencilhe da sobreposicdo dos ambitos 6ntico e ontoldgico. O primeiro se
refere a0 mundo em que os homens se relacionam entre si e travam contato com as coisas a

sua volta; é o ambito dos entes, da realidade das coisas, do cotidiano do homem e dos objetos
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da pesquisa cientifica. Ontoldgico é a esfera do que é ser, que se deixard investigar apenas a
partir de uma nova pergunta, mais auténtica, pelo sentido deste.

O homem é o Unico ente capaz de colocar a questdo pelo sentido do ser. O projeto
heideggeriano de desconstrucdo da metafisica tradicional se inicia com o reconhecimento de
um ente privilegiado. Segundo Heidegger, “Dasein é este ente que cada homem €, que possui
em seu ser a possibilidade de questionar” (HEIDEGGER, 2008, p.43). O Dasein é, para
Heidegger, um ente marcado pela compreensdo que tem de ser.

Pelo conceito heideggeriano de Dasein, ocorre gque homem nunca €, mas esta
constantemente em busca de seu ser, pois “a esséncia do Dasein estd em sua existéncia”
(HEIDEGGER, 2008, p.85). O Dasein tem com seu préprio ser uma relagdo de compreensao.
E lancado na temporalidade e facticidade inerentes a propria existéncia, inserido de forma
incontornavel na historicidade de seu ser, que o Dasein se relaciona, questiona e compreende

seu proprio ser:

Visualizar, compreender, escolher, aceder a sdo atitudes constitutivas do questionar e,
ao mesmo tempo, modos de ser de um determinado ente, daquele ente que n6s mesmaos,
0s que questionam, sempre somos. Elaborar a questdo do ser significa, portanto, tornar
transparente um ente — que questiona — em seu ser. Como modo de ser de um ente, 0
questionar dessa questdo se acha essencialmente determinado pelo que nela se questiona
— pelo ser. Designamos com o termo presenca [Dasein] esse ente que cada um de nés
sempre Somos € que, entre outras coisas, possui em seu ser a capacidade de questionar
(HEIDEGGER, 2008, p.42).

Para Heidegger, o trabalho de reestruturacdo da ontologia é possivel apenas como
fenomenologia. A fenomenologia representa, ainda em Ser e Tempo, uma nova forma de
acesso aos objetos. Essa permite que o pensamento sobre o ser se desvencilhe daquele
admitido pela metafisica, que, segundo Heidegger, culmina no ldealismo Transcendental de
Immanuel Kant e na cisdo que este estabelece entre o fendbmeno como o que é compreensivel,
passivel de ser captado pelas faculdades humanas, e a coisa-em-si, uma esséncia inatingivel
pela razdo, determinando o que é passivel de ser apreendido objetivamente acerca dos objetos,
cisdo que, segundo explica Heidegger no ensaio A tese de Kant sobre o ser, surge do fato de
que “a propria natureza do objeto nao permite um grau maior de clarificacio” (HEIDEGGER,
1973, p. 439).

O conceito heideggeriano de fendmeno ndo admite a existéncia de um ambito
inatingivel pelo homem, no que se refere ao voltar-se deste para os objetos no mundo, na

tentativa de conhecé-los. Em vista disso, Heidegger desenvolve em Ser e Tempo a
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diferenciacdo entre aparecimento [Erscheinung] e fendmeno, destacando que o primeiro é um
indicio, o anuncio de algo que ndo se mostra, enquanto o segundo seria 0 proprio mostrar-se
deste algo.

Desse modo, a fenomenologia ¢ tomada por Heidegger como ““via de acesso primeira
e modo de comprovagdo para se determinar o que deve constituir tema da ontologia”
(HEIDEGGER, 2008, p.75), dado que ndo considera a possibilidade de que o ser de um ente
seja algo oculto, por detras do objeto que se manifesta; € ndo apenas uma nova possibilidade
de pensar o ser, mas inclusive a Unica via de acesso e modo de investigacdo do que sera tema
da chamada ontologia fundamental, o que torna seu projeto em Ser e Tempo uma ontologia
fenomenoldgica. Trata-se de uma passagem para a abertura do ser, que o Dasein vislumbra

em seu contato com os entes que o cercam no plano éntico da existéncia.

A fenomenologia é a via de acesso e 0 modo de comprovagao para se determinar 0 que
deve constituir tema da ontologia. Ontologia s6 é possivel como fenomenologia. O
conceito fenomenoldgico de fendbmeno prop6e, como o que se mostra, o ser dos entes, 0
seu sentido, suas modificagdes e derivados. Pois, 0 mostrar-se ndo é um mostrar-se
qualquer e, muito menos, uma manifestacdo [Erscheinung]. O ser dos entes nunca pode
ser uma coisa ‘atras’ da qual esteja outra coisa ‘que nao se manifesta’ (HEIDEGGER,
2008, p.75).

A chamada analitica existencial heideggeriana é o cerne da ontologia que,
fundamentada por um novo olhar sobre suas origens gregas, torna-se, em Ser e Tempo, uma
ontologia fundamental e revela, no esclarecimento dos modos de ser do Dasein, a forma como

este compreende e se apropria do seu ser.

Heidegger se vale da fenomenologia no entendimento desta enquanto exercicio
filoséfico que permite visualizar o ente naquilo que este possui de mais originario, justamente
porque essa busca pelo originario é, em Gltima analise, uma busca pela esséncia do homem
como tal, uma pergunta ontoldgica pela esséncia do Dasein.

Entretanto, a suspensdo fenomenoldgica efetuada por Heidegger, em muito diferente
da epokhé elaborada por Edmund Husserl, envolve o que se pode caracterizar como uma
suspensdo da propria consciéncia do homem, enquanto observador. Na obra Passagem para o

poético, Benedito Nunes afirma, sobre a apropriacdo heideggeriana da fenomenologia:

O tratamento fenomenoldgico, como Analitica do Dasein, da questdo do ser, numa
longa pauta interpretativa, que dispensa a noc¢do de consciéncia, tem por respaldo essa
segunda redugdo, que anula a primeira ja feita por Husserl. [..] Em lugar de
consciéncia, leremos Dasein. [...] A epoché de Heidegger, invertendo a de Husserl,
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levar-nos-ia ao dominio da existéncia, que Kierkegaard concebeu como a realidade
singular e Unica do individuo, o modo de ser indestituivel do homem, de que o
pensamento conceptual abstrai (NUNES, 1986, p. 62).

Para Husserl, os objetos possuem modos de doacdo e a visada da consciéncia para
estes é ja embasada por uma intencionalidade. A consciéncia, na fenomenologia husserliana, é
intencional: ela vé nos objetos o que procura neles. Heidegger radicaliza a epokhé,
suspendendo inclusive a visada intencional da consciéncia, pois esta mesma, na analitica
existencial, é suspensa, na consideracdo do Dasein como ente que constitui 0 seu ser proprio
na medida em que se relaciona compreensivamente com outros entes, e para o qual é
fendbmeno aquilo que se mostra como realmente é, ndo para uma consciéncia, ou mesmo
possuindo um ambito inalcancavel.

Esta relacdo do homem com os objetos que o cercam &, para Heidegger,
fundamentada por uma concepcao prévia. O Dasein pré-compreende: elabora juizos acerca do
que observa, valendo-se de uma compreensdo anterior, que ja possui, acerca de outra coisa, ou
mesmo sobre aquele objeto em questdo. Esse conceito de concepgdo prévia, no pensamento de
Heidegger, pode ser entendido a partir da tentativa de reconhecer a existéncia de um principio
orientador das experiéncias humanas. O conceito de compreensdo, para Heidegger, esta
calcado na idéia de que qualquer ato humano de visualizagdo das coisas € determinado,
antecipado por apreensdes prévias, originarias de sua existéncia no mundo, de suas vivéncias,
e elaboradas com base em sua relacdo existencial com os outros entes. S8o prévias
exatamente porque anteriores a qualquer orientacdo teorizante, muito embora possam ser,
igualmente, influenciadas por teorias e por conhecimentos advindos mesmo de um pensar
objetivante.

A compreensdo, para Heidegger, resulta do movimento que relaciona o que se
conhece com o que se busca conhecer, que articula o conhecido e o0 novo. E um movimento
empreendido ndo apenas na interpretacdo dos fendmenos do mundo circundante, mas
enquanto visdo do fenémeno de desvelamento proprio do ser a que Heidegger se refere
quando toma o termo grego alétheia como verdade em sentido originario, como movimento
de velar-desvelar do ente em seu ser. Em si mesmo, o compreender possui a estrutura
existencial de um “projeto” (HEIDEGGER, 2008, p. 205), que conduz as possibilidades de
abertura do ser enquanto tal.

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



2. Verdade

O 844 de Ser e Tempo é iniciado por Heidegger com a citagdo do fragmento de
Parménides que identificaria o ser com o compreender que percebe o ser (HEIDEGGER,
2008, p. 282). Heidegger defende que, em sua origem, o termo grego para verdade possuia um
nexo originario com o ser, ou seja, envolvia uma problematica ontologica de compreensédo do
ser.

E o privilégio conferido & razdo intuitiva pelo pensamento moderno que ocasiona o
desdobramento do conceito de verdade na nogdo tradicional de verdade enquanto
concordancia. Heidegger explica este processo como tendo seu inicio com a interpretacao do
conceito grego de enquanto proposicdo enunciativa. O 16gos €, em seu sentido originario, a
possibilidade, a capacidade humana para o discurso, para a fala. Assim, entende-se 16gos
como enunciagdo, proposicdo, e proposicdo como juizo, enquanto algo que permite, que
possibilita a compreensdo. Dado que 0 homem é capaz de compreender, esta capacidade Ihe é
essencial, estrutural.

Na conferéncia Légos (Heraclito, fragmento 50) *, Heidegger explicitaria o que julga
como a conexdo entre o conceito de alétheia e o sentido originario, heraclitiano, de 16gos.
Interpretando o fragmento de Heréclito, Heidegger defende o entendimento de 16gos enquanto
proposicdo recolhedora, na medida em que o discurso é o que permite que o real se ponha,
em seu conjunto, em sua disponibilidade. O discurso, a linguagem, seria, dessa forma, o que
permite a abertura do real em sua vigéncia.

Heidegger, ao se referir ao conceito de 16gos, fala deste como aquilo que “leva o
fendmeno, isto é, aquilo que se pde a disposicdo, a aparecer por si mesmo, a brilhar a luz de

seu mostrar-se” (HEIDEGGER, 2008b, p. 188). Nesta mesma conferéncia Heidegger enuncia:

Ao deixar dispor-se o disponivel, como tal, o logos desencobre o vigente em sua
vigéncia. Ora, todo desencobrimento é alétheia. Logos e alétheia sdo o mesmo. [...]
Logos é simultaneamente desvelar e velar (HEIDEGGER, 2008., p. 195).

! A primeira publicacdo da conferéncia em questdo data de 1951, isto €, j& bem posterior a Ser e

tempo, cuja publicagcdo, como dito anteriormente, data de 1927.
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O carater dubio do jogo velar-desvelar do conceito heraclitiano de 16gos se vincula a
compreensdo de Heidegger de que é essencialmente através da linguagem que o ser se
desdobra em seu desvelamento; entretanto, ndo ha desvelar sem um velar-se, e o conceito de
verdade possui um carater essencialmente originario, enquanto identificado com ldgos: a
verdade do ser ndo se desvela enquanto dado determinado e fixo, que, entretanto, carece de
um ambito de validade pelo fato de que estd estritamente relacionada ao ente em suas
categorias; porém, se constroi no movimento de compreensao que é de continuo o desenrolar-
se e atualizar-se de uma pré-compreensdao, um desvendar das diferentes formas de
desencobrimento da propria coisa, que ndo se deixa captar completamente, ndo por possuir
um ambito inatingivel, mas porque ndo se permite esgotar em uma Unica formulagdo, em uma
apropriacdo Unica do real.

A critica de Heidegger se volta contra a identificacdo entre 16gos e razdo. Aristoteles
confere a razdo intuitiva o carater de “lugar originario da verdade” (HEIDEGGER, 2008a,
p.284); o pensamento escolastico, por sua vez, p6e em um mesmo patamar razdo e juizo, e
este perde seu sentido originario de enunciacdo, muito embora ndo ja se reduzisse apenas a
este, passando a ser entendido essencialmente enquanto intelecto. O efeito disto é que a
verdade é entendida enquanto concordancia ou adequacdo, isto é, o critério de validade do
conhecimento é um tipo de objetividade entendido como a adequacdo entre o juizo formulado
racionalmente e seu objeto.

Heidegger aponta, na Modernidade, diversos projetos epistemoldgicos que debatem a
problematica surgida ao se tentar pensar as possibilidades de validade universal do
conhecimento. Porém, segundo Heidegger, estes o fazem sem questionar o que é a verdade ou
0 conceito de verdade de que se valem, tomando como principio um conceito reduzido a
forma de verdade proposicional.

O afastamento entre 0 homem que conhece e 0 objeto que este pretende conhecer €
radicalizado com a fixacdo, tipicamente moderna, do sujeito enquanto determinante do
processo de conhecimento. Heidegger aponta 0 pensamento kantiano como o responsavel por
esta radicalizacdo moderna. Este, ao articular racionalismo e empirismo, atesta que a fonte
primordial do conhecimento humano € a realidade empirica, mas que o regulador deste
conhecimento é o homem. Assim, Kant afirma a ndo existéncia de leis na natureza, mas
compreende o homem enquanto dotado de capacidades a priori, das quais se vale para

elaborar leis determinantes do conhecimento da realidade.
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Heidegger entdo se volta para pensamento grego, na tentativa de resgatar um
conceito originario de verdade. A compreensdo do conceito grego de alétheia difere
radicalmente da acepcao tradicional de verdade, sobretudo porque trata da verdade do ser, ndo
apenas do ente. O conceito de verdade enquanto alétheia resgataria o sentido ontoldgico
originario de verdade, da qual o entendimento da verdade no plano éntico seria derivado.
Heidegger assim explica, em Sobre a Esséncia do Fundamento:

A caracterizacdo da verdade antepredicativa como intuicdo se insinua com facilidade
pelo fato de a verdade Ontica, e aparentemente a verdade propriamente dita, ser
determinada como verdade proposicional, isto ¢, como ‘unido da representacéo’. O
mais simples em face desta é, entdo, um puro representar [...]. Este representar tem, ndo
h& duvida, sua funcdo prépria para a objetivacéo do ente, certamente, entdo ja sempre
necessariamente revelado. A revelacdo Ontica mesma, porém, acontece num sentir-se
situado em meio ao ente, marcado pela disposicdo de humor, pela impulsividade e em
comportamentos em face do ente [...]. Contudo, mesmo estes comportamentos ndo
seriam capazes de tornar acessivel o ente em si mesmo, se sua agdo reveladora ndo fosse
antes sempre iluminada e conduzida por uma compreensao do ser (constituicdo do ser:
ser-que e como-ser) do ente. Desvelamento do ser é o que primeiramente possibilita o
grau de revelacdo do ente. Este desvelamento como verdade sobre o ser € chamado
verdade ontoldgica. [...] Logos do én significa: o interpelar (légein) do ente enquanto
ente, significa, porém, ao mesmo tempo, o horizonte (Woraufhin) em dire¢do ao qual o
ente é interpelado (legémenon). Interpelar algo enquanto algo ndo significa ainda
necessariamente: compreender o assim interpelado em sua esséncia (HEIDEGGER,
1973, p. 299).

3. Atécnica moderna e o acabamento da filosofia

Considerando o conceito de verdade em sua identificacdo com o conceito
heraclitiano de 16gos, é possivel delinear o projeto elaborado por Heidegger em sua pretensao
de evidenciar a maneira como a apropriacdo irrefletida do conceito proposicional de verdade,
efetuada ao longo de toda a histéria do pensamento ocidental, conduziu a problemas tipicos da
modernidade.

Para Heidegger, o pensamento metafisico tradicional delineia um processo especifico
que culmina com a tendéncia, no pensamento filoséfico, de se estabelecer uma cisdo entre
sujeito e objeto. Esse estranhamento € apontado por Heidegger como caracteristica
fundamental de um modo de racionalidade caracteristico da modernidade, qual seja, a
racionalidade técnica.

Em linhas gerais, pode-se dizer que o pressuposto tedrico deste modo de
racionalidade é o constante tratamento do objeto que se diz conhecido, ou que se visa

conhecer, como algo disponivel, imediatamente dado. A racionalidade técnica se vale
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fundamentalmente da prescricdo de uma distancia, que permitiria a neutralidade do individuo
frente ao outro, ao que lhe é estranho.

Esta é a causa do que Heidegger anuncia, na conferéncia O Fim da Filosofia e Tarefa
do Pensamento, como “o acabamento legitimo da filosofia” (HEIDEGGER, 1973, p. 270). O
término da filosofia é, para Heidegger, o acabamento desta enquanto uma metafisica cuja
principal consequéncia foi desenvolver uma forma de racionalidade que se tornou ponto de
partida para processos de tecniza¢do do conhecimento e reducdo do acesso a verdade a uma
unica via, a do método.

Assim, para Heidegger, a busca constante pelo método ideal é o trabalho que pauta,
na Modernidade, todas as ciéncias, e ocasiona a sua divisdo em campos de conhecimento cada
vez mais especificos e desconectados. Heidegger pretende mostrar que a especializacdo é uma
consequéncia necessaria da esséncia da ciéncia moderna, fundamentada em uma racionalidade
meramente instrumental, que permite que se vislumbre o fim da filosofia, justamente porque a
afasta terminantemente do que deveria ser sua questdo primeira, a pergunta pelo sentido do
ser, interferindo na vigéncia do real ao atestar como Unico modo de seu desvelamento aquele
passivel de captacdo por seu método.

A técnica, enquanto tekhné, em seu sentido originario, ¢ derivada do conceito grego
de poiésis. Trata-se de uma pro-dugdo. No ensaio ...Poeticamente o homem habita...,
Heidegger afirma que “fazer se diz em grego com a palavra poiesis” (HEIDEGGER, 2008b,
p. 166). Segundo Heidegger, remonta a Aristoteles o entendimento da técnica como um modo
de desvelamento, também uma forma da se atingir a verdade. Aquela é um pro-duzir, um
fazer humano. Mais especificamente, um fazer que traz até a luz da vigéncia, que efetiva
aquilo que ndo se produz por sua propria conta. Esse movimento é indispensavel para
qualquer ciéncia, pois, é o fazer que retira do objeto aquilo que nele estava oculto. E o
trabalho feito, Heidegger exemplifica, por quem constréi uma casa ou um navio. Era algo que
ndo estava la antes, que foi criado pelo homem. Mas ndo é apenas um fazer relacionado a

simples manufatura, pois carrega em si um vinculo com a esséncia da verdade:

A palavra techné nomeia muito mais um modo do saber [Wissen]. Saber significa: ter
visto, no mais amplo sentido de ver, quer dizer: o perceber do presente como um tal. A
esséncia do saber repousa, para 0 pensamento grego, na alétheia, ou seja, no
desencobrimento [Entbergung] do ente. Ela traz e acompanha cada comportamento para
com o ente. A techné, como experimentada no saber grego, é um trazer-a-frente do ente,
na medida em que traz o presente como um tal desde o encobrimento, especialmente, ao
ndo-encobrimento de seu aspecto; techné significa a atividade de um fazer
(HEIDEGGER, 2007, p. 43).

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



E imperativo compreender que Heidegger reconhece que o produzir técnico, mesmo
o0 artesanal, exige conhecimento e métodos especificos. Entretanto, Heidegger ressalta que o
produzir da técnica moderna é essencialmente diferente. Esta ndo é uma simples pro-ducéo no
sentido originario de poiésis, mas uma dis-posi¢do, no sentido de uma exploragdo. Trata-se de
um processo que disponibiliza os objetos, embotando seu desvelamento, exatamente porque
impbe sobre o ente um modo de desvelamento pré-determinado e unico. O problema,
portanto, ndo é o fazer técnico e seus métodos, ou o fazer cientifico em geral, mas o modo de
racionalidade que determina este fazer técnico, especificamente na Modernidade.

A esséncia da técnica moderna, o que a distingue do modelo aristotélico, é
precisamente a imposicdo do homem frente ao objeto, que toma o real como dado e o
disponibiliza, na tentativa de explora-lo, esgotando-o em um modo de desvelamento que nédo é

proprio:

A ciéncia pde o real. E o dis-pde a pro-por-se num conjunto de operacgfes e
processamentos, isto é, numa sequéncia de causas aduzidas que se podem prever. Desta
maneira, o real pode ser perseguido e tornar-se perseguido em suas consequéncias. E
como se assegura do real em sua objetidade. Desta decorrem dominios de objetos que o
tratamento cientifico pode, entdo, processar & vontade. [...] Com isto, todo o real se
transforma, jA de antemdo, numa variedade de objetos para 0 asseguramento
processador das pesquisas cientificas. (HEIDEGGER, 2008b, p. 48)

O conceito de verdade perpetuado pela metafisica leva o conhecimento as vias da
racionalidade cientifica. Esta se constroi com o intuito de atingir um conhecimento absoluto e
inquestionavel, pois pretende superar todo estranhamento do homem frente ao objeto
investigado. O conhecimento se pauta por um rigor metodolégico que, ao longo da histéria do
pensamento, equiparou-se ao sentido ldgico-matematico de rigor. Assim consta, na obra

Introducdo a Filosofia:

E féacil depreender que as coisas se d&o assim devido ao modo como caracterizamos o
rigor: a saber, 0 modo como pode ser conquistado e determinado o conhecimento
adequado ao objeto. Rigor é conseqlientemente um determinado carater da apropriagdo
referente a adequagdo do objeto do conhecimento. Essa adequacdo do conhecimento
esta apreendida na definicdo escolastica de verdade: Adaequatio intellectus ad rem.
Rigor € um modo de conquista da verdade (HEIDEGGER, 2008, p. 47).

A busca pelo esgotamento do objeto em sua manifestacdo perfaz o impeto moderno

de dominacdo, no qual o objetivo do homem frente & natureza é ndo somente o conhecer, mas
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também o assegurar-se de, controlando os fendmenos naturais, sociais e politicos. O sujeito
da técnica moderna reduz a natureza ao que pode ser submetido a leis. Estas conferem
plausibilidade, calculabilidade e previsibilidade aos fendmenos, extraindo daquela todos os
bens dos quais julga necessitar e neutralizando as manifestacdes que Ihe sejam desagradaveis
ou desnecessarias.

Dessa forma, Heidegger investiga as reais consequéncias do advento de uma
racionalidade que tende a considerar a via da disponibilizacdo do objeto como a Unica a
conceder ao homem um conhecimento de fato auténtico, enquanto que desse se pode dizer
que seja racional. A técnica moderna difere significativamente do fazer caracteristico da
techné aristotélica; o fazer cientifico moderno que, segundo Heidegger, se pauta por esse
afastamento entre o objeto e 0 sujeito cognoscente, ultrapassa muito seus limites, como
delineia Heidegger no capitulo da obra Introducdo a Filosofia, intitulado Filosofia e Ciéncia,
ao abandonar o recorte epistemoldgico que demarcaria seu ambito de acdo, para se tornar a
medida mais elevada do saber humano.

Para Heidegger, o desencobrimento, o desvelar do ser, ndo se esgota com a
imposicdo do sujeito que observa. Heidegger aponta que a problematica em torno do conceito
moderno de técnica € o fato de esta ser, na Modernidade, o acabamento de um projeto de
racionalizacdo do mundo que compreende 0 homem sempre enquanto totalmente capaz de
esgotar plenamente todos 0s processos que o conduzem a verdade de algo, atestando, em certo
momento, essa verdade como atingida. Isso ndo seria possivel sendo a partir da pressuposi¢ao
de que o objeto se deixa disponivel, se permitindo esgotar por meio de métodos que
organizam os objetos no mundo com base em critérios a priori, e igualmente se permitindo
prever, em sua totalidade, com base em esquematizacdes l6gico-matemaéticas do real.

Portanto, é possivel afirmar que o acontecer da verdade em seu desencobrimento,
possui algo de proprio, que é embotado pela ansia de esgotamento que conduz, em suas
diversas manifestacdes, a técnica moderna. Essa ansia é o impeto moderno por tornar o objeto
disponivel, que, “destréoi toda visdo do que o desencobrimento faz acontecer de proprio e,
assim, em principio, pde em perigo qualquer relacionamento com a esséncia da verdade”
(HEIDEGGER, 2008b, p. 35).

E imperativo observar que o filésofo ndo elabora apenas uma critica a ciéncia; a
ciéncia € uma das formas com as quais 0 homem conhece, chega a verdade, uma das formas
possiveis de desvelamento da verdade do ser. No entanto, o pensador pretende mostrar que 0

desvelar do ente néo se define nem se esgota na racionalidade categorial e conceitual em que
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se resumiu todo o saber moderno, evidenciando que mesmo a rela¢do sujeito-objeto de que se

vale o fazer cientifico é derivada de uma relagdo homem-mundo anterior a técnica:

Se a ciéncia em geral é de alguma maneira um tipo de verdade e se, contudo, a verdade
como desvelamento pertence a constituicdo ontolégica do ser-ai [Dasein] existente,
entdo a ciéncia é, em sentido originario, algo que necessariamente pertence a existéncia
do ser-ai. Isso quer dizer: a ciéncia ndo esta ligada ao ser-ai humano apenas de modo
incidental e ulterior, tampouco é produzida pelo ser-ai humano. Ao contrario, como um
tipo de verdade, ela é uma determinagdo essencial do ser-ai; ndo significa outra coisa
sendo um modo particular do ser-na-verdade. [...] Verdade significa desvelamento do
ser-ai e a ciéncia é um tipo de verdade. Portanto a ciéncia é um tipo de desvelamento do
ser-ai, ou seja, um modo da existéncia humana. Por meio disso se conquista o horizonte
fundamental para uma interpretacdo da ciéncia a partir da constituicdo ontologica do
ser-ai (HEIDEGGER, 2008c, p.p 167-168).

Heidegger se refere a mesma idéia do impulso da técnica moderna por tornar o ente
disponivel em sua conferéncia A coisa, ao falar da Modernidade como “uma época de
supressdo apressada de todo distanciamento” (HEIDEGGER, 2008b, p. 143). Ao tornar o
objeto algo outro, completamente alheio, 0 homem julga aproximar-se deste, na medida em
que pensa colocar a si mesmo, sob este alheiamento, em uma postura neutra, indispensavel
para o real conhecimento do objeto em tudo o que Ihe € peculiar. Neste escrito, entretanto,
Heidegger aponta para a existéncia de um modo mais originario de contato do homem com o0s
entes a sua volta. JA em Ser e Tempo, Heidegger distinguiu o ser simplesmente dado, diante
da mdo e disponivel [Vorhandenheit], modo como, para Heidegger, este é tomado pela
ciéncia, e a manualidade [Zuhandenheit], ou seja, a forma como esse mesmo ser faz parte do
cotidiano do homem, a mdo, utilizando-o para algum fim, tomando-o sem questionamento,

teorizacao ou conceituacéao.

4. A obrade arte

A reflexdo heideggeriana elabora diferencas entre os objetos de uso, os objetos que 0
homem torna disponiveis e, finalmente, aqueles entes cujo mero chamar de “coisa” acarreta
dificuldades. A caracterizacdo de cada um destes, em sua importancia no desenvolvimento do
projeto ontoldgico de Heidegger, ganhara um novo Vviés sob o foco da anélise da obra de arte
como ambito de desvelamento, na conferéncia A Origem da Obra de Arte, escrita entre 0s
anos de 1935-1937, posteriormente, portanto, a Kehre. Muito embora exemplos como os de
uma jarra ou de um trinco sejam demonstragdes de modos de abertura como a surpresa e a

manualidade, tematizados ja em Ser e Tempo, e, neste sentido, permaneca ainda de suma
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importancia a questdo da coisalidade da coisa, também modo de desvelamento do ente em
seu ser, tematizado por Heidegger na forma do potencial de desvelamento das coisas,
Heidegger vira a apontar ainda um modo mais originario e, por isso mesmo, considerado em
seu pensamento como um plano distinto de abertura; este ambito é a arte.

Nesta conferéncia, Heidegger inicialmente elabora semelhante divisdo entre os
objetos. A primeira nocdo € a de coisa, que é paralela ao conceito de objeto para a ciéncia
moderna, como ente do qual o sujeito se distancia, tomando uma posi¢do pretensamente
neutra, para, acerca daquele, formular teorias e aplicar leis. A segunda nocao é a de utensilio,
que o autor ja demonstra enquanto dotado de um maior potencial de abertura, principalmente
porque se trata do simples objeto & mdo, inserido no cotidiano do homem, dotado de um
carater de serventia, e que se despe do papel de objeto a ser conhecido, acerca do qual sdo
formuladas teorias. Finalmente, se distingue a obra de arte do utensilio, assinalando que
aquela é dotada de um modo privilegiado de abertura da verdade do ser. E nessa conferéncia
que desenvolve sua ideia da obra de arte como essencializagao da verdade.

E preciso observar, primeiramente, que o autor considera que, como poiésis, a obra é
um fazer do homem e mantém seu caréater de coisa, inclusive na acep¢do moderna de objeto.
Entretanto, Heidegger defende que, em seu modo de ser coisa, a arte também possui um modo
de ser obra, caracterizado como alegoria e simbolo. Esses modos de ser sdo os modos pelos
quais tradicionalmente se procurou pensar o que ha de especifico em cada obra, a esséncia
que torna arte, por exemplo, uma pintura, que é tdo objeto quanto qualquer utensilio. Em
suma, é como, desde h& muito, se caracteriza uma obra de arte.

Entretanto, Heidegger pretende buscar, para além da alegoria e do simbolo, o que ha
na obra de arte que a torna arte efetiva, defendendo a obra, em relagdo com a coisa e o
utensilio, como possuidora de uma auto-suficiéncia que os outros entes ndo possuem. Assim,
é elaborada uma hierarquia entre as coisas, fundamentada no desvelar de seu ser, do qual cada
uma se mostra capaz. A mera coisa € o inanimado do que se convencionou chamar objeto, o
que o sujeito estranha, pois 0 toma como n&o tendo nada de si. E, contraditoriamente, o ente
mais proximo do homem e, contudo, o mais distante, entendendo a proximidade como
ocorréncia de um modo de desvelar proprio do ente, em muito diferente do modo da dis-
posicao, imposto pela relacdo sujeito-objeto. O utensilio é produto de uma fabricacao e dotado
de uma serventia [Dienlichkeit]. E nesta que consiste “o ser-utensilio do utensilio”

(HEIDEGGER, 2007, p. 19). Este possui maior parentesco com a obra, pois se trata de um
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feito humano dotado de um “repousar-em-si” (HEIDEGGER, 2007, p. 20) de um carater

intermediario, entre a mera coisa e a obra:

Esse ente, o utensilio, é prdximo a representacdo do homem de uma maneira especial,
porque aporta ao ser através do nosso proprio produzir [Erzeugen]. Esse ente assim
intimo em seu ser, o utensilio, tem ao mesmo tempo uma singular posicao intermediaria
entre a coisa e a obra. (HEIDEGGER, 2007, p. 18).

As formas tradicionais de conceitualizacdo da coisa sdo delineadas por Heidegger,
que as apresenta, em A origem da Obra de Arte, como sendo trés: sdo a substancia e seus
acidentes; a unidade da multiplicidade de sensacdes captadas pelos sentidos e, finalmente,
como ajunte entre matéria e forma. Este Gltimo é o modo pelo qual toda estética tradicional
compreende a obra de arte. Nenhuma dessas diferenciacdes, tornadas correntes pela historia
do pensamento, julga Heidegger, sdo capazes de conceder uma caracterizacdo real da esséncia
da coisa, em suas multiplas formas de apresentacdo. Somente uma busca pela esséncia da
coisa leva, defende Heidegger, ao pensamento da esséncia da obra de arte.

A obra de arte, também uma producdo no sentido de poiesis, € privilegiada por se
tratar de uma criacdo com potencial para ordenar e desencadear uma realidade nova, que
instaura um mundo. Na conferéncia A Questdo da Técnica, Heidegger sugere que talvez
somente a arte possa fazer frente ao destino contemporaneo de fim da filosofia no
esquecimento do ser, em um mundo no qual se vé o dominio da vigéncia da técnica moderna,
em sua esséncia fundada numa forma de racionalidade meramente instrumental, em todos 0s
modos de apropriacdo da verdade. E essa expectativa se vislumbra porque a arte é o Unico
ambito de livre desocultar de ser, que desvela a verdade do ser no momento mesmo em que a

oculta.

5. Origem e Ereignis

A postura do individuo que ndo procura determinar e esgotar a coisa em questdo, mas
reconhece sua potencialidade em suas multiplas e até contraditorias formas de apresentacéo,
permite a abertura e instauracdo de um novo mundo, que é, para Heidegger, uma forma
diferente de apropriacdo da verdade, mais originaria justamente porque anterior ao impulso de
controle, célculo e representacdo da realidade. O mesmo controle do real, fundamentado na
imposicdo e controle do homem sobre a natureza, é possivel apenas porque é derivada de um

modo de abertura proprio do objeto. Em suma, Heidegger defende uma autonomia do objeto.
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A obra de arte é privilegiada por ser dotada de uma auto-suficiéncia incomum aos outros
entes.

Desse modo, € possivel falar, na obra de Heidegger, de uma Ontologia da Arte.
Porque a arte, neste sentido, antes mesmo de um fendmeno estético, € um ambito originario
de abertura, proprio e livre, do ente em seu ser, que permite a passagem do homem a
diferentes formas de desvelamento do real. Heidegger supera a analitica existencial na
medida em que percebe que com base nesta ndo se atinge o desvelamento da verdade a partir
de uma analise compreensiva do ser-ai como ser-no-mundo; isso s6 ocorre partindo de uma
escuta da propria obra, que fala ao homem de seu ser. André Duarte escreve, no ensaio
Heidegger e a obra de arte como acontecimento historial e politico:

A arte, portanto, ndo teria que ver em primeiro lugar com o belo e a beleza, tal como
pensado no dominio da estética, nem seria uma imitacdo do belo natural, mas estaria
relacionada com a verdade no sentido do desvelamento, isto é, como o trazer o ente &
luz. A novidade tedrica consiste em que ao pensar a verdade Heidegger ndo mais
privilegia o Dasein como o ente que, sendo uma abertura, torna possivel o encontro e a
descoberta dos demais entes. Agora, ao pensar a verdade, Heidegger privilegia a obra de
arte como ente peculiar em torno do qual ganha forma, consisténcia e acessibilidade ao
préprio acontecimento da clareira do ser [Lichtung des Seins] na qual o ser-ai se
encontra sempre lancado. Ou seja, mais importante do que pensar o ser-ai como a
instancia ontoldgica que opera os diferentes modos de desvelamento dos entes € a
consideragdo de que o proprio ser-ai somente “é” na medida em que ja estd sempre
langado no aberto da clareira do ser [...]. (DUARTE, 2008, p. 26)

Heidegger, em A Origem da Obra de Arte, toma uma pintura em que de Van Gogh
retrata um par de sapatos, evidenciando que parte da pintura mesma o abrir-se auténtico do
utensilio, na obra, ao afirmar que “a obra de arte deu a conhecer o que o utensilio na verdade
¢” (HEIDEGGER, 2007, p. 21). Sua intencdo é mostrar que a obra de arte, e apenas esta,
concede ao homem uma visdao do ser das coisas que ndo se pauta por qualquer imposicdo
deste sobre o ente pelo qual a verdade do ser se desvela; porque na pintura nao esta retratado
tdo somente o utensilio particular que € o sapato, mas na imagem deste sapato a verdade
daquele ente acontece por um desencobrimento proprio. Os processos de conhecimento
passiveis de formalizagdo, caracteristicos da racionalidade técnica, compdem determinada
forma de desvelamento da verdade do ser; entretanto, ndo a mais originaria. Esta sequer ¢
capaz de pensar os fundamentos do conhecimento proporcionado pelo objeto que investiga.

A arte é o0 por-se-em-obra-da-verdade, pois permite a visualizacdo da verdade do

ente. A técnica moderna é uma abertura do ser refrataria a visualizacdo do seu momento
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produtivo, do por-se-em-obra. Isso se deve ao fato de que o dis-por caracteristico da técnica

elimina o momento da transcendéncia, aquilo que ndo € revelado, que ndo esta a mostra:

Nunca haveremos, porém, de avaliar o alcance da esséncia da ciéncia enquanto a
tomarmos apenas nesse sentido cultural. O mesmo vale para a arte. Ainda hoje costuma-
se evocar ambas juntas: arte e ciéncia. E que também se pode representar a arte como
um setor da atividade cultural. Neste caso, porém, nada se percebe de sua esséncia.
Encarada em sua esséncia, a arte € uma sagracdo e um reflgio em que, cada vez de
maneira nova, o real presenteia 0 homem com o esplendor, até entdo, encoberto de seu
brilho a fim de que, nesta claridade, possa ver, com mais pureza, e escutar, com maior
transparéncia, o apelo de sua esséncia. (HEIDEGGER, 2008b, p. 39)

Heidegger explica, partindo da anélise do acontecimento da verdade na obra de Van
Gogh, que o desvelamento que ocorre a partir da obra de arte é de um tipo completamente
diverso, pois se da a medida que o homem inicia uma escuta. E a obra que fala a0 homem,
trazendo a luz o utensilio naquilo que o homem ndo impde, no que, para este, € inesperado.
Capaz de conservar a constante articulagdo entre 0 mundo, como ambito do que se desvela, e
terra, momento no qual o mistério do ente se resguarda, a obra de arte mantém a tensdo entre
encobrimento e desencobrimento, no embate da clareira do ser. A racionalidade técnica,
iniciada pela metafisica platnica e radicalizada na Modernidade, ignora o encobrimento na
pretensdo de tornar evidentes, de forma imediata, todas as formas de desvelamento do ente em

questao:

Pela pintura de Van Gogh ndo podemos nem verificar onde ficam os sapatos. (...) Um
par de sapatos de camponés e nada mais. E todavia, da escura abertura do gasto interior
do cal¢cado olha-nos fixamente a fadiga do andar do trabalho. Na dura gravidade do
calcado retém-se a tenacidade do lento caminhar pelos sulcos que sempre iguais se
estendem longe pelo campo, sobre o qual sopra um vento agreste. No couro fica a
umidade e a fartura do solo. Sob as solas demove-se a soliddo do caminho do campo
pelo final da tarde. No cal¢ado vibra o quieto chamado da terra, sua silenciosa oferta do
trigo maduro, sua inexplicavel recusa na desolagdo do campo no inverno. Por esse
utensilio passa o calado desassossego pela seguranca do péo, a alegria sem palavras por
ter mais uma vez suportado a falta, a vibragdo pela chegada do nascimento e o tremor
ante o retorno da morte. A terra pertence esse utensilio e no mundo da camponesa ele é
abrigado. E dessa abrigada pertenca que o proprio utensilio ressurge para seu repousar
em si. (HEIDEGGER, 2007, p. 20)

Este desencobrimento proprio, o acontecimento do ser ao qual o filésofo se refere em
defesa da autonomia méaxima do objeto na obra de arte é entendido apenas na consideracdo do
seu conceito de Ereignis. Na obra Hermenéutica em Retrospectiva, Hans-Georg Gadamer

discorre acerca deste conceito heideggeriano:
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“Heidegger emprega o termo Ereignis com um sentido técnico bastante determinado.
Ereignis ndo designa apenas um acontecimento entre outros, um evento ou uma
ocorréncia historiografica qualquer. Ao contrario, ele aponta originariamente para um
acontecimento, no interior do qual o ser se abre em uma de suas determinacfes
historicas e o ser-ai conquista o seu préprio como o fundador da verdade do ser e como
guardido da dindmica de seu desvelamento e de sua retracdo. Heidegger vale-se aqui da
presenca de —dugen (visdo) e —eigen (préprio) na etimologia de Ereignis e utiliza o
termo para descrever a génese instantanea de um proprio ao ser-ai € ao ser em meio a
abertura do mundo.” (GADAMER, 2009, p. 118)

Ereignis € um acontecimento a partir do qual se determina o sentido do ser. A arte
participa deste acontecimento, pois instaura 0 combate entre mundo, o que se desvela, o que
aparece para 0 homem, e terra, como o que permanece oculto. A obra de arte é uma forma
privilegiada de desvelamento, devido ao seu cardter ndo esgotivel, pois mesmo
permanecendo um fazer do homem, possui uma autonomia que a permite conservar 0 ambito
do que, no movimento de compreensdao de ser, mantém-se velado, escondido. Entretanto, o
acontecimento ndo se mantém a parte do movimento que instaura um mundo novo, pois é
precisamente este 0 acontecer que surge na obra: é um acontecimento apropriativo, no qual
ocorre que ndo apenas o sujeito impde o desvelar ao objeto, na medida em que sequer se
mantém possivel sustentar a oposi¢do sujeito-objeto. Ereignis é o acontecimento do comum-
pertencer de homem e obra no embate terra-mundo que ocorre no que Heidegger chama de
clareira [Lichtung] do ser. Neste combate, obra de arte e homem se apropriam mutuamente,
frente ao ser que se desvela e que instaura um mundo novo. Ernildo Stein, na introdugéo que
escreve para a conferéncia O fim da filosofia e a tarefa do pensamento, resume a proposta

heideggeriana:

A questdo propria do pensamento para Hegel, tanto quanto para Husserl, foi a
subjetividade, e esta levada a seu momento supremo: o método. Heidegger, procurando
superar os dois, afirma como nova questdo do pensamento a Alétheia. Com esta palavra
compreende ele o sentido, a verdade, o desvelamento, o velamento, a clareira do ser,
resumindo tudo na palavra sintese: Ereignis. (STEIN, In: Heidegger, O fim da filosofia
e a tarefa do pensamento, 1973, p. 265).

Homem e obra pertencem a clareia do ser. E esta co-pertenca que permite a abertura
originaria que desvela a verdade do ente em seu ser e que possibilita mesmo a imposicéo de
um unico modo de abertura, caracteristica da moderna metafisica da subjetividade, que
Heidegger aspira combater. Clareira é alétheia. O vir-a-ser pressupde um ambito de abertura.
E problematico pensar no conceito heideggeriano de verdade como desvelamento, apenas,

pois alétheia designa uma co-pertenca originaria do ser-ai humano e dos entes na verdade do

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



ser e remete ndo somente ao desvelar originrio, mas também ao simultdneo velamento do
movimento que o acontecer da verdade sempre €, pois 0 ndo-encobrimento também acontece.
A obra de arte compreende, em si, ambos os instantes, simultaneos, de desvelar e velar.
Gadamer, na Introducdo que escreve a A Origem da Obra de Arte, evidencia esse carater

ambiguo:

Tudo isso, ao contrario, deve ser possibilitado apenas pelo fato de o desencobrimento
[Entbergung] e o acobertamento [Verbergung] serem um acontecer do proprio ser. A
compreensdo habitual da esséncia da obra de arte ajuda-nos a compreender isso. Ai ha
expressamente uma tensdo entre a irrupgdo e o recolhimento, que constitui o ser da
propria obra. O vibrante nessa tenséo é o que constitui o nivel de formagéo de uma obra
de arte e gera o brilho pelo qual ela ofusca tudo o mais. Sua verdade ndo é o plano
aberto do sentido. Assim ela é segundo sua esséncia combate entre mundo e terra,
erupcdo e recolhimento (GADAMER, In HEIDEGGER, A origem da obra de arte.
2007, p. 77).

A arte ndo se resume a representacdo do ente, mas instaura um mundo novo. A partir
do Ereignis, e este a partir da obra, inicia-se uma nova abertura historial do ser, diversa
daquela constantemente reafirmada pela metafisica tradicional. “Tempo e ser acontecem
apropriados no Ereignis” (HEIDEGGER, In: Tempo e ser, 1973, p. 467) A arte, nessa
conjuntura, se converte na possibilidade de instauracdo de uma nova origem para o ser e para

0 homem. A origem da obra de arte é a origem do ser-ai historial de um povo.

Sempre que o ente no todo enquanto o ente mesmo anela a fundagéo na abertura, a arte
aporta & sua esséncia historial como instituicdo. Ela aconteceu no Ocidente pela
primeira vez na Grécia. O que futuramente veio a se chamar ser foi posto
paradigmaticamente em obra. O ente assim aberto no todo foi entdo transformado em
ente no sentido criado por Deus. Isso aconteceu na ldade Média. Esse ente foi entdo
revertido em inicio e transcorrer dos tempos modernos. O ente se converteu em objeto,
assenhoredavel pelo célculo e absolutamente decifravel. A cada vez, rebentou um mundo
novo e essencial. A cada vez a abertura do ente teve de se direcionar no préprio ente
através do firmamento da verdade na forma. A cada vez aconteceu o ndo-encobrimento
do ente. Ele pGe a si em obra, e a arte consuma esse por. Sempre que a arte acontece,
isto é, quando um inicio é, vem um abalo na histdria, histdria tem inicio pela primeira
vez ou novamente. Historia ndo significa aqui a sequéncia sucessiva de incidentes
quaisquer no tempo, por mais importantes que sejam. Historia é o demovimento
[Entriickung] de um povo para o que lhe € dado como tarefa enquanto inser¢édo no que
Ihe é entregue [Mitgegebenes] (HEIDEGGER, 2007, p.57-58).

A arte deixa a verdade originar-se. Essa é, simultaneamente, sujeito e objeto do por-
se-em-obra da verdade. A verdade, desse modo, ndo surge através da imposi¢do do homem,
através de um método; nem mesmo é possivel considerar o homem um sujeito, pois é a obra

que possibilita a abertura do acontecer da verdade e conduz homem e ser a co-habitarem.
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Quanto mais isoladamente a obra se mantém em si, firmemente estabelecida na forma,
quanto mais puramente parece cortar todas as relacBes aos homens, tanto mais
simplesmente entra no aberto o choque — que esta obra é -, tanto mais essencialmente
sobrevém o insuspeitado e 0 que até entdo parecia insuspeito vem abaixo. Mas esse
mualtiplo chocar ndo tem nada de violento; pois, quanto mais puramente a propria obra é
levada para a abertura do ente aberta por ela mesma, tanto mais simplesmente nos insere
nessa abertura e a0 mesmo tempo nos arranca do habitual. (HEIDEGGER, 2007, p. 49).

A virada [Kehre] heideggeriana que, apds a metade dos anos 30, comega a moldar a
analitica existencial em uma ontologia hermenéutica, confere ao problema da compreensdo a
um caréater central. O desafio de se desvincular de um modelo tradicional de linguagem se
torna essencial para pensar 0 comum-pertencer entre ser e pensar, elaborado sob a idéia de
clareira do ser no conceito de Ereignis.

Heidegger afirma, no ensaio A Esséncia da Linguagem que “a linguagem ¢ a casa do
ser” (HEIDEGGER, 2003, p. 127). O co-habitar entre homem e ser, na abertura instaurada
pela obra de arte, sé se torna possivel através da linguagem. O projeto heideggeriano de uma
ontologia hermenéutica desvincula o exercicio de interpretacdo de sua tradicional acepcdo
normativo-metodolégica. A compreensdo da verdade enquanto alétheia, como um co-
pertencer de homem e ser, ocorre apenas na perspectiva de um movimento circular de
articulacGes prévias, inseparavel da existéncia do homem em sua totalidade. Trata-se, aqui, de
um movimento ontoldgico de abertura do ser em seu ambito originario de velamento e
desvelamento, que apenas na obra de arte encontra seu potencial de instaurar uma nova
histéria da verdade do ser. A relagdo do homem com a obra representa uma radicalizacdo da
experiéncia hermenéutica heideggeriana.

Esta experiéncia seria impensavel, sendo sob a consideracdo de um vinculo entre
ontologia e linguagem. A obra é capaz de comunicar sua abertura ao homem apenas porque a
linguagem é a casa do ser; € a linguagem que nomeia 0 que cada coisa € e permite o vigorar
desse ser. Heidegger se afasta da acepcdo que se solidificou ao longo da histéria da filosofia,
gue toma a linguagem apenas por seu carater instrumental e designativo, nomeador de todas
as coisas, para tornar a experiéncia da verdade do ser fundamentalmente uma experiéncia com
a linguagem.

Isso é 0 que Heidegger pretende evidenciar, na interpretacdo do 16gos heraclitiano,
como uma dimensdo origindria, ja apontada pelo pensamento pré-socratico e esquecida pela

metafisica, como um lugar comum do qual o homem e ser fazem parte e que 0s constitui, e
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somente atraves do qual o homem se torna capaz de compreender o mundo. O l6gos é a
morada do ser.

E aqui interessante considerar a polémica afirmacdo de Heidegger, presente no
ensaio O Que Quer Dizer Pensar, de que a ciéncia ndo pensa, considerando que um pensar
auténtico ndo excluiria qualquer dimensdo de desvelamento de verdade, pois tal exclusdo s6
poderia surgir de uma compreensdo problematica e mesmo limitada do que ¢ “verdade”;
entretanto, o poeta € o0 homem que verdadeiramente pensa, na medida em que nao teme o
perigo de adentrar um mundo novo e desconhecido, que ndo domina, mas dentro do qual, no
vislumbrar da verdade do ente em seu ser, permite que o ser autenticamente se revele e oculte
no que Ihe é mais praéprio.

O poeta, para Heidegger, faz uma experiéncia pensante com a linguagem, que se
desdobra na unica possibilidade de uma experiéncia com o ser. Esse pensamento, que deve
permitir que o ser fale, por si, em sua autenticidade, € um pensar em tudo diferente do pensar
da racionalidade técnica que a cada momento se reafirma na Modernidade. Uma nova
abertura, a instaura¢do de um mundo que articule homem e ser, que ocorre a partir da arte que
pde a verdade em obra, é passivel de se vislumbrar apenas a partir de uma mudanca do
proprio homem, que se deve manter aberto a escuta do ser, ao invés de arrancar do real apenas

0 modo de desencobrimento que anteriormente impos.
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N N D 1V 0 B

O POETICO COMO LUGAR PRIVILEGIADO DA FILOSOFIA

Incurs@es sobre a linguagem filosofica e poematica
Elzahra M. R. O. Osman

Resumo: A Kehre, gue inicia a assim chamada segunda fase da filosofia de Heidegger, tornou-se, para
a filosofia contemporanea, a principal reconsideracdo da relacdo entre filosofia da linguagem e poética,
tema fortemente conectado a guinada hermenéutica da ontologia. Antes de querer nos ensinar a pensar,
Heidegger nos incita ao reconhecimento de que a linguagem é o lugar originario da experiéncia do Ser.
Assim a linguagem teria prevaléncia sobre qualquer discurso, mesmo o cientifico, vindo a se tornar o
principal contraponto a metafisica. Maria Zambrano, como Heidegger, escreverd suas obras na
tentativa de compreender a poesia e a filosofia como contrapontos histéricos do pensamento e da
linguagem, e 0 mesmo fard Octavio Paz. Para estes pensadores ilustres, a linguagem da metafisica ndo
apenas deveria ser repensada, como também teriamos de construir um pensamento que servisse apenas
a linguagem; tal é ja perscrutado no lugar ocupado pelo poético, pela linguagem da poesia ou a
despeito dela.

Palavras-chave: Linguagem. Metafisica. Poesia. Maria Zambrano. Martin Heidegger. Octavio Paz.

Abstract: The Kehre, which starts the so-called second phase of Heidegger's philosophy, became for
contemporary philosophy a major rethinking of the relationship between poetry and philosophy of
language, theme strongly connected to the turn of the hermeneutic ontology. Before wanting to teach
us to think, Heidegger urges to recognize that language is the originating place of the experience of
Being. So the language would have precedence over any speech, even scientific, becoming the main
counterpoint to metaphysics. Maria Zambrano, like Heidegger, will write her work in an attempt to
understand the poetry and philosophy as historical counterpoints of thought and language, and the
same will Octavio Paz. For those illustrious thinkers, the language of metaphysics not only should be
reconsidered, but we should build a thought that would serve only to language, which is already
scrutinized in the place occupied by the poetic, in the language of poetry or despite of it.

Keywords: Language. Methaphysics. Poetry. Maria Zambrano. Martin Heidegger. Octavio Paz.

La historia del hombre podria reducirse a la de las
relaciones entre las palabras y el pensamiento.
Todo periodo de crisis se inicia o coincide con una
critica del lenguaje. Octavio Paz

No inicio era o verbo...

Esta pesquisa se propds a fazer uma investigacdo sobre a linguagem; ndo a dos
linguistas, dos antropélogos, dos analiticos, mas da linguagem que diz o Ser. Sendo assim, foi
preciso recorrer a tradicdo do pensamento que se espantou com o fato de que a linguagem era

vista apenas como um meio de representagdo da palavra sobre a coisa, do signo e seu

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



significante, e a defendeu como lugar de criacdo e liberdade, deslumbramento e hesitacdo
frente @ nomeacéo, e também como espaco originério onde a experiéncia humana ainda nédo
havia perdido sua ligacdo com o sagrado, visto que se encontrava integrada a toda realidade
existente, constituindo o inefavel e o dito uma mesma equacao.

Parece problematico defender o estudo da linguagem sendo para conhecimento
técnico, como o estudo sobre o surgimento da linguagem humana, sua historicidade; ou para
fins analdgicos entre as primitivas € as modernas, com fim a “descoberta” de parametros
similares que conduzissem a uma teoria universal sobre a linguagem. Ou ainda, como o
estruturalismo se prop0s, a encontrar na linguagem as estruturas simbdlicas da experiéncia
humana. No entanto, ainda que problematico, é isso que se fara aqui.

A linguagem como campo de estudo foi objetivada pela Filosofia Analitica, para
guem as proposicdes e enunciados sao meios de comunicacao que a colocam a disposi¢do do
falante: a concepcdo sobre a linguagem sendo aquela que a percebe como a um utilitario,
apenas um fim para a fala, para a comunicacéo e, finalmente, para o proprio fazer filosofico.
Assim, a Filosofia da linguagem tem seu nascimento com os primeiros fildsofos analiticos,
pois que sera a partir das exposi¢cdes de Ludwig Wittgenstein, o Circulo de Viena e 0s
neopositivistas que a preocupacdo sobre o que é possivel dizer com a linguagem torna-se o
basilar empreendimento filosofico do século XX. Serd exatamente devido a concepcdo da
linguagem para fins técnicos que, nos pensamentos de virada ou de segunda fase como em
Wittgenstein e Martin Heidegger, comeca a aparecer o desconforto com a concepgdo e 0
consequente uso que se fazia da linguagem. De modo pragmatico, com Wittgenstein, ou ultra-
hermenéutico, com Heidegger (CABRERA, 2009), a Filosofia vivenciara mais uma de suas
muitas crises: existiria um suporte privilegiado para o fazer filosofico (e por suporte
entendemos tanto o uso que se faz da linguagem quanto o género que a carrega)?

Segundo autores como Manfredo Oliveira (2006), a tradicdo que percebe a
linguagem como problema filoséfico esta inscrita desde a filosofia de Platdo. Provavelmente
esta também nos pré-socraticos como em Heréaclito e suas formas de dizer o ser. No entanto, a
partir do estudo da histéria da Filosofia Ocidental, é improvavel falar a partir de/sobre/com a
linguagem sem citar o filésofo alemdo Martin Heidegger. E sobre isto falaremos
exaustivamente no corpo do presente texto. Neste sentido, a investigacdo sobre a linguagem a
que se propds este trabalho foi inspirada pelo pensamento do referido filosofo. E pelo fato de
gue muitos outros autores terem se sucedido a ele, revisando e ampliando suas reflexdes, ao
ponto de terem reescrito a historia da critica e da teoria literaria, vindo a integrar o que se

conheceu posteriormente por filésofos da literatura. Este trabalho poderia ter sido produzido
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com tais herdeiros, mas se optou por trabalhar com outros pensadore(a)s que ndo sofreram
influéncia direta de Heidegger.

E sabido que Maria Zambrano, filsofa espanhola que viveu na mesma época que
nosso filosofo-referéncia, deve muito de sua filosofia a outro mestre, também contemporaneo
a Heidegger, Ortega y Gasset. Importante notar que tanto este quanto o filésofo alemao se
incomodaram com a filosofia que era produzida na Europa do inicio do século passado. As
criticas e as conclusdes a que ambos chegam sobre a Filosofia da época, tomada como uma
ciéncia exata, com métodos e fins quantificaveis, sdo bastante aproximadas. No entanto, sera
Heidegger quem faz de sua escritura um campo privilegiado para a experiéncia da linguagem,
comecada a pensar em Ser e Tempo (2008), e radicalizada na sua Kehre (segunda fase). A
filosofa Maria Zambrano, seguindo os passos de Ortega y Gasset quanto a critica a ontologia
classica - o que se convencionou chamar metafisica da presenca, heideggerianamente como
esquecimento do ser, ou em termos mais simpldrios, objetivacdo do saber e de seu (sua)
detentor (a) — produzira uma filosofia sempre as voltas com o problema da linguagem, e
consequentemente, com a linguagem que produz e € produzida pela Filosofia. Assim se
confrontara, em muitos de seus escritos, com o problema do suporte em Filosofia; usando,
para tanto, uma velha querela: a separagdo ocorrida entre Filosofia e Poesia no inicio do
pensamento filosofico ocidental. Maria Zambrano €, entdo, a autora deste altimo século que
nos ajudara a pensar esta suposta cisdo, como também os suportes em que ambas operam, e,
principalmente, se haveria um lugar privilegiado para o ato filoséfico.

No entanto, confrontar ambos os autores, e pretender perceber suas diferencas e
aproximagoes, ndo parecia suficiente. Tanto Heidegger quanto Zambrano veem na poesia 0
completo oposto da linguagem instrumentalizada no querer dizer, seja ele filoséfico ou
cientifico, mas ndo sdo poetas stricto sensu. Assim, era preciso recorrer aquele que refletisse
sobre seu proprio oficio, e tivesse alguma pretensdo a pensar a linguagem poética por vias
filosoficas; mas ndo apenas isso, escolhi propositadamente Octavio Paz, Nobel mexicano de
Literatura, e renomado ensaista, por reconhecer em seus escritos certa aproximagao com o
pensamento tanto de Zambrano quanto com o de Heidegger. O desafio intelectual tornou-se
maior, portanto, ja& que além de perscrutar a concepcdo sobre a linguagem nos referidos
autores, seria necessario perceber se o lugar de onde falavam, se a partir da filosofia ou desde
a poesia, trariam conclusdes diferentes sobre a linguagem poematica e 0 pensamento

filoséfico.
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Assim trabalharemos com autores que percebem a linguagem para além da sua
tecnificacdo, significando isso que a linguagem ndo seré estudada naquela que se configurou
como sendo sua exclusiva fungdo, a comunicacdo. Tais autores reconhecem-na como a
principal instancia de revisdo do pensamento contemporaneo, ja que advogam que é a partir
da linguagem que o discurso, e a realidade que este engendra, constréi-se e desconstroi-se
continuamente e a0 mesmo tempo. 1sso porque a linguagem é tida também pelo seu vacilo em
comunicar, pelos muitos inominaveis da experiéncia humana, pelo nominado que néo abre a
coisa para o seu ser, pelo ndo-dito desde o dito, pela criacdo do existente humano, pela
liberdade oferecida a seu falante a cada ato de fala, pelo incrivel que é sua existéncia e o que
ela cria, por ser inescrutavel, mas ainda sim oferecer-se a investigacdo. E por que buscar a
compreensdo sobre o que ndo é ouvido ou considerado seria importante sendo devido ao fato
de que tal existe a despeito de nosso conhecimento, conformando nossas experiéncias,
relegando o vivido para um lugar de ndo-existéncia, enquanto continua a operar...? Finalmente,
é possivel responder a pergunta, o que € a linguagem? Por que a poesia teria algo a dizer sobre
ela? Por que a filosofia quer dizer algo sobre a Poesia? E sobre essas questdes que

tangenciaremos nas paginas seguintes.

Adentrando a Linguagem

Ser un gran pintor quiere decir ser un gran poeta: alguien que trasciende los limites de su lenguaje. Octavio Paz

Faz-se necessario trazer a este presente artigo algumas das consideracdes textuais dos
autores e da autora em questdo sobre a linguagem, ja que serd a partir destas mesmas
tentativas de aproximacdo a esta espantosa questdo, que pensaremos a relacdo entre
linguagem, poesia e filosofia.

Importante observar, mais de uma vez, que a suposta relacdo existente entre tais
entidades é sugerida tanto por Heidegger, quanto por Zambrano e Paz. Sendo assim, para
estes autores, ndo ha que se pensar a filosofia, sem pensar a linguagem, ou pensar a poesia
sem a filosofia. Considerando a escritura destes autores, aparecerdo observacfes comuns e
bastante intuitivas sobre a relagdo entre a linguagem e a poesia, por exemplo. E digo intuitivas
porque dizer a linguagem por meio da linguagem sem querer se ver enredado por ela, ou
querer dizer 0 que € a poesia, sem incorrer no poético, € incidir no erro metafisico que 0s
nossos autores querem evitar. Sendo assim, as assertivas destes autores estdo longe de se

enquadrarem dentro de uma investigagdo de carater cientifico “se considerarmos o que a partir
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de agora ensaiaremos dizer como uma sequéncia de enunciados sobre a linguagem, isso néo
passard de uma série de afirmacdes cientificamente indemonstradas e indemonstraveis sobre a
linguagem” (HEIDEGGER, 2008, p. 191). *

Dai, por exemplo, encontrarmos entre eles a negacdo da oposicao bastante difundida
entre a linguagem discursiva e a linguagem poética. A primeira geralmente concebida como o
legado da Filosofia para a Ciéncia, espaco onde se constréi o conhecimento e a comunicacao;
enguanto que a poesia € gozo artistico. Estes autores enfrentaram tal problema pela anélise da
unidade minima da linguagem, que as vezes serd a palavra, outras a linguagem poematica
como fundamento Gltimo da linguagem, ou ainda o discurso que a linguagem engendra
entrelinhas, ou seja, a despeito do que suas palavras queiram dizer.

Vejamos um trecho do Ensaio, O Arco e a Lira de Octavio Paz:

La forma més alta de la prosa es el discurso, en el sentido recto de la palabra. En el
discurso las palabras aspiran a constituirse en significado univoco. Este trabajo implica
reflexion y andlisis. Al mismo tiempo, entrafia un ideal inalcanzable, porque la palabra
se niega a ser mero concepto, significado sin méas. Cada palabra —aparte de sus
propiedades fisicas— encierra una pluralidad de sentidos. Asi, la actividad del prosista
se ejerce contra la naturaleza misma de la palabra. (...) En el poema el lenguaje recobra
su originalidad primera, mutilada por la reduccién que le imponen prosa y habla
cotidiana. La reconquista de su naturaleza es total y afecta a los valores sonoros y
plasticos tanto como a los significativos. La palabra, al fin en libertad, muestra todas sus
entrafas, todos sus sentidos y alusiones, como un fruto maduro o como un cohete en el
momento de estallar en el cielo. El poeta pone en libertad su materia. El prosista la
aprisiona (PAZ, 1996, p. 16).

De acordo com Paz, a tentativa de dizer algo com a linguagem nao significa que sera
possivel aprisiond-la dentro de uma possibilidade estavel de significado. O poder da
linguagem é maior do que a do seu portador, e sera tanto maior se o poema for o suporte desta
linguagem. Para Zambrano, a linguagem possuiria este mesmo efeito construtor e devastador
sobre 0 humano. No entanto, para ndo querer naturalizar a linguagem, Zambrano apela para a
palavra como o fundamento ultimo da linguagem, lugar onde ela ainda ndo estava
historicizada, e onde se encontraria a palavra perdida, a palavra sagrada, anterior ao tempo

discursivo divinizado pela razéo.

Antes de que tal uso de la palabra apareciera, de que ella misma, la palabra, fuese
colonizada, habria solo palabras sin lenguaje propiamente. Al ser humano le ha sido
permitido, fa-talmente, colonizarse a si mismo; su ser y su haber. Y de haber sido esto el
verdadero argumento de su vivir sobre la tierra, la palabra no le habria sido dada,
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confiada. El lenguaje no la necesita, como hoy bien se sabe de tantas maneras
(ZAMBRANO, 1986, p. 81).

Mesmo no ndo compreendido da linguagem e de sua fala, apenas no som que ela
emite, ou finalmente, pelo seu siléncio, ela, a linguagem, constitui a experiéncia do
pensamento, onde o acontecer do ser da-se na linguagem. Dai Zambrano afirmar que a
palavra é anterior & linguagem, e ter sido colonizada, conformando o ser, pelo humano.

A linguagem ¢ sibilante, e disto temos noticia quando escrevemos, quando falamos,
guando nos expressamos numa lingua que ndo é a nossa, quando deixamos que a linguagem
guie a nossa fala, ja que ndo somos nés quem a guiamos. Quem j& escreveu um poema
reconhece o poder de uma instituicdo anterior ao homem, mas em constante fundamento pela

fala. Assim que a linguagem € e ao mesmo tempo nao pode ser:

La esencia del lenguaje es simbolica porque consiste en representar un elemento de la
realidad por otro, segin ocurre con las metaforas. La ciencia verifica una creencia
comun a todos los poetas de todos los tiempos: el lenguaje es poesia en estado natural.
Cada palabra o grupo de palabras es una metafora. Y asimismo es un instrumento
magico, esto es, algo susceptible de cambiarse en otra cosa y de trasmutar aquello que
toca: la palabra pan, tocada por la palabra sol, se vuelve efectivamente un astro; y el sol,
a su vez, se vuelve un alimento luminoso. La palabra es un simbolo que emite simbolos.
El hombre es hombre gracias al lenguaje, gracias a la metafora original que lo hizo ser
otro y lo separ6 del mundo natural. EI hombre es un ser que se ha creado a si mismo al
crear un lenguaje (PAZ, 1996, p. 21).

N&do existe linguagem natural no sentido de que a linguagem constituiria uma
natureza humana, isenta de destino, simplesmente dada e existente. Toda linguagem € um
envio historico, mesmo quando o0 homem ndo conhece a historia, no sentido moderno europeu.
Também a linguagem como informacdo ndo é a linguagem em si, mas envio historico do
sentido e dos limites da época, uma época que ndo inaugura 0 novo, que somente leva ao
extremo o velho, 0 ja prelineado na Modernidade (HEIDEGGER, 2008, p. 213)%. Dai
Heidegger pressentir na linguagem o abismo de uma falta de sentido, de fundamento ultimo.
A linguagem ¢ o ultimo fundamento onde ndo pode haver fundamento Gltimo. Esta seria a
concepgdo heideggeriana de linguagem, ainda que criacdo do humano, ndo podemos dizé-la
sem nos dizer, nela ja estamos enredados:

Somos, antes de tudo, na linguagem e pela linguagem. N&o é necessario um caminho
para a linguagem. Um caminho para a linguagem € até mesmo impossivel, uma vez que

estamos no lugar para o qual o caminho deveria nos conduzir. Mas sera que estamos
mesmo neste lugar? Sera que somos e estamos na linguagem a ponto de fazermos a
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experiéncia de sua esséncia, de a pensarmos como linguagem, percebendo, numa escuta,
0 proprio da linguagem? Sera que ja estamos na proximidade da linguagem mesmo sem
uma acdo nossa? Ou serd o caminho para a linguagem como linguagem o mais longo e
extenso que se pode pensar? E ndo apenas o mais longo, mas também o mais cheio de
obstaculos oriundos da prépria linguagem tdo logo tentamos pensar, genuinamente e
sem desvios, a linguagem no que Ihe é préprio? (HEIDEGGER, 2008, p. 191/192)*

A linguagem disp&e do humano enquanto delimita suas possibilidades de experiéncia.

O ser ndo € outra coisa que o dar-se na linguagem, o evento do ser e da linguagem é o mesmo.

Ser e linguagem

A linguagem é a casa do ser.
Martin Heidegger

N&o nos parece estranho que para os dois autores e a autora em andlise Ser e
linguagem sejam intercambiaveis. Mas sim que apenas em Heidegger haja a preocupacdo em
justificar a relacdo entre ambos. Tanto para Zambrano quanto para Paz, tal aparecerd como um
dado em seus textos. O questionamento sobre o fato de que as ontologias existentes até entdo
ignoravam a importancia da linguagem quando pretendiam dizer o Ser ndo ocorre em seus
escritos, pois fica subentendido que ndo ha como se falar em Ser e ndo perscrutad-lo como
linguagem.

Sendo assim, parece haver uma clara adesdo a critica da metafisica engendrada pela
filosofia contemporénea. Bastaria citar o Fim da Filosofia (1983) para Heidegger, o fim do
pensamento em Agamben (2004), o império do significante em autores como Derrida,
Blanchot e Lacan, a busca desenfreada pelo devir observada em Deleuze e Guatarri: tais
autores estdo reclamando aquilo que a metafisica deixou de fora quando pretendeu dizer o Ser.
Para eles, junto com Heidegger, a metafisica buscou o ser pela identidade através da alegacédo
de que a formula l6gica que diz A=A poderia ser transposta para a experiéncia do pensamento.
Para Heidegger, a diferenca ontoldgica entre ser e ente é a de-cisdo desocultante-ocultante: o
mesmo € percebido através da di-ferenca, e ndo a despeito dela; naquilo que faz o ser se
desvelar e velar encontra-se a possibilidade da diferenca, que é reconhecida por ser parte
integrante do ser: “acontecem como fendmenos enquanto sao assim diferenciados a partir do

mesmo, a partir da di-ferenca” (HEIDEGGER, 2006, p. 70) (...) “enquanto procuramos
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considerar a diferenca enquanto tal ndo a conseguimos fazer desaparecer, mas a perseguimos
na sua origem essencial” (ibidem).

Para que fique menos abstrato, e mais palatavel, usemos um exemplo do proprio
autor: a questdo do fundamento em Heidegger (2006), como abordado em Identidade e
Diferenca sera nosso mote de compreensdo de como a metafisica entificou o ser do ente.

Analisemos o seguinte excerto:

O que é assim designado remete nosso pensamento para 0 ambito que ndo pode mais ser
dito pelas palavras-guias da metafisica, ser e ente, fundamento-fundado. Pois, o que
estas palavras designam, o que representa 0 modo de pensar por elas orientado, nasce
como o diferente da diferenca. A origem da diferenca ndo mais se deixa pensar no
horizonte da metafisica (HEIDEGGER, 2006, p. 74)*.

Ora, a metafisica alega um saber mais primitivo e total sobre o Ser, portanto, quer
encontrar a verdade em seu proprio fundamento. A oposicéo realizada por aquilo que funda o
ser, distinguindo-o de si mesmo, constituird o problema irremediavel da metafisica. Na
medida em que a metafisica diz o que €, ela pensa deixar de fora a diferenga do ser. Zambrano
aponta na metafisica a mesma pretensdo da verdade observada nas assertivas de Heidegger. A
isto ela dard o nome de metafisica da criacéo:

Na ordem do conhecimento quer-se encontrar a fundamentagdo da ciéncia, isto é, do
conhecimento que ja se possui, mas que, pelo visto, ndo basta possui-lo se ndo se possui
desde a Ultima raiz. Trata-se, realmente, de um conhecimento ambicioso. Pois, na
realidade, chegar a fundamentagdo do conhecimento é tanto como saber das coisas 0

que se saberia se nds as tivéssemos criado. E conhecer desde a propria raiz do ser. E
conhecer absolutamente (ZAMBRANO, 2000, p. 105)°.

No entanto, o que Heidegger e Zambrano querem nos mostrar, é gque isto que ela (a
metafisica) pensa deixar de fora ao fazer a distincdo entre os iguais e os diferentes na verdade
ndo ocorre, ja que o ser carrega consigo a de-cisdo cortante, o prdprio traco da sua diferenca:
ser e ente, aquilo que é e seu fundamento ndo séo separaveis. O Unico logro da metafisica teria
sido erigir seu império sob o alijamento da linguagem. O que ndo significa dizer que a
linguagem ou a palavra ndo carregue seu fundamento originario, o que lhes permitiu vir a ser,
e que é vislumbrado pelo ser, pois que o préoprio da palavra é ter dado origem ao humano:

LA PALABRA?® que un ser humano guarda como de su misma sustancia, aunque la
aprendiera o la formara él mismo un dia. La que no se dice porque el decirla la

* Ensaio: Identidade e Diferenca.
> Ensaio: Poesia e Metafisica.
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desdeciria también al darla como nueva o al enunciarla, como si pudiera pasar; la
palabra que no puede convertirse en pasado y para la que no se cuenta con el futuro, la
que se ha unido con el ser (ZAMBRANO, 1986, p. 88).

Assim, para além das assertivas de que a linguagem funda a existéncia humana, que
define a experiéncia desta com o0 mundo, e de que é a realidade Ultima do ser, ser e linguagem
ndo apenas se confundem como conceito, mas ndo podem ser vislumbrados separadamente,

como ocorreu ao longo da tradi¢do da onto-teo-logia filosofica:

O lugar onde se captura a relagdo do ser com o humano € a linguagem. O evento do ser
e da linguagem é um mesmo evento. O ser humano ndo seria humano se lhe fosse
recusado falar incessantemente e por toda parte, variadamente e a cada vez, no modo de
um “isso ¢”, na maior parte das vezes, impronunciado. A medida que a linguagem
concede esse sustento, a esséncia do homem repousa na linguagem (HEIDEGGER,
2008, p. 191)".

A relacdo entre ser e linguagem ocorre pela impossibilidade de pensa-los
separadamente. O recurso utilizado para se apontar a esta suposta indiferenciacao é trazer a
poesia a fala demonstrando o que ela possui de originario e criativo, apontando para o fato de
ser ela a primeira fala dos humanos, constituidora de toda realidade existente, e, portanto, do

Ser.

La poesia vive en las capas mas profundas del ser, en tanto que las ideologias y todo lo
que llamamos ideas y opiniones constituyen los estratos mas superficiales de la
conciencia. ElI poema se nutre del lenguaje vivo de una comunidad, de sus mitos, sus
suefios y sus pasiones, esto es, de sus tendencias méas secretas y poderosas. ElI poema
funda al pueblo porque el poeta remonta la corriente del lenguaje y bebe en la fuente
original. En el poema la sociedad se enfrenta con los fundamentos de su ser, con su
palabra primera. Al proferir esa palabra original, el hombre se cred. Aquiles y Odiseo
son algo mas que dos figuras heroicas: son el destino griego credndose a si mismo. El
poema es mediacion entre la sociedad y aquello que la funda. Sin Homero, el pueblo
griego no seria lo que fue. EI poema nos revela lo que somos y nos invita a ser eso que
somos (PAZ, 1996, p. 23).

Linguagem e Poesia

He tenido el proyecto de buscar los lugares decisivos del pensamiento filoséfico, encontrando que la mayor parte
de ellos eran revelaciones poéticas. Y al encontrar y consumirme en los lugares decisivos de la poesia me
encontraba con la filosofia. Maria Zambrano

Para os poetas modernos, e mesmo para os filosofos pos-virada linguistica, nédo

parece novidade alguma pensar a poesia desde uma perspectiva sobre a linguagem. A poesia
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moderna, desde Rimbaud, Baudelaire, Valéry, citando os franceses, ou ainda e. e. cummings,
Gertrude Stein, entre os americanos, Stefan George, Paul Celan, entre os alemées, tornou o
poema nada mais que o pretexto de uma metalinguagem. A assertiva largamente ouvida de
gue 0s poetas escrevem apenas para 0s poetas parece ser comum até hoje. Em grande medida,
a critica especializada tende a considerar o poema sendo poético se, para além da formacéo de
imagens ou da criacdo de metaforas, o poema possa dizer entrelinhas o motivo de cada uma
de suas palavras estarem naquele lugar, naquela sintaxe, e constituindo aquela exata forma. E
0s motivos disso seriam dois: o fato de uma maior consciéncia sobre a linguagem ter
ressurgido no ultimo século, e o fato de a poesia, seja ela moderna ou néo, oferecer ao leitor o
mesmo espanto que teria oferecido ao escritor enquanto este se consumava em cria-la: “la
lectura del poema ostenta una gran semejanza con la creacion poética. El poeta crea imagenes,
poemas; y el poema hace del lector imagen, poesia” (PAZ, 1996, p. 18).

Basta que tenhamos em méos o testemunho de tradutores (como o de Haroldo de
Campos (CAMPOS; PAZ, 1986) que transformou Blanco de Octavio Paz na traducéo para o
portugués em Transblanco) ou mesmo de poetas: a funcdo poética é prdpria a linguagem, a
palavra, e ao ato poético em si, ela estd sempre latente na linguagem, é percebida na medida
em que ndo adianta conhecer o significado de uma palavra em outra lingua, ou compreender a

pragmatica em que aquela palavra esta sendo usada:

Palabras, sonidos, colores y demas materiales sufren una transmutacién apenas ingresan
en el circulo de la poesia. Sin dejar de ser instrumentos de significacion y comunicacion,
se convierten en «otra cosa*. Ese cambio —al contrario de lo que ocurre en la técnica—
no consiste en abandonar su naturaleza original, sino en volver a ella. Ser «otra cosa»
quiere decir ser «la misma cosa»: la cosa misma, aquello que real y primitivamente son
(PAZ, 1996, p. 16)

En los venturosos pasajes de la poesia y del pensamiento, aparecen inconfundiblemente
entre las del uso, siendo igualmente usuales. Mas ellas saltan didfanamente, promesa de
un orden sin sintaxis, de una unidad sin sintesis, aboliendo todo el relacionar,
rompiendo la concatenacion a veces. Suspendidas, hacedoras de plenitud, aunque sea en
un suspiro (ZAMBRANO, 1986, p. 82).

Como observado nos excertos acima, de Paz e Zambrano, a poesia é outra coisa que
signos ou materialidade da linguagem, ela é o que a transforma, o que tira a linguagem de sua
tecnificacdo e a devolve ao seu lugar originario. A linguagem poética € a que movimenta a
linguagem sempre para um novo lugar, o que vem a transformar o largamente conhecido em
estranho, para depois se tornar comum novamente. Neste sentido, a poesia tem a funcdo de
renovacdo da linguagem. Dai ouvirmos que a literatura é o espaco de construcdo de mundos.

O que faz sentido se pensarmos que o grego de Homero, o inglés de Shakespeare, o portugués
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de Camdes e o espanhol de Cervantes nascem como linguas poéticas estranhas a comunidade
e passam a ser a linguagem cotidiana até hoje.

Seria redundante afirmar que tanto Paz quanto Heidegger possuem a mesma intuigédo
quanto ao lugar do poético, que julgam encontrar no poema, mas nao o €, visto que por muito
tempo a concepgdo sobre a poesia esteve ligada ao poema propriamente dito e as metaforas e
suas possibilidades de formacdo de imagens que estabelecem em cada ouvinte.

Heidegger elege o lugar do poético como sendo 0 poema, o lugar onde a linguagem
fala, ainda que a linguagem que se remeta ao originario nao tenha prevaléncia na linguagem
poematica: “o que se opde ao puramente dito, a0 poema, nao € a prosa. Prosa em sentido puro
nunca ¢ “prosaica”. A prosa ¢ tdo poética e, por isso, tdo rara como a poesia (HEIDEGGER,
2008, p 24)8. A linguagem que nos fala e diz sobre nés, e com a qual tentamos dizer o mundo,
é perceptivel em sua esséncia por meio do poema, lugar onde a liberdade linguageira se faz
presente. A correspondéncia do ser com a linguagem € algo que esta mais préximo da poesia e
do pensamento que da filosofia:

Mas pelo fato de a poesia, em comparacdo com 0 pensamento, estar de modo bem
diverso e privilegiado a servi¢co da linguagem, nosso encontro que medita sobre a
filosofia é necessariamente levado a discutir a relacdo entre pensar e poetar. Entre
ambos, pensar e poetar, impera um oculto parentesco porque ambos, a servico da
linguagem, intervém por ela e por ela se sacrificam. Entre ambos, entretanto, se abre ao
mesmo tempo um abismo, pois “moram nas montanhas mais separadas” (HEIDEGGER,
1983, p. 23)°.

Linguagem e poesia ndo sdo apenas um mote para o fazer filoséfico. Sem a poesia néo
se pode discutir o estatuto da linguagem, e sem a compreensao da importancia da linguagem
ndo ha como produzir uma filosofia correspondente ao Ser. A correspondéncia do pensamento
ao Ser ¢ atividade da linguagem, e por correspondéncia Heidegger entende a nao ocorréncia
no erro metafisico: querer dizer o ser, e ao fazé-lo, e por ndo compreendé-lo como linguagem,
entificar o ser do ente. Parece claro (o qué em questdo a Heidegger é sempre temeroso) de que
ndo serd em qualquer lugar que poderemos encontrar o logos perdido, aquele que fazia par
com o sagrado, j& que a filosofia contemporanea nao parece viver 0 momento epocal para

tanto.

® Ensaio: A linguagem.
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Paz também concebe o poema como este lugar privilegiado da linguagem e do
poético, como observado no excerto abaixo:
Lo poético es poesia en estado amorfo; el poema es creacion, poesia erguida. So6lo en el
poema la poesia se aisla y revela plenamente. Es licito preguntar al poema por el ser de
la poesia si deja de concebirse a éste como una forma capaz de llenarse con cualquier
contenido. El poema no es una forma literaria sino el lugar de encuentro entre la poesia

y el hombre. Poema es un organismo verbal que contiene, suscita o emite poesia. Forma
y substancia son lo mismo (PAZ, 1996, p. 13).

H& que se perguntar se podemos conceber o fato de que a poesia (0 poético) possa ser
encontrada anteriormente & linguagem e ao poema, pois que os multiplos fragmentos
encontrados nos textos de Paz nos permitem tal interpretacdo. Ou deveriamos conceber a
poesia e 0 poético como instancias desiguais, ainda que complementares? A poesia s6 poderia
ser encontrada no poema, e 0 poético viria a ser a concepgao abstrata de um devir poematico?
Tal questdo ndo é leviana se considerarmos que o ser que é linguagem é poesia, e, portanto,
poderia ser encontrado em outras formas que ndo apenas no poema. Também, se pensarmos
na assertiva paziana, ndo € o conteudo que o poema explicita que faz dele o lugar do poético,
ou o fato de a poesia estar circunscrita dentro de um poema, ja que “o poema nao ¢ uma forma
literaria sendo o lugar de encontro entre a poesia ¢ 0 homem”.

Em Zambrano ha uma diferenca sutil em relacdo aos outros dois autores: linguagem
para a filésofa € nada mais que historia, enquanto que o que esta perdido é a palavra,
detentora de todo poder criador, anterior a linguagem, a fala, legado do préprio siléncio, o
motivo, enfim, do poema. Dai para Zambrano o poético ndo estar ligado necessariamente ao
poema ou a linguagem poematica, ja que ele é facilmente observavel mesmo nos discursos
filoséficos ou no siléncio que antecede a poesia. A palavra é a unidade minima e mais
importante da linguagem, ela nos remete ao lugar do sagrado, anterior ao lugar do divino que
transforma a palavra em discurso. No sagrado o som é compartilhado e transformador como o
som da natureza ou dos animais, ele é anterior a fala, ele apenas existe, mas essa existéncia €

conformadora de todo o resto.

A poesia primeira que nos é dado conhecer é linguagem sagrada, antes a linguagem
propria de um periodo sagrado anterior & histdria, verdadeira pré-histdria. Palavras
sagradas que hoje ouvimos ainda nas formulas da Religido; mas elas para o crente ndo
s&0 poesia mas misteriosa verdade. A palavra® sagrada é operante, activa antes de mais
nada; verifica uma acdo indefinivel, porque ndo é um ato determinado e concreto, mas
algo mais; algo infinitamente mais precioso e importante, accdo, pura, libertadora e

% Grifo da autora
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criaclilora, com o qual a poesia guardara sempre parentesco (ZAMBRANO, 2000, p.
43)7,

O lugar do Poético na Filosofia

Qualquer filosofia pode ser poética ainda que ndo versificada. E para prova-lo ndo
precisariamos de uma investigacdo filosofica. Restaria entdo nos perguntarmos por que
procurar o lugar do poético na filosofia. Se ainda nédo ficou claro do que ja foi dito, vamos ao
ponto: o poético é o lugar privilegiado do fazer filosofico tendo em vista a unanimidade, entre
o0s autores estudados, quanto a relacdo de poder que a palavra poematica exerce sobre o Ser, e,
portanto, sobre o pensamento. A poesia é para nossos autores o contato com o primitivo e
com o arcaico perdido na modernidade. Haveria um pensamento nao-redutor, desgastado com
0 tempo e escondido pela violéncia do gesto filosofico. Querem que as coisas sejam

devolvidas sua fala originaria, e esta estaria na poesia.

A Filosofia separou-se rapidamente da Poesia, - que velocidade vertiginosa no espaco
percorrido desde o veneravel poema de Parmenides & antipoética prosa de Aristoteles!
Mas, filha da Poesia, a Filosofia veio criar nos seus momentos de maturidade, na
plenitude da posse de si mesma, uma forma em que a antiga unidade reaparece, embora
irreconhecivel de imediato. O sistema, a forma fechada do sistema, tem com 0 poema
uma relacdo muito maior do que os poetas rancorosos e os filésofos depreciativos
quiseram dar a entender. Na realidade, a distancia entre poetas e filésofos foi tanta, tanta
a vontade de discordia, que nem sequer se salientaram as diferengas. Pois as diferengas
s6 tém lugar sobre uma comunidade anterior. A poesia ressentida perante a
objectividade da Filosofia, e esta embriagada de absoluto, ndo entraram sequer em
semelhante discussdo; discussdo com o0s poetas como Platdo fez, mesmo com tanta
crueldaitzje, é confessar publicamente uma subordinacdo (ZAMBRANO, 2000, p.
48/49)™.

Ora, sabemos que a razéo substitui um lugar ocupado pela poesia, que era um lugar
sagrado, de homens e mulheres dotados de poderes magicos, apenas porque usavam a palavra
como o fazia um profeta: a palavra era corporizada e o poder emanava deste corpo falante. O
profeta detinha a total autoridade sobre o saber, até 0 momento em que a razao substitui a fala
magica, tornando-se o espaco de reflexdo e deliberagdo comuns. Interessante notar que
Zambrano nos da noticia de tal fato ao conceituar sua concepcao de palavra poética, mediada
por uma razdo propria ao corpo (a razdo poética), enquanto que a Filosofia teria restado

apenas o discurso e uma linguagem historicizada pelo pensamento conceitual. Ao
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compararmos um tratado filos6fico com o poema sobre o ser de Parménides, fica latente a que
diferenca os nossos autores se debrugcam. Na verdade, a di-ferencga aqui pode ser vista desde
0 ponto de vista de Heidegger: o tratado e 0 poema ndo precisam ser tdo diferentes se
estivermos aptos a escutar a poética do que se diz no tratado, e a filosofia da fala do poema.
Assim a poesia teria sim um lugar privilegiado na ontologia existencial de Zambrano, e claro,
de Heidegger também. Isso porque a poesia é que lega a linguagem algo de originario e
fundante. Como nos diz Heidegger, “o que dura, fundam-no os poetas”. A poesia traria um

saber mais completo e amplo do que qualquer outra possibilidade de conhecimento:

E isto, que o fildsofo devia ter sabido, soube-0 0 poeta. Ndo porque ao poeta nao lhe
importasse a unidade, mas sempre soube que nunca a conseguiria a ndo ser saindo de si,
entregando-se, esquecendo-se. (...) A poesia & um abrir-se do ser para dentro e para fora,
ao mes[?o tempo. E um ouvir no siléncio, e um ver na escuridio (ZAMBRANO, 2000,
p. 128)™.

Ao menos, de algum modo, fomos levados a acreditar que no passado filosofia e
poesia caminhavam juntas e que hoje também poderia sé-lo. Na verdade, este trabalho foi um
empreendimento em direcdo a pergunta ha onde a poesia? Onde encontra-la quando o poema
ndo é necessariamente sua morada, quando a linguagem, sendo a morada do ser, é o lugar
mais apropriado para o saber poético, mas impossibilitada de dizer tanto quanto o siléncio?
Ao menos, em relacdo a esta questao, ndo ha falacia: a poesia ndo € um lugar para onde se vali,
a descoberta de um tesouro perdido no tempo e no espago, ndo € uma viagem, nem de
chegada, nem de partida, ela é a palavra que também pode substituir outra, de pouco apelo

poético, a palavra experiéncia.

El equivoco de toda filosofia depende de su fatal sujecion a las palabras. Casi todos los
filésofos afirman que los vocablos son instrumentos groseros, incapaces de asir la
realidad. Ahora bien, ¢es posible una filosofia sin palabras? Los simbolos son también
lenguaje, aun los méas abstractos y puros, como los de la ldgica y la matematica.
Ademads, los signos deben ser explicados y no hay otro medio de explicacion que el
lenguaje. Pero imaginemos lo imposible: una filosofia duefia de un lenguaje simbélico o
matematico sin referencia a las palabras. EI hombre y sus problemas —tema esencial de
toda filosofia— no tendrian cabida en ella. Pues el hombre es inseparable de las
palabras. Sin ellas, es inasible. EI hombre es un ser de palabras. Y a la inversa: toda
filosofia que se sirve de palabras esta condenada a la servidumbre de la historia, porque
las palabras nacen y mueren, como los hombres. Asi, en un extremo, la realidad que las
palabras no pueden expresar; en el otro, la realidad del hombre que sélo puede
expresarse con palabras (PAZ, 1996, p. 20).

3 Ensaio: Poesia.
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O dito do poema nomeia 0 mundo, o traz para 0 mundo através de um mostrar. Ndo
porque pré-exista um mundo anterior & linguagem, mas porque somente através da linguagem
sabemos do mundo. Esta ¢ a saga da linguagem e a saga do ser. “A poesia diz-se € ouve-se™,
ao mesmo tempo. Engquanto é uma nomeacéao, € uma evocacdo, o desvelamento do ser, “(...)
evocar é retirar o que se evoca da distancia que o resguarda quando é evocado. Evocar é
sempre provocar e invocar, provocar a vigéncia e invocar a auséncia” (HEIDEGGER, 2008, p
16) °, a0 mesmo tempo, pois o ser quando desvela, vela, quando se abre, se fecha; quando
nomeia abre para o ser, “(...) a linguagem fala dizendo, ou seja, mostrando” (HEIDEGGER,

2008, p 2)*°, contudo traz com ela o ndo dito, 0 que de ausente carrega pela evocac&o. Nomear

é também esquecer.
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AS PRIMEIRAS INTERPRETACOES DO GIRI PARA O OCIDENTE
Gabriel Pinto Nunes

Resumo: O objetivo deste artigo é apresentar de maneira sucinta duas interpretacfes para o giri, 0
senso de dever japonés. A primeira é baseada na obra de Ruth Benedict (1887-1948), O Crisantemo e
a Espada (1946) a qual por meio de uma abordagem antropoldgica pela busca de um padréo cultural
da sociedade japonesa, desconstréi o termo giri para entendé-lo com maior clareza e precisao
cientifica. A segunda é feita a partir da obra Bushido — The Soul of Japan (1900) de Inazo Nitobe
(1862-1933) o qual possibilita interpretarmos o conceito de giri como a versdo japonesa do Imperativo
Categorico kantiano. Em ambas as leituras ha o problema de suprir a caréncia de vocabulos ocidentais
que expressassem corretamente as concepgOes morais dos japoneses, mas também apresentam
abordagens diferentes sobre 0 mesmo conceito viabilizando o aprofundamento do estudo sobre a
moral japonesa nos tempos modernos. Optou-se por apresentar apenas as leituras voltadas ao publico
ocidental, evidenciando o quanto ainda ha por pesquisar neste campo do saber.

Palavras-Chave: Giri; Imperativo Categorico; ética; Japao.

Abstract: This paper aim to present briefly two interpretations for the giri, the Japanese sense of duty.
The first is based on the work of Ruth Benedict (1887-1948), The Chrysanthemum and the Sword
(1946) which through an anthropological approach to the pursuit of a cultural pattern of the Japanese
society, she deconstructs the term giri to understand it more clearly and scientific accuracy. The
second is made from the work Bushido — The Soul of Japan (1900) of Inazo Nitobe (1862-1933)
which allows us interpreting the concept of giri as the Japanese version of Kant's Categorical
Imperative. In both readings there is the problem of filling the West of words to express the moral
right of the Japanese, but also have different approaches on the same concept enabling a deeper study
of Japanese morality in modern times. We chose to present only the readings aimed at Western
audiences, showing how much there is to search in this field of knowledge.

Keywords: Giri; Categoric Imperative; ethic; Japan.

Introducéo

Ao tratarmos de valores morais ou éticos inevitavelmente somos obrigados a buscar
a definicdo deles. Notamos que o desenvolvimento destes valores depende diretamente do
ambiente, dos individuos e do tempo, tendo em vista que a medida que este ultimo avanca 0s
valores se modificam devido as novas interpretagdes dadas pelos individuos. Todo e qualquer
individuo esta intimamente ligado a sociedade, uma instituicdo anterior a sua existéncia na
gual se desenvolve completamente tanto em termos bioldgicos quanto intelectual. Ao
nascerem todas as pessoas estdo inevitavelmente inseridas no processo histérico, o qual

avanca pelo tempo independentemente da vontade subjetiva do individuo. Portanto, ndo nos
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referimos a um processo metafisico que transcende o ser, mas a algo que somente pode ser
constituido desde que o ser enquanto sujeito pensante e consciente exista no mundo
concomitantemente com outros semelhantes no mundo.

O nascimento obrigatoriamente insere o individuo dentro de um grupo e, para que
ndo haja conflito, o0 novo membro deve ser educado segundo valores pré-estabelecidos a fim
de que os assuma como inatos ao seu ser e viabilize a criagcdo da identidade com o grupo que
habita. Neste ponto j& € possivel notarmos que a liberdade do individuo é condicionada
segundo as imposi¢bes do grupo. Desta forma, 0 novo membro aprende que a sociedade é
regrada por concessdes entre 0s membros, pois tais limitacdes sdo necessarias para diminuir
os efeitos do conflituoso convivio humano. A moral surge como instrumento regulamentador,
com regras criadas e impostas pelo grupo, diminuindo o impacto das vontades individuais em
beneficio da vontade geral para que haja preservacdo do todo. A politica é posterior a todo
esse processo e tem como fungdo amenizar as relagdes sociais, especialmente entre a esfera

privada e publica, na sociedade, tendo como ponto de partida o sistema moral estabelecido.

Cada qual é obrigado a usar certo tipo de traje; esta preso a certo [sic] ritual no trato
com os outros e a formas especificas de comportamento, muito diferentes dos
moradores de uma aldeia chinesa ou de uma comunidade de arteséo urbanos do comeco
da Idade Média. A ordem invisivel dessa forma de vida em comum, que ndo pode ser
diretamente percebida, oferece ao individuo uma gama mais ou menos restrita de
fungdes e modos de comportamento possiveis. Por nascimento, ele estd inserido num
complexo funcional de estrutura bem definida; deve conformar-se a ele, moldar-se de
acordo com ele e, talvez, desenvolver-se mais, com base nele. Até sua liberdade de
escolha entre as funcBes preexistentes é bastante limitada. Depende largamente do
ponto em que ele nasce e cresce nessa teia humana, das funcGes e da situacdo de seus
pais e, em consonancia com isso, da escolarizacdo que recebe. (ELIAS, 1994, p.21)

O cerceamento da liberdade, as regras impostas ao individuo sobre o que pode ou ndo
fazer e como se deve ou ndo realizar algo, esta presente em todas as instancias da sociedade,
aquilo entendido como tradicdo a linguagem que é usada na comunicagdo. A identidade passa
a ser moldada neste cenario e o que é formado no inconsciente do individuo é reflexo daquilo
que caracteriza a sociedade na qual habita. Assim, a constituicdo da imagem de si que cada
individuo cria possui aspectos que o assemelham aos demais, gracas ao condicionamento
proveniente da educacdo fornecida pela sociedade. Cabe a individualidade viabilizar a
diferenciacdo e especificagdo do carater de cada individuo. Como exposto por Elias, 0 meio

acaba interferindo na constituicdo do homem e em sua liberdade.
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A partir do estudo do processo civilizador, evidenciou-se com bastante clareza a que
ponto a modelagem geral, e portanto [sic] a formacdo individual de cada pessoa,
depende da evolucdo histérica do padrdo social, da estrutura das relagdes humanas.
(ELIAS, 1994, p.28)

Elias diz que a sociedade ndo € algo visto, mas podemos identificd-la como o
conjunto das relacdes estabelecidas pelas pessoas com o compartilhamento da identidade e de
valores. E fundamental a existéncia do outro para compor o nds; apenas 0 eu ndo cria a
sociedade ou o género humano. Entretanto, devemos aceitar esta visdo de constituicdo da
sociedade com um pouco de ceticismo a fim de ndo nos comprometermos demasiadamente
com o determinismo social o qual condiciona o sujeito independentemente da vontade
individual. A educacdo recebida da sociedade, por atuar como condicionadora do modo de
agir para com o outro, afasta a possibilidade de validade da concepcdo de que o convivio em
sociedade e, consequentemente, o conhecimento do bem e mal sejam inatos ao ser. Na
verdade, tal leitura ajuda a respaldar a nocdo de que o conhecimento moral é obrigatoriamente
adquirido pelo convivio, sendo impossivel o aprendizado e uso da moral sem a existéncia da

sociedade.

E, justamente porque a crianca desamparada precisa da modelagem social para se
transformar num ser mais individualizado e complexo, a individualidade do adulto s6
pode ser entendida em termos das relacBes que lhe sdo outorgadas pelo destino e apenas
em conexdo com a estrutura da sociedade em que ele cresce. (ELIAS, 1994, p.31)

Neste panorama no qual ha a tentativa de elaborar uma concepcéo universal para a
génese da moral na sociedade, torna-se viavel o estudo comparativo entre diferentes povos
gue convivem concomitantemente no tempo, mesmo habitando regides distantes. Desta forma,
elegeremos 0 curioso sistema moral japonés que desde o fim do Periodo Tokugawa (1603-
1862), quando findou a politica isolacionista imposta pelo governo do bafuku que proibia o
contato com estrangeiros’, ainda intriga os pesquisadores ocidentais. No contato estabelecido
ao final do século XIX o novo governo japonés e grande parte dos intelectuais se
preocuparam em difundir uma imagem positiva visando o estabelecimento de acordos
econdmicos e politicos. Neste cenario se privilegiou a imagem heroicizada do samurai, o qual
foi tomado como simbolo da identidade nacional e receptaculo dos valores morais. Porém, a

assimilacdo pelos povos ocidentais foi, e ainda é, uma tarefa ardua, visto que ndo apenas o

! Durante o Periodo Tokugawa o Japdo foi governado pelo Xogum, titulo de generalissimo do exército a servico
do Imperador Japonés, que estabeleceu um sistema baseado no feudalismo com administragcdo militarista o qual
era chamado de bafuku. Os feudos eram denominados han e os senhores feudais como daimyos.

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



idioma se apresentou como uma barreira a ser superada, como também a explicitacdo de
valores e nogdes exclusivas da sociedade niponica.

Dos termos existentes 0 que mais se destacou foi o Giri o qual normalmente é
traduzido como senso de dever. Sua importancia repousa no uso das virtudes morais, tdo
exaltadas dentro da sociedade, e é uma valorizacdo social do individuo pelo outro. Podemos
considerar como um processo de elaboragdo interna de juizos baseados nos valores de bem e
mal provenientes da moral ndo inata que se expressa ou se completa na exteriorizacdo desses
julgamentos. Esta caracteristica do povo japonés — a qual ndo é muito diferente dos povos do
sudeste asiatico, na qual encontramos a exaltacdo da honra e da lealdade dentro de seus
sistemas sociais, a ponto de possuirem dentro de seus idiomas uma série de elementos de
tratamento com pessoas consideradas hierarquicamente superiores ou inferiores na sociedade.
Tal recurso linguistico é causador de problemas na comunicacdo e dificulta a assimilacdo dos
valores morais em culturas ocidentais. A barreira imposta pela linguagem comecou a ser
vencida na busca de correspondentes da nocao de “dever” ocidental para o japonés, sendo que
dependendo do contexto no qual se quer utilizar, encontraremos diversos vocabulos. As
palavras gimu?, ninmu® e giri* significam dever em contextos diferentes: a primeira significa
obrigagdo no sentido mais comum do termo, a segunda é o dever para 0 cumprimento de uma
tarefa ou servico e, a terceira, do dever relacionado a uma obrigacao social, sendo mais ampla
que o gimu. Estes termos sdo fundamentais para o entendimento dos valores nipdnicos por
terem as suas origens na formacdo do povo japonés e ainda mantém influéncia na sociedade
contemporanea’.

Talvez a maior barreira a ser superada para a compreensdo do termo esteja na cultura,
com seus costumes e valores préprios, o que torna mais dificil a assimilacdo positiva sem
discriminar o que € diferente e novo, ao contrario da linguagem que como instrumento de
comunicacdo é mais dindmico e ndo fornece valorizacdes. Ao japonés, nascido e criado dentro
do Japdo do Periodo Meiji (1868-1912), se fosse questionado sobre o significado da palavra
giri provavelmente saberia o significado, pois ele estaria imerso em um ambiente que
propiciaria a ligacdo do significante com o significado e por isto o individuo compreenderia o
conceito em questdo. Para um estrangeiro da mesma época, o qual nunca compartilhou do

mesmo ambiente que o japonés, nao haveria a mesma facilidade para compreender realmente

? 35
TS
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> Aquele que cumpre suas obrigacdes no trabalho tem ninmu e néo giri, o qual apenas é usado se a pessoa se
destaca no cumprimento do dever como cidaddo como veremos adiante.
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0 conceito do signo expresso pelo giri. Podemos exemplificar esta questdo com a palavra
‘caminho’ a qual apresenta o mesmo significado na maioria dos idiomas, mas conforme
aspectos proprios de cada cultura, a qual pertenca o sujeito que se indague sobre o significado
do vocabulo, em um grupo culturalmente heterogéneo, teriamos interpretaces distintas do
termo, que poderiam se opor as demais em detrimento da busca do entendimento universal do
assunto. Se nos prendermos a apenas duas interpretacGes possiveis quando nos referimos ao
vocabulo ‘caminho’, uma concreta — distancia percorrida entre dois pontos distintos, e outra
abstrata — modo ou maneira para atingir um objetivo, veremos que no ocidente comparado
com o oriente, a primeira leitura é mais comum que a segunda. Heidegger expressou isso ao
fazer referéncia ao uso do vocdbulo Tao no pensamento de Lao-Tsé, que costumeiramente é

traduzido no oriente por razéo.

A palavra guia do pensamento poético de Lao-Tsé é Tao e significa “propriamente”
caminho. Porque se costuma representar sem dificuldade o caminho, atribuindo-lhe o
sentido exterior de trecho de ligagdo entre dois lugares, muitos consideram nossa

palavra “caminho" inadequada para nomear o que diz Tao. Prefere-se traduzir Tao por
razdo, espirito, raison, sentido, logos. (HEIDEGGER, 2003, p.155).

Como vemos em Heidegger a escolha de traduzir o vocabulo Tao por razdo no
ocidente ao invés de optar por uma versdo literal, caminho, se deu pela necessidade de
adaptacdo do texto ao entendimento do leitor ocidental. Tal escolha ndo é diferente da usada
nas traducdes do texto biblico, como no Evangelho de Jodo o qual inicia a sua narrativa
afirmando que no principio era o verbo. Ora, tal passagem é famosa por apresentar diversas
interpretacdes possiveis para a traducdo do verbo®, dependendo do entendimento ou énfase
que se queira dar a traducdo ou versdo do texto, podemos optar tanto pelo sentido no qual hé a
personificacdo da Sabedoria, quanto pela interpretacdo tendo o Logos como razéo do universo.
Portanto, as diferentes leituras possibilitam diversas interpretacbes e consequentemente
diferentes posturas frente a um mesmo assunto ou signo. Talvez seja este o principal ponto de
conflito entre os pensadores: a liberdade possibilita que cada um interprete 0 mesmo de

diversas formas.

® 0 Evangelho em grego diz que no principio era o logos, porém através da tradugéo latina o logos transformou-
se em verbum e em versfes mais recentes o verbum deu lugar a palavra.
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Giri

Contemporaneamente, diversas sdo as interpretacGes dadas ao giri tanto entre os
japoneses quanto em relacdo aos seus intérpretes no ocidente. De todas as tentativas a que
ganhou mais destaque no mundo académico foi a de Ruth Benedict em O Crisantemo e a
Espada (1946), na qual a autora abordou a cultura japonesa em busca de padrdes culturais e
nomeou-os como cultura da vergonha devido ao papel de destaque que julgou existir da honra
e vergonha dentro da estrutura social nipdnica. Para compreendermos a interpretacéo sobre o
giri necessitamos ter conhecimento de um conceito anterior, o on, entendido como uma divida
adquirida por receber um favor de outra pessoa (BENEDICT, 2007, p.99). Como dito pela
autora, o julgamento positivo do carater do individuo ndo se deu pela aquisicdo desta divida,
mas pelo seu pagamento, ou seja, uma vez comprometido com o outro por meio de uma
divida moral ou social, o devedor serd julgado moralmente pelos outros, por isso deve se
empenhar em saldar tal divida para que ndo se torne uma pessoa desonrada. H& diversas
historias populares usadas na educacdo dos jovens na qual sdo retratados casos nos quais,
devido ao ndo pagamento da divida do on, o sujeito foi obrigado a salda-la com a propria vida
para que ndo tivesse a honra da sua familia destruida. Muito mais que uma historia para
amedrontar 0s jovens, vemos que para 0S japoneses as virtudes morais sdo aspectos
importantes do seu cotidiano os quais ndo podem ser negligenciados em momento algum por
nenhum motivo.

Como visto anteriormente, nesta leitura o giri surge como uma divida adquirida
especificamente no convivio social. Por isso, podemos afirmar que este conceito é
estritamente dependente da moral e somente existe em situacfes nas quais ha contato entre 0s
individuos e interacdo social. Takeo Doi (1920-2009) compartilhou desta leitura na qual o giri
seria 0 pagamento por um favor recebido pelo outro nas relacBes sociais triviais, no qual
quando se recebe o on, o receptor fica imediatamente comprometido com o doador, numa
divida que somente o receptor pode pagar, ndo podendo ser postergada ou transferida para
outro. N&o cumprir com o pagamento faz com que o devedor, aquele que recebeu o favor ou o

on, caia na vergonha, por ser uma desonra com aquele que concebeu o on.

Para um ocidental, o giri abrange uma lista extremamente heterogénea de obrigacGes,
desde a gratiddo por um antigo favor até o dever de vinganca. N&o € de admirar que 0s
japoneses ndo tenham tentado explicar o giri aos ocidentais. Os proprios dicionarios
japoneses mal conseguem defini-lo. Um deles descreve-0 assim — passo a traduzir: “reto
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caminho; estrada que os seres humanos deveriam seguir; algo que se cumpre a
contragosto, para evitar explicagdes ao mundo.” (BENEDICT, 2007, p. 116)

Nesta passagem da obra de Benedict, quando ela se referiu ao giri como reto
caminho, devemos buscar a referéncia disso no taoismo, que foi muito utilizado pelo
confucionismo e esta presente no pensamento moral japonés. A estrada ou caminho, escrito
como db em japonés, que o homem deve seguir ndo se trata explicitamente de um caminho
fisico, mas como mencionado anteriormente por Heidegger, este caminho pode ser entendido
como 16gos ou espirito, uma conotagdo que no pensamento oriental nos obriga a entendermos
iISSO como uma arte, um conhecimento com determinada finalidade. Assim, o caminho reto
pode ser interpretado como seguir um l6gos correto segundo um regramento, no caso a moral.
Desta forma, o giri passa a ser visto como uma imposicao que obriga o individuo a ter uma
vida coerente com a moral do povo que convive. Por influéncia do taoismo e do
confucionismo podemos interpretar a moral como a instrucdo que todo ser humano deve
sequir para poder atingir um estado de plenitude. Quando a autora menciona que 0
cumprimento do giri é a contragosto do sujeito devemos entender que toda e qualquer
imposicéo a ele, como as feitas pela moral como regramento de vida, sdo artificiais. Mesmo
gue se tente associd-la com a natureza € sabido que o cddigo € uma construcdo dos homens e
por isso é, espera-se, que 0s instintos animalescos ou irracionais sejam contrarios ao
cumprimento da moral. Segundo essas correntes de pensamento orientais, todas as pessoas no
mundo deveriam seguir o regramento moral, caso contrario haveria 0 caos e
consequentemente a destruicdo de tudo aquilo que é conhecido. Isso justifica a colocacdo de
evitar explicagfes a0 mundo, uma vez que o individuo ao ndo cumprir o giri deve se explicar
diante do mundo, a sociedade na qual vive e independentemente da sua vontade sera julgado e
recebera uma valorizag&o.

Podemos concluir que o senso de dever, o giri, € um produto artificial que auxiliou a
manutencdo das relacBes entre 0s homens no interior da sociedade e possibilitou a formulacédo
de juizos valorativos sobre o carater do individuo pelos outros. E posterior a criagdo dos
valores morais e anterior a politica. Por isso, o giri somente pode atingir a sua completude no
campo social sustentada por uma moral valorativa. A elaboracdo deste julgamento ou opini&o
é importante, pois norteard as futuras relacdes que se estabelecerdo com o sujeito, ou seja,
caso ele ndo cumpra o giri dificilmente conseguira desfrutar de boa reputacdo perante outras

pessoas.
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There is a saying in Japanese “to incur on through a single night’s stay.” As this
suggests, on implies the receiving of some kindness — i.e. ninjé — from another, and also
implies that on calls into existence a giri. To put it differently , on means that one has
incurred a kind of psychological burden as a result of receiving a favor, while giri
means that on has brought about a relationship of independence. (DOI, 2010, p.34)’

Na sociedade japonesa existe a diferenciacdo entre o publico e o privado a qual fica
evidente em seus costumes e linguagem. O privado é composto pelas relagdes mais proximas,
ou intimas, do individuo e se desenvolve dentro da esfera pablica, a qual engloba as relacbes
entre as pessoas fora do circulo familiar e em um ambiente fisico exterior ao lar. Esta
dualidade publico-privada causa interferéncia nas liberdades dos individuos, como exemplo, a
autoentrega viabilizada pelo giri, caracterizada pela total serviddo ao outro. Na sociedade civil
burguesa ocidentalizada estes atos sdao mais dificeis de ocorrer porque ndo ha incentivo do
meio ou da cultura para que aconteca deliberadamente, o sujeito ndo se coloca a disposicao da
vontade do outro voluntariamente, tampouco busca anular sua prépria vontade e liberdade.
Fazendo uso da terminologia adotada por Berlin (2002), no pensamento japonés, nao
podemos considerar haver a passagem da liberdade positiva para a negativa, na qual o sujeito
¢ seu proprio senhor, mas concede a outro o direito de decidir sobre o seu futuro, o sujeito
somente pode ser livre na medida em que os outros ndao queiram interferir na sua vida, pois na
sociedade japonesa feudal a liberdade era entendida no sentido negativo. Ap6s o advento do
sistema de producdo capitalista adotado por grande parte dos estados modernos ocidentais,
guando a escravatura foi abolida para ser substituida pela dependéncia econémica no qual o
sujeito vé-se obrigado a estabelecer contratos de trabalho com o outro para garantir a sua
liberdade econdmica, ou seja, possibilidade de exercer sua capacidade de consumir produtos
manufaturados os quais impdem a necessidade de consumo, vemos um novo tipo de
aprisionamento do sujeito que ndo difere muito da escravatura de antes devido ao
cerceamento da liberdade individual por um interesse, se for motivado pelo proprio sujeito
voluntariamente ou ndo, ou imposicdo, quando motivado pelo outro intencionalmente,
econdmica. Este novo paradigma pouco se compara com 0 existente nos paises orientais no
qual, até certa altura do século XX ainda existia algum tipo de serviddo apoiada na

autoentrega voluntaria do sujeito.

"“Ha um ditado em japonés que diz “Ficar exposto em uma unica noite”. Como isso sugere, por implicar o
recebimento de alguma bondade - ou seja ninjo - de outro, também implica a existéncia de um giri. Para colocé-
lo de forma diferente, expondo um pouco do fardo psicolégico como resultado de receber um favor, embora giri
signifique que ocorreu uma relagdo de independéncia.” (T. do. A.)
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Passada esta abordagem ampla sobre o giri na obra de Benedict, é possivel entrarmos
em uma leitura mais especifica que hodiernamente ainda traz ddvidas sobre a sua composicéao.
Antes desta versdo do giri houve um intelectual japonés que durante o Periodo Meiji elaborou
uma obra voltada aos ocidentais, e teve 0 objetivo de apresentar os valores morais japoneses
de forma que fosse compreensivel a quem nunca teve contato com este povo que se inseriu no
mundo globalizado da época. Inazo Nitobe (1862-1933) redigiu o Bushido — The Soul of
Japan®, obra a qual faremos referéncia devido a sua importancia histérica para a formacéo do

pensamento japonés moderno e para a compreensao moderna do ocidente sobre o Japéo.
Giri como imperativo categdrico para Nitobe

A leitura de Nitobe do giri é feita para um publico que desconhece como a maioria
dos termos e valores japoneses se relacionam, por este motivo sdo usados termos baseados no
pensamento ocidental para facilitar o entendimento do seu publico-alvo. Enquanto Benedict
fez uma leitura antropolégica com um olhar de fora para dentro da sociedade japonesa na
tentativa de explicitar da maneira mais simples possivel as complexas relacdes existentes,
Nitobe aborda o tema na ordem inversa da autora, de dentro da sociedade japonesa para fora
dela e também ¢ voltando-o exclusivamente ao entendimento dos ocidentais. Ambas as
leituras ndo deixaram de ser importantes instrumentos de pesquisa sobre o0 Japdo visto
apresentarem conceitos amplos e genéricos sobre a cultura e pensamento japonés 0s quais
ainda norteiam as pesquisas académicas sobre o assunto.

O ponto de partida de exposicdo de Nitobe é o conceito bushidé, o antigo codigo de
conduta dos samurais, o qual sofreu uma releitura pelo autor que afirmou ser ela a ética dos
guerreiros que manteve vivo a identidade nipbnica, foi o receptaculo da moral do povo. A
obra foi elaborada de forma a encadear valores confucionistas, budistas e xintoistas
pertencentes a um Gnico regramento, bushidd, como comum para todos os estratos sociais.
Exceto pela parte idealizada e voltada a propaganda nacionalista, com o intuito de unificacdo
do arquipélago em torno de uma identidade comum, temos um compéndio com boa parte dos

valores japoneses e com referéncias aos seus usos dentro da sociedade.

Bushid, entdo, é o cddigo de principios morais a que os cavaleiros eram exigidos ou
instruidos a observar. Nao é um cddigo escrito; no melhor, consiste de umas poucas
méaximas transmitidas de boca em boca ou vindo da pena de algum guerreiro ou sabio

8 Escrita no idioma inglés e publicada em 1900 na Filadélfia, Estados Unidos.
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bem conhecido. Com mais frequéncia, € um cddigo ndo preferido e ndo escrito,
possuindo muito mais a san¢do poderosa de feitos verdadeiros, e de uma lei escrita nas
tabuas carnais do coracdo. Foi instruido ndo na criagdo de um cérebro, embora capaz, ou
na vida de um s6 personagem, embora renomado. Foi um crescimento organico de
décadas e séculos de carreira militar. (NITOBE, 2005, P. 11)

Notamos aqui outra diferenca entre a abordagem de Benedict e Nitobe, enquanto a
primeira se foca na sociedade como um todo, o segundo busca dentro da moral, e
exclusivamente dentro dela, a elaboracdo do que seria o giri. A referéncia especifica sobre
este conceito esta no capitulo sobre a Retidao ou Justica, ou seja, para Nitobe o giri é 0 senso
de dever para cumprimento dos valores morais que, no caso japonés, é inteiramente
constituido nas relagdes estabelecidas entre os individuos segundo a sua posicao dentro da
hierarquia social. O funcionamento do giri depende obrigatoriamente da estrutura de poder

interna da sociedade japonesa, algo expresso na linguagem cotidiana®.

Eu falo de Giri, literalmente, a Razdo Certa, mas que veio no tempo a significar um
vago sentido de dever que a opinido publica espera um dever preencher. Em seu sentido
original significa dever, puro e simples, portanto falamos do Giri que devemos aos pais,
aos superiores, aos inferiores, a sociedade em geral, etc. Nesses sentidos, Giri é dever;
pois o0 que mais é o dever sendo o que a Razdo Certa pede e nos ordena fazer? Néo seria
a Razdo Certa nosso imperativo categorico? (NITOBE, 2005, p. 23-24)

Nesta abordagem fica evidente a importancia de relagdo publico-privada na qual séo
considerados dois mundos distintos, ndo podendo existir interferéncia de um no outro, ou seja,
os problemas privados da casa do cidaddo ndo podem interferir na sua vida publica e no seu
trabalho, sendo o inverso valido também. Nitobe evidenciou isso em sua obra ao dizer que a
diferenca entre o estadunidense e o japonés estd no fato de que enquanto o primeiro beija a
sua mulher em publico e a espanca dentro de casa, 0 japonés preferiria bater na esposa em
publico e beija-la em casa (NITOBE, 1972, p.87). Essa alegoria maligna foi posta na obra
apenas com o intuito de apresentar o tratamento que cada sociedade — a ocidental representada
pelos estadunidenses e a oriental com os japoneses, tem com esta diferenciacdo entre publico-
privado.

Entretanto, o que desperta interesse na versdo do giri para Nitobe ¢ a possibilidade de

associacao deste termo com o Imperativo Categorico kantiano (neste caso focado na primeira

% Quando me refiro que o giri estd expresso na linguagem cotidiana remeto as expressées de tratamento
chamadas de Taigl Hydgen, os quais sdo vocabulos e expressdes que somente podem ser utilizadas segundo a
posicéo social dos interlocutores. Tais expressfes segundo Kikuchi:

“...consistem em projecdo das relagdes sociais na lingua, sendo que o uso da lingua adotada numa determinada
sociedade reflete sua visdo de mundo, seus valores, praticas sociais, que pautam a conduta, a interagdo entre seus
participantes.” (In: Morales, 2011, p.197)
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férmula do imperativo o qual é tomada como lei universal). Primeiramente, devemos ter em
mente que a referéncia ao Right Reason pode ser ligada a leitura de Benedict na qual o termo
seria 0 reto caminho. O caminho aqui referido, como j& expresso anteriormente, deve ser
tomado segundo a citacdo de Heidegger, na qual para os orientais ‘caminho’ pode receber o
significado de l6gos, pensamento, portanto o reto caminho ou o pensamento direito seria
aquele coerente com a moralidade do povo e, consequentemente, segundo 0 pensamento
confucionista influenciado pelo taoismo, com atitudes moralmente corretas o individuo
seguiria para a plenitude e levaria consigo a sociedade.

Também necessita que a acdao do sujeito motivada pelo giri seja concebida como lei
natural, ou seja, 0 giri como fruto de um instinto animal do homem e que tenha um uso geral
e ndo particular. Ao coloca-lo como imperativo categorico japonés somos obrigados a
considerar que o autor estava criando uma teoria deontoldgica na qual o individuo possuiria
obrigagcdo moral com a sociedade em que esta inserido. Como colocado por Vazquez (2008,
p.194), os imperativos kantianos imp&em a vontade humana — entendida como imperfeita, um
dever, sendo os categdricos marcados pela busca da universalizacdo e voltados ao fim e nédo
ao processo em si, enquanto os hipotéticos sdo focados no processo em si independente da
finalidade que atinjam. Entretanto isto ndo seria condi¢édo suficiente para a comprovagéo desta
associacédo, o que nos obriga a buscar maiores comprovacgoes desta interpretacdo. Outro ponto
que deve ter motivado o autor em sua associacdo pode estar nas condigdes suficientes para a
existéncia do imperativo categorico, o qual pode ser facilmente ligado ao giri conforme a

abordagem ja apresentada sobre o tema.

Primeira, devemos ser capazes de, na qualidade de agentes sinceros, razoaveis e
racionais, ter a intencdo de agir segundo aquela maxima quando nos consideramos
membros do mundo social ajustado associado a ela e, assim, quando nos consideramos
agindo no interior desse mundo e sujeitos a suas condi¢des; e segunda, devemos ser
capazes de querer esse proprio mundo social ajustado e de afirma-lo caso venhamos a
pertencer a ele. (RAWLS, 2005, p. 195)

Agir pelo giri é atuar segundo os valores e praticas comuns a sociedade em que 0
individuo estd inserido e ter consciéncia de seu papel dentro dela. Quem atuasse
contrariamente néo traria problemas somente a si, mas para todos aqueles que possuem algum
vinculo com o infrator. A vergonha ou desonra dentro deste sistema social ndo se limita
apenas ao infrator, é compartilhado por todos os quais possuam algum vinculo com o infrator,
desta forma os parentes — como pai, mée, conjuge e filhos, sdo os primeiros a sofrerem com

os erros cometidos pelo individuo. O giri é a reafirmacgéo de que o individuo ndo esté sozinho
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no mundo, é obrigado a viver neste mundo e a estabelecer vinculos sociais com 0s outros a
fim de que consiga manter a sua existéncia. Em outras palavras a limitacdo da liberdade
individual pela obrigatoriedade de se viver em sociedade é nomeada no Japéo, é o giri.

Nitobe tenta mostrar que o giri, assim como o Imperativo Categdrico, é um dever
que impde ao individuo o agir segundo uma lei moral com o intuito de atingir o bem a todos.
Agir segundo a moral implicaria necessariamente que a melhor de todas as ac6es foi realizada
em beneficio de todos os membros do grupo. Vemos que este termo é fortemente ligado ao
meio social e, assim como ocorre com a moral, somente existe e pode ser executado no meio
social. O individuo que esta isolado de qualquer tipo de convivio social estd liberado da
obrigatoriedade do regramento moral por estar em uma situacdo na qual a sociedade néo
existe. Por exemplo, um naufrago em uma ilha deserta ndo tem motivos para agir moralmente,
pois a imoralidade ndo traria prejuizos a ninguém visto que somente ele esta na ilha e uma

sociedade ndo é formada por um homem.

Agir por dever é operar puramente conforme a lei moral que se expressa nos
imperativos universalizaveis, e a vontade que age desta maneira, movida pelo
sentimento do dever, independentemente de condi¢Bes e circunstancias, interesses ou
inclinagdes, ¢ uma vontade “boa”. O dever ndo ¢ outra coisa sendo exigéncia de
cumprimento da lei moral, em face da qual as paixfes, os apetites e inclinacbes
silenciam. O dever se cumpre pelo proprio dever, pelo sentimento do dever de obedecer
aos imperativos universalizaveis. (VAZQUEZ, 2008, p.195)

A universalidade imposta pelo imperativo categoérico é garantia de validade ao giri,
pois seu cumprimento necessariamente visaria 0 bem ao final do processo, independente do
que ocorresse para a sua conclusdo, visto que se 0 foco estivesse no processo e ndo na sua
finalidade teriamos um imperativo hipotético e este ndo seria suficiente para a contribuicéo as
virtudes.

Na leitura do giri como imperativo categérico temos o0 mecanismo de valorizacéo
dos japoneses para julgar se o individuo € ou ndo digno, honrado, por cumprir as suas
obrigacGes morais. Assim, o individuo quando se depara em uma situacdo na qual o giri 0
obriga a algo, ele é impelido a cumprir aquilo mesmo contrariamente a sua vontade, haja vista
que por ser baseada na moral a atitude a ser tomada, em tese, ndo traria prejuizos a ninguém e
somente ajudaria na valorizagdo positiva do carater dele. Como posto por Benedict, nas
relacdes sociais o sujeito adquire o “on” e fica em débito com o outro e seu pagamento impde
a existéncia do giri. Se o individuo esta comprometido com o outro, isso deve ser cumprido

para que o0 débito seja pago e ndo se envergonhe, ja que a vergonha, o oposto da honra, pode
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ser considerada como uma morte social, e a quitagdo do débito ocasionado pela vergonha é
muito pesada para o individuo e, consequentemente, é estendida a familia. Desta forma, no
sistema japonés, como mostrado por Nitobe, alguns casos de vergonha somente eram quitados
com a morte.

Um ponto importante € que se o giri permanece dentro da sociedade e se reconhece
na moral, a qual pode se modificar ao longo do tempo, ou seja, admitindo-se que ao longo do
tempo os valores de um determinado grupo social se modifiguem (fato comprovado pela
necessidade de releitura das normas escritas), como podemos afirmar entdo que este giri
almeja uma lei universal, visto que para ser universal ndo pode admitir mutabilidade? A
condicdo para a existéncia desta concepcdo ndo implica imutabilidade absoluta, pois o
conceito em si continua 0 mesmo, sem sofrer alteracdes, o0 que se modifica € a interpretacédo
dada ao conceito. Por exemplo, a no¢do de honra a qual caminha juntamente com a
humanidade em todas as sociedades e civilizagBes conhecidas, em cada época, possui uma
leitura propria e independente, mas que tem pontos em comum com todas as versdes. Com 0
giri seria 0 mesmo, ha diversas reinterpretacfes, mas o nucleo duro com a sua verdadeira
concepcao se mantém imutavel. Nitobe aproveitou esta ideia da imutabilidade do giri para
justificar a sua concepcdo de identidade nacional japonesa a qual teria no giri um dos meios
para justificar a continuidade da identidade do povo ao longo dos anos.

Leituras do Giri

Na obra de Benedict temos a desconstru¢do do giri em duas partes distintas: o (a)
giri-para-com-o-mundo e o (b) giri-para-com-o-nome. Estas distingdes ndo estdo explicitas
na exposicdo de Nitobe em parte devido ao modo pelo qual o autor escolheu expor tal

concepgao na sua obra.

O giri tem duas divisdes bastante distintas. Aquilo que chamarei de “giri para 0 mundo”
— literalmente “pagar o giri” — é a obrigacdo de se pagar aos semelhantes o on, enquanto
“giri para o nome” serd o dever de conservar o proprio nome e reputagdo limpos de
qualquer acusacao, um pouco a moda da “honra” alema. (BENEDICT, 2007, p. 116)

A primeira verséo do giri (a) é subdivida em 4 itens, focadas nas relagBes sociais
com: (1) o senhor feudal (daimyo), (2) com a familia, (3) familiares ndo tdo préximos, mas
gue compartilham um ancestral que tenha aceitado um favor (on) e (4) de pessoas comuns que

tenham feito um favor (on). Em (1) temos a relacéo classica entre vassalo e suserano, no qual
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0 sujeito se submete a vontade do proprietario das terras do qual ele utiliza para tirar o seu
sustento. Devemos ter cuidado com as relacGes diretas com o feudalismo ocidental, pois, ao
contrario deste, no Japao o vassalo ndo tinha o suserano como uma figura repressora retentora
de poder mobiliario, mas como um individuo que viabilizava condicdes para o outro viver. O
vassalo era grato ao suserano pela oportunidade, disto surge a ligagdo com o giri, ndo pelo
medo da repressdo, mas pela gratidao do favor.

A relacédo estabelecida em (2) € um pouco mais 6bvia ao publico ocidental, pois sua
justificacdo remete ao favor recebido por alguém que tenha laco sanguineo préximo do
receptor, estimulado pela nocdo de autopreservacdo de grupo que compartilha a origem
comum. Este ponto de vista ajudard na argumentacdo de (3) na qual um parente ndo tdo
préximo, como um tio ou primo, faz um favor (on) e por isso o individuo assume uma divida.
N&o podemos confundir a divida adquirida pela prestacdo de um favor (on) com o dever com
0s pais e ancestrais, chamado de kou e traduzido como piedade filial. S&o dois instrumentos
diferentes de regulagéo social, sendo que o kou néo necessita da moral generalizadora seguida
por todo o grupo, pode ser cumprida por meio de preceitos familiares (em japonés chamado
kakun) inerentes a grupos fechados, restritos a esfera privada, enquanto o giri necessita da
esfera pablica e da moral comum a todos os grupos independentemente dos preceitos
familiares de cada grupo ou cla. A Ultima interpretacdo do giri-para-com-o-mundo (4) se
refere a divida adquirida com alguém que esteja apenas na esfera pablica de influéncia, sem
possuir nenhum lago de parentesco ou vinculo de submissdo com o outro.

Na segunda interpretacdo (b) a qual a autora sugere uma leitura similar a honra
adotada no sentido alemédo da palavra é mais comum no ocidente, podendo ser divida em: (5)
dever de limpar o nome quando insultado, (6) ndo admitir fracasso e (7) cumprir as regras de
etiqueta japonesa. Esta segunda leitura apresenta uma abordagem ndo tdo focada na ofensa
gue Se possa causar ao outro por nao ser a retribuicdo de um favor, mas a valorizacdo que o
individuo venha a receber. Contrariamente ao anterior (a), no qual deveria retribuir o favor ao
outro, nesta interpretacdo o individuo trata do giri para si mesmo, de forma reflexiva, na qual
o erro ndo ofenderd o outro, mas prejudicard a sua imagem, a sua honra. Entretanto, vemos
gue neste ponto a leitura sobre o giri de Benedict se afasta da leitura de Nitobe, pois, para o
autor, a honra era uma virtude propria a qual mantinha vinculo com o giri, mas ndo era o giri.
Infelizmente em sua obra Benedict ndo trata especificamente da honra japonesa para que este
problema fosse solucionado, desta forma, resta-nos entendermos esta virtude por meio do

giri-para-o-nome. Somos levados a crer que neste aspecto o simples cumprimento das regras
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sociais, ou da etiqueta, bastaria para que a fungdo do giri fosse cumprida e o individuo tivesse
a sua honra mantida, porém Nitobe discordaria desta interpretacdo da obra de Benedict visto
que este cumprimento em si € entendido por ele como um ato vazio, indicio de degradacdo da
moral. Em outras palavras, era contrario ao uso da cortesia, assumida como polidez de carater,
motivada pelo medo de insultar o seu semelhante, quando na verdade, Nitobe preferia que a
polidez fosse a expressdo do amor ao préximo™.

Se abordarmos a leitura do giri de Benedict por meio da obra de Nitobe veremos que
a autora € mais restritiva quanto ao uso de aspectos do carater moral nipdnico como
pertencente ao termo, visto que a associa¢do do giri com o imperativo categorico buscou pela
universalizacdo do termo. Aparentemente ha confusdo entre as virtudes nipdnicas na obra de
Benedict, isto se as entendermos como capacidade ou poténcia particular do homem em agir
moralmente (VAZQUEZ, 2008, p. 214). Isto possibilitara que a honra seja compreendida
como uma virtude moral, qualidade atribuida ao individuo realizador da acéo pelo julgamento
valorativo do outro baseado na moral comum ao meio social que compartilham. A honra seria

um padrdo de medida para o carater do individuo, concedendo-lhe gléria (timé) ou vergonha.

A honra e a vergonha sdo valorizagdes sociais e partilham portanto [sic] da natureza de
sanc¢Bes sociais: quanto mais monolitico é o jari mais severo é o julgamento. Honra e
vergonha sdo dois polos de uma valorizagdo. S&o a reflexdo da personalidade social no
espelho dos ideais sociais. O que é especifico dessas valorizagBes € serem usadas como
padrdo de medida do tipo de personalidade considerado representativo e exemplar de
uma dada sociedade. Quem satisfazer esses padrfes pode, sem cair em desgraga,
quebrar outras regras consideradas menores que as da honra. (PERISTIANY, 1988, p.
3)

Degradacéo do termo e do homem

Como visto até 0 momento, o giri é o dever que o individuo assume perante 0 outro
dentro da sociedade. Enquanto Benedict colocou o termo num papel quase central do convivio
social nipdnico, Nitobe o colocou como um complemento as virtudes morais e aproveitou
para criticar o que entendia ser o estado de degradacdo que se encontrava o0s valores humanos.
Entretanto, antes de prosseguirmos na exposi¢do desta critica faz-se necessario ressaltar que
parte dos argumentos de Nitobe é baseada na sua interpretacdo pessoal do mundo, que ao

contrario de Benedict, que neste aspecto teve uma postura mais cientifica e evitou que a sua

19 Esta colocagdo de Nitobe: “In the highest form, politeness almost approaches love.” (NITOBE, 1972, p. 54)
deve ser entendida segundo a concepgdo crista de agape, tendo em vista que desde a sua adolescéncia o autor se
converteu ao cristianismo e anos mais tarde juntou-se a sociedade dos amigos, também conhecidos como
Quaker.
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opinido interferisse em sua analise. Por isso, é pertinente alertar que para o autor a degradacéo
destes valores se deve ao proprio homem e que a solucéo para isso estaria no cristianismo.
Evitando usar a mesma terminologia cristd do autor, nos remeteremos aos aspectos
cientificos utilizados por ele, visto que a critica proposta tem validade caso assumamos que 0
giri é produto artificial de uma sociedade também artificial, ou seja, ndo € um conceito que se
desenvolveria naturalmente em um grupo humano. Em outras palavras, o giri estaria

condenado a destruicdo, se fosse tomada em sua forma vazia sem conteudo.

Giri, assim compreendido, é um feitor severo, com uma vara de bétula em sua méo para
fazer o indolente desempenhar seu papel. E um poder secundario na ética; como um
motivo é infinitamente inferior a doutrina de amor do Cristdo, que seria a lei. Eu 0
considero um produto das condigdes de uma sociedade artificial — de uma sociedade em
que o acidente do nascimento e o favor ndo merecido instituiram as distingdes das
classes, em que a familia era a unidade social, em que a precedéncia de idade era de
mais valia do que a superioridade de talentos, em que as afei¢Ges naturais tinham muitas
vezes que sucumbir diante dos costumes arbitrarios feitos pelo homem. Por causa dessa
artificialidade, o Giri, com o tempo, se degenerou nu vago sentido de propriedade
chamado para explicar isso e sancionar aquilo como, por exemplo, por que uma mée
deve, se preciso for, sacrificar os seus outros filhos para salvar o primogénito; ou por
que uma filha deve vender sua castidade para obter fundos para pagar pela dissipagdo de
seu pai, e outros similares. (NITOBE, 2005, p. 24)

Esta degradacdo apontada pelo autor nos obriga a reinterpretarmos a associacdo com
0 imperativo categorico. Se considerarmos que o agente (aquele que deve cumprir um papel
social e moral) desconhece o motivo pelo qual deve cumprir com o regramento moral imposto
pelo giri, e consequentemente, pela sociedade, o termo em si perderia validade e ndo poderia
ser tomado como um imperativo categérico. Ou seja, 0 ajuste existente entre o individuo e o
dever moral, no qual ele deveria compreender que esté inserido dentro de um contexto social
e historico que o obrigaria a agir segundo a horma ou costume, desapareceria, e o individuo
ndo teria conhecimento algum da sua condicdo e motivacdo para cumprir aquilo que lhe é
esperado. Mesmo considerando que nesta abordagem tanto o giri quanto o imperativo
categodrico ndo sdo focados no processo em si, mas na finalidade almejada, ndo teriamos
garantias suficientes para manter a associacao, pois esta forma corrompida ndo poderia visar

uma lei universal devido ao desconhecimento do que se refere.

Levado além ou abaixo da Razdo Certa, o Giri se tornou uma impropriedade
monstruosa. Abrigou sob suas asas, todo tipo de sofisma e hipocrisia. Facilmente teria
sido transformada num ninho de covardia, se o Bushidd ndo tivesse um sentido de
coragem agucado e correto, 0 espirito da ousadia e orientacdo. (NITOBE, 2005, p. 25)
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VVemos que para o autor, a forma idealizada do giri poderia ser entendida como o
imperativo categorico japonés, mas que a sua forma real, foi deformada no processo de
corrupcdo, decorrente da artificialidade do termo e da incapacidade de apreensdo de
mecanismos que a renovassem e a colocassem na direcdo mais proxima do caminho da
verdade, que para o autor estava no cristianismo. Benedict conseguiu evitar tal problema em
sua exposic¢ao por ndo comparar o giri com nenhum produto ou conceito ocidental, gragas a
escolha de desconstruir o termo a fim de entendé-lo com mais profundidade e restritivamente

ao conceito social proprio.

Concluséo

O imperativo categorico kantiano ndo existe apenas como retribuicdo a um favor
concebido por outro, e isto pode ser entendido como um argumento que inviabiliza a leitura
de Nitobe, porém, em sua obra notamos que ele ndo compartilha da restricdo de Benedict do
giri ser diretamente dependente do on, mas que o giri estaria de alguma forma pré-
estabelecido nas relacdes sociais. Porém, este termo ndo pode ser assumido como sendo
apenas a honra para o japonés, visto que sdo concepcdes sociais distintas com usos distintos e
que possuem uma particularidade em comum.

Entender o que é o giri hodiernamente continua sendo uma tarefa ardua aos
pesquisadores do pensamento japonés e dos sociologos que estudam as relacdes sociais
nipénicas. Como ocorre, por exemplo, com a virtude da coragem a qual desde a antiguidade
grega é conhecida pelos homens, mas a sua definicdo e aplicacdo varia ao longo do tempo, o
giri também é um conceito que varia ao longo dos anos, mas tem um aspecto que o torna
unico: desenvolveu-se apenas na sociedade japonesa. Isto ndo deve ser motivo para despreza-
lo, mas um incentivo ao seu estudo e entendimento.

Benedict tinha como objetivo encontrar um padrdo cultural que fosse assimilavel aos
estadunidenses por meio de uma leitura antropolégica, enquanto Nitobe fez uma leitura ética a
fim de encontrar similaridades entre o povo japonés e a cultura ocidental. Ambas as
abordagens sdo excelentes e ainda contribuem para o entendimento da cultura e pensamento
japonés moderno.

A intencdo ndo foi apresentar em que pontos 0S autores acertaram ou erraram,
tampouco mostrar em que aspectos concordavam e discordavam, mas as duas principais

abordagens do tema que surgiram para explica-lo ao publico ocidental. Por isso ndo optamos
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pela exposicdo de autores japoneses que tenham escrito em japonés, tendo em vista que tal
material dificilmente teria chegado aos circulos de discussdo ocidental. Tentou-se estimular a
pesquisa por um conceito importante na sociedade japonesa que pode contribuir muito no

campo das ciéncias humanas.
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POLEMAS

WALTER BENJAMIN E AS IMAGENS DA HISTORIA
Possibilidades de uma critica social a partir da arte

Leticia Olano Morgantti Botelho

Resumo: O artigo pretende tematizar algumas consideragdes de Walter Benjamin a respeito das
potencialidades de critica social inerentes a arte de vanguarda e a critica de arte. Com este objetivo,
considerar-se-4, primeiramente, as implicacfes metodoldgicas de seu conceito de critica, e, em
seguida, suas reflexdes acerca da linguagem e da destruicdo da aura e da experiéncia na modernidade,
com enfoque no poder da imagem na linguagem artistica.

Palavras-chave: Critica de arte; Critica social; Walter Benjamin; Historia; Imagem.

Abstract: This paper is intended to theme a few considerations from Walter Benjamin regarding the
social critique potentialities inherent to the avant-garde art and art critique. For this purpose, the
methodological implications derived from his concept of critique shall be considered firstly, followed
by an analysis pertaining his considerations as for language and the destruction of the aura and
experiences proper to modernity, by means of focusing the power of imagery in the artistic language.

Keywords: Art critique; Social critique; Walter Benjamin; History; Image.

I. Critica de arte como critica social

Segundo Walter Benjamin, critica de arte é critica social: a arte revelaria, em seu
interior, toda uma série de tendéncias e contradi¢Ges de sua época, possibilitando, assim, uma
reflexdo critica de tal sociedade. Em As Afinidades Eletivas de Goethe, um ensaio de
juventude, Benjamin estabelece uma distingdo entre “teor de verdade” de uma obra — objeto
da critica de arte — e seu “teor factual” — objeto do comentario. Enquanto aquele referir-se-ia,
por assim dizer, a um sentido filos6fico da obra, este Gltimo, por sua vez, diria respeito aos
“materiais da realidade historica”, aos “dados do real” que ela contém em si: valores e visdes
de mundo relativos a sociedade no seio da qual foi gerada. O “teor factual e o teor de verdade,
que inicialmente se encontravam unidos na obra, separam-se na medida em que ela vai
perdurando, uma vez que este Gltimo sempre se mantém oculto, enquanto aquele se coloca em
primeiro plano” (BENJAMIN, 2009, p. 12-13): aos contempordneos de uma obra, ndo ha
qualquer distingdo entre ambos, que parecem-lhes, de certo modo, naturais; com o passar do

tempo, porém, tais “materiais da realidade historica” vdo deixando de existir no mundo, de
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modo que sobressaem aos olhos do observador devido a um estranhamento causado em
relagdo aos materiais de seu proprio tempo.

Ao valorizar a duracdo das obras de arte como elemento essencial a sua critica,
Benjamin revela-nos, como observa Luciano Gatti, intensa influéncia da concepgédo romantica
de critica de arte sobre seu pensamento — tema, alids, de sua tese de doutorado. Ele, porém,
ndo compreende tal “duragdo como processo aberto ao futuro, durante o qual a
autoconsciéncia da obra se intensifica” (GATTI, 2009, p. 54), como um organismo Vvivo em
crescimento, mas como um processo de envelhecimento, de progressivo embotamento da vida
da obra, por meio do qual sua aparéncia de realidade natural desaparece, devido ao
desaparecimento, no mundo, daqueles “dados do real” que a compdem. Assim, 0 ponto de
partida da critica ndo corresponderia, como para o pensamento estético romantico, a um “grau
de consciéncia imediatamente anterior”, que deve ser superado por um movimento de auto-
reflexdo, mas a um estranhamento nascido do confronto entre o teor factual da obra e o
momento historico ao qual pertence o critico. “Neste sentido, a historia das obras prepara a
sua critica e, em conseqiiéncia, a distancia historica aumenta o seu poder” (BENJAMIN,
2009, p. 13). A investigacdo deste estranhamento, desta diferenca, deste mistério, impde-se
como Unica via possivel para a compreensdo da obra: sé a partir dai seu teor de verdade pode
surgir. Para Benjamin, como para 0os demais autores da chamada Teoria Critica da sociedade,
a verdade ndo pode, como afirma na Origem do Drama Barroco Alem&o, “ser invocada more
geométrico”, mas “funda-se na codificacdo historica” (BENJAMIN, 1984, p. 49). Trata-se,
portanto, de uma verdade historicamente constituida, imanente ao proprio processo histérico
e, portanto, em constante movimento e mutacao: € a verdade de um especifico tempo, nascida
de seu confronto com um outro — o tempo da obra. Eis a causa, como afirma Benjamin, da
identidade entre teor factual e teor de verdade de uma obra aos olhos de seus contemporaneos:
a auséncia de estranhamento.

O comentério corresponderia a essa investigacdo, por um viés historico e filoldgico,
dos envelhecidos valores e visdes de mundo presentes na obra, representando 0 necessario
ponto de partida da critica. O teor de verdade de uma obra s6 pode ser extraido a medida que,
devido a tal envelhecimento e estranhamento, rompe-se sua aparéncia de natureza, de perfeita
totalidade orgéanica — a “bela aparéncia” —, e a obra se impde como produto histérico. A
exposicdo do teor de verdade pela critica de arte corresponderia a um movimento pelo qual
aquele teor factual revela-se como historicamente constituido e, por confronto, também assim
se mostra 0 mundo atual: este, ao ser confrontado com outras possibilidades de formas de

vida, de valores e visdes de mundo, perde sua aparéncia natural de realidade simplesmente
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dada, impondo-se como realidade constituida historica e socialmente e, deste modo, passivel
de transformagao emancipadora.

Assim, Benjamin ferozmente critica, na Origem do Drama Barroco Aleméo, o elogio
romantico a concepcdo de obra de arte simbolica: em sua configuracdo sensivel, o inteligivel
expressar-se-ia imediata e perfeitamente, conferindo-lhe a aparéncia de totalidade harmonica
e organica. Produto humano apresentado como realidade natural, a obra simbdlica adquire,
assim, segundo Benjamin, uma existéncia mitica; torna-se uma espécie de “fetiche”, no
sentido atribuido ao termo por Marx: o proprio movimento social dos homens passa a possuir
“para eles a forma de um movimento de coisas, sob cujo controle se encontram, em vez de
controla-las” (MARX, 1983, p. 73). Em sua reabilitacdo estética da alegoria, rejeitada como
imperfeita pela estética romantica por ndo apresentar a bela aparéncia totalizante do simbolo,
Benjamin vale-se de certas consideragdes de Creuzer, que afirma que “simbolo ¢ alegoria
estdo entre si como o grande, forte e silencioso mundo natural das montanhas e das plantas
estd para a historia humana, viva e em continuo desenvolvimento” (CREUZER apud
BENJAMIN, 1984, p. 187). Assim, tal reabilitacdo da alegoria remete-nos, em Ultima
instancia, a uma reabilitacdo da prépria temporalidade como elemento formal constitutivo das
obras de arte, ja que ela é, entdo, valorizada por Benjamin como forma de expressao, por
exceléncia, da temporalidade e da historicidade, enquanto o simbolo o seria do mito:
conhecida desde a Antigliidade como forma de “falar uma coisa para significar outra”, na
alegoria ndo haveria, ao transmitir uma idéia, a imediaticidade e a instantaneidade tipicas do
simbolo, mas sim uma sucessao temporal, através da qual o pensamento velado na imagem se
desenvolve de modo progressivo, permanecendo sempre em aberto — sucessdo e progressao
que somos obrigados a seguir e respeitar.

Em Sobre a linguagem em geral e sobre a linguagem do homem, Benjamin afirma
qgue a linguagem nomeadora de Addo comunicava a esséncia espiritual das coisas com o
homem, e deste, com Deus, sendo um reflexo do criador sobre as criaturas. Com a queda do
Paraiso, porém, a imediaticidade e a organicidade da linguagem humana se perdem, de modo
gue seus signos tornam-se arbitrarios: a alegoria, ao falar sobre uma coisa, obrigando-a a
significar outra, permaneceria fiel a esta arbitrariedade entre palavra e coisa, ou, em termos da
linglistica contemporanea, entre significante e significado, tipica da linguagem humana pos-
queda e de todo conhecimento historico.

Tendo em vista tais consideragdes, Benjamin viu no drama barroco e em certas
vanguardas do século XX, fendmenos artisticos tipicamente alegdricos, marcados por um jogo

com a técnica de composicdo artistica que rompe com a aparéncia totalizante, “um
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procedimento critico imanente a propria obra, como se ela mesma ja iniciasse sua critica na
busca de seu teor de verdade” (GATTI, 2009, p. 64). Grande é a influéncia, sobre tais
consideracOes, do conceito elaborado por Holderlin de cesura, correspondente a interrupgéo,
no interior de uma obra, das composicdes e representacdes artisticas para trazer a tona o seu
proprio processo de composi¢do, 0s proprios mecanismos por tras de tais representaces,
mobilizados pelo artista para lhes dar vida — nas pinturas barrocas, por exemplo, observa-se
tal procedimento na fatura das obras, na qual as pinceladas do artista se ddo a ver.

Enquanto o simbolo nos transmitiria a falsa aparéncia de um mundo reconciliado,
mascarando suas contradicBes e, assim, embotando também a esperanca de sua
transformacéo, a alegoria, por sua vez, a0 romper a aparéncia de totalidade harmonica e
organica — o que a diferencia da forma simbolica — apresenta uma visdo do processo historico
como declinio, sofrimento e morte, revelando-nos uma realidade em ruinas, fragmentada por
contradicdes, dialeticamente dilacerada, na qual esta ausente qualquer perspectiva de
transcendéncia. Tal fragmentacdo da realidade gera, como observa Benjamin acerca do drama
barroco, o sentimento de melancolia, tipico daquele tempo marcado pela perda, relacionada as
guerras religiosas da Reforma e da Contra-Reforma e ao inicio do desenvolvimento do
capitalismo, dos cléssicos valores absolutos, de um ethos Gnico — sentimento este que se
estende até hoje, com a completa mercantilizacdo da vida pela sociedade capitalista tardia.
Como ja tematizado por Hegel, a modernidade €, por exceléncia, cisdo ética e estranhamento.

Valendo-se da bela metafora da obra de arte como uma fogueira ardendo em
“chamas vividas”, Benjamin afirma:

O comentador se encontra diante dela como o quimico, e o critico semelhantemente ao
alquimista. Onde para aquele apenas madeira e cinzas restam como objetos de sua
analise, para este tdo somente a propria chama preserva um enigma: o enigma daquilo
que esta vivo. Assim, o critico levanta indagagdes quanto & verdade cuja chama viva

continua a arder sobre as pesadas achas do que foi e sobre a leve cinza do vivenciado
(BENJAMIN, 2009, p. 13-14).

A violéncia exercida pela critica sobre as obras ndo deve, ao extrair seu teor de
verdade, aniquilar tal enigma, mas lhe fazer justica: o0 movimento pelo qual tanto a obra
quanto o mundo atual apresentam-se, por confronto, como produtos historicos e sociais e,
portanto, ndo necessarios, abrindo, assim, a perspectiva de uma outra possibilidade para o
presente, ndo corresponde a inscrever a obra em uma cronologia linear que lhe é externa —
procedimento do quimico, que trata a obra como coisa morta — , mas a buscar “em sua
imanéncia uma relagdo com a historia” (GATTI, 2009, p. 105). Inspirado por Leibniz,

Benjamin afirma que cada obra de arte € uma mo6nada, ou seja, uma visdo de mundo fechada
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em si mesma, que ndo se comunica exteriormente com nenhuma das outras, mas sim a partir
de seu préprio interior. Esta comunicacdo deve ser encontrada pelo trabalho interpretativo do
critico, ja que Benjamin abdica da tese da harmonia preestabelecida do mundo, da qual se vale
Leibniz para explicar a relacdo das monadas entre si.

N&o uma histdria externa aos fenébmenos empiricos, mas a eles interna: € o que
Benjamin pretende com sua concepcdo de origem que, diferentemente da génese,
interpretacdo historicista que estuda os fendmenos pela perspectiva do que lhes é
imediatamente anterior e posterior a partir de uma linearidade cronoldgica externa — perdendo
de vista a singularidade dos proprios fendmenos —, “ndo designa o vir-a-ser daquilo que se
origina, e sim algo que emerge do vir-a-ser e da extin¢do. A origem se localiza no fluxo do
vir-a-ser como um torvelinho, e arrasta em sua corrente o material produzido pela génese”
(BENJAMIN, 1984, p. 67-68). O conceito benjaminiano de origem revela, assim, suas
proximidades com vertentes contemporaneas do pensamento genealdgico; Michel Foucault
afirma — a despeito da inversao dos termos aqui presente, ja que utiliza o termo “genése” para
referir-se a tal investigacdo histérica ndo linear, imanente aos fenbmenos —, acerca da
pesquisa genealdgica realizada por Nietzsche, e por ele proprio, que ela ndo se pauta por uma
cronologia linear teleol6gica, mas procura demorar-se nos proprios fendmenos, “marcar a
singularidade dos acontecimentos, longe de toda finalidade monotona” (FOUCAULT, 1988,
p. 15), devendo, deste modo, retornar incessantemente a eles.

Quando dois fenémenos, cronologicamente distantes e aparentemente heterogéneos,
colocados em cotejo entre si, iluminam-se reciprocamente, revelando certa afinidade interna
entre seus teores factuais, lampeja, diante do critico, uma configuracdo — ou, para falar em
termos mais propriamente benjaminianos, uma “constelacdo” — verdadeira da historia, uma
imagem da historia que lhes é interna. Em oposicdo a moderna filosofia da representacéo, que
aplica sobre os fendbmenos, para conhecé-los, uma espécie de “grade” previamente forjada
pelo sujeito, o trabalho interpretativo do critico é entdo concebido como o esfor¢co de imergir
“nos pormenores do contetido material” (BENJAMIN, 1984, p. 51) de cada obra para, a partir
dai, extrair e trabalhar seus elementos extremos, que sobressaem e escapam a qualquer
padronizacdo, colocando-os em contraste com outros e reorganizando-os em uma nova
constelacdo: assim, os fendmenos revelar-se-iam em sua historicidade interna, em suas pré e
pos-historia, as quais ndo equivalem a fendmenos que lhes antecedem e sucedem por uma
proximidade cronoldgica, mas que podem estar separados por séculos.

Sendo refratario, como observa Luciano Gatti, a transposi¢do de um fendmeno “para

uma época alheia ao material historico ao qual ele deu forma” (GATTI, 2009, p. 111),
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Benjamin dedica-se, na primeira parte da Origem do Drama Barroco Alemédo, a criticar a
confusdo — gerada por se tomar a Poética de Aristoteles como canone estético —, cristalizada
ao longo de séculos, que relaciona o drama barroco a tragédia classica, tomando-o como uma
forma imperfeita e inacabada desta: fendmenos culturais radicalmente distintos, a tragédia
apresentaria, por meio de sua forma simbolica, 0 mito como seu teor factual, enquanto o
drama barroco, alegdrico por exceléncia, teria assimilado como teor factual a histéria — mais
especificamente, a histéria como um processo imanente de conflito e sofrimento. O drama
barroco encontra sua origem, na realidade, no expressionismo: um dos primeiros movimentos
de vanguarda do século XX, nascido na Alemanha, apresentar-se-ia como a expressao
alegodrica maxima, extrema, da historia enquanto sofrimento. Para ilustrar tal trabalho com os
extremos, “elementos isolados e heterogéneos™ que, justapostos, brilham em uma constelagéo,
Benjamin vale-se do recurso a figura do mosaico — que lhe sera cara ao longo de todo seu
pensamento —, no qual seus elementos formam um todo, porém, sem nele dissolver,
conservando a singularidade que Ihes é especifica.
Em suas teses Sobre o Conceito de Historia, Benjamin fornece-nos uma belissima
imagem acerca do processo historico como sofrimento e catastrofe:
H& um quadro de Klee que se chama Angelus Novus. Representa um anjo que parece
querer afastar-se de algo que ele encara fixamente. Seus olhos estdo escancarados, sua
boca dilatada, suas asas abertas. O anjo da histdria deve ter esse aspecto. Seu rosto esta
dirigido para o passado. Onde n6s vemos uma cadeia de acontecimentos, ele vé uma
catastrofe Unica, que acumula incansavelmente ruina sobre ruina e as dispersa a nossos
pés. Ele gostaria de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmentos. Mas uma
tempestade sopra do paraiso e prende-se em suas asas com tanta forca que ele ndo pode
mais feché-las. Essa tempestade o impele irresistivelmente para o futuro, ao qual ele

vira as costas, enquanto o amontoado de ruinas cresce até o céu. Essa tempestade é o
que chamamos progresso. (BENJAMIN, 1987, p. 226).

Assim, Benjamin estabelece uma critica ao historicismo burgués, que, pautado pela
nocdo de progresso, estabelece uma relacdo de empatia com o vencedor, e, portanto, com
todos 0s que venceram ao longo do processo historico, os quais participam do triunfal cortejo
— que gera horror ao anjo da histéria — no qual os dominadores pisoteiam e humilham os
mortos, caidos a seus pés.

Os despojos sdo carregados no cortejo, como de praxe. Estes despojos sdo o que
chamamos bens culturais. O materialista histérico os contempla com distanciamento.
Pois todos os bens culturais que ele vé tem uma origem sobre a qual ele ndo pode
refletir sem horror. Devem sua existéncia ndo somente ao esforco dos grandes génios
que os criaram, como a corvéia andnima dos seus contemporaneos. Nunca houve um

monumento da cultura que ndo fosse também um monumento da barbarie (BENJAMIN,
1987, p. 225).
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Assim, pode-se dizer que o critico de arte torna-se também um historiador: uma
critica de arte de teor materialista deve pautar-se pela tarefa de, a partir dos bens culturais que
tem diante de si, “escovar a historia a contrapelo”, fazendo justica as aspiracdes frustradas, ao
apelo proveniente do sofrimento passado dos “vencidos”, esquecidos pelo historicismo.

Benjamin estabelece uma critica ao principio, do qual se vale o historicismo, de
neutralidade axioldgica na investigacao historica, segundo o qual deve-se conhecer o passado
“como de fato foi”, abstendo-se da formulacdo de juizos de valor relacionados a informacdes
que se tenha acerca de posteriores fases da historia. Na realidade, este principio se revela
como uma ingénua pretensdo, ja que, ao assim proceder em relacdo ao passado, pactua-se com
0 ponto de vista valorativo dos dominadores. O critico-historiador materialista, ao contrario,
deve — como afirma Benjamin acerca do surrealismo, conforme sera tratado adiante — “trocar
o olhar historico sobre o passado por um olhar politico” (BENJAMIN, 1987, p. 26), fazendo o
esfor¢o de “apropriar-se de uma reminiscéncia” oriunda do sofrimento das geracgdes passadas,
de “fixar uma imagem do passado”, tal como ela fulgura, nos momentos de perigo, diante do
“sujeito do conhecimento historico”, sem que ele disso se dé conta — sendo 0 perigo sempre
constante e 0 mesmo: o de entregar-se, como instrumento, as classes dominantes. Os
verdadeiros sujeitos do conhecimento histérico seriam os combatentes e oprimidos, aos quais
caberia, segundo Marx, consumar a vinganca de um passado de sofrimento e escravidao;
assim, Benjamin critica a social-democracia que, ao atribuir-lhes o papel de salvar as futuras
geragdes, os teria privado de suas mais poderosas for¢as: o 0dio de classe e o “espirito de
sacrificio”, pois ambos se fundam na “imagem dos antepassados escravizados, e ndo dos
descendentes liberados” (BENJAMIN, 1987, p. 229).

E concedida, a cada geracdo, uma “fragil forca messidnica”, uma “oportunidade
revolucionaria de lutar por um passado oprimido” (BENJAMIN, 1987, p. 231): reconhecer,
no tempo presente, esta possibilidade torna-se a mais importante tarefa de uma historiografia
de cunho marxista. Assim, o materialista historico renuncia a um conceito do presente como
transicdo: na realidade, este apresenta-se a ele como algo que “para no tempo e se imobiliza”
como “aquele presente em que ele mesmo escreve a historia” (BENJAMIN, 1987, p. 230),
apropriando-se do passado como uma experiéncia Unica, & qual deve fazer justica. Quando
uma imagem do sofrimento das geracdes anteriores, do passado oprimido, confronta-se com
uma imagem do presente como 0 momento do “agora”, no qual a redengdo, tanto do passado
quanto do proprio presente, é possivel, tem-se uma constelacdo — na qual o pensamento do
critico-historiador se imobiliza, transmitindo-lhe um choque — saturada de tensdes, de

“agoras”, na qual passado e presente se encontram, em uma relacdo dialética imobilizada.
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Como observa Jeanne Marie Gagnebin, a imobilizagdo e a interrupgcdo do continuum da
historia representam uma “resisténcia a engrenagem politica e social”: “somente a tentativa de
parar 0 tempo pode permitir a uma outra histéria vir a tona, a uma esperanca de ser
resguardada em vez de sogobrar na aceleragdo imposta pela produgdo capitalista”
(GAGNEBIN, 2009, p. 98).

Tal constelagdo imobilizada, saturada de “agoras”, que interrompe o fluxo continuo
da historia, representa uma oposicao a concepcao da historia como “marcha no interior de um
tempo vazio e homogéneo” (BENJAMIN, 1987, p. 229) — concepcédo partilhada tanto pelo
historicismo como pela social-democracia, correntes usualmente tomadas por opostas —,
linear, & qual a nocéo de progresso como lei da humanidade esté indissociavelmente ligada.
Enquanto o historicismo preencheria tal tempo vazio por meio da adicdo de uma “massa de
fatos”, a historiografia materialista procederia por meio de uma construcdo de tais
constelacdes, que s6 podem surgir de uma imersdo nos préprios fendmenos empiricos
singulares — no caso, nas proprias obras de arte —, ao serem confrontados como mdnadas com
seu tempo histérico, pela perspectiva dos oprimidos, e com o tempo atual como “tempo do
agora”. Este ponto, de que a hermenéutica benjaminiana da historia ndo apenas desconstroi o
passado tal como legado pela tradi¢do historicista, mas, orientando-se pela perspectiva dos
dominados, reconstréi o passado e o proprio presente como “tempo-agora” revolucionario, é
enfatizado por Susan Buck-Morss (BUCK-MORSS, 2002, p. 401-402) em oposicdo as

leituras p6s-modernas que fariam de Benjamin um puro “desconstrucionista” arbitrario.

I1. Experiéncia, narragéo e aura

Em Experiéncia e Pobreza, Benjamin fornece-nos o diagnostico da destruicéo, para o
homem moderno, do ambito da experiéncia tradicional, que, caracterizada por uma
intersubjetividade positiva cristalizada através de gera¢des, por uma memoria e uma tradi¢do
— entendida como processo histdrico de transmissao de saber — compartilhadas por todos os
individuos de uma coletividade e retomadas na palavra transmitida de pai a filho, basear-se-ia
em vida e trabalho comuns, sendo, deste modo, identificada por Benjamin com o ambiente
pré-capitalista da oficina, depositario de saberes praticos. Antigamente, afirma Benjamin,
sabia-se “exatamente o significado da experiéncia: ela sempre fora comunicada aos jovens.
De forma concisa, com a autoridade da velhice, em provérbios; de forma prolixa, com a sua
loquacidade, muitas vezes como narrativas de paises longinquos, diante da lareira, contadas a

pais e netos” (BENJAMIN, 1987, p. 114). Em detrimento de tal experiéncia, o isolado
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individuo moderno, por sua vez, restringe-se ao ambito da vivéncia ou “experiéncia vivida.
Trancafiado em sua consciéncia, encontra-se impedido de expressar em palavras sua situagéo,
devido, principalmente, as rapidas transformacdes empreendidas, no mundo e na vida dos
homens, pelo desenvolvimento do capitalismo e da técnica, gerando, assim, um enorme
abismo, nunca antes visto, entre geragfes: assim, o homem moderno teria perdido o
referencial de sentido enraizado na tradicdo, a qual se revelaria estéril para orientar a
compreensdo do mundo em que vive. Como afirma Habermas, a auto-certificacdo é a marca
da modernidade: a moderna sociedade capitalista teria solapado a tradi¢éo, passando a buscar,
por meio de um movimento de auto-referéncia, sua normatividade a partir de si propria. Tal
pobreza de “experiéncias comunicaveis” teria, segundo Benjamin, se radicalizado com o
devastador advento da Primeira Guerra Mundial:

Na época, ja se podia notar que 0os combatentes tinham voltado silenciosos do campo de

batalha. [...] Uma geracdo que ainda fora a escola num bonde puxado por cavalos viu-se

abandonada, sem teto, numa paisagem diferente em tudo, exceto nas nuvens, e em cujo

centro, num campo de for¢cas de correntes e explosdes destruidoras, estava o fragil e
minudsculo corpo humano (BENJAMIN, 1987, p. 114-115).

O operario ndo qualificado, a base da producdo capitalista, é a ilustracdo viva da
dissolucdo da experiéncia, profundamente relacionada a divisdo capitalista do trabalho e
intensamente disseminada nas relagdes interpessoais estranhadas da vida moderna. Segundo
Benjamin, ndo é fortuito que Marx tenha insistido na continuidade existente entre as etapas do
trabalho artesanal, enquanto “nas atividades do operario de fabrica na linha de montagem, esta
conexdo aparece como autbnoma e coisificada. A peca entra no raio de acdo do operario,
independentemente da sua vontade. E escapa dele da mesma forma arbitraria” (BENJAMIN,
2000, p. 125). Em vez do trabalhador utilizar os meios de producdo, é o contrario que ocorre:
por meio de um adestramento, seus movimentos se adequam aos movimentos uniformes e
constantes da maquinaria. Distinto do trabalho artesanal, fundado na aquisicdo e
desenvolvimento progressivo de saberes e técnicas por meio da pratica, esse trabalho é alheio
a qualquer experiéncia: o trabalho é alienado nédo so6 na relagdo do sujeito com o objeto, que
Ihe € estranhado e ndo lhe pertence, mas, como diz Marx, na relacdo do sujeito consigo
mesmo, com sua propria atividade, e, por conseguinte, na relacdo com os outros sujeitos. “Na
relagdo do trabalho alienado, cada homem olha os outros homens segundo o padrdo e a
relacdo em que ele préprio, enquanto trabalhador, se encontra” (MARX, 1975, p. 166).

Estreitamente relacionada a esta “pobreza de experiéncia” €é a tese,

pormenorizadamente desenvolvida em O Narrador — ensaio escrito aproximadamente na
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mesma época de Experiéncia e Pobreza, apresenta com este nitidos paralelos —, de que a
tradicional “arte de narrar esta em vias de extingdo” (BENJAMIN, 1987, p. 197). Definida
como uma forma de contar uma histéria transmitindo um conselho — néo tanto uma resposta a
uma pergunta, mas uma sugestdo para a continuacdo da historia narrada —, um ensinamento
orientado para praxis, a narrativa tradicional pressupde, como observa Jeanne Marie, uma
experiéncia comum ao narrador e ao ouvinte: ela sempre apresenta, nas diversas formas que
assuma — parabola, conto de fadas, cronica, poesia épica —, uma “dimensdo utilitaria”. A
autoridade do narrador advém de uma sabedoria que passa de uma pessoa a outra, de uma
experiéncia coletiva cristalizada — “substancia viva da existéncia” na qual 0 conselho é tecido,
constitui a fonte a que todos os narradores sempre recorreram —, seja esta proveniente de
terras longinquas ou de geracdes passadas locais, correspondentes, respectivamente, as figuras
do “marinheiro comerciante” e do “camponés sedentario”, 0s dois tipos arcaicos do narrador.
No entanto, estes teriam, ao longo dos tempos, sofrido uma interpenetracdo, para a qual o
sistema medieval das corporacGes de oficio teria especialmente contribuido: o “mestre
sedentario e os aprendizes migrantes trabalhavam juntos na mesma oficina; cada mestre tinha
sido um aprendiz ambulante antes de se fixar em sua patria ou no estrangeiro” (BENJAMIN,
1987, p. 199). Deste modo, os artifices teriam sido os responsaveis pelo aperfeigoamento da
arte de narrar, unindo aqueles dois tipos de saber. A forma tradicional da narrativa, afirma
Benjamin, ¢ ela mesma “uma forma artesanal de comunica¢do”, que imerge na propria vida
do narrador aquilo que esta sendo narrado, para a seguir dai retird-lo, incorporando-o a vida
daquele que escuta. Deste modo, “a marca do narrador” se imprimiria na narrativa, tal qual “a
mao do oleiro na argila do vaso™.

Com todo um processo secular de racionalizacdo e desenvolvimento das forcas
produtivas, com o “desencantamento do mundo”, para utilizar a expressdo de Weber, tem-se,
segundo Benjamin, o definhamento das formas tradicionais de experiéncia e narrativa. O
surgimento do romance — sendo Dom Quixote o primeiro grande exemplar do género —, no
inicio da modernidade, representaria o primeiro indicio deste processo: ao contrario da
narrativa, que, mesmo quando escrita, nascia da tradigcdo oral e a nutria, 0 romance se vincula
essencialmente ao livro, sendo sua difusdo apenas possivel com o advento da imprensa. Sua
origem é o isolado e solitario individuo burgués, “que ndo pode mais falar exemplarmente
sobre suas preocupacfes mais importantes e que ndo recebe conselhos nem sabe da-los”
(BENJAMIN, 1987, p. 201), ja que ndo pode sequer verbalizar sua situacdo. Girando em
torno da descrigdo desta vida, o romance burgués apresenta-nos, ao seu término, um fim mais

rigoroso do que o de qualquer tradicional narrativa, nele ndo havendo a plenitude de sentido —
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baseada na experiéncia — que, como observa Jeanne Marie, caracterizava sua abertura, da qual
podiam emanar, como sugestdo a sua continuagdo, os ensinamentos orientados para a praxis:
0 “romance, ao contrario, ndo pode dar um unico passo além daquele limite em que,
escrevendo na parte inferior da pagina a palavra fim, convida o leitor a refletir sobre o sentido
de uma vida” (BENJAMIN, 1987, p. 213). Um outro indicio de tal processo de secularizagdo
seria, por outro lado, a consolidacdo de uma outra forma de comunicacdo, também apenas
possivel com o advento da imprensa: a informacdo jornalistica. Radicalmente oposta a arte de
contar (e recontar) ‘“historias surpreendentes”, esta forma industrial de comunicagdo
caracteriza-se por enumerar uma série de fatos, que s6 quando novos apresentam relevancia,
acompanhando-os sempre de uma explicagdo — ausente na narrativa — que lhes dé
plausibilidade, ndo havendo, portanto, espaco para aquela abertura, tipica da narrativa, que da
ao ouvinte liberdade para interpretar a histéria a seu bel-prazer, mergulhando-a em sua
experiéncia — de modo que dai extraia um ensinamento — e, a0 mesmo tempo, conferindo-lhe
amplitude de sentido.

Em A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica, Benjamin fornece-nos
uma historia da obra de arte pela perspectiva de sua reproducdo material, de sua relagdo com o
produtor e o consumidor, tendo como pano de fundo a proposta distingdo entre “valor de
culto” e “valor de exposi¢do” das obras. No culto religioso medieval, o valor de exposicdo da
obra quase ndo existia, sendo de culto praticamente todo o valor que Ihe era atribuido; a obra
permanecia escondida aos olhos do espectador, s6 se revelando na medida em que 0 mundo se
dessacralizava. Na passagem do periodo feudal ao burgués teria ocorrido um aumento do
“valor de exposicdo” da obra de arte, tendo esta, porém, sua “aura” conservada —
caracterizada por Benjamin como “a apari¢do Unica de uma coisa distante, por mais perto que
ela esteja” (BENJAMIN, 1987, p. 170), a aura corresponderia a uma espécie de involucro da
obra de arte, intimamente relacionado a seu “valor de culto”, que fascina e prende a atencéo
do espectador. J& a passagem do periodo “classico” burgués para a sociedade de massa,
segundo Benjamin, teria sido marcada pela perda da aura, devido a crescente tecnificacdo do
mundo — e, portanto, sua dessacralizacdo —, que teria atingido o proprio ambito de reproducéo
das obras de arte, levando a seu consumo massificado.

Desconhecidas da sociedade capitalista, a narrativa e a experiéncia coletiva
apresentariam, assim, a forma “auratica” de reprodugao e recep¢ao das obras de arte como sua
correlata: por ser, mesmo quando escrita, essencialmente vinculada a tradicdo oral, a narrativa
permanece sempre “auratica”. Segundo Benjamin, uma obra de arte s6 perde verdadeiramente

sua “aura” quando a reprodutibilidade técnica ndo representa apenas uma possibilidade
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externa & obra, posterior a sua producdo — como a reproducdo de uma pintura ou de um
romance, ja que este deve apenas sua difusdo ao advento da imprensa, mas ndo sua existéncia
propriamente dita —, mas que nela se inscreve como algo sem o qual sua existéncia nao seria
possivel, sendo, portanto, interna ao modo de producéo da obra — é o caso da fotografia e do
cinema. Quando a obra existe como coisa Unica dotada de autoridade, ou seja, quando existe
de modo auratico, inscreve-se, como culto — seja na forma propriamente religiosa, seja na de
culto do belo —, na tradicdo, tornando-se, assim, fonte de legitimacdo das estruturas sociais,
das relacdes de propriedade ali existentes, “sejam elas representadas pela Igreja, pela
aristocracia, pela burguesia ou pelo mercado” (GATTI, 2009, p. 235). Ao ter sua existéncia
Unica substituida por uma existéncia em série, a obra seria arrancada do dominio da tradigéo,
ja esvaziada e destituida de sua capacidade de orientar uma compreensdo do mundo, deixando
de se fundar no ritual e apresentando, deste modo, uma outra funcdo social, passando a
fundar-se numa praxis diretamente politica, como afirma Benjamin.

Ele, portanto, ndo se atém apenas a uma perspectiva nostalgica — o que pode ser dito
sobre Adorno — frente a tal processo de secularizacdo e fragmentacdo, representado pela
destruicdo da experiéncia, da narrativa e da aura, mas, olhando-o da perspectiva de uma nova
funcdo social revolucionéria assumida pela arte, afirma que a humanidade deve assumir tal
“pobreza de experiéncia” como a unica possibilidade que a “impele a ir para a frente, a
comecar de novo, a contentar-se com pouco, a construir com pouco, sem olhar nem para a
esquerda nem para a direita” (BENJAMIN, 1987, p. 116): refratéario a tentativas de preservar
ideais estéticos que ndo apresentam qualquer relacdo com a realidade historica, de tentar
recriar, a partir das isoladas vivéncias dos individuos, a aparéncia de uma experiéncia
coletiva, de uma organicidade ndo mais existente — a rigor, desde a queda humana, tendo este
processo se radicalizado com o capitalismo — nas relacbes dos homens entre si e com o
mundo, Benjamin valoriza certas tendéncias da arte moderna que, a partir de uma tradicdo e
experiéncia esfaceladas, esvaziadas e “pobres”, constroem uma nova linguagem, experimental
e arbitraria, mobilizada ndo para a descricdo desta realidade em fragmentos, mas para sua
transformacéo, ja que, como afirma Brecht, citado por Benjamin, hoje, menos que nunca, a
mera “reproducdo da realidade” pode nos dizer algo sobre ela. As “relagdes humanas,
reificadas — numa fabrica, por exemplo —, no mais se manifestam. E preciso, pois, construir
alguma coisa, algo de artificial, de fabricado” (BENJAMIN, 1987, p. 106).

Assim, a importante dimensdo construtiva, ressaltada nas “teses” sobre a historia
como procedimento revolucionario oposto ao aditivo, aqui, em suas consideragdes sobre a

linguagem artistica, faz-se também presente como oposi¢cdo a uma linguagem reificada,
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tecnicizada, orientada, por meio de uma enumeracéo aditiva e coerente de seus fatos — como o
faria a linguagem informativa —, para uma descricdo da realidade, que ndo nos permite
realmente conhecé-la, mas, ao contrario, mascara suas contradi¢fes. Este procedimento
metodologico orientado para uma construcdo a partir das contradi¢bes do real revela-se
comum a autores, profundamente influenciados por Benjamin, da chamada Teoria Critica,
como Horkheimer e Adorno, por exemplo, os quais se opdem a tendéncias filosoficas
“positivistas” que, zelando pelo principio légico de né&o-contradicdo, esforcam-se por
sintetizar seus ‘“achados”, suas afirmag¢des sobre a realidade social “de um modo
maximamente completo, continuo e sem contradi¢cBes; portanto, ndo se trata de
sistematizacdo; mas do sistema da sociedade, que pré-ordena os procedimentos e os dados do
conhecimento cientifico” (ADORNO, 1986, p. 63-64): a contradi¢do ndo pode ser eliminada,
pois o todo social — objeto de estudo — ¢ ele mesmo contraditério, diriam os “tedricos

criticos”.

I11. Imagem, corpo, montagem. a “iluminagdo profana”™

Considerando a incapacidade da linguagem discursiva, completamente
instrumentalizada e esvaziada, em expor uma constelacdo de verdade, j& que o homem
moderno ndo é capaz de traduzir em palavras sua situacdo, pois encontra-se desprovido de
experiéncia e, deste modo, do referencial de sentido enraizado na tradi¢do, como interpretar a
tarefa imputada por Benjamin ao critico-historiador materialista: orientar-se, na critica das
obras de arte, pelos sofrimentos e esperancas frustradas dos vencidos, por sua experiéncia
coletiva passada, de modo a expor uma constelacdo redentora e revolucionaria da histdria,
intimamente relacionada a transformacéo do presente e do proprio passado?

Este paradoxo, tipico da modernidade, descreve, como observa Jeanne Marie, mais
do que nossa especifica situacdo historica, apesar de nela encontrar, com a destruicdo da
experiéncia pelo capitalismo, sua formulagdo mais radical e violenta: nascido “de uma
exigéncia contraditéria de memoria, de reunido, de recolhimento, de salvagdo e, inversamente,
de esquecimento, de dispersdo, de despedagamento, de destrui¢ao” (GAGNEBIN, 2009, p. 6),
tal paradoxo encontra-se no coracdo da propria linguagem humana — e, portanto, de todas as
suas formas de saber, ja que estruturam-se linguisticamente — posterior a queda, desprovida da
imediaticidade da linguagem adémica e de sua relacdo organica com a physis. Recordando a
imagem, fornecida por Benjamin, do homem mudo diante de uma paisagem devastada pela

Primeira Guerra, pode-se compreender a “saida” benjaminiana para a questdo colocada — sem,
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porém, tentar eliminar tal inevitavel paradoxo — por meio do enfoque dado, na linguagem da
obra de arte e de sua critica, a0 corpo, a imagem e a montagem como elementos que
resistiriam a todo sentido tradicional preestabelecido pela linguagem discursiva, a partir dos
quais poderia se dar aquela construcdo de uma nova linguagem, experimental e arbitraria —
estes elementos, segundo Benjamin, remetem, em dltima instancia, a propria forma de
percepcdo da realidade do homem moderno. Eis o viés comum a suas consideragdes acerca de
diversos fendbmenos culturais contemporaneos.

Em seu ensaio Que é o teatro épico? Um estudo sobre Brecht, Benjamin traz a
questdo da centralidade da figura do corpo humano, na constituicdo das obras de arte, como
uma oposicdo — e, portanto, uma limitacdo — a esvaziada exposi¢do narrativa, para um
contexto caracterizado pela discussdo da funcdo pedagdgica da arte. Porém, como observa
Luciano Gatti, tal problema “ndo ¢ apresentado da perspectiva de um ensino doutrinario,
como se a obra de arte tivesse a partir de entdo a tarefa de transmitir ao seu publico uma
determinada verdade a respeito do mundo. Tratava-se, isto sim, da problematizacdo da
constituicdo e transmissdo de um sentido verdadeiro a respeito da realidade no cenario de
transformagao das condicdes sociais e artisticas de producao e recepc¢ao das obras de arte”
(GATTI, 2009, p. 135-136). Ao contrario do que acusou Adorno, o interesse de Benjamin
pela figura do corpo humano néo significa uma reducdo do homem a seu corpo, aceitando
assim sua reificacdo, mas sim a exigéncia de rearticular radicalmente a forma de exposicao
literaria por meio da construcdo de uma nova linguagem.

O teatro épico de Brecht modificou, renunciando a ac¢bes complexas, a relacdo
funcional existente entre publico e palco, texto e representacdo, diretor e atores; seu objetivo
ndo é desenvolver agdes, mas sim, por meio da interrupcdo do discurso e da acdo — que afasta
qualquer pretens&o ilusionistica, tipica do tradicional teatro caracterizado pela “empatia” entre
espectador e personagem —, “descobrir condigbes™: as reais e contraditérias condi¢cdes da
sociedade burguesa, que, quando arrancadas do “fluxo real da vida”, perdem sua habitual
aparéncia natural e causam um choque no espectador, que as reconhece sob a forma do
assombro. A interrupgédo da agdo desmonta-a em seus elementos constitutivos, de modo que
aparece um gesto; uma outra situagdo completamente nova é remontada, entdo, a partir do
mesmo gesto: assim, a partir da possibilidade de um novo arranjo para os elementos
constitutivos da situacdo anterior, vem a luz sua ndo necessidade, sua mutabilidade. Como
observa Luciano Gatti, a forca pedagogica das pegas brechtianas, que consiste em mostrar aos
espectadores que o homem e as situagdes constituem-se historicamente e, portanto, séo

modificaveis, “ndo ¢ apresentada por Benjamin a partir da posi¢cdo explicita do dramaturgo,
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nem das muitas passagens em que 0S personagens comentam a encenagao teatral como um
processo de desmontagem e montagem de seus elementos” (GATTI, 2009, p. 162), mas sim a
partir da forca que possui a repeticdo de um mesmo gesto, em diferentes momentos-chave da
peca, realizada por um jogo com os procedimentos de montagem, comum também ao radio, a
fotografia e ao cinema — eis porque Benjamin afirma que o teatro épico “esta situado no ponto
mais alto da técnica” (BENJAMIN, 1987, p. 83), com ela estabelecendo uma relacdo de
aprendizado, e ndo de competicdo. Assim, Benjamin afirma, tanto do teatro épico quanto do
cinema, que, apesar de cada situagdo ou “cena” apresentada possuir certa independéncia em
relacdo as outras, é toda a sua série, formada pelo choque entre uma imagem montada a outra
— e ndo por sua seqiiéncia cronoldgica linear —, que constitui o sentido da obra. E importante
ressaltar que o cinema que Benjamin tem em mente é o cinema mudo, em especial o de
Chaplin e Eisenstein; este, sobretudo, devido a sua técnica de “montagem dialética” de
imagens que foge a constituicdo, de um enredo narrativo sob classicos moldes literarios,
tornou-se um marco na historia do cinema, contribuindo para a criagdo de uma linguagem
propriamente cinematografica.

O procedimento artistico de jogo com imagens e objetos por meio de sua montagem
encontra-se também no coragdo do surrealismo. Movimento de vanguarda profundamente
influenciado pelos estudos de Freud, é descrito por Giulio Carlo Argan como “teoria do
irracional ou do inconsciente na arte”, entendendo o inconsciente como:

A regido do indistinto: onde o ser humano ndo objetiva a realidade, mas constitui uma
unidade com ela. [...] Tal como na teoria e na terapia psicanaliticas, na arte é de extrema
importancia a experiéncia onirica, na qual coisas que se afiguram distintas e nao-

relacionadas para a consciéncia revelam-se interligadas por rela¢fes tanto mais solidas
quanto mais ildgicas e incriticaveis (ARGAN, 1992, p. 360).

Qualquer semelhanca com o procedimento benjaminiano de “constelar” nao se
afigura como mera coincidéncia, j& que, segundo o proprio Benjamin, o seu “método” seria
aquele do surrealismo. O “elemento de embriaguez” presente no surrealismo romperia com a
percepcao reificada e imediata do mundo — a embriaguez €, segundo Benjamin, “a Unica
experiéncia na qual nos certificamos do mais imediato e do mais remoto; e nunca de um sem
o outro” (BENJAMIN apud KONDER, 1989, p. 42) —, com a alucinacdo provocada, em nosso
cotidiano, pela racionalidade instrumental: manifesta-se, na literatura surrealista, através da
escrita automatica, ndo-racional, que despeja sobre o papel o fluxo de imagens do
inconsciente — “a linguagem tem precedéncia”, ndo apenas em relagdo ao sentido, mas

também em relacdo ao “Eu”, afirma (BENJAMIN, 1987, p. 23). Nas artes plasticas,
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manifesta-se na montagem de imagens e objetos, frequentemente apenas de seus fragmentos,
arrancados de seus habituais contextos e func¢des, de modo que o todo montado cause aquele
efeito de choque e estranhamento, tdo valorizado por Benjamin, que arranca o espectador do
conformismo e imediatismo que o faz perceber como natural 0 mundo que o rodeia.

Benjamin apropria-se da nogdo de “inconsciente coletivo”, de Jung, o depositario das
frustracOes passadas e dos anseios para o futuro da humanidade, possuidora de um saber que
ndo se da bem conta de si mesmo, e Ihe da, ao contrario do fundo mistico apresentado na
formulagdo junguiana, um fundo materialista: estas “imagens de Sonhos” e anseios frustrados
das geracGes passadas encontram-se nos proprios objetos que nos rodeiam, os quais, na
medida em que vao envelhecendo, tornando-se antiquados, deslocados de seu contexto
funcional — revelando-se, assim, como “imagens arcaicas” —, deixam com que elas
transparegam como “energias revolucionarias”. O “elemento de embriaguez” presente no
surrealismo lhe teria permitido escapar a percepcédo l6gico-reificada, deslocando os objetos da
sociedade burguesa, seus detritos, de seus habituais contextos: assim, o surrealismo teria sido,
segundo Benjamin, o primeiro a pressentir tais energias. “Sabemos que um elemento de
embriaguez estad vivo em cada ato revolucionario, mas isso ndo basta. Esse elemento é de
carater anarquico” (BENJAMIN, 1987, p. 32) e deve ser mobilizado para a revolucdo. A
“iluminagdo” produzida pela embriaguez seria, assim, apenas uma propedéutica para a
verdadeira iluminacdo, de “inspiracdo materialista e antropoldgica”: a “iluminagdo profana”,
caracterizada pela passagem da instancia do sonho e da embriaguez a do “despertar”. Deste
modo, ele estabelece uma critica ao surrealismo, questionando-se se 0s surrealistas teriam
conseguido realizar esta passagem, orientada para a construcdo de uma nova realidade.
Segundo Benjamin, “a reforma da consciéncia consiste apenas em despertar o0 mundo... do
sonho de si mesmo” (BENJAMIN apud BRETAS, 2007, p. 3). Porém, como observa Olgaria
Matos, deve-se primeiramente “despertar para o sonho”, para s6 entdo “despertar do sonho”
(MATOS apud BRETAS, 2008, p. 186) — este segundo despertar, 0 surrealismo ndo teria
conseguido realizar.

Tendo em vista tais considerac@es, joga-se uma luz sobre a tarefa imputada ao critico
materialista. E a partir das proprias imagens e dos proprios objetos contidos, seja nas obras de
arte, seja na realidade, que o sofrimento, as esperancas e 0s sonhos frustrados das geracoes
passadas — esse saber que a humanidade possui de forma adormecida, inconsciente — se fazem
presentes, sendo possivel ao critico orientar-se, em sua pobreza de experiéncia, pela
experiéncia coletiva dos vencidos. Passagem do sonho ao despertar, a “iluminacdo profana”

exige um certo afastamento em relacdo a realidade — ndo excessivo, pois acarretaria seu
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esquecimento e, assim, a incapacidade de analisd-la —, que deve ser mediada por um
conhecimento, e reconhecimento, histdrico: corresponderia, assim, aquele momento, descrito
nas “teses”, no qual se toma um fendmeno empirico como moénada e, confrontando-a com o
tempo histérico atual e com aquele no qual foi gerado, reconhece-se em seu interior, por um
lado, uma imagem do sofrimento de um passado oprimido, e por outro, uma imagem do
presente como 0 momento no qual a redencdo revolucionaria do passado e do presente é
possivel. Assim, forma-se uma “imagem dialética”, uma constelagao verdadeira da historia na
qual se encontram sonho e despertar, passado e presente.

Benjamin, porém, ndo se limitou a formular esta exigéncia de, a partir de uma
“iluminagdo profana”, “escovar a historia a contrapelo”: colocou-a em prética ao longo de
diversos ensaios, sendo o inacabado trabalho das Passagens o seu maior testemunho. Ele
identificou “na descoberta do surrealismo o impulso original das ‘passagens’” (GATTI, 20009,
p. 253): com efeito, nesta obra, esforgou-se para, a partir de descri¢cdes das ruas e passagens —
as galerias comerciais — da cidade de Paris, construir “imagens dialéticas” que nos remetem as
origens — o termo deve ser entendido em seu significado benjaminiano — da sociedade
burguesa contemporanea e de seus males. Segundo ele, as galerias parisienses representavam
miniaturas da sociedade burguesa como esta desejaria ser, representavam imagens do sonho
da sociedade burguesa em realizar, em torno das mercadorias, passeios deslumbrantes, nos
quais a cruel esfera da producdo desapareceria, e assim, também suas contradi¢Oes: restaria
apenas 0 espaco de circulacdo e consumo das mercadorias. Restavam, no entanto, nas
galerias, vestigios indiscretos reveladores da ambiguidade e contraditoriedade de tal
sociedade, através dos quais a burguesia se denunciava. Nas passagens, a burguesia que se
expressava seria anterior ao imperialismo, convicta na nobreza de sua causa, proclamadora da
igualdade e da emancipacdo dos homens. O século XIX, ao mesmo tempo em que
proporcionou um extraordinario desenvolvimento das forcas produtivas, também contribuiu
para o fortalecimento de um quadro retrogrado das relagdes de producdo; ao mesmo tempo
em que criava a possibilidade de realizacdo de uma libertacdo, agravava as condigdes em que,
frustrados, os homens sonhavam com ela: tudo isto se encontraria ali, nas passagens — ja
decadentes na época de Benjamin —, em suas vitrines, manequins e mercadorias. A burguesia,
quando viu o caminho que tomavam as coisas e assumiu o imperialismo, renegou o sonho que
havia tido; as passagens, por sua vez, tornaram-se registros arquitetonicos de tal sonho.

As Passagens renderam a Benjamin duras criticas por parte de Adorno. Seu conceito
central, as “imagens dialéticas”, encontro de sonho e despertar, de passado e presente,

careciam, aos olhos de Adorno, de mediacéo tedrico-conceitual e, portanto, de “dialética”: na
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construgdo dessas imagens, Benjamin “colaria” fatos da superestrutura da sociedade a fatos da
infra-estrutura — sobretudo de carater econémico —, colocando-os ndo em uma relacdo
dialética, mas em imediata relacdo causal, prescindindo de interpretacdo, de mediacao
orientada pela perspectiva da totalidade social, “como se o material montado falasse por si
mesmo” (ADORNO apud GATTI, 2009, p. 205). O termo “interpretagdo”, porém, assume
significado bastante distinto para cada um destes autores, como observa Luciano Gatti:
enquanto Adorno o entende como este trabalho de mediacdo conceitual dos fatos pela
totalidade social, sem o qual se cairia “na encruzilhada de magia e positivismo” (ADORNO
apud AGAMBEN, 2008, p. 135), para Benjamin, “interpretar” corresponderia, justamente,
aquela rearticulagdo das imagens extremas que diante dele reluzem, expondo-as em uma nova
constelacdo; Benjamin mostra-se totalmente refratario a um trabalho “interpretativo”
desprendido dos proprios fenébmenos; Adorno, por sua vez, acusa-o de, deste modo, proceder
como um “marxista vulgar”, determinista. Parece interessante, tendo em vista tal embate, a
consideracdo de Agamben acerca da discusséo: para Benjamin, a relacdo entre infra-estrutura
e superestrutura ndo seria nem de imediata determinacdo causal, nem de mediacdo dialética,
mas sim de “unidade imediata dos dois termos na praxis” (AGAMBEN, 2008, p. 145).
Decompor a realidade em dois niveis ontologicamente distintos e opostos, segundo Agamben,
seria permanecer cumplice da metafisica ocidental, a qual tanto Benjamin quanto Adorno

desejavam criticar.
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O EPICURISMO E O DIREITO NATURAL CLASSICO SEGUNDO LEO STRAUSS.

Mathias Moller

Resumo: Busca-se, com este estudo, depreender a concepgdo classica de direito natural em sua exposicao
epicurista segundo Leo Strauss. Para tanto, proceder-se-4 com uma interpretacdo exegética da obra Direito
Natural e Histéria a fim de identificar a importancia do epicurismo para a argumentacdo sustentada pelo
autor na referida obra, considerando ndo ter recebido de Strauss abordagem especificamente a ele dirigido.
Desse modo, permitir a compreensdo da concepcao epicurista do direito natural classico para Strauss e
como é diferenciada pelo autor das de Platdo, Aristételes e dos tomistas. Com efeito, possibilitar o
esclarecimento em relagcdo a recepcdao do direito natural classico pelo moderno, o qual, a partir da
confluéncia com o historicismo, ensejou a corrente crise de valores e a atual percepcdo de impossibilidade
até da filosofia politica conforme sustentado por Strauss.

Palavras-Chave: Filosofia Politica; Leo Strauss; Direito Natural; Epicurismo; Convencionalismo;
Historicismo; Positivismo.

Abstract: This study aims to deduce the classical understanding of Natural Right in the epicurist
exposition according to Leo Strauss. Therefore, it will proceed with an exegetic interpretation of the work
Natural Right and History in order to identify the importance of the Epicurireanism to the argumentation
sustained by the author in the referred work, doing it by considering that Epicurireanism did not receive a
direct approach by Strauss. In this sense, to permit the comprehension of the epicurianist conception of
classic natural right according to Strauss and, in this way, on how it is differentiated by the author from
those of Plato, Aristotle and the Tomist ones. With effect, to permit the elucidation of the reception of the
classic natural right by modern political science. A reception which with the confluence of historicism
brought about the current value crisis and the present perception of the impossibility even of the political
philosophy, as sustained by Strauss.

Keywords: Political Philosophy; Leo Strauss; Natural Right; Epicureanism; Conventionalism;
Historicism; Positivism;

Em ‘Direito Natural e Historia’, Leo Strauss propde 0 “inquérito ao que é, por natureza,
ndo so justo, mas também bom e belo”. Propde investigar a propria “possibilidade da filosofia”
(STRAUSS, 2009, p. XIII)?, mais especificamente da filosofia politica, ou seja, os “principios

imutaveis de justica” (STRAUSS, 2009, p. 11), na medida em que discorre sobre a relagdo de

! Este trabalho, em sua abordagem restrita e seu alcance circunscrito, é resultado de estudos a respeito do

discurso esotérico descoberto a partir da obra de Leo Strauss ensejados pelo destacado e primoroso curso de Filosofia
Politica ministrado na Universidade de Brasilia pelo egrégio Professor Dr. Evaldo Sampaio, a quem, em gratidéo,
apresento minha deferéncia.

2 Conforme a introducdo de Miguel Morgado a Direito Natural e Histéria;
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convencao e natureza, sustentando a importancia, para tanto, do retorno ao racionalismo politico
classico. Strauss intenta a “refundagdo politica das opinides favoraveis ao direito natural”
(STRAUSS, 2009, p. XV), de “algo bom [justo] por natureza” (STRAUSS, 2009, p. 12) enquanto
ser humano, o que “decorre da investigagdo racional do que ¢ intrinsecamente bom”, e ndo de um
“conjunto subjetivo [...] ou de sistema de normas morais” (STRAUSS, 2009, p. XXXI e XXXII).

Isto posto, busca-se, com este estudo, depreender a concepcao classica de direito natural
em sua exposicao epicurista segundo Leo Strauss. Para tanto, proceder-se-a com uma
interpretacdo exegética da obra Direito Natural e Historia, situando-se brevemente a questdo em
voga no contexto mais geral em que se insere, sobretudo a fim de identificar a importancia do
epicurismo para a argumentagdo sustentada pelo autor na referida obra. Assim, concentrar-se-4
aqui nos capitulos 3 e 4, nos quais a filosofia epicurista € tratada com maior destaque, visto nao
ter recebido de Strauss abordagem especificamente a ela dirigida®. Dessa forma, pretende-se
reconstituir a sequéncia argumentativa do autor, empregada em discurso indireto a partir de sua
leitura das fontes primarias por ele abordadas, de modo a permitir a compreensao da concepg¢ao
epicurista do direito natural classico para Strauss. Para esse mister, buscar-se-4 mostrar as
questdes atribuidas suficientemente ao epicurismo, no que tal concepcdo consiste, e como €
diferenciada por Strauss das de Platdo, Aristdteles e dos tomistas. Com efeito, possibilitar o
esclarecimento em relacdo a recepcdo do direito natural classico pelo moderno, o qual, a partir da
confluéncia com o historicismo, ensejou a corrente crise de valores e a atual percepcdo de
impossibilidade até da filosofia politica, conforme sustentado por Strauss (STRAUSS, 1957, p.
346).

Em sua introducdo a Direito Natural e Historia para a versdo portuguesa da obra, Miguel
Morgado aponta existirem para Leo Strauss trés inimigos fundamentais & possibilidade do Direito

3 Na obra Histéria da Filosofia Politica, de co-edi¢cdo de Strauss, Epicuro tampouco recebe um espaco

especifico, sendo, contudo, abordado indiretamente ao se tratar de Descartes, (STRAUSS, CROPSEY et al, 1987, p.
434); como referéncia para J. S. Mill na distingdo qualitativa dos prazeres e para justificar sua revisdo da teoria de
Bentham quanto a distin¢do de uma vida adequada a humanos e uma adequada a animais, (STRAUSS, CROPSEY et
al, 1987, p. 789); na exposi¢do sobre Hobbes, p. (STRAUSS, CROPSEY et al, 1987, p. 433), quando tratada a
auséncia de ordem natural e a posicdo de Hobbes pela qual a razdo é serva das paixdes, sendo a paixao da
autopreservagdo a maior delas e, portanto, a base para todo direito natural. Ademais, epicuristas sdo referidos em
HFP, a saber: quando ¢ tratada a filosofia politica de Marco Tulio, (STRAUSS, CROPSEY et al, 1987, p. 159); a
filosofia de Hugo Grotius, o qual defendia ndo haver justica natural ao homem, afirmando ser essa uma doutrina
igualmente defendida pelos epicuristas, (STRAUSS, CROPSEY et al, 1987, p. 38); quando se trata de Cicero e
Marco Aurélio como contréarios & posicdo apolitica dos epicuristas, defendendo a vida politica, o que Strauss,
Cropsey et al apresentam ser um denegrir da esfera politica e abstrair-se de assuntos politicos, pelo que cita Epicuro
em sua afirmacéo de necessidade de libertagdo pessoal da prisdo dos assuntos politicos;
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Natural (STRAUSS, 2009, p. XXXVI), a saber, o historicismo, o positivismo e o
convencionalismo. Neste trabalho, considerando-se o tema a ser aqui defendido, tais adversarios
serdo abordados e suas referéncias em Strauss reconstituidas nesta ordem, para, entdo, mostrar-se
com maior precisdo o terceiro, no caso, 0s convencionalistas, cujas origens remontam aos
epicuristas.

O historicismo* aparece na obra de Strauss como deflagrador da crise da modernidade,

conforme “definitivamente anunciado por Nietzsche, e depois por Heidegger” °

, pOis originou a
condicdo do homem moderno, a qual ndo pode ser simplesmente esquecida. A partir do
questionamento e seguida suplantacdo da autoridade (entendida como tradicdo ancestral ou
verdade divina revelada) e do advir da filosofia moderna (com sua compreensdo de sujeito
centrada no cogito), e a reacdo desta quanto a primeira (STRAUSS, 2009, p. XXIV), o
historicismo posicionou 0 humano no que Strauss considerou uma “segunda caverna, mais
profunda do que a que limitava o homem grego, da qual ndo poderiamos sair por esforco
proprio”. Essa crise de valores ocasionou também o questionamento da tradicdo filosofica, a
saber, a filosofia grega, sobretudo em sua expressao socratica, considerada por Strauss a origem
da filosofia e mais especificamente da filosofia politica. O “caminho rumo a luz” passou a Ser,
entdo, “o retorno a ignorancia natural”, a primeira caverna, a socratica, ¢ o “contato com a

realidade ou com a natureza” (STRAUSS, 2009, pp. XXIV e XXV) a partir da qual se deu o
inicio da filosofia ocidental.

4 Para Strauss, historicismo ¢ entender que “todo pensamento humano é histérico [...] incapaz de jamais

compreender algo que seja eterno [...], todo filosofar pertence essencialmente a um mundo histérico”, ¢ identificado
com o convencionalismo (STRAUSS, 2009, pp. 13 e 14). O sentido historico, criado pelo pensamento alemao,
sobretudo com Hegel, que caminha para o relativismo sem reservas (STRAUSS, 2009, p. 4). Morgado limita essa
conseqiiéncia categoérica do termo original inglés utilizado por Strauss, “eventually”, que conforme o Oxford
Dictionary significa “finalmente”, tem consequéncia direta e final, com sua traducdo em “eventualmente”, que no
portugués aventa reservas;

Conforme indica Morgado, Strauss manteve seu principal embate intelectual com Heidegger, além de Carl
Schmitt e Alexandre Kojeve (STRAUSS, 2009, pp. XXV e XXVII). Em Histéria da Filosofia Politica, Strauss,
Cropsey et al, ao se referirem a Heidegger, apresentam o relativismo histérico como podendo ter duas distingdes
basicas em todos seus padrfes ocorrentes, a saber: o gentil-niilismo, no qual ocorre o0 abandono de toda e qualquer
superior aspiracdo humana, ja que nada tem valor superior a qualquer outra coisa ndo ha razédo para buscar ou se
sacrificar em prol de objetivos distantes ou arduos. O resultado, assim, é um hedonismo banal que persegue o
caminho de menor resisténcia e, portanto, é guiado por qualquer prazer que predomine em um determinado
momento. A segunda posicéo € o niilismo brutal, o qual, por sua vez, persegue a destrui¢do de todos os padrdes e 0
estabelecimento de si préprio como o ser-tudo e fim Gltimo de toda acdo humana. Tal niilismo se apresenta na
ciéncia e tecnologia na forma de conquista da natureza e na forma de politica do poder com subjugacdo da
humanidade. Com estas duas formas politicas de niilismo, as mais diversas doutrinas metafisicas terminam em reais
e de certo funestas implicagdes morais, éticas e politicas. (STRAUSS, 1987, pp. 888 e 889);
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Tal caminho apenas seria possivel ao compreender-se a “filosofia nao-historicista de uma
forma ndo-historicista”, regressando “aos filosofos da antiguidade” (STRAUSS, 2009, p. 31), ou
seja, as Opinides mais representativas acerca da natureza conforme o momento em que “o mundo
ainda ndo sofrera as implicacbes de 2600 anos de conhecimento (STRAUSS, 2009, p. 72).
Conforme argumenta Strauss, a compreensdo plena da filosofia politica classica, portanto, se
daria a partir do aprendizado com Platdo e Aristoteles, dispensando-se “as interpretagdes” e
“transmissOes do pensamento antigo no Ocidente”. Desse modo superar-se-ia as leituras
enviesadas ao suprimir-se a formacéo ocidental que “ocultou o significado auténtico da filosofia
aristotélica”, como feito pela leitura cristd ¢ tomista, por exemplo, como lembra Morgado ter
reiteradamente afirmado Strauss (STRAUSS, 2009, p. XXVII).

Outro dos trés grandes inimigos do direito natural, da filosofia politica, segundo Strauss,
entdo, seria o positivismo, a distincdo entre fatos e valores (STRAUSS, 2009, p. XXXVI),
conforme aborda no Capitulo 2 de Direito Natural e Historia.

Ja na introducdo, Strauss lanca a problematica relacionada a esta questdo, isto é, que a
impossibilidade do direito natural equivaleria a dizer que o bom, o justo, 0 que € reto seria
determinado exclusivamente pelos legisladores e pelos tribunais, ou seja, em acordo da e naquela
polis. Situacdo esta que traria duas complica¢fes, de acordo com o apontado por Strauss
(STRAUSS, 2009, p. 4). Por um lado, a ignorancia do fato de que todas as sociedades tém seus
ideais, aquilo pelo que norteiam suas agdes e crencas, e que, diante do fato de se poder vir a, com
o direito positivo, determinar os proprios principios em oposic¢do a principios determinados por
outra sociedade, ambos poderiam ser defendidos da mesma maneira, sendo ambos igualmente
validos. De uma forma escatoldgica, € isso que, por outro lado, leva ao conformismo, ou, como o
coloca Strauss, pela inexisténcia de um padrdo, um ideal superior, ndo se seria capaz de avaliar
criticamente o bom determinado pela propria sociedade, ficando-se “inteiramente escravizado
pela sua sociedade” (STRAUSS, 2009, p. 5).

Importante, ainda, ressaltar que a querela de fundo nesta disputa entre fatos e valores
reside na relacdo entre verdade da razdo e verdade por revelacdo. E a disputa entre teologia e
filosofia politicas, que, por sua vez, advém da possibilidade ou ndo do mundo natural ser
discernivel pela razdo humana e universalmente reconhecido (STRAUSS, 2009, p. 11), da
possibilidade de apreenséo do todo (mundo, cosmo etc.) pela parte (humano, razdo humana, ou

mesmo individuo).
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Responder a essa querela em Strauss vai muito além do aqui proposto, sendo que ele
proprio afirma ser isso uma questdo de decidibilidade, ou seja, de opcdo entre “perfeicdo da
exceléncia humana e das capacidades da razdo humana, e a obediéncia a lei divina”, o que ¢
representado pelo autor na metonimia entre a sabedoria de Atenas e a de Jerusalém. Para
Morgado, Strauss ndo pretende estabelecer pontes entre as duas cidades, pois suas rivalidades
devem permanecer de pé, sdao “o segredo da vitalidade do Ocidente” (STRAUSS, 2009, p. XLI).

N&o obstante, consoante 0 pensamento de Strauss, é por essa querela que a modernidade
chegou a sua “compreensao cientifica do mundo”, que “surge através de uma modificacao radical
da compreensdo natural, por oposi¢do ao seu aperfeicoamento” (STRAUSS, 2009, p. 69), o que
impossibilitaria a filosofia politica. Para Strauss, no entanto, a auséncia da comprovagao empirica
ndo é a refutacdo da existéncia, ou, como ele exemplificou quando desconstruiu a posicao
adotada pela sociologia quanto a impossibilidade do juizo racional a respeito de valores, “a paz
ndo deve ser pura e simplesmente rejeitada sob o pretexto de que em parte alguma se vive em
paz” (STRAUSS, 2009, p. 58), isto é, a inexisténcia de vida em paz ndo prova a sua
impossibilidade em si. Para ele, ainda que vivamos em um “mundo profundamente afetado pela
existéncia da ciéncia”, o “mundo natural, [¢ 0 mesmo] mundo em que vivemos e agimos, [ele]
ndo é objeto ou produto de uma atitude teorética”. E nesse sentido que Strauss propde o resgate
da filosofia classica para “reconstruir o carater essencial do ‘mundo natural’ e “compreender a
origem da ideia de ‘direito natural’” (STRAUSS, 2009, p. 70) ao que ird empenhar o 3° Capitulo
de seu livro.

Miguel Morgado entende que Strauss mantém sua tradicional compreensao
profundamente cética e socratica quando afirma que a existéncia de diversas compreensdes sobre
a justica entre os homens, ou seja, de como o homem deve viver, indica haver principios de
natureza que levam a percepcao de injustica no individuo em sociedade (STRAUSS, 2009, p.
XXXI).

A partir desse ponto, Strauss passara a se empenhar em descobrir, revelar, a concepcao do
ultimo da triade de adversarios ao Direito Natural, abordando o convencionalismo no Capitulo 3.

Conforme identificado por Strauss, o cerne do argumento convencionalista reside em
considerar o direito como convencdo por entendé-lo como resultante da cidade (STRAUSS,
2009, p. 93), que por sua vez é convencional. Assim, rejeita a justica por estar em constante
conflito com o desejo natural de cada individuo a medida que busca o bem préprio. Teria ele na
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justica um bem quando lhe é benéfica enquanto integrante daquela unidade convencional. Um
bem apenas para tal unidade, ou seja, podendo ser diferentemente determinado em outra unidade
civil e até mesmo dentro da mesma, ao passo que pode se diferenciar na relacéo entre os proprios
grupos, as subunidades, que a compdem. Desta feita, 0 bem ndo seria comum, mas particular, o
que Platdo entendeu como um bem idéntico ao prazer, o hedonismo®, em sua versdo classica, em
oposicao a qual Platéo procura estabelecer o direito natural’.

A orientacdo pelo prazer, afirma Strauss, foi a primeira a substituir a orientacdo ancestral
(a autoridade), que desvaloriza o politico, e que teve, conforme sustenta Strauss, no epicurismo
sua forma mais desenvolvida, exercendo maior influéncia ao longo dos séculos enquanto
convencionalismo. Pois, de acordo com Strauss, € em sua filosofia materialista que o epicurismo
se apresenta para Platdo como convencionalista (STRAUSS, 2009, p. 5, apud Platdo, Leis 889b-
890a).

Strauss resume o argumento epicurista como sustentado pelo que ¢ “bom por natureza”,
garantido por ela, sentido independentemente das opinifes. Isso que ¢ ‘bom por natureza’ Se
mostraria aos epicuristas como “aquilo percebido pelos sentidos, o que se procura desde o
nascimento, antes de qualquer raciocinio, calculo, disciplina, restricdo ou compulsdo”. O bem é o
prazer, e o prazer do corpo, primeiramente do proprio corpo (STRAUSS, 2009, p. 94).

Nesse sentido, o prazer genuino, natural, o maior prazer, é diferente do (Util, prazeroso
apenas na medida em que esta em funcéo de outro bem, do bem maior. E diferente também do
nobre, igualmente ndo prazeroso em si mesmo, pois prazeroso apenas enquanto ensejar aplauso
dos outros, sendo determinado justamente a partir do que vier a ser considerado honroso
(STRAUSS, 2009, p. 94). Strauss observa aqui que tal hierarquia de prazeres do epicurismo,
entre 0s naturais necessarios e 0s naturais ndo-necessarios, promove “o fim ao qual tendemos por
natureza”, o “prazer completo” e que esse SO seria acessivel por meio da filosofia. Assim, Strauss
destaca como que para os epicuristas o nobre ¢ “bom por conveng¢do”, s6 desejavel na medida em

que gera prazer e evita dor, uma “justica que s6 produz o prazer que se espera dela”, a saber, a

6 Hedonismo ocorre utilizada por Strauss em sua obra coeditada Historia da Filosofia Politica como

referéncia para caracterizagdo de posicéo filosofica desenvolvida em torno do prazer, como em Bacon, que, segundo
Strauss, era um hedonista que rejeitou as conclusdes apoliticas do hedonismo classico, (STRAUSS, 1987, pp. 368 ¢
889);
! A distingdo entre natureza e convencgdo gira em torno do que é naturalmente bom, sendo que o hedonismo
compreende que o desejo de prazer e a aversdo a dor sdo naturais, ao que a tradicdo ancestral se apresentava
contréria, pois desviavam o homem do caminho, sendo, portanto, proibidos pelas leis (STRAUSS, 2009, pp. 93 e
94);
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seguranca. Com efeito, justica e natureza correspondem, respectivamente, ao que se convenciona
e ao que ¢ genuino, sendo “o direito (ou justiga) natural um symbolon, uma espécie de contrato do
beneficio que decorre de os homens ndo causarem danos uns aos outros ¢ de ndo os sofrerem”,
conforme cita Strauss a passagem de Epicuro, constante de Rataesententiae, 31. O direito,
portanto, cumpre sua fun¢do, esse ¢ o “direito da natureza”. Isto € o que Glaucon, precisamente
em sua referéncia ao convencionalismo, em A Republica, de Platdo, chamaria de ‘a natureza do
direito’, “uma convengao contraria a natureza” (STRAUSS, 2009, p. 96).

Segundo Strauss, 0 maior documento do convencionalismo filosofico € o poema Da
Natureza das Coisas, de Lucrécio, um epicurista que escrevera que no principio os homens
viviam “nas florestas, sem lagos sociais, [...] nem restricdo convencional”. Fora “a sua fraqueza ¢
0 medo dos perigos dos animais selvagens que [...] levou-os a unirem-se [...] pelo prazer da
seguranca” (STRAUSS, 2009, p. 96). A vida genuina, natural, ou a vida original do homem, fora
a vida selvagem, “a mais feliz de todas as sociedades”, a qual, com a funda¢ao das sociedades,
das cidades, “deu lugar aos habitos de bondade e fidelidade.” Apenas naquela vida selvagem
haveria, portanto, direito natural. Ja na cidade, a vida conforme a natureza seria a do fildsofo, a
“Onica felicidade verdadeira”, porém diferente da felicidade original de “um mundo finito,
confiante na eternidade do universo, de seres inocentes, amistosos e dispostos a se dedicarem ao
bem alheio.” (STRAUSS, 2009, p. 97). O medo original, pois, dos animais selvagens e de
catéstrofes naturais € que levou a inocéncia a se tornar selvagem e o selvagem a buscar a cidade,
uma ‘sociedade coerciva’.

Strauss ainda acrescenta que, abalada a confianga, “os homens nao tiveram outra
alternativa sendo procurar apoio e 0 consolo da crenga em deuses ativos, a garantirem a
seguran¢a do mundo”. Os deuses, portanto, ja nascem “do receio pelo nosso mundo e da ligagéo
que temos com ele” (STRAUSS, 2009, p. 97). O mundo “da vida por contraposicdo aos
inanimados [...] &omos e o0 vazio, a partir dos quais nosso mundo se constituiu e aos quais
regressara”. Para Strauss, essa crenga “gerou males inominaveis”, cujo tnico remédio teria sido
“abater as muralhas do mundo finito natural em que a religido surgiu”, compreendendo que, com
isso passavamos a viver “numa cidade sem muralhas, num universo [agora] infinito”. Assim, “o
unico remédio reside em filosofar”, fonte do prazer mais sélido. O povo, 0 homem comum, por
sua vez, seria repugnado por essa vida filosofica, pois seguiria vivendo na crenca do retorno a

primeira sociedade, e, com isso, seguiria na anti-natural sociedade coerciva e com religido. Ja “a
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filosofia requer a emancipagdo da ligagdo ao ‘nosso mundo’ [0 mundo natural original], pois ndo
seria possivel regressar a tal simplicidade genuina nem a felicidade primeira”. Por isso, destaca
Strauss, que para o fildésofo epicurista a “vida dedicada a sociedade civil e ao servigo dos outros
ndo ¢ a vida conforme a natureza” (STRAUSS, 2009, p. 98).

Nesse ponto, Strauss passa a distinguir o convencionalismo filosofico do vulgar. Para ele,
ambos concordam que “por natureza cada um procura apenas o seu proprio bem, [...], que néo se
dé importancia ao bem dos outros”. Para Strauss, o convencionalismo vulgar aparece claramente
no ‘discurso injusto’ que Platdo confiou a Trasimaco, pelo qual “o mais prazenteiro € ter mais do
que os outros ou mandar nos outros” (STRAUSS, 2009, p. 98).

Como a cidade e o direito restringiram 0s prazeres genuinos, 0 maior prazer €
incompativel com eles, com o que é por natureza, pois aqueles tém sua origem na convencao.
Para Strauss, Hobbes diria para isso que: “a cidade e o direito tém a sua origem no desejo pela
vida, ¢ que esse desejo é pelo menos tdo natural como o desejo de mandar nos outros”. O
convencionalismo vulgar, conforme entende Strauss, contraporia tal objecdo pela compreenséo
de que a vida original, nua, seria como uma miséria e “uma vida miseravel ndo ¢ aquela que a
nossa natureza procura.” (STRAUSS, 2009, p. 98). Destaca-se que Strauss apresentou ser essa a
corrup¢ao do convencionalismo filoso6fico, ou seja, a inibi¢do de “um respeito sincero pela cidade
e pelo direito” (STRAUSS, 2009, p. 99) e o desejo de ser superior devida ao que a posi¢édo
filosofica do convencionalismo caracterizaria um “produto da vaidade e da opinido” (STRAUSS,
2009, p. 99). Strauss indica, ainda, que a cidade na percepcdo vulgar sacrificaria 0 bem maior em
beneficio do menor; que o desejo de superioridade cresceria nesta cidade e, por isso, a vida
conforme a natureza epicurista vulgar consistiria em tirar proveito das oportunidades criadas pela
convencdo e pela confianca nela de modo a fazer sua acéo (o0 seu desejo particular) se apresentar
como convencao. Especificamente ai residiria a emancipacdo exigida pelo convencionalismo
filoséfico, que o vulgar passou a entender como emancipacao em relacdo ao poder da convencao
de forma a ndo deixa-la subtrair a oportunidade particular de prazer. Conforme apresenta Strauss,
entdo, citando Platdo em A Republica, a felicidade do tirano é o auge do prazer, pois ele
conseguiu subordinar a prépria cidade ao seu bem particular, podendo entdo abandonar a
aparéncia de justica.

O convencionalismo filoséfico, em contraposicao, recusa o fato de que desvalorizar o

bem alheio significa poder subverté-lo; a desejar ter mais do que 0s outros e ser superior a eles; o
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que poderia ser entendido como ter o bem dos outros trabalhando para o seu bem, o bem do
tirano.

Para Strauss, a origem dessa corrup¢do do convencionalismo filos6fico em vulgar se
deveu aos sofistas®, pois foram eles que o publicaram, isto é, divulgaram-no e ao fazé-lo
degradaram o ensinamento convencionalista pré-socratico. Em seu sentido rigoroso, séo filésofos
de falsa sabedoria (STRAUSS, 2009, p. 100), ndo de uma doutrina erronea, mas aquele que toma
a verdade da parte pela do todo, a quem a “verdade deixa indiferente, ou que ndo ama a
sabedoria”. Ainda que sabendo ser a sabedoria a exceléncia humana, ele mesmo por ela se
interessa e dela faz uso pela honra que promove, e ndo pela verdade que guarda. E aquele que
vive segundo o principio que a superioridade sobre os outros é o bem maior. Em suma, um
convencionalista vulgar (STRAUSS, 2009, p. 100) que aceita o convencionalismo filosofico, ou
seja, que para alcancar seu bem maior, a subversao, precisa mostrar sabedoria, 0 que para Strauss
significou ter que “ensinar que a vida conforme a natureza ou a vida do sabio consiste na
combinacéo da injustiga efetiva com a aparéncia de justiga”, o que o levaria a admitir ser injusto.
Isso, o faria, contudo, ndo conservar 0 bem sucedido da aparéncia de justica, o que inviabilizaria
a honra decorrente da sabedoria. Por fim, o sofista teria que esconder a sua sabedoria ou inclinar-
se a opinides puramente convencionais. De acordo com Strauss, Platdo atribuiu ao mais famoso
dos sofistas, Protagoras, um mito convencionalista, o qual se baseia na diferenca entre natureza,
arte e convencdo, sendo a justica uma dadiva dada a todos por Zeus, efetiva apenas por meio da
atividade punitiva da sociedade civil.

Ao final do Capitulo 3, Strauss anuncia que ndo trataria das doutrinas de direito natural
pré-socraticas, mas ressalta ser importante destacar uma, ainda que rejeitada pelos classicos, a do
direito natural igualitario. Sua expressao mais simples estaria na tese de que os homens sdo por
natureza livres e iguais, sem razdo de superioridade, sendo o direito natural responsavel por
assegurar a restauracao da liberdade natural.

Essa aparente digressdo textual pode ser compreendida em funcdo da importancia que a
argumentacdo do principio de igualdade recebera nas doutrinas modernas. A partir dele que,

8 Strauss entende sofista como termo que pode designar um fildsofo, inclusive fora esse o termo

anteriormente usado em referéncia a filosofos, porém sofista € aqui, para ele, aquele que defende posigdes
impopulares (que ndo sdo do povo) e que exibe seu mau gosto ao cobrar por seus ensinamentos. Para Strauss, pelo
menos desde Platdo, sofista passou a ser usado em oposicdo a filésofo e carrega sentido pejorativo (STRAUSS,
2009, p. 99);
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segundo Strauss, se forjou uma alianca com a doutrina da idade de ouro epicurista’ de uma
natureza original em que a “liberdade e a igualdade natural eram plenamente efetivas”. A
modernidade, porém, guardou uma diferenca significativa quanto ao fato de que a inocéncia
originaria ndo estaria irreparavelmente perdida e que a cidade seria indispensavel, devendo-se
“harmonizar [...] a sociedade civil com a liberdade e a igualdade naturais” (STRAUSS, 2009, p.
102). Para tanto, Strauss admite que a Unica via possivel de uma sociedade civil de acordo com o
direito natural seria baseada no consentimento, ou contrato, entre individuos livres e iguais.
Ainda assim, a natureza seria vista como padrdo e a sociedade civil como ndo-natural, e sim
convencional, uma restrigdo da liberdade ao se dar pela corrupcéo da natureza.'®

O Capitulo 4 de Direito Natural e Histdria trata especificamente do direito natural
classico, desde o que Strauss considerou o inicio da filosofia, mais especificamente da filosofia
politica e a origem da tradicdo do direito natural. O direito natural classico, conforme classificado
por Strauss, fora desenvolvido por Platdo, Aristdteles, os estdicos e os pensadores cristdos (0s
tomistas), e deve ser categoricamente distinguido do moderno, surgido no século XVII
(STRAUSS, 2009, p. 105). Divisdo esta a que remete a organizacdo dos proprios capitulos da
obra.

Desde a abertura do capitulo, Strauss adverte que a compreensdo plena da doutrina
classica do direito natural, por ele sugerida para o resgate do racionalismo classico, “exigiria a
compreensdo plena da mudanca no pensamento operado por Socrates”, o que afirmou ndo estar
ao nosso alcance (STRAUSS, 2009, p. 105).

Strauss propde uma leitura atenta dos classicos, pela qual se percebera que a lei deve
acompanhar a ordem da natureza. Para Strauss, portanto, o “todo tem uma articulacdo natural”.
Compreender o todo ndo seria “compreender o todo na sua integridade [...] nem perceber a
unidade que se esconde por detrds da diversidade das coisas”, mas significaria “compreender a

unidade que se revela na articulagdo manifesta do todo na sua integridade.” (STRAUSS, 2009,

9

A idade de ouro era 0 mundo natural ao qual o epicurista almejava retornar;
10

Para Strauss, fora a partir do exemplo malogrado de Socrates no governo de Xantipe que o embate entre o
direito natural igualitario (que concede primazia ao consentimento) e o direito natural classico (para o qual a
sabedoria goza de prioridade) levou os classicos a recomendarem regimes mistos de governo. Uma inviabilidade
fatica do “regime melhor em absoluto” os levou ao melhor regime na pratica, o possivel, conforme Platdo citado por
Strauss (STRAUSS, 2009, p. 123);
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pp. 107 e 108). E, pois, a partir da diversidade de opinides que se identifica justamente a
possibilidade da existéncia do direito natural.™

Tal fundamentacdo € importante para entender a formacéo do direito natural classico a
partir das opinies a seu respeito, sendo uma deles o epicurismo. Para Strauss, o
“convencionalismo desconsidera a compreensao incorporada na opinido e apela diretamente para
a natureza”, o que forcara Socrates e seus sucessores a “demonstrar a existéncia do direito natural
nos termos escolhidos pelo convencionalismo [...], apelando aos fatos por contraposi¢do aos
discursos” (STRAUSS, 2009, p. 110). Assim, contrapunham-se a identificacdo do bem com o
prazer, criticando, pois, o hedonismo, ou seja, o convencionalismo cléssico, conforme se
apresentava. > Ndo se trata de um retorno ao mundo natural, ao alcance do prazer, como
pensavam o0s epicuristas. Segundo Strauss, a liberdade classica era percebida no fato de que
“liberdade e império [0 do governo do bom cidaddo] sdo desejados enquanto elementos ou
condigdes de felicidade”, e ndo por “sua identificagdio com o bem-estar do corpo ou com a
gratificacdo da vaidade”. A cidade, por sua vez, “ndo ¢ um egoismo coletivo”, e sim, “a atividade
politica [...] devidamente orientada se tiver como finalidade a perfeigdo humana ou a virtude”.

2 (13

Assim, “o fim Gltimo da cidade é o mesmo que o do individuo”, “a melhor das sociedades”, a
politeia “que conduz mais seguramente a exceléncia humana™™.

Desenvolver essa fundamentacdo aqui, no entanto, resultaria em se distanciar da
identificacdo da concepcdo epicurista de direito natural classico, conforme no-la apresenta Leo
Strauss. Nao obstante, a breve alusdo acima indica 0 que se pode considerar 0 momento de
inflexdo do convencionalismo classico para com as doutrinas classicas a respeito do direito
natural, conforme a abordagem dada por Strauss na obra em analise, mais especificamente no

Capitulo 4.

11 . . . . . ~ A
Essa abordagem permite identificar o ser, “o quid”, das coisas ndo como os “fenémenos”, no que “vemos

nelas, mas no que se diz sobre elas”, ou seja, nas opinides. O quid a torna identidade, a faz diferente de todas as
outras (STRAUSS, 2009, p. 108);

12 De acordo com Strauss, o bem para os classicos ¢ essencialmente diferente do prazer, “o bem ¢é mais
fundamental do que o prazer”, pois os prazeres sao determinados pelas necessidades, sdo “elas que determinam o que
pode ser prazenteiro ou ndo”. O primordial, assim, ndo é o desejo de prazer, sdo as necessidades e 0 consequente
desejo de satisfazé-las de acordo com a constituicdo natural. Assim como o homem, as necessidades também sao
determinadas por aquilo que as distingue enquanto ente. Um ser € bom na medida em que “em que corresponde a sua
natureza e que esta requer”. Para poder determinar o que ¢ bom para o homem, entdo, Strauss afirma que seria
preciso determinar “a ordem hierarquica da constitui¢do natural do homem que fornece o fundamento do direito
natural tal qual os classicos o entendiam” (STRAUSS, 2009, pp. 110 e 111);

13 Conforme resgata Strauss, o termo politeia sofreu do que ele considera um erro de tradugdo, visto que
normalmente vinha traduzido por constitui¢do, aparecia “como fendmeno legal”, sendo que “os classicos serviam-se
do termo (...) por contraposi¢do ao termo leis” (STRAUSS, 2009, pp. 117 e 118);
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Deve-se destacar que Strauss ird classificar o direito natural classico em trés tipos de
ensinamentos diferentes: o socratico-platénico, que inclui o ensinamento estdico, e por ele o
cinico; o aristotélico; e o tomista (STRAUSS, 2009, p. 127). Com efeito, a limitacdo empenhada
exime o convencionalismo dos ensinamentos do direito natural classico, ainda que tenha servido
de base para a critica e, com ela, para a construgdo do ensinamento classico™.

Diante do exposto, pode-se depreender, a partir da reconstrucdo da argumentacdo de Leo
Strauss em Direito Natural e Histdria a compreensdo de direito natural segundo o ensinamento
epicurista. Pode-se identificar que, para Strauss, a exposicdo do ensinamento epicurista denota
maior importancia para a formacdo do ensinamento classico e a posterior abordagem de direito
natural nos modernos do que propriamente de seu ensinamento em si. Isso leva Strauss a
distribuir ao longo da obra as referéncias a ele dirigidas, apresentando uma exposicédo velada e de
certa forma diluida desse ensinamento.

A partir de uma analise geral da obra, pode-se mesmo elucidar que o epicurismo aparece
com maior frequéncia referido direta ou indiretamente por Strauss nas argumentacfes quanto as
compreensdes modernas de direito natural®®, sobretudo no sentido de permitir entender o resgate
feito por estas da compreenséo epicurista, indicando inclusive a desvirtuacao da doutrina classica,
conforme por ele sustentado.

Destarte apresentado, pode-se compreender a importancia da participacdo do pensamento
inaugurado por Epicuro no resgate que Strauss busca estabelecer para o retorno ao racionalismo

antigo, a perspectiva greco-classica de investigacdo do mundo natural, que inclui a natureza

14 No decorrer da argumentacdo a respeito do direito natural classico, conforme entendido por Strauss,

identifica-se ainda trés referéncias indiretas a principios também presentes no epicurismo. Primeiro em uma
referéncia a Platdo, pelo que Strauss desenvolve a questdo do cidaddo de um ‘Estado mundial’, uma sociedade civil
fechada na qual ndo haveria possibilidade de guerra e ndo seria preciso “cultivar habitos belicosos” em seus
cidaddos. Tais cidadaos seriam livres para Platdo na medida em que fossem sabios, estivessem em conformidade
com a ordem da cidade natural, o que Strauss sustenta ser uma referéncia a condi¢do de justiga no “principio dos
tempos, [...] um estado de auséncia de escassez” (a escassez conduziria a guerra), no qual ocorreria “uma profunda
afinidade entre a ideia de lei natural e a ideia de um estado original perfeito: a era de ouro ou o Jardim do Eden.”
Justa era de ouro a qual deseja retornar o epicurista. A segunda referéncia, por sua vez, ocorre quando Cicero
empenha o personagem de Atico, um epicurista, para dirigir sua propria critica @ Academia de Platio de forma a
reprovar a compreensao teoldgica-teleolégica de providéncia em relagdo a doutrina estéica de lei natural, que para
Cicero iria além da a doutrina de Platdo do direito natural. Quanto a terceira, presente na argumentacdo sobre o
direito natural em Aristételes, Strauss se refere a um principio convencionalista para explicar a desvirtuacdo dos
ensinamentos de Avristoteles ocorrida no pensamento medieval, o qual atribuia ao classico a deferéncia ao direito
natural como direito positivo, “um produto da instituigdo humana ou da conveng@o” e “admitidas universalmente”, o
gue poderia ser evitado, apregoa Strauss, com o resgate das leituras mais fiéis feitas pelos intérpretes arabes do
mesmo classico (STRAUSS, 2009, pp. 127-129, 134 e 137);

1 Identificam-se ao menos 25 referéncias a exposi¢des epicuristas (STRAUSS, 2009, pp. 145, 146, 147, 148,
149, 163, 186, 225 e 226);
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humana e, assim, a natureza das coisas politicas. Ao investiga-la desde as opinides que
originaram a filosofia politica e 0 pensamento acerca do direito natural, Strauss busca revelar,
desconstruir, a argumentacdo do historicismo, o qual teria instaurado a crise de valores em vigor
em seu tempo, j& que “ndo ha direito natural se nao houver principios imutaveis de justica”
(STRAUSS, 2009, p. 11).

Pode-se compreender, ainda, no que tange ao epicurismo, como “a validade do
historicismo depende em absoluto da negacao da possibilidade de uma metafisica teorética e de
uma ética filosofica ou do direito natural; depende da negacdo da possibilidade de se resolverem
os enigmas fundamentais.” (STRAUSS, 2009, p. 28).

Contribui-se, portanto, para elucidar, a partir da analise do epicurismo, como Strauss
entende a classica origem das doutrinas acerca do que é bom por natureza para o humano.
Elucidar a propria importancia da origem do convencionalismo moderno a partir do classico para
possibilitar a compreensdo do que tratard de desenvolver sobre a percepcdo moderna de direito
natural e sob que base ela colocou em questdo a filosofia politica. “Foram os apuros proprios da
filosofia politica do séc. XVIII que conduziram ao surgimento da escola historica. A filosofia
politica do séc. XVIII era uma doutrina do direito natural.” (STRAUSS, 2009, p. 32). De forma
que “uma solu¢do adequada para o problema do direito natural ndo serd encontrada antes desse
problema bésico [quanto aos principios imutaveis de justica na perspectiva ndo-historicista] ter
sido resolvido” (STRAUSS, 2009, p. 8).
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DA CONSTITUICAO DA IDENTIDADE NARRATIVA NA OBRA “0O SI-MESMO
COMO UM OUTRO” DE RICOEUR

Paulo Gilberto Gubert

Resumo: O ndcleo desta pesquisa consiste em demonstrar quais sdo as condi¢des de compreensdo do
conceito de identidade narrativa em Paul Ricoeur, a partir da obra: “O si-mesmo como um outro”.
Inicialmente, num aspecto puramente descritivo, é apresentado um “si” que tem a possibilidade de
agir, sendo necesséria a identidade pessoal para estabelecer a temporalidade da existéncia humana, por
meio de duas nogles de permanéncia no tempo: a identidade idem e a identidade ipse. Estas,
respectivamente, equivalem ao carater e a promessa. Cabe a narrativa garantir a unidade da vida e
apontar os limites entre o poder de agir e a imputabilidade inerente a acéo.

Palavras-Chave: acao, identidade, idem, ipse, narrativa.

Abstract: The kernel of this research consists in to demonstrate which are the conditions of the
comprehension of the concept of narrative identity in Paul Ricoeur’s book: “Oneself as Another”.
Initially, at a purely descriptive aspect, it is presented as “self” that has a chance to act, being
necessary to personal identity to establish the temporality of human existence by means of two notions
of permanence in time: the idem identity and the ipse identity. These respectively are equivalents to
the character and promise. Its behoove to the narrative to ensure the unity of life and to point the limits
between the power of acting and the imputability inherent to the action.

Keywords: action, identity, idem, ipse, narrative.
1. Introducéo

Na obra: “O si-mesmo como um outro”, Ricoeur elabora, primeiramente, uma
“hermenéutica da agdo”, introduzindo a idéia de que o individuo compreende a si mesmo
narrando suas proprias experiéncias e que é possivel descrever a acdo humana como um texto
a ser interpretado. O “interpretar” passa a significar a possibilidade de imaginar a situacdo
proposta pelo texto e, em seguida, compreendé-lo na singularidade de nossa vida, nas
situacOes de nosso cotidiano. Dessa forma, um dos objetivos da hermenéutica, na filosofia
ricoeuriana, é estabelecer a condicéo de possibilidade de interpretagéo do si.

Nesta pesquisa, em um primeiro momento, investiga-se acerca da teoria da acéo
ricoeuriana, baseada na filosofia da linguagem e na analitica. Esta teoria demonstra-se rica de
compreensdo e significado. Em nivel linglistico, o si € apresentado e constituido com

sucesso, embora se trate de um “si” desistoricizado, que ndo estabelece relacdes, visto que,
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neste ponto, o “outro” ainda ndo esta incluido na reflexdo. Portanto, trata-se da relagéo de um
si consigo mesmo.

Por conta desta relacdo totalmente egoldgica, a questdo da identidade pessoal surge
com muita forca. Para Ricoeur, a identidade pode ser percebida, de dois modos distintos, com
relacdo a permanéncia no tempo: trata-se do “idem” e do “ipse”. O idem possui a
caracteristica da mesmidade, da permanéncia no tempo, o ser que é idéntico a si e imutavel
através do tempo, ou seja, sempre 0 mesmo. O ipse ndo reflete acerca de algum ponto
invariavel ou imutavel da personalidade. Ipseidade compreende a identidade pessoal,
reflexiva, marcada pela alteridade.

A identidade pessoal permitira, através do desdobramento idem e ipse, desenvolver a
teoria da identidade narrativa, que por sua vez, se insere no ambito da unidade narrativa de
uma vida. Por fim, serd demonstrada a importancia de um si que se narra e quais sdo as

implicaces éticas derivadas de sua plena historicidade.

2. A Importancia do Discurso e da Acéo

Paul Ricoeur, na obra: “O si-mesmo como um outro”, do Primeiro ao Quarto Estudos?,
trata, em perspectiva analitica, das relacdes entre agente ¢ ag¢do. Ele desenvolve uma “teoria
da a¢do”, que vai desembocar na dialética entre ipseidade e mesmidade. Mais precisamente,
os dois primeiros Estudos se referem ao discurso e o terceiro e o quarto Estudos referem-se a
acao.

Inicialmente, Ricoeur, nos dois primeiros Estudos, se situa no “plano do discurso”.
Trata-se de uma anélise da linguagem ordinaria. Duas questdes basicas sdo apresentadas. “De
guem falamos quando designamos [...] a pessoa como distinta das coisas? e quem fala
designando-se a si mesmo como locutor (dirigindo a palavra a um interlocutor)?” (RICOEUR,
1991, p. 29). A partir destas questdes, Ricoeur afirma que cada pessoa ¢ um “individuo”
(Primeiro Estudo) e um “particular de base” (Segundo Estudo).

Segundo Ricoeur, a pessoa ndo ¢ apenas um individuo qualquer, mas ¢ um “cada um”
de fato. Ora, cada um é uma pessoa e possui um corpo. As nogdes de pessoa e de corpo séo,

de acordo com Ricoeur, primarias, de forma tal que ndo se poderia identificar um ser humano

! Convencionou-se empregar o termo “Estudo” com letra maitiscula, por se tratar de uma terminologia

utilizada por Paul Ricoeur. De acordo com ele, seus “Estudos” possuem um carater fragmentario, sendo que,
cada um dos “Estudos” constitui uma parte total, autorizando o leitor a iniciar a leitura de sua obra no “Estudo”
que considerar mais oportuno. Assim se “justifica que o titulo de estudo tenha sido preferido ao de capitulo”
(RICOEUR, 1991, p. 31).
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sem pressupor estes dois conceitos. Contudo, a questdo da pessoa como particular de base
ainda ndo indica um sujeito que possa designar-se falando de si prdprio. A pessoa é apenas
(uma das coisas) de que se costuma falar e ndo ela mesma um individuo falante.

O ato de falar é a primeira manifestacio do agir. E a partir da fala que s&o
determinadas “todas as outras modalidades do agir: a filosofia da ac¢do é, na sua fase
analitica, uma semantica das frases de accao e na sua fase reflexiva, uma investigagcdo sobre
as formas de o agente se dizer e se reconhecer verbalmente autor de seus proprios actos”
(RICOEUR apud SILVA, 2001, p. 6).

No Terceiro e Quarto Estudos, Ricoeur desenvolve a teoria da acdo no sentido
considerado por ele restrito e limitado que esta teoria herdou da filosofia analitica de lingua
inglesa. Estes Estudos possuem uma forte ligacdo com os dois primeiros Estudos (de filosofia
da linguagem), que lhes servem de “organon”.

Especificamente no Terceiro Estudo, Ricoeur apresenta as a¢des puras, independentes
de seus agentes. S&o investigados os motivos e as causas da acdo, em que se sobressaem as
perguntas: “o qué?” e “porqué?” sobre a pergunta “quem?”. A perspectiva ¢ de que se possa
“ler” a acao como se cla fosse um texto. “Neste sentido, estabelecer uma relacao entre a ac¢ao
e um conjunto de motivos é como interpretar um texto relacionando-o com seu contexto”
(SILVA, 2001, p. 6).

A relacdo da acdo? com seu agente perpassa 0 Quarto Estudo, a partir da pergunta:
“quem?”. A pessoa, neste contexto, ¢ alguém que pode agir. Sua acdo ndo é desprovida de
intencionalidade. A tarefa da questdo “quem?”, ¢ a ascricdo da acdo ao seu agente. Por
ascricdo entende-se a pessoa enquanto particular de base, sujeita a atribuicdo de predicados,
ou seja, a pessoa € uma entidade Unica, a qual se atribuem predicados fisicos e psiquicos.
Estes predicados podem ser atribuidos a um si-mesmo e a um diverso de si. “O conjunto de
estudos relativos a ac¢do esta intimamente ligado aos estudos anteriores pelo facto de ser nos
enunciados e proposicGes que se descreve a ac¢do. E porque € no acto de discurso que o

locutor se torna agente e se designa como o autor de seu acto”(SILVA, 2001, p. 6).

2 ~ ~ . . ~ e, . , ~
As agdes sdo, segundo Ricoeur, “entidades tdo extraordinarias, e o vinculo entre a agdo e seu agente

constitui uma relacdo tdo original, que a teoria da a¢do tornou-se realmente uma coisa diferente de uma simples
aplicacdo da analise lingiiistica esbogada” (1991, p. 73).
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3. A ldentidade Pessoal

A partir do Quinto Estudo, Ricoeur trata da questdo da identidade. Ele reconhece que,
seus quatro Estudos iniciais, regidos sob a égide da analise, sdo simplesmente descritivos, por
ndo levarem em conta a dimensdo temporal tanto do si, quanto da propria acdo. Ora, a pessoa
da qual se fala, ou seja, o agente do qual depende a acdo, possui uma histéria. Portanto, a
identidade pessoal s6 podera se articular na dimensao temporal da existéncia humana.

A identidade pessoal se baseia nos principios da mesmidade e da ipseidade. Estes
principios se constituem em uma forma de permanéncia no tempo que responda a pergunta:
“Quem sou eu?”. Quando falamos de nés mesmos, usamos dois modelos de permanéncia no
tempo: “o carater e a palavra considerada [promessa]. Num e noutro, reconhecemos de bom
grado uma permanéncia que dissemos ser de nés mesmos” (RICOEUR, 1991, p. 143).

A mesmidade® busca um principio de permanéncia invariavel no tempo, mesmo
quando pareca ter sido tudo mudado. Por analogia, pode-se pensar a mesmidade como se
fosse o ‘“codigo genético” de uma determinada pessoa. “O que permanece aqui € a
organizacdo de um sistema combinatorio; a idéia de estrutura, oposta a de acontecimento,
responde a esse critério de identidade [...]” (RICOEUR, 1991, p. 142). De fato, a questdo da
identidade pessoal gira sempre em torno de um invariante que represente a permanéncia no
tempo, ou seja, “a estrutura invariavel de um instrumento do qual teremos progressivamente
mudado todas as pegas” (RICOEUR, 1991, p. 142).

De acordo com Ricoeur, o carater € o conjunto total das marcas distintivas que
permitem reidentificar um sujeito como 0 mesmo. Trata-se de uma continuidade ininterrupta,
aquilo que permanece no tempo. Assim, ele designa de modo emblematico (simbdlico) a
mesmidade do sujeito. E a permanéncia substancial. Portanto, pode-se também compreender o
carater como a mesmidade na totalidade.

Além da mesmidade, existe um modo de proceder que caracteriza a promessa (palavra
mantida na fidelidade & palavra dada). Trata-se da constancia a si, ou ipseidade®. “Uma coisa

é a perseveracdo do carater; uma outra, a perseveracdo da fidelidade a palavra dada. Uma

3 A mesmidade se refere sempre ao temperamento, ou ao carater das pessoas e significa dizer que “cada

uma ¢ a mesma para si mesma” (VILLA, 2000, p. 483). Além disso, a mesmidade significa: “continuar igual
através do tempo. Os mesmos tragos corporais, fisiondmicos, mais ou menos variam. Se alguém tiver de todos o0s
anos uma fotografia, vai ver que muda de ano em ano, mas muito pouco, pois continuam 0S mesmos tragos
fisiondmicos e o mesmo carater” (RABUSKE, 1995, p. 142).

4 A ipseidade significa “ser auténtico, responsavel, manter a palavra dada. A ipseidade ndo pode ser
provada, por uma prova dedutiva ou uma prova empirica, ela s6 pode ser atestada. Para ser eu mesmo, preciso do
Outro” (RABUSKE, 1995, p. 142).
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coisa € a continuacdo do carater; uma outra a constancia na amizade” (RICOEUR, 1991, p.
149). A ipseidade estabelece uma dialética que vai para além do si. Diferentemente da
mesmidade, ela busca o dialogo do si com o diverso do si. Na mesmidade, o “outro” é apenas
oposto ou distinto de “mesmo”. No entanto, de acordo com Ricoeur, a alteridade e a ipseidade
andam juntas, num grau tdo elevado de intimidade, que n&o é possivel pensar uma sem pensar
na outra. Portanto, somente sera possivel a manutencio da identidade®, ser constante a si
mesmo, no momento em que se é fiel aquilo que se promete. E pela promessa feita a alguém
que a ipseidade desponta.

A partir dos modelos de permanéncia no tempo (cardter e promessa) que, segundo
Ricoeur, poder-se-a4 fazer uma distingdo bem fundamentada entre a identidade idem e a
identidade ipse, por meio de uma intervencdo da identidade narrativa na constituicdo da

identidade pessoal.
4. A ldentidade Narrativa

No Sexto Estudo, Ricoeur afirma que compreender a historia de uma vida significa
tentar estabelecer a articulacdo de uma teoria narrativa da identidade pessoal, ou seja, a
identidade narrativa. Sob este angulo, é preciso construir uma teoria narrativa que contribua
com a constituicdo do si®. Desta forma, Ricoeur pretende demonstrar que é através da teoria
narrativa’ que a dialética da ipseidade e da mesmidade atinge sua plena expanso.

A nocdo de identidade narrativa é apresentada por Ricoeur como o entrecruzamento
entre histdria e ficcdo. Neste entrecruzamento, as historias contadas pelas pessoas ao seu

préprio respeito se tornam mais inteligiveis quando buscam na ficcdo modelos narrativos que

> “O si ¢, portanto, o sujeito que assume a dialética de sua identidade, na perpetuacdo de seu carater

(idem) e na manutencdo de sua palavra e promessa (ipse). E aquele que acompanha a histéria de suas
transformagdes, para por a experiéncia da alteridade; é o sujeito que é agente de suas aces, e paciente, no gozo
ou na dor dos outros” (GARRIDO, 2002, p. 130).

6 Com relacdo a constituicdo de si-mesmo, € possivel inferir, numa perspectiva ricoeuriana, que “entre o
ponto de partida e o ponto de chegada ha um processo, hd um tempo que passa e que tudo transforma. Um tempo
gue também é constitutivo desse sujeito, € sua vida, sua historia. Um tempo em que ele sofre mudancas,
transforma-se em outro. E ele mesmo, mas é outro. Ja nfo é o mesmo de quando partiu, no entanto, ainda é ele
mesmo. Si-mesmo como um outro. Para dar conta dessa dimensdo temporal do sujeito, dessa alteridade temporal
que também o constitui como si-mesmo, Ricoeur cunhou a nogéo de identidade narrativa” (GENTIL, 2008, p.
10).
! As narracfes sempre se referem a coisas que acontecem no tempo, ao passo que as descri¢cdes dizem
respeito a coisas que acontecem no espaco. “A musica esta no tempo, mas basta que a coloquemos na partitura e
ela passa a estar no espaco. Da mesma forma o pensamento: ele ocorre em nossa mente no tempo, mas se 0
escrevemos, ele estard no espaco” (IUSKOW, 1998, p. 150).
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sdo aplicados & propria historia®. “Pareceria, portanto, plausivel considerar valida a cadeia
seguinte de asser¢des: a compreensao de si € uma interpretacdo; a interpretacdo de si, por sua
vez, encontra na narrativa [...], uma mediacdo privilegiada” (RICOEUR, 1991, p. 138).

Para se constituir a identidade narrativa, que supde histéria e ficcdo, necessariamente
se depende de um enredo (intriga), que estabeleca as devidas conexdes entre 0s
acontecimentos que compdem uma determinada historia. ““A intriga nas narrativas de ficgdo ¢
0 mediador entre 0 acontecimento e a histdria, € o acto de ‘tomar juntamente’ os ingredientes
da accdo que, na experiéncia vulgar, permanecem heterogéneos e discordantes”(RICOEUR,
1989, p. 09).

De acordo com Ricoeur, é 0 personagem o responsavel pela acio da narrativa. E
guando se passa da acdo ao personagem que se pode conceber uma identidade pessoal pela
narrativa. O encadeamento da narrativa se d4 quando se respondem as perguntas: “quem?”, “o
qué?”’, “como?”. As respostas a estas perguntas abarcam personagem, temporalidade e
conexao de fatos. As “[...] respostas a essas questdes formam uma cadeia que ndo € outra que
ndo o encadeamento da narrativa. Relatar é dizer quem fez o que, por que e como, mostrando
no tempo a conexao entre esses pontos de vista”. (RICOEUR, 1991, p. 174).

A pessoa, ao ser compreendida como personagem de uma narrativa, ndo € separada de
suas proprias experiéncias. Na verdade, sua identidade necessariamente interage com a
histéria relatada’, que também faz parte da identidade. “A narrativa constréi a identidade do
personagem que podemos chamar sua identidade narrativa, construindo a da historia relatada.
E a identidade da histéria que faz a identidade do personagem” (RICOEUR, 1991, p. 176). A
partir da relacdo entre histéria e personagem, pode-se inferir a “unidade narrativa de uma
vida”, pois, ndo ha duvidas de que “a vida ¢ mais que uma seqiiéncia de atos ou episodios
desconexos. O contrario € que vale, os atos ou episodios vividos constituem uma mesma
unidade narrativa de vida” (ROSSATTO, 2008, p. 26).

Segundo Ricoeur, as pessoas possuem experiéncias do que seja terminar um curso de
acao, ou seja, uma parte da vida. Sao as fases da vida que se costuma falar. Pela literatura,

fixamos o contorno destes fins provisorios, conseguimos compreendé-los melhor, entendendo

8 . e 1 L. . o
A vida humana se torna mais “legivel”, quando ¢ interpretada a partir das historias que cada pessoa

conta a respeito de si mesma. Por exemplo, uma biografia, ou até uma autobiografia, quando combina histdria
com elementos romanceados, demonstra de que forma a identidade narrativa se situa no cruzamento entre ficgdo
e historia. “Estas historias de vida ndo sdo tornadas, por sua vez, mais inteligiveis quando lhes sdo aplicados
modelos narrativos — intrigas — obtidas por empréstimo a historia propriamente dita ou a ficgdo (drama ou
romance)?” (RICOEUR, 1991, p. 138).

o As narrativas literarias e as historias de vida, ndo se excluem, mas “completam-se, a despeito ou por
causa de seu contraste. Essa dialética nos lembra que a narrativa faz parte da vida antes de se exilar da vida na
escrita; [depois], ela volta a vida” (RICOEUR, 1991, p. 193).
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que uma fase passou e se iniciou outra. Mesmo com relacdo a morte, as narrativas literarias
nédo tém a fungéo de angustiar a pessoa diante de um nada desconhecido, mas podem ensinar a
viver com consciéncia da morte. Ricoeur usa o exemplo da meditacdo da Paixdo de Cristo,
que ja levou muitos fiéis fervorosos a consolacéo até os ultimos momentos da vida. Este tipo
de consolac¢do ndo deixa de ser uma maneira licida, como a “catarse” de Aristételes, de uma
pessoa fazer luto de si mesma. “Aqui uma troca frutuosa pode instaurar-se entre a literatura e
0 ser-para-(ou para-com)-a-morte” (RICOEUR, 1991, p. 192).

Em virtude de a narrativa literaria ser retrospectiva, pode parecer, num primeiro
momento, que s6 pode levar a refletir sobre o passado da vida. Mas, na verdade, a narrativa
literaria s6 parece ser retrospectiva aos olhos do narrador. “Entre os fatos narrados num tempo
passado, tomam lugar os projetos, as esperas, as antecipacOes, através dos quais 0s
protagonistas da narrativa sdo orientados para seu futuro mortal” (RICOEUR, 1991, p. 192).
Portanto, a narrativa também aponta para o futuro, pois ela relata uma preocupacao.

5. A Narrativa e a Etica

Ricoeur pretende demonstrar como se estabelecem as relagdes entre a narrativa e a
ética’®, propondo a seguinte questio: “de que maneira a componente narrativa da
compreensdo do si pede como complemento as determinagdes éticas proprias a imputacao
moral da acdo a seu agente?” (RICOEUR, 1991, p. 193).

As implicagdes éticas estdo presentes ja no proprio ato de buscar “o enraizamento da
narrativa literaria no solo da narrativa oral, no plano da prefigura¢ao narrativa” (RICOEUR,
1991, p. 193). O ato, ou a arte de narrar &, sem duvida, uma troca de experiéncias, ndo
cientificas, mas populares, que dizem respeito a sabedoria pratica. Esta sabedoria tem
implicacdes, como apreciacdes e aplicacdes que sdo abordadas pelas categorias teleoldgicas e
deontoldgicas. “Na troca de experiéncias, que a narrativa opera, as agdes ndo deixam de ser
aprovadas ou desaprovadas, € os agentes, de ser elogiados ou censurados” (RICOEUR, 1991,
p. 194).

Segundo Ricoeur, a narrativa, ao pisar no solo da ética, reincide sobre a questdo da

identidade. Conforme mencionado acima, a identidade possui dois modos de permanéncia no

10 L - . . s « .
A distincdo entre ética e moral, convencionada por Ricoeur, trata a ética enquanto “perspectiva” de uma

vida concluida e a moral enquanto articulagdo dessa perspectiva em “normas”. Aqui se distingue claramente o
legado aristotélico e o legado kantiano: “uma heranga aristotélica, em que a ética é caracterizada pela perspectiva
teleoldgica, e uma heranca kantiana, em que a moral é definida pelo carater de obrigacéo da norma, portanto, por
um ponto de vista deontol6gico” (RICOEUR, 1991, p. 201).
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tempo. Trata-se da mesmidade, marcada pelo carater que a identifica, e da ipseidade, marcada

pela ética, que se pauta na responsabilidade.

A manutencdo de si [ipseidade] é para a pessoa a maneira de se comportar tal que o
outro possa contar com ela. Porque alguém conta comigo, eu sou responsavel por
minhas acles diante de um outro. O termo de responsabilidade reGine as duas
significacBes: contar com..., ser responsavel por... Ele as relne, acrescentando ai a idéia
de uma resposta: “Onde esta vocé?” indagada por outro que me solicita. Esta resposta é:
“Eis-me aqui”. Resposta que enuncia a manutencdo do si (RICOEUR, 1991, p. 195).

De acordo com Ricoeur, entre a “imagina¢do” que diz que é possivel tentar tudo e a
“voz” que diz: tudo é possivel, mas nem tudo é benéfico, subentende-se, no segundo caso, que
seja aos outros e a si mesmo. Certamente, o sujeito* podera tentar tudo, mas é na promessa
que ele pode sustentar sua individualidade, sem desrespeitar a individualidade do outro.

Assim, pode-se afirmar que a narrativa estd vinculada a identidade de um sujeito
concreto, que age, interage e se comunica com 0s outros™2. Além disso, “pertence & idéia de
acdo que ela seja acessivel a preceitos que, sob a forma do conselho, da recomendacdo, da
1355

instrugdo, ensinam a ter bom éxito, portanto, a fazer bem o que empreendemos
(RICOEUR, 1991, p. 200).

10 uso do termo “sujeito” denota, no pensamento de Ricoeur, uma reafirmagio do “si”. Desenvolver uma
“hermenéutica do si” significa garantir um carater epistémico ao sujeito, diferenciando-o0 das filosofias do
“cogito” e do “anti-cogito”. O “cogito” cartesiano é o principio fundador das filosofias egoldgicas. Trata-se um
“eu” exaltado, a ponto de perder a relacdo interlocut6ria com os outros, com sua propria historicidade e com a
responsabilidade de si-mesmo. Por outro lado, Nietzsche, no exercicio da davida hiperbdlica, se torna ele préprio
0 “génio maligno”, denunciando a maior ilusdo que ele percebe no cogito. Esta ilusdo se caracteriza por uma
inversdo de causas e efeitos, ou seja, no cogito, o “eu” € efeito e ndo causa do pensamento. Dessa forma, Ricoeur
ndo pretende estabelecer uma nova forma de “exaltacdo do sujeito”, visto que, o “sujeito”, para Ricoeur, “ndo é
fundamento, nem do conhecimento, nem da existéncia do mundo, nem de si mesmo. E um sujeito que, por
relagdo a tradigdo francesa de raiz cartesiana, pode ser sugerido pela expressdo “cogito ferido” “ou cogito
partido”, um sujeito justamente atravessado e constituido pela alteridade” (GENTIL, 2008, p. 07).

2.0 “sujeito” ndo vive sozinho no mundo, isolado como se estivesse numa ilha sozinho, como o personagem
principal da primorosa obra de Daniel Defoe: “Robinson Crusoé”. Do contrério, “ ¢ verdade que convivo com
outros, vivo entre outros, proximos e distantes, no tempo e no espago. No tempo: meus antecessores, para com 0s
quais tenho uma divida que devo reconhecer; meus sucessores, que devo levar em consideragcdo nas
conseqliéncias de minhas acles, e, portanto, em minhas deliberagdes e decisGes. A promessa, explicita e
implicita, em cada iniciativa minha, pede para ser honrada. No espago: meus contemporaneos, proximos e
distantes, da intimidade do amor a impessoalidade do anonimato, passando pela pessoalidade da amizade”
(GENTIL, 2008, p. 07).

13 H4 ainda um terceiro aspecto que vale mencionar. Para Ricoeur, a nogéo de identidade narrativa também pode
contribuir no desenvolvimento de “um espago imaginario para experiéncias de pensamento em que o julgamento
moral se exerce de modo hipotético” (1991, p. 200).
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6. Consideracoes finais

Esta pesquisa teve por objetivo, primeiramente, compreender a importancia da
hermenéutica da acdo de Paul Ricoeur, que garante as condi¢des de possibilidade para que o
leitor interprete sua prépria vida e suas agdes como se estivesse diante de um texto. Para
tanto, procurou-se enfatizar a importancia da descri¢do e da narracdo. No momento analitico,
a primeira afirmacao que se pode fazer ¢ a de que o humano ¢ “pessoa” e ¢ “corpo”, que pode
ser descrito, uma “coisa” da qual se pode falar. Entretanto, segundo Ricoeur, os enunciados
proferidos somente teréo significado no contexto de aplicagdo (interlocucgéo). Portanto, o ato
de falar é que constitui a primeira manifestacdo do agir. Qualquer modalidade da agdo é
sempre antes definida pela fala.

A acdo necessariamente depende de um agente. O agente é alguém que tem
possibilidade de agir, tornando-se o “locutor” que se designa como autor de seus proprios
atos. Entretanto, a descrigdo, situada no ambito da filosofia analitica, da pura filosofia da
acdo, descreve com propriedade o si, mas o apresenta “desistoricizado”, sem nenhuma
implicag&o ética, pois trata apenas de um si que “pode” agir.

Diante deste contexto, a abordagem da questdo da identidade pessoal se mostrou
necessaria, visto que, o agente do qual depende a acao, é alguém que possui uma histéria. A
identidade pessoal s6 pode ser estabelecida na temporalidade da existéncia humana. Neste
ponto, duas nocbes fundamentais de permanéncia no tempo sdo propostas por Ricoeur: a
mesmidade e a ipseidade. A mesmidade configura um carater ao si e refere-se a tudo o que
permanece invariavel no individuo através do tempo. A ipseidade é que possibilita ao si
extrapolar o @mbito do carater, através da promessa e da manutencdo da palavra dada ao
outro.

Contudo, a identidade pessoal necessita do auxilio da narrativa. Elemento
indispensavel na filosofia hermenéutica de Ricoeur, a narrativa é mediadora entre o poder da
acdo e a responsabilidade do si. E a narrativa que garante a unidade de uma vida. Assim como
num texto, a vida € uma unidade de fatos que pode ser narrada. Portanto, se a narrativa pode
assegurar a unidade de toda uma vida, deve poder abarcar ndo s6 uma identidade pessoal, mas
também questBes éticas. Quando o si narra suas experiéncias, € a um outro que ele narra. E 0
outro também é capaz de narrar suas proprias experiéncias ao si. E através da narrativa que as
pessoas se apercebem de que podem tentar tudo, pois sabem que tém poder para agir.
Entretanto, pela narrativa também entendem que, se tudo é possivel, talvez nem sempre tudo

seja benéfico, tanto para si mesmas, quanto para 0S outros.
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Por fim, é importante mencionar que a identidade narrativa ndo encerra com as
pretensdes d’O si-mesmo como um outro. Ricoeur inicia o Sétimo Estudo apresentando o
terceiro conjunto de investigacbes que compdem a obra. Estas investigacOes serdo
responsaveis por acrescentar e analisar a contribuicao ética e moral para a linguagem prética e

narrativa da ipseidade, demonstrando o primado da perspectiva ética sobre a norma moral.
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SE HA UM EQUIVOCO NO CETICISMO ATRIBUIDO A HUME
Rafael Bittencourt Santos

Resumo: Hume é comumente tido como um cético radical acerca do conhecimento causal. Isso
porgue Hume declara que as inferéncias causais ndo procedem de uma operacdo da razdo, mas, antes,
a partir do héabito e, assim, supostamente, seria irracional, segundo Hume, crer em raciocinios causais.
Sugiro, aqui, que é improvavel que Hume tenha assumido tal posicdo e, assim, que a atribuicdo de
ceticismo a ele é inadequada, pois depende de uma concepc¢do de conhecimento a qual Hume
provavelmente ndo adere. Seu ceticismo dirige-se contra a metafisica, tal como entendida em sua
época, porém perde a forca contra a ciéncia empirica. Pretendo mostrar, para tanto, que na medida em
que Hume considera o habito como uma condicao de possibilidade do conhecimento empirico, ele tem
meios para superar o critério cético (entendido como a equipoléncia dos argumentos).

Palavras-chave: Hume, ceticismo, causalidade, conhecimento.

Abstract: Hume is usually reckoned a radical skeptic concerning causal knowledge. That is so
because Hume claims that causal inferences do not rest upon the operations of reason, but rather upon
habit. Some interpreters think we can conclude that for Hume it is irrational to belief in causal
reasoning. | suggest here that it is unlikely that Hume supports such position, and, then, that such
ascription of skepticism is inadequate, for it depends on a conception of knowledge which Hume
probably does not accept. For this aim, | attempt to show that, as long as Hume views habit as a
condition of possibility of empirical knowledge, he is able to coherently overcome the skeptic criterion
(understood as the equipollence of arguments).

Keywords: Hume, skepticism, causality, knowledge.
| - Introducéo

Hume é famoso por ter sido um dos expoentes modernos do ceticismo. Landesman,
por exemplo, chama-o de “o cético mais radical da filosofia moderna” (LANDESMAN, 2002:
219). Por certo, o ceticismo é um aspecto relevante na filosofia de Hume, mas sugiro que seu
ceticismo ¢ bastante localizado e que, provavelmente, Hume ndo mereca o titulo de o cético
mais radical da modernidade.

Neste texto, primeiramente, mostro como o critério do ceticismo — a equipoléncia dos
argumentos — funciona para a denuncia da metafisica. Depois, mostro como Hume pretende
evitar o ceticismo na ciéncia empirica e por que a sua saida ndo nos leva necessariamente a
impossibilidade deste conhecimento. Uma das criticas que podem ser feitas a filosofia
humeana é a de que, mesmo que ela se pretenda naturalista, ndo consegue superar o ceticismo
que propde. Isso, sustento, se deve a uma certa concepcdo de conhecimento, que ndo €

unanime entre os epistemologos atuais nem € provavel que Hume a tenha adotado.
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Il — Consideracges sobre a metafisica

Tenhamos o discurso metafisico tradicional como aquele que pretende estabelecer
verdades sobre a realidade a partir de principios inquestionaveis ou infaliveis. Ainda, ndo séo
quaisquer verdades que o metafisico deseja alcancar, mas as verdades Ultimas, na ordem do
conhecimento, ou primeiras, na ordem do ser. Tal caracterizacdo é inspirada em Aristoteles.
"Ha uma ciéncia que investiga o ser enquanto ser" (ARISTOTELES, 1908, p. 56). Tal ciéncia
foi anteriormente caracterizada como aquela que deve “investigar os primeiros principios e
causas" (ARISTOTELES, 1908, p. 5). Pode ser tomado de comum acordo que os fil6sofos
medievais herdaram-na’.

Hume dividiu os objetos da razdo humana em dois: aqueles cujas relagdes dependem
inteiramente das ideias e aqueles cujas relacbes ndo dependem somente das ideias (T69).
Essas relacdes sdao chamadas, por ele, respectivamente, de “relagdes de ideias” e “questdes de
fato ou existéncia”, conforme as InvestigacGes acerca do Entendimento Humano (E20%). Que
2 + 2 =4, por exemplo, seja uma proposicdo verdadeira depende apenas da relacdo entre essas
quantidades e nada mais. Além disso, o contrario de tal relagdo (2 + 2 # 4) é inconcebivel. A
verdade das relacBes concernentes as questdes de fato, por outro lado, depende de algo
exterior e independente das ideias relacionadas. A verdade da proposi¢do "o meu exemplar do
Tratado da Natureza Humana estd debaixo do meu cubo magico"”, por exemplo, ndo deriva
somente da ideia que eu tenho do livro e do brinquedo, mas de como eles estdo dispostos no
mundo. N&o é preciso mudar nada na concepcao que tenho de ambos para que seja falso que
eles estejam em tal relagéo, isto porque posso manter as ideias e a relacdo na mente e o estado
de coisas no mundo nédo corresponder a elas (em contraposicdo com as verdades das relagdes
entre ideias, o contrario das questfes de fato é sempre concebivel). De onde vem a certeza,
entdo, que tenho de que meu cubo magico esta em cima do meu livro? Segundo Hume, ndo é

de uma operagao da razao®.

! A metafisica ira ter, na modernidade, reformulagGes, como podemos ver em Kant ¢, mesmo, em Hume

(esta é uma assercdo que parte de uma perspectiva particular da sua obra, a qual ndo é o objeto no presente
trabalho e, por isso, ndo serd defendida). Uso "tradicional” justamente para referir-me as perspectivas mais
antigas a de Hume.

Referéncias das Investigagdes acerca do Entendimento Humano iniciardo com “E” seguido do
paragrafo correspondente na edicdo britanica.
3 N&o entrarei nos detalhes de como Hume mostra (ou pretende mostrar) que a convic¢gdo no mundo
externo ndo vem da razdo, mas da imaginagdo. Basta, para os fins deste texto, que este seja um ponto pacifico na
interpretagdo do filésofo. Monteiro (2003) levanta a hipGtese de Hume ter quisto enriquecer o conceito de razao.
Ainda assim, ele aceita que Hume negue a razdo, tal como entendida na época (a saber, como razdo dedutiva),
seja a origem da convicgdo tanto no mundo externo como nas relacdes causais.
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Aqui j& deve estar bastante claro o conflito com o discurso metafisico (tal como
descrito acima). Se a mera operagéo da razdo ndo nos garante a verdade das questfes de fato,
como é possivel uma metafisica significativa? Afinal, a metafisica ndo pode apelar para a
observacao ou experiéncia, mas apenas para o raciocinio abstrato, puro. Se seguirmos Hume,
teremos que concluir que os raciocinios metafisicos sdo totalmente incapazes de nos levar a
adocdo de um principio em favor de outro®. O que podemos fazer sdo raciocinios hipotéticos,
mas nunca alcancar a convicgéo.

Para ilustrar meu argumento, proponho olharmos mais acuradamente para a analise de
Hume do principio de que “tudo que comega a existir deve ter uma causa para sua existéncia”
(T78-83)°. Tal principio € caro as ciéncias, pois elas pretendem descobrir e predizer relagGes
causais. E é a metafisica que se encarregaria de garanti-lo como verdadeiro a partir de
principios a priori. Além disso, muitos dos proprios raciocinios metafisicos precisam que tal
relacdo seja garantida em um nivel de “razdo pura”. Tomemos, por exemplo, a primeira das
vias pelas quais Toméas de Aquino pretende ter demonstrado a existéncia de Deus. Que tudo
gue se mova precise ser movido por outro, ou que, para algo passar da poténcia ao ato €
preciso que outro algo o faca, sdo apenas reformulacdes derivadas do principio de que todo
evento tem, necessariamente, uma causa.

Hume comeca a sua exposicdo notando que tal principio é tido como fundado na
intuicdo. Se fosse fundado na intuicdo, deveria ser uma relagao de ideias e, portanto, a priori.
Além disso, as verdades resultantes de relacGes meramente entre ideias sdo tais que €
impossivel conceber a sua falsidade. Nao podemos conceber, por exemplo, 2 + 2 # 4.
Podemos conceber que a nossa concepcao esteja viciada, como propde o argumento do Deus
enganador de Descartes, porém é impossivel conceber diretamente a falsidade de tal relagéo.
Esse € um critério necessario porque estamos apelando apenas para as ideias, sem nenhuma
interferéncia externa. Se nos é possivel conceber A e -A, isso significa que ambos podem ser
derivados de nossas relacdes entre ideias. Sem poder apelar para nenhum outro recurso
argumentativo que mostre a prevaléncia de um sobre o outro, sé nos resta admitir que nao

podemos garantir a verdade de um ou de outro.

4 A ndo ser que admitamos uma metafisica que aceite raciocinios empiricos e que abra a porta, portanto,

para raciocinios indutivos. Hume ndo parece negar totalmente a metafisica, apenas que ela passe ao largo da
empiria. Em E132, ele aceita, por exemplo, que a Teologia possa ser fundada na experiéncia. A partir dai,
teriamos que abrir uma discussdo para saber se podemos chamar esse tipo de inquérito um inquérito
legitimamente metafisico.

*Referéncias ao Tratado da Natureza Humana iniciardo com “T” seguido da pagina correspondente na edigio
britanica.
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E possivel conceber X ndo existindo em t1 e existindo em t2 sem uma causa que 0
promova. O pulo para que digamos “a separacdo real desses objetos [a ideia de uma causa e a
de um comeco de existéncia] é possivel” (T79, grifo meu) pode ser grande demais®, porém
que é “impossivel demonstrar a necessidade de uma causa” (idem) ndo o é. A necessidade,
compreendida em termos metafisicos (“A” ¢ verdadeiro em qualquer mundo possivel), ndo ¢
alcancada ao tentarmos provar o principio de que todo evento tenha uma causa.

Hume analisa quatro tentativas de provar o principio, a comecar pela de Hobbes.
Resumindo a exposicdo que Hume faz do argumento de Hobbes (T80), temos o seguinte:

a) Todos 0s pontos no espaco e no tempo onde supomos que um objeto pode passar a

existir sdo equivalentes;

b) Se ndo ha uma causa fixando o ponto, o objeto deve permanecer em suspenso (pois

ndo ha nada que o determine a existir no ponto 1, 2 ou qualquer outro).

Hume responderé tentando mostrar que o argumento ndo resolve o problema. Se é
perfeitamente possivel conceber a existéncia de um objeto sem a atribuigdo de uma causa,
também o € sem lhe determinar uma causa para 0 quando e o onde vira a existir. A pergunta
pelo se é anterior a pelo onde e quando.

Depois, Hume se dedica as tentativas de Clarke (T80-81) e Locke (T81). Ambas
padecem do mesmo erro: pressupdem o que deve ser provado. O primeiro, em resumo, expoe
0 seguinte:

a) Se algo ndo tem uma causa, é causa de si mesmo;

b) Se é causa de si mesmo, existiu antes de ter existido;

c) Algo néo pode existir antes de existir;

d) Portanto, é preciso lhe atribuir uma causa outra.

O segundo:

a) Se algo ndo tem uma causa, é causado pelo nada;

b) Do nada, nada vem (o nada néo causa);

c) Ndo se pode ter o nada como causa;

d) Logo, é preciso que haja uma causa.

Como dito, ambas as tentativas pressupdem o que se quer provar. Hume argumenta
que quando dizemos “X ndo tem causa” nao estamos dizendo que “X € causa de si mesmo”

ou que “o 'nada’ cause X”, mas que X simplesmente ndo tem causa. Clarke e Locke ja supdem

6 E discutivel se tal critério é efetivo para a possibilidade, mesmo que ldgico-metafisica, de um evento.

Stroud (1977, p. 50) explora um contra-argumento bastante forte contra tal ideia. Contudo, como o intuito do
texto ndo &, propriamente, mostrar a efetividade da filosofia de Hume, mas se a aceitando, deveriamos aceitar um
ceticismo forte, ndo me demorarei neste ponto.
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a necessidade de uma causa e isso vicia as suas respostas, pois ndo consideram a alternativa
(sem causa) que € proposta por quem desafia o principio de que tudo tenha uma causa.

A Ultima proposta de demonstrar o principio de que tudo tem uma causa (T82) parte
da premissa de que “todo efeito tem uma causa” e conclui que “uma causa ¢ sempre
necessaria”. Todavia, tal argumento faz uma generalizacdo indevida ou confunde conjunto e
subconjunto. O contra-argumento de Hume é dizer que do fato de que todo marido tem uma
esposa ndo se segue que todo homem seja casado. Ora, de que todo efeito tenha uma causa
ndo se segue que todo evento tenha uma causa. Aliads, 0 que se quer demonstrar é que todo
evento € um efeito (de outro evento).

Tal é a argumentacdo de Hume contra a possibilidade de demonstrar a verdade do
principio de que uma causa é sempre necessaria apenas a partir de relacdes entre ideias. E
plausivel a concepcdo do contrario e ndo hd como mostrar, sem apelar para algo exterior as
relagbes, que devamos preferir o primeiro. Esse pode ser tido como um exemplo
paradigmatico da incapacidade da metafisica, tal como entendida por Hume, de fazer um
discurso que obtenha verdades sobre a realidade sem o apelo a nada mais que as relacdes
entre ideias. O cético ira dizer que ha argumentos plausiveis e igualmente fortes para defender
tanto a necessidade de causas como a sua contingéncia, e que, por isso, ndo pode se decidir
entre os dois.

I11 — O método experimental

Tal ceticismo mantém-se no nivel metafisico (isto é, com relacdo as proposicoes
metafisicas), tal como expus, pois este desconsidera a experiéncia’. Como visto, as relacdes
entre ideias nas questdes de fato dependem de algo extrinseco a relagdo das préprias ideias, 0
que a metafisica, por ndo considerar a observacdo, ndo poderia alcangar. Considerando,
entretanto, a experiéncia, poderiamos fazer um discurso com propriedade sobre as questdes de
fato, ou, mais especificamente, ciéncia empirica?

O primeiro problema originado pelo apelo a experiéncia € a sua insuficiéncia para
fazer demonstracdes. O erro sempre é possivel, e isto ndo por uma falha do homem (se

considerarmos o0 erro humano, nem demonstracdes sdo isentas de erro, uma vez que quem as

! E importante ressaltar, novamente, que tal concepcio de metafisica é especifica a tradicionalmente tida

pelos predecessores (e mesmo pelos contemporaneos a) de Hume. E possivel ver ambicdes metafisicas no
trabalho de Hume se houver a abertura para os raciocinios experimentais dentro do ambito da metafisica. Ele,
como ja foi expresso em uma nota anterior, considera a Teologia, por exemplo, como podendo ter bases
experimentais.
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faz e valida é o homem), mas pela propria natureza da investigacdo. E impossivel o acesso a
todos 0s casos possiveis - 0s que aconteceram, estdo acontecendo e acontecerao, além dos que
poderiam ter acontecido. Contudo, ndo ¢ este o problema encontrado na filosofia de Hume.
Podemos desconsiderar tal questdo, ndo porque € irrelevante (pelo contréario, € de todo
importante para a filosofia da ciéncia e teoria do conhecimento), mas porque ndo é ela que
serd levada em conta na atribuicdo de ceticismo a Hume. NOs — as pessoas em geral —
aceitamos a ciéncia como um empreendimento legitimo, ainda que tal problema exista. A
falibilidade da experiéncia ndo € suficiente para dizer de Hume que ele é um cético, ainda
mais um cético radical.

Sobre isso, poderia haver uma objecdo bastante plausivel. Se conhecimento, para
Hume, sO pudesse ser atribuido aquilo que é absolutamente certo, ou seja, a justificacdo deve
garantir com certeza a proposicdo em questdo, entdo a experiéncia € insuficiente para a
producdo de conhecimento e, assim, de ciéncia empirica. De fato, Hume ndo credita as
questBes de fato a possibilidade de conhecimento nesta acepg¢do. Este s6 poderia ser atingido
pelas relacbes entre ideias, pois sdo, segundo Hume, as Unicas que podem nos dar certeza.
Todavia, isso, por si so, € insuficiente para atribuir ceticismo quanto as questdes de fato a
Hume. Ele aceita que haja ciéncia empirica em sentido préprio. Como o faz, se a base dela é a
experiéncia?

H& uma assimetria entre o que denominamos, no senso comum, conhecimento e o que
Hume denomina conhecimento. Ele divide os argumentos em trés: demonstracdes, provas e
probabilidades (E56 — nota 10). O primeiro seria fonte de conhecimento propriamente dito.
“Provas” sdo aqueles argumentos fundados na experiéncia que produzem certeza. Proposi¢des
como “o Sol nascerd amanhd” ou “se eu jogar uma pedra para cima, ela ird cair”, apesar de
fundadas na experiéncia, parecem dificeis de serem duvidadas. Isto, na verdade, é uma
“concessdo” a linguagem comum. Parece, para o filosofo, um tanto quanto for¢ado dizer que
tais proposicOes sdo apenas provaveis. Ele define como provaveis aqueles argumentos que
tém experiéncias passadas contrarias e sdo, portanto, mais plausiveis de serem duvidadas.
Nem sempre, por exemplo, o 6pio faz dormir, embora o faca no mais das vezes.

Sobre isso, € interessante dizer que alguns cientistas, atualmente, fazem uma
concessao quanto ao carater de seu conhecimento. Eles aceitam que podemos falar que é
provavel, dada a evidéncia disponivel, que a gravidade continuard atuando daqui cinco
minutos. O que acontece € que, dada toda a observacéo de casos, mesmo que comegassemos a

escrever zeros apoOs a virgula no principio do Universo, ainda ndo teriamos terminado de
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escrevé-los para determinar a pequena probabilidade disso ndo acontecer. Podemos ser
inflexiveis ao ponto de dizer que uma justificativa que garanta 99,9999999999999999...% da
verdade ndo é suficiente para a atribuicdo de conhecimento, mas temos que aceitar que isso €
mais que suficiente como motivo para crer. Ainda, ndo apenas que 0 sujeito esta justificado
no ambito pratico, mas também no tedrico.

De qualquer forma, isto serve para mostrar a assimetria entre nosso vocabulario e o
vocabulario humeano. Nés falamos na possibilidade de conhecer a partir de probabilidades
(bastante fortes) e aceitamos tal procedimento como cientifico. Para Hume, conhecimento e
probabilidade s&o qualitativamente diferentes (T181). Disso se segue que nenhuma
probabilidade, por mais alta que seja, pode ser dita “conhecimento”. A despeito disso, o
filésofo aceita provas e probabilidades como legitimas para formar uma ciéncia empirica. Ele
claramente desenvolve a sua ciéncia do homem sobre tais argumentos e acredita que a
filosofia natural também se desenvolve sobre estes®.

Descartado o problema (ou suposto problema) da impossibilidade de demonstrar a
universalidade ou necessidade de uma crenca sobre questdes de fato a partir da observacéo,
um segundo surge, e este € mais contundente. A experiéncia, segundo Hume, exerce sua
influéncia através do habito, ndo da razdo. Isso significa dizer que a certeza provinda da
experiéncia vem de uma operagdo ndo-racional. Para Stroud, a origem dada por Hume a
crenca nas relacdes de causa e efeito (base dos raciocinios das questdes de fato®) compromete
a validade ou legitimidade tedrica de tais crengas'®. “Teorica” porque fica claro que o
mecanismo de producdo de crencas tem por fim o dominio da acdo. Qualquer que seja o
ceticismo humeano, ele ndo se estende ao dominio da vida ativa. A pergunta que fica é se sua
teoria das crengas garante a atividade tedrica, que deve se distanciar de alguma maneira da
pratica. Qualquer que seja a postura filoséfica tomada, é preciso admitir uma diferenca entre

as exigéncias do mundo quotidiano e do terreno teorico, seja ela de grau ou de qualidade.

8 A favor da tese que estou defendendo, ha o uso mais flexivel de "conhecimento™ na Investigagéo acerca

do Entendimento Humano. A argumentacdo de T181 desaparece e Hume fala sobre conhecimento a partir da
experiéncia (conferir E132).

° Em T74, Hume pretende ter mostrado como as relacfes de identidade e contiguidade s6 produzem
crenga a partir de uma relagdo causal. Ndo analisarei seu argumento, apenas alternarei, de modo livre, entre
“questdes de fato” e “relagdes causais”, pois aquelas estdo fundadas nestas.

Alguns trechos do artigo O ceticismo de Hume: instintos naturais e reflexao filoséfica, de Stroud,
exemplificam essa posicdo. “Seu [de Hume] exame da natureza da crenca e do papel da razdo na génese das
crengas mostrou que, mesmo quando é cuidadoso e cauteloso ao extremo, ele ndo terd mais razdo para crer em
qualquer conclusdo particular do que para desacredita-la." (STROUD, 2008, p.171). “De fato, é pior que isso.
Hume ndo somente deixa de afirmar ou implicar a verdade dessas crencas fundamentais ao explicar sua origem,
ele nega-a explicitamente.” (STROUD, 2008, p.174). Ou seja, a génese, a origem, das crengas compromete-as
epistemicamente.
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Aquele que questiona a origem das crencgas causais e afirma que, dada tal origem, as
crengas causais nao sdo validas para fundar uma ciéncia, faz o seguinte raciocinio: “O habito
€ um principio ndo racional, portanto é irracional aceitar as crencas provindas do habito (no
ambito teorico)”. Contudo, tal passagem ndo ¢ necessaria. Ela depende de uma concepgao
especifica do que € legitimo para dar origem ao conhecimento e ndo é certo (nem mesmo
provavel) que Hume a aceitaria.

A justificacdo de uma crenca para que tenhamos conhecimento deve ser racional. Este
é um ponto pacifico. Isso ndo significa, porém, que apenas operacdes da razdo possam ser
base para a justificagdo. Se tivermos um principio outro que tenha um consideravel sucesso
em produzir crengas verdadeiras, ndo seria racional aceita-lo? Apesar de a razdo ndo poder
justificar o mecanismo pelo qual o habito funciona, mas apenas explica-lo, poderia “aprova-
lo” por causa do seu sucesso em originar crencas verdadeiras sobre questdes de fato. Um
principio seria epistemicamente valido se levasse, no mais das vezes, a verdade. O que
deveriamos fazer é um rastreio das crencas a que chegamos por meio desse principio criador.
Aqui, temos dois problemas.

As consideracgdes de Stroud (2008) vao de encontro a essa hipdtese (de que as crencas
originadas através do habito conduzam, no mais das vezes, a verdade). As crencas fundadas
no habito, segundo ele, ndo visam & verdade. Verdade e falsidade ndo sdo fatores relevantes
para a formacdo de crencas a partir do habito. Portanto, ndo ha nenhuma razdo para atribuir
veracidade a uma crenca causal. Tal conclusdo seria bastante desconfortavel para um
cientista, pois o que se pretende com um empreendimento cientifico € a verdade. Descarta-la
seria deixar a ciéncia, enquanto teoria, sem finalidade.

Se 0 habito ndo produz crengas pela sua verdade ou falsidade e, a0 mesmo tempo, nao
€ um mecanismo aleatorio, o que pode ser visto como “regulador” da sua a¢do? Uma resposta
gue poderiamos dar € a utilidade. A utilidade da conta do sucesso pratico do costume como
produtor de crengas e ndo o relaciona com a verdade. Isso explicaria, por exemplo, algumas
crencas que nao diriamos justificadas e que séo produzidas pelo costume. O preconceito, por
exemplo, é fundado no habito. Por preconceito, entendo uma generalizacdo demasiadamente
apressada e cujo conteudo ndo é ou cuja justificacdo ndo seja suficiente para considera-la
verdadeira. Uma moca, apos trés relacionamentos mal-sucedidos, pode concluir que nenhum
homem presta. Alguém, ap6s comer um prato mal-feito, pode dizer que ndo gosta daquele
tipo de comida. S&o crengas fundadas no costume e Hume aceitaria isso. Ele dedica uma

secdo inteira do Tratado da Natureza Humana a analise de “costumes nao-filosoficos” (T106-
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117). Isso pode minar minha pretensdo de que a razdo possa assentir ao habito e também leva
a uma segunda critica.

Fogelin (2009) argumenta que a existéncia de principios que nos levam a conclusdes
equivocas que sdo fundados no costume produz uma crise na filosofia de Hume. No fim, o
insucesso de Hume em garantir a sua ciéncia do homem (para Fogelin, a “crise cética” de
Hume é destruidora de suas pretensdes) é causado por essa inconsisténcia do seu principio.
Ora, 0 costume nos leva a certas conclusdes interessantes, entretanto, também leva a tantas
outras que sdo claramente falsas. A proposta de um “rastreio” fica bastante comprometida.
Afinal, dado que uma estatistica real das nossas crengas particulares € inviavel, é preciso um
argumento que indique a legitimidade ou néo legitimidade tedrica dessas crengas. E preciso
que justifiquemos a previsdo de mais de 50% de acertos, por exemplo. Coisas como o
preconceito minam tal previséo.

Albieri (2005, p. 87) oferece um argumento que, acredito, pode responder em bloco as
duas interpretagdes (as quais levam a um ceticismo de Hume quanto as questdes de fato).

Na teoria do conhecimento de Hume, instintos naturais, enquanto principios da natureza
humana, atuam como condi¢Bes de possibilidade da percep¢do e do conhecimento,
como o aparato cognitivo que informa os modos de conhecer. A eles, enquanto pontos
de partida ou condigcdes de possibilidade, verdade e falsidade, erro e acerto ndo se
aplicam. Acerca do solo de nossas percepcbes, como acerca de questfes de fato e de
existéncia, a razdo é segunda em relacdo a natureza. E s6 no mundo dos objetos
organizado pela crenca ela pode atuar, agora sim metodizando e corrigindo
constantemente nossas inferéncias, mas ndo o mecanismo natural de fazé-las. (grifos
meus)

A inclusdo do habito ndo significa uma expulsdo da razdo e dos compromissos com a
verdade, mas a propria possibilidade de alcanca-la. A razdo, por si s0, ndo é capaz de dar
conta da realidade como ela nos aparece. Ela precisa do auxilio da experiéncia, que so
influencia na medida em que o costume estd em nds como instinto natural. E esse o aparato
gue o homem dispde para conhecer o mundo. Os voos metafisicos sdo altos demais para a
natureza humana, porém os voos de nivel experimental, ndo.

A critica de Stroud € parcialmente barrada na consideracdo de que ndo podemos deixar
de aceitar aquilo que é condigdo para que percebamos e conhe¢gamos 0 mundo. Ora, ndo pode
ser considerado irracional aceitar aquilo que ndo se pode recusar. Nao é razoavel chamar o
impossivel de racional, pois o impossivel ndo é uma alternativa existente. Se A é impossivel,
A esta dentro daquilo que ndo deve ser considerado em nossos raciocinios. Sé faz sentido
dizer que algo é racional ou irracional quando envolve escolha, mas, no caso em questdo, nao

héa tal coisa como escolha. Ndo podemos escolher A.
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Pode ser dito que nada disso consegue defender a razdo tedrica. Talvez a saida mais
plausivel seja a de dar aquele que afirma que o impossivel é racional o 6nus da prova, no
entanto esta ndo € uma saida muito interessante. O que pode ser dito é que Hume parece, em
certo sentido, admitir um fracasso no ambito puramente tedrico e compensa-lo com a
valorizacdo do dominio pratico, explorando uma concepcdo da investigacdo filosofica e
cientifica proximas da agdo ou do senso comum. Isto parece ser indicado mais claramente na
secdo | da Investigacdo acerca do Entendimento Humano. Explorar profundamente tal secédo
exigiria um texto a parte (e por isso ndo o farei aqui), mas uma citacdo indica essa valorizacédo
do &mbito pratico. "Tolere sua paixao pela ciéncia, diz ela [a Natureza], mas deixe sua ciéncia
ser humana, e que ela possa ter relacdo direta com a acdo e a sociedade” (E4). Ou seja,
abandone aqueles interesses puramente abstratos.

Todavia, é possivel fazer um esforco, sem apelar para a concepcdo de filosofia de
Hume, para superar este problema. Para evitar tal critica e, também, a de Fogelin, é preciso
reconhecer a fiabilidade do método indutivo. Podemos distinguir héabitos fiaveis de habitos
ndo fiaveis e é isso que Hume propde. Hume, na secdo Das Probabilidades Nao Filosoficas
(T143-155), identifica modos de raciocinar considerados ilegitimos em um inquérito
filosofico ou cientifico. O que faz, desses raciocinios, raciocinios ndo apropriados para uma
investigacgdo € a presenca de fatores alheios aquilo que esta na ideia de causalidade. Hume, na
secdo Il da parte Il do livro |I do Tratado da Natureza Humana, identificou trés
caracteristicas das relacdes de causa e efeito, a saber, a contiguidade espaco-temporal entre a
causa e o efeito (T75), a prioridade temporal da causa em relacdo ao efeito (T 76) e a conexdo
necessaria entre a causa e o efeito (T77). Os raciocinios considerados ndo filosoficos sdo
influenciados por forcas que ndo tém relacdo alguma com tais caracteristicas das relagdes
causais, como, por exemplo, o efeito da distancia temporal de um evento. "O argumento que
fundamos sobre qualquer fato de que nos lembramos sera mais ou menos convincente,
conforme o fato seja recente ou remoto.” (T143). Tal influéncia é rejeitada pela filosofia, no
entanto tem forga sobre a mente.

O raciocinio ndo filos6fico mais relevante para o presente trabalho é aquele
denominado, por Hume, "regras gerais". Hume afirma "Uma quarta espécie de probabilidade
[ndo filosofica] é aquela derivada de regras gerais, que nds apressadamente formamos para
nos mesmos [...]" (T146 - grifo do autor). Ou seja, ela (a probabilidade) é atingida apos uma
generalizacdo demasiadamente apressada a respeito do que observamos. No entanto, o que é

um problema para Hume, tal generalizagdo se d& a partir do mesmo principio de um
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raciocinio filosofico, a acdo do habito (T147). Frente a isso, a essa aparente inconsisténcia da
imaginacdo, que nos leva, pelo mesmo principio, a unir corretamente e incorretamente ideias,
Hume propde uma espécie de correcdo através da reflexdo acerca da atuacdo do habito. Ele
atribui o erro a consideracdo, pela imaginacdo, de circunstancias supérfluas, conjuncées
acidentais. E conclui "Podemos corrigir essa propensdo [em considerar circunstancias
supérfluas] mediante uma reflexdo sobre a natureza dessas circunstancias; mas, ainda nesse
caso, € certamente o costume que sai na frente, imprimindo a inclinacdo a imaginagao”
(T148). Ou seja, fazendo uma analise do que esta influenciando a mente a fazer determinada
associacao, € possivel identificar elementos espurios e, assim, observar a falha de tal
associacéo.

E factivel e razoavel que, dado os sucessos e insucessos das relacdes que fazemos,
possamos propor regras para que certas relagbes sejam aceitas e outras ndo. Quando um
cientista tenta diminuir a0 maximo o numero de variaveis, quando refaz os testes e pede a
outros que também o refacam, ele estd tentando minimizar a possibilidade do erro e
maximizar a possibilidade do acerto. Tais regras, portanto, servem como uma espécie de filtro
para que conclus@es errbneas e equivocadas ndo passem. Algumas, eventualmente, irdo ser
aprovadas pelo método, mas em nimero bem menos expressivo. Este modo de proceder, que
tem uma inspiracao falibilista, parece ser aprovado por Hume. "Seguir regras gerais € uma
espécie de probabilidade muito pouco filosofica. Entretanto, apenas se as seguimos podemos
corrigir a esta e a todas as outras probabilidades ndo filosoficas" (T150). Ou seja, Hume
defende que devemos corrigir as falhas dos raciocinios nédo filosoficos através do seu uso,
pois é usando-os que identificaremos seus erros.

Hume sinaliza essa conclusdo um pouco antes nesta se¢do (Das probabilidades néo
filosoficas). "Mais adiante, observaremos algumas regras gerais pelas quais devemos regular o
nosso juizo sobre causas e efeitos” (T149). E dedica uma pequena se¢do do Tratado da
Natureza Humana para uma espécie de “logica indutiva” (Regras para se julgar a partir de
causas e efeitos, T173-176). Tal espaco é evidentemente pequeno demais para sistematizar
um método expressivo que dé conta da nossa pratica indutiva e, ainda, é possivel questionar
certas regras. Até que ponto, por exemplo, a regra I, segundo a qual a causa e o efeito devem
ser contiguos no espaco e no tempo, pode ser aplicavel a acdo da gravidade? De qualquer
forma, Hume sinaliza para tal saida, ainda que ndo a faca de modo suficientemente amplo
para criar um método, o que ndo pode ser considerado uma falha, dado que seu objetivo era

explicar o modo pelo qual julgamos a partir de causas e efeitos, ndo fazer um sistema.
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Antes de concluir, é interessante notar que podemos observar, na Investigagédo acerca
do Entendimento Humano, uma compreensao falibilista da ciéncia do homem como um todo,
ndo apenas com respeito ao metodo indutivo.

[...] ndo tém sido [os criticos, 1dgicos e fildsofos politicos], em suas tentativas,
totalmente malsucedidos. Talvez, com o passar do tempo, maior exatiddo e

aplicacdes mais zelosas possam levar essas ciéncias para ainda mais perto da sua
perfeicdo. (E9)

A critica, a logica e a politica s&o &reas da ciéncia do homem. Hume nota a existéncia

de fracassos em tais ciéncias, no entanto, isso nao o leva a abandona-las.
Abandonar de uma vez todas as pretensdes deste género [de aperfeicoar as ciéncias
do homem] pode, de modo justo, ser considerado mais imprudente, precipitado e

dogmaético que a mais audaciosa e mais afirmativa filosofia que ja tenha tentado
impor suas doutrinas e seus principios imperfeitos a humanidade. (E9)

Descartar a ciéncia do homem pelo fato do seu método ser imperfeito €, segundo
Hume, uma atitude incorreta. O que deve ser feito, de acordo com ele, é desenvolvé-la de
modo a aperfeicoa-la. Parar na constatacdo do erro e da imperfeicdo ¢ a atitude dogmatica. A
atitude filosofica nos leva adiante, ao aprimoramento do nosso método, ndo a sua mera
negacdo. A partir da aceitacdo dos limites da natureza humana, empreender uma investigacéo

dentro de tais limites.

IV — Ceticismo

Assim, € um equivoco de Fogelin a atribui¢do de um ceticismo “indutivo” ou “causal”
a Hume. Este nédo desqualifica as atribuigOes de relagdes de causa e efeito, considerando-se as
peculiaridades do seu sistema. Poderia ser dito, por exemplo, que a impossibilidade de
justificar as crencas que temos em relagdes causais através de principios dedutivos seria
suficiente para desqualificar epistemicamente o seu uso legitimo em atividades tedricas
(ciéncia e filosofia). Poderiamos ver como alternativa um método falsificacionista, no qual,
supostamente, ndo teriamos dependéncia alguma de procedimentos indutivos. No entanto,
uma discussdo desse género foge aos propositos deste texto, que tem o carater de um
comentario, e entraria em um terreno mais tematico. O propdsito deste artigo é mostrar que
Hume ndo é um cético indutivo, ndo que ele estd plenamente justificado em rejeitar tal
ceticismo ou que sua filosofia é consistente.

Obviamente, a relacdo entre Hume e o ceticismo ndo se resume a isto. O ceticismo, na

filosofia de Hume, tem uma fungdo quase que terapéutica. O cético radical ndo € um
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adversario que deve ser superado, mas alguém que nos lembra a humanidade do
empreendimento filoséfico e que ndo precisa ser respondido. Ele, na verdade, sequer existe. O
cético moderado, por outro lado, existe e tem fortes argumentos, cujos efeitos atingem a
metafisica tradicional. Para que a metafisica seja possivel, é necessaria uma remodelacédo do
seu método, abandonando as velhas pretensdes aprioristicas e abrigando a experiéncia. Hume,
por fim, aceita, para a sua filosofia, o ceticismo moderado. O que isso representa, em um

ambito mais geral, é matéria para outro texto™.
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A PROMISCUIDADE DO CORPO

Uma analise da fenomenologia merleau-pontyana a luz de Klein

Ronaldo Filho Manzi

Resumo: Apesar de Maurice Merleau-Ponty, juntamente com Daniel Lagache, terem sido os
primeiros a traduzir uma obra de Melanie Klein no meio académico francés, é pouco conhecida a
incorporacdo, bastante curiosa, do arcabouco tedrico dos estudos dessa psicanalista no interior de sua
experiéncia filoséfica. Ainda menos discutido é como a nogdo de invasdo, um dos pilares para a
compreensdo da nocdo de carne (cunhada nos seus ultimos escritos), converge com uma dindmica
prépria do trabalho de Klein, mais especificamente, devido a nogdo de projecao-introjecdo do corpo do
bebé no corpo da mae. Este artigo pretende mostrar brevemente como se deu essa incorporacao,
apontando para os desdobramentos dessa articulagdo nos ultimos escritos do filosofo.

Palavras-Chave: projegao-introjecdo; esquema corporal; relacdo de Ineinander.

Abstract: Despite of the fact Maurice Merleau-Ponty along with Daniel Lagache have been the first to
translate the Melanie Klein’s work in the French academy, it’s not much known the very curious
assimilation of the theory’s framework of this psychoanalyst’s studies to the interior of his
philosophical’ experience. Even less argued is how the notion of invasion, one of the grounds to the
grasp of the notion of flesh (developed in his latest written), converge with the dynamic of Klein’s
works, more specifically, owing to the notion of projection-introjection of the baby’s body in to the
mother’s body. In this article, we intend to show briefly how this assimilation happens pointing out to
the development of this articulation in the philosophy latest’s written.

Keywords: projection-introjection; body schema; Ineinander relation.

Na Phénoménologie de la perception, Merleau-Ponty escreve uma passagem sobre a
alucinacdo que serd um dos pontos centrais nos seus ultimos escritos. Trata-se de uma
experiéncia de vertigem do homem face a sua proximidade com o mundo. Ora, 0 que ele
descreve como um caso extremo de nossa relagdo com o mundo, que recalcamos, é, talvez, a
experiéncia mais préxima do que ele denominard carne. Notemos, primeiramente, que as
experiéncias ditas morbidas ndo sdo simplesmente uma curiosidade para a racionalidade
segundo Merleau-Ponty. Na verdade, elas nos dizem, no limite, sobre nossa experiéncia de

fato, como observa, por exemplo, Pascal Dupond:

mesmo que o espaco obscuro do esquizofrénico seja somente, num sentido, uma
variacdo factual, empirica, contingente do espaco, ele ndo se reduz a um simples
contelido da experiéncia, pois ele coloca a nu ou faz emergir uma espacialidade
originaria de significacdo transcendental. O espaco obscuro do esquizofrénico realca seu
modo proprio de projetar o mundo, mas ele exprime também uma dimensdo
fundamental da espacialidade originaria: a solidariedade, a vertiginosa proximidade do
homem e do mundo (DUPOND, 2004, p. 20).

Leiamos a passagem de Merleau-Ponty:

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



0 que garante 0 homem sdo contra o delirio ou a alucinagdo, ndo é sua critica, é a
estrutura de seu espacgo: 0s objetos permanecem diante dele, eles guardam sua distancia
e, como Malebranche disse em relacdo a Adédo, eles ndo o tocam sendo com respeito. O
que faz com que aja alucinacdo assim como o0 mito € a estreiteza do espaco vivido, o
enraizamento das coisas no nosso corpo, a vertiginosa proximidade do objeto, a
solidariedade do homem e do mundo, que é, ndo abolida, mas recalcada pela percepcédo
cotidiana ou pelo pensamento objetivo e que o pensamento filosdfico reencontra
(MERLEAU-PONTY, 1967, p. 337).

Este enraizamento das coisas no nosso corpo que, na Phénoménologie de la
perception, permite ao filosofo dizer de uma intersubjetividade em que o corpo de outrem é
como o prolongamento de nosso corpo, torna-se, nos seus Ultimos escritos, central. Quando
ele diz que o corpo de outrem ¢ um “prolongamento miraculoso de suas proprias intengdes,
um modo familiar de tratar o mundo”; ou que “o corpo de outrem € 0 meu sdo um mesmo
todo, o verso e o reverso de um s6 fenomeno” (MERLEAU-PONTY, 1967, p. 406), Merleau-
Ponty propde, sem ainda desenvolver, o que Emmanuel de Saint Aubert denomina uma
incorporacdo (AUBERT, 2004, p. 290). Como se 0s corpos estivessem numa promiscuidade:
numa relacdo de projecéo e introjecdo entre eles. Uma promiscuidade que, em L'wil et
[’esprit, € esbocada de modo exemplar: o corpo “¢ tomado no tecido do mundo ¢ sua coesao ¢
de uma coisa... [As coisas] sao um anexo ou um prolongamento dele mesmo, elas estdo
incrustadas na sua carne, elas fazem parte da sua defini¢do plena e 0 mundo possui 0 mesmo
estofo que o corpo” (MERLEAU-PONTY, 20044, p. 19).

E verdade que esse enraizamento do corpo ao mundo esta presente na obra de
Merleau-Ponty em diversos momentos. Entretanto, em alguns destes momentos, o fildsofo o
descreve tal como se estivesse descrevendo o mundo infantil. Em os Signes, por exemplo,

encontramos essa passagem célebre:

ndo é sendo a bruma de uma vida andnima que nos separa do ser e a barreira entre nés e
outrem é impalpavel. Se hd um corte, ndo é entre eu e outrem, é entre uma generalidade
primordial em que somos confundidos e o sistema preciso eu - os outros. O que
‘precede’ a vida intersubjetiva ndo pode ser distinguida numericamente dela, pois
precisamente ndo ha nesse nivel nem individuacdo nem distincdo numérica. A
constituicdo de outrem ndo vem depois daquela do corpo, outrem e meu corpo nascem
conjuntamente do éxtase original. A corporeidade da qual pertencem a coisa primordial
é antes de tudo corporeidade em geral; como o egocentrismo da crianga, a ‘esfera
solipsista’ ¢ também transitivismo e confusdo de mim e de outrem (MERLEAU-
PONTY, 2000b, p. 220).

Esse tipo de associagdo entre o mundo infantil e a intersubjetividade ndo me parece
um puro acaso. Essa promiscuidade entre os corpos, como pretendemos mostrar neste artigo,
se deve a uma reflexdo, sem davida, dos trabalhos husserlianos. Um exemplo é como

Merleau-Ponty descreve essa relagdo como “(...) a ineréncia de si a0 mundo ou do mundo a si,

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



de si a outrem e outrem a si, o que Husserl denomina Ineinander (...)” (MERLEAU-PONTY,
1968, p. 152).

Entretanto, ndo me parece que seja somente nos trabalhos de Husserl que Merleau-
Ponty encontra um modo de descrever esta promiscuidade entre 0s corpos. Encontramos essa
relacdo de ineréncia entre o corpo e 0 mundo, por exemplo, em dois outros momentos de seus
cursos sobre a Natureza: quando ele analisa a promiscuidade dos esquemas corporais, tal
como desenvolve Paul Schilder; e, sobretudo, quando ele retoma o trabalho de Melanie Klein
para pensar uma espécie de projecdo-introjecdo entre os corpos. Com essa analise, ele pode
convergir sua fenomenologia (seguindo o impensado de Husserl) com a psicanalise, uma vez
que

Husserl desenvolve a ideia de ‘introjecdo’ [HUSSERL, Ideen I, p. 176]. A operagdo ndo
consiste em transferir a outrem o que eu sei de mim: projecdo ou transferéncia. E uma
operacdo corporal e ndo enderecada a uma consciéncia transcendente a este corpo
(MERLEAU-PONTY, 2000a, pp. 224-225).

A operacédo corporal, como aparece explicitada nessa nota ainda inédita escrita nesta

mesma época, converge com sua interpretacao da psicanalise:

Husserl muito proximo de Freud: a proje¢do-introjecdo € interioridade de outros em
mim, co-vida, antes de ser operacdo expressa de criacdo da significacdo outrem. A
chave da intersubjetividade é o comportamento de outrem no meu mundo percebido (e
ndo sua intrusdo no meu universo de culpabilidade). (....) Ndo nos comunicamos com
outrem sendo pelo nosso corpo (...) (MERLEAU-PONTY, 1957, p. 118).

Apesar desta projecdo-introjecdo ser um tema freudiano, ele é largamente
desenvolvido por Melanie Klein. Uma ampliacdo que Merleau-Ponty ndo deixou de notar.
Entretanto, se levarmos em conta as referéncias de Merleau-Ponty a obra de Klein, talvez
pareca que se trate de uma estratégia sem muita centralidade nas suas reflexdes. Sdo dois 0s
momentos maiores desse debate. Um primeiro, que encontramos no curso Les relations avec
autrui chez I’enfant, realizado em Sorbonne no inicio da década de 50; e, um segundo, que
vemos no curso Le concept de Nature — Nature et Logos: le corps humain, ministrado no final
desta mesma década. N&o deixa de ser curioso o fato de se tratar de cursos com temas muito
diferentes.

No primeiro caso, a obra de Klein é analisada meio a outras teses de psicanalistas, tais
como Jacques Lacan e Anna Freud. No segundo, a reflexdo sobre Klein aparece como uma
espécie de retificagdo e consolidacdo dos conceitos freudianos (MERLEAU-PONTY, 1968, p.
178). Ambos os momentos destacam dois pontos centrais que gostaria de desenvolver aqui: a
operacdo de introjecdo-projecdo do corpo da crianca com a mae e uma indivisao entre esses

corpos.
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Poder-se-ia perguntar por que insistir nesse recurso a obra kleiniana ja que ele foi téo
escasso e aparentemente sem muita importancia. A primeira coisa que se deve notar é um fato
pouco difundido na literatura sobre a obra de Merleau-Ponty: ele, juntamente com Daniel
Lagache, foi o primeiro tradutor de Melanie Klein na Franca® — ou seja, foi o primeiro a
reconhecer e compreender a importancia da obra de Klein no cenério francés. Segundo — o
que certamente ndo surpreende nenhum leitor de Merleau-Ponty — a psicanalise,
principalmente nos Gltimos escritos do filésofo, converge com sua experiéncia filosofica. O
caso de Klein me parece central, porque a no¢do de invasdo, um dos pilares para a
compreensdo da nocdo de carne (cunhada nos seus ultimos escritos), parece muito proxima da
leitura do filésofo do trabalho desta psicanalista.

E verdade que a filosofia da carne que Merleau-Ponty desenvolve em seus Ultimos
trabalhos se deve a uma radicalizacdo da sua propria fenomenologia. Ou seja, a partir de um
debate constante, principalmente com Edmund Husserl, Jean-Paul Sartre e Martin Heidegger,
entre outros. Nao pretendo defender aqui que a reflexdo do filésofo sobre a obra psicanalitica
seja a mais importante ou a “tnica” para a concep¢do de uma filosofia da carne. Entretanto,
ndo me parece ser por acaso que o filésofo busque cada vez mais um didlogo com a
psicanalise. Em Le visible et I’invisible, por exemplo, ele afirma que a psicanalise freudiana é
ja uma filosofia da carne. Ou seja, Merleau-Ponty reconhece na psicanalise uma convergéncia
com sua propria reflexdo. E nesse caminho que podemos compreender o interesse do filésofo
por essa nao filosofia, como ele a denomina. O que pretendemos analisar, € como a obra de
Melanie Klein, lida por um fenomendlogo, pode ja nos sugerir uma filosofia da carne — de

indivisao entre os seres.

Os primeiros contatos da criangca com 0 mundo

Comecemos lembrando que, desde Freud, é um lugar comum afirmar que existe uma
indiferenciagdo, na crianga, entre o eu e 0 mundo, que marcaria originalmente a vida animica.
Entretanto, ndo é um lugar comum afirmar que esta relacdo de indistingdo possa ser pensada
como uma relagdo de encarnagéo, tal como o faz Merleau-Ponty (1988, p. 312). Ou seja, que
a crianca, diante de uma inexisténcia de uma unidade funcional do seu corpo, que s6 pode ser

integrado segundo o desenvolvimento do seu esquema corporal, mantém certo tipo de relagédo

! Traduziu As origens da Transferéncia, publicado na Revue francaise de psychanalyse em 1953.
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carnal com mundo. Assim, ao se pensar no desenvolvimento infantil, ndo podemos deixar de
notar como h& um papel do corpo nesse desenvolvimento segundo o filésofo. Mas qual papel?

Para respondermos a isso, é importante notarmos que estas observacdes de Merleau-
Ponty sobre Klein estdo situados num curso sobre Les relations avec autrui chez [’enfant.
Modo de dizer que a crianga, mesmo nessa situacdo de indistingdo, esta, de certo modo, numa
relagdo com a mée, por exemplo. Lembremos, alids, como a primeira manifestagdo de relagdo
com outrem descrita por Merleau-Ponty nestes cursos em Sorbonne retoma um dos pontos

mais importantes da Phénoménologie de la Perception:

as manifestacOes expressivas da crianca sao bastante precoces. M. Grégoire mostra que,
desde o fim do segundo més, a crianca de colo ri e sorri, ndo somente para manifestar
sua satisfacdo, mas também para responder aos sorrisos ao seu redor. Isto pressupde ja
uma relacdo com outrem: ela precede a linguagem que aparece nesse contexto
(MERLEAU-PONTY, 1988, p. 16).

Com isso o fildésofo pode afirmar que a crianga, mesmo nas primeiras semanas de vida,
estd aberta a0 mundo, que ela ja possui uma capacidade de compreender, a seu modo, 0s
gestos de outrem e responde aos que estdo ao seu redor. Numa palavra, a crianca ja esta
numa relacdo com outrem antes da linguagem. Exemplo maior disso € a interpretacdo
merleau-pontyana dos sons que a crianca emite antes da fala: como se esses sons fossem uma
lingua precursora, polimorfa, algo que a crianga desenvolve em relagdo a outrem, pois “(...) €
um desenvolvimento em direcdo ao exterior, ¢ ndo preestabelecido no organismo”
(MERLEAU-PONTY, 1988, p. 17). Outro exemplo da abertura da crianca ao mundo
podemos encontrar mesmo nas suas relacdes mais basicas, como na excre¢do enquanto um
oferecimento ao outro.

Isso demonstra como, para o fildsofo, outrem, no mundo infantil, é o polo de direcdo

da crianca. Fato que fica mais claro com a entrada da crianc¢a na linguagem, pois

0 movimento da crianca em relacdo a fala € um apelo constante a outrem. A crianga
reconhece em outrem um outro de si-mesma. A linguagem é o meio de realizar uma
reciprocidade com ele. Trata-se ai de uma operacgdo por assim dizer vital, e ndo de um
ato intelectual somente. A funcdo representativa € um momento do ato total pela qual
nds entramos em comunicagdo com outrem (MERLEAU-PONTY, 1988, p. 30).

De um modo geral, podemos notar que, para Merleau-Ponty, era preciso mostrar como
o0 desenvolvimento infantil é antes um desenvolvimento em que as relagdes com outrem é
primordial. Alias, como as primeiras experiéncias sdo fundantes nas relagcdes futuras do
sujeito — exemplo maior é o papel da identificacdo na criangca com outrem, uma vez que, “(...)
0 eu e 0 outro s&@o entidades que a crianga ndo desassocia sendo tardiamente; ela parte de uma
identificacdo total com outrem” (MERLEAU-PONTY, 1988, p. 35).
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N&o estranhamos assim um elogio, como esse, a Paul Guillaume, ao inverter uma
questdo classica: sua astlcia em ndo pensar como se passa de uma consciéncia de si a outrem,
mas “como construir a partir de outrem, um eu representativo?” (MERLEAU-PONTY, 1988,
p. 35). Por isso é bom ressaltar que ao dizer de uma relacdo com outrem na crianca de colo,
ndo podemos dizer ainda de uma intersubjetividade, porque a crianga ndo pode ser
considerada ainda um sujeito. Algo que ndo nega, de modo algum, que a crianca esta numa
relagdo com outrem, mesmo se dissermos, seguindo Merleau-Ponty, que essa relacdo é
polimorfa (MERLEAU-PONTY, 1988, p. 521), j& que ndo podemos conceber, nesse
momento, uma “mentalidade infantil”.

Ainda que a crianca esteja numa relagdo com outrem nessa fase polimorfa, temos que
ter em mente que estes sd0 como uma extensdo ou prolongamento de seu corpo. Uma
concepcao de indistincdo que é comum tanto nas teorias dos psicologos, como Paul
Guillaume e Henri Wallon, quanto nas teorias dos gestaltistas, fenomendlogos e psicanalistas
(MERLEAU-PONTY, 1997, p. 180) (Merleau-Ponty destaca especialmente Lacan e Klein).

Resume-se essa ideia com essa passagem do fildsofo:

ndo se pode, enquanto que ela ndo tem essa consciéncia visual de seu corpo, separar 0
que ela vive do que vivem os outros e daquilo que ela os vé viver. Dai, o fendbmeno do
‘transitivismo’, quer dizer, a auséncia de uma barreira entre eu e outrem, que funda a
sociabilidade sincrética (MERLEAU-PONTY, 1997, p. 201).

H& assim uma relacdo de indivisdo, vivenciada como encarnacao segundo o filésofo:
uma operacdao complementar da experiéncia do corpo do bebé e do corpo de outrem,
constituindo uma Gnica forma (MERLEAU-PONTY, 1997, p. 181). E exatamente esse papel
que Klein parece destacar.

Claro que Merleau-Ponty ja havia notado uma das maiores contribuices de Freud: ter
levado a serio o estudo da crianga, mostrando “(...) ndo que se explica [a crianca] por suas
funcbes corporais, mas que suas func¢des corporais tomam lugar numa dinamica do psiquismo.
O tubo digestivo serve ndo somente para digerir, mas é também um modo de entrar em
relagdo com o mundo” (MERLEAU-PONTY, 1988, p. 351).

Mas, a seu ver, as interpretacdes da psicanalista teriam retificado as concepgdes
freudianas que ainda estariam marcadas por conceitos abstratos. Klein seria mais concreta nas
suas descricdes do mundo infantil. Por exemplo, quando se diz que ha uma relacdo de
indivisdo da crianca com a mae, Klein estaria afirmando uma espécie de operacgdo corporal
de invasdo (projecdo-introjecdo) de objetos no interior do corpo da crianga e de expulséo

(invasdo no outro) de objetos que fazem parte do intracorporal. E por isso que Merleau-Ponty
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diz que “os conceitos tedricos do freudismo s&o retificados e afirmados quando o0s
compreendemos, como sugere a obra de Melanie Klein, a partir da corporeidade tornada ela
mesma busca do fora no dentro e do dentro no fora, poder global e universal de incorporagao”
(MERLEAU-PONTY, 1968, p. 178).

De fato, é bastante conhecido como a psicanalista descreve o mundo infantil numa
espécie de canibalismo (KLEIN, 1984, p. 263) em que a crianca literalmente introjeta em
fantasia partes do corpo da méie, como o “seio bom” e expulsa ou projeta para fora de si os
objetos ruins, como o “seio mal”’. Como observa Merleau-Ponty (1988, p. 342), ha “uma
espécie de comunicacdo imediata com o objeto por absor¢do”. Klein chega a dizer que a
crianca, em fantasia, devora a mée. Mamar, por exemplo, seria como uma acdo de devorar o
corpo da mée, o que Merleau-Ponty nota ao afirmar que se trata do “(...) desejo de tomar
posse do corpo materno, de se introduzir nele, de despedacéa-lo, de devora-lo, de destrui-lo”
(MERLEAU-PONTY, 1988, p. 361).

Para Merleau-Ponty, o mérito de Klein teria sido a descri¢do dessa fantasia em termos
concretos. Ou seja, a fantasia seria um mecanismo corporal. Na verdade, Klein insiste em
dizer que esta funcdo de projecdo-introjecdo € um modo de a crianca atribuir valores aos
objetos (como bons ou maus objetos). Entretanto, ela descreve essa operacdo em termos
claramente de uma atividade mental (KLEIN, 1984, p. 291). Sendo assim, é dificil entender
porque Merleau-Ponty explicava essa operagdo, aos seus alunos em Sorbonne, enquanto um
mecanismo corporal. Percebamos, por exemplo, como ele responde a pergunta (de um de seus
alunos) de como os objetos tomariam um carater sexual segundo Klein. Ele afirma: “a
projecdo e a introjecdo sdo funcbes constantes do corpo: incorporagdo oral ou sexual de
objetos do mundo exterior, apropriacdo pela crianca das virtudes do objeto, por meio de
operagdes materiais” (MERLEAU-PONTY, 1988, pp. 360-361).

Projecéo-introjecdo — operagdes corporais

De fato, Klein se refere a uma atividade mental. Mas Merleau-Ponty € um leitor atento
de sua obra assim como das alunas de Klein, tal como Paula Heimann e Susan Isaacs. Ambas,
juntamente com Joan Riviere, participaram de uma coletanea de textos de Melanie Klein e
sobre ela, editada em 1952 e denominada Developments in Psycho-analysis. Nesses textos,
revistos e aprovados por Klein, ambas as autoras destacam como a fantasia € uma operacédo

corporal. Ou seja, ndo h& qualquer motivo para se realizar uma distingdo entre fenémeno
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corporal e psiquico na crianga, pois tais operacdes tém um sentido mais amplo, fazendo com
que o corpo esteja em jogo nas fantasias da crianca.

Segundo Paula Heimann, por exemplo: “(...) em fantasia ela [a crian¢a] assume uma
posicdo onipotente aos seus objetos; eles pertencem a ela, sdo parte dela, vivem somente
através e para ela — ela continua a unidade pré-natal com sua mae” (KLEIN; HEIMANN;
ISAACS; RIVIERE, 1952, p. 142). Assim, Klein parece descrever o psiquismo em termos
corporais: como se a crianca dispusesse de um mecanismo de expulsdo e de introjecdo de
objetos que estdo presentes dentro do corpo (inside the body) (KLEIN, 1984, p. 263). O que
na psicanalise tradicional aparecia como uma operacdo da consciéncia, de introjecdo e
projecdo, Klein descreve, segundo suas alunas, como uma operagao corporal, pois, como
salienta Isaacs (KLEIN et al., 1952, p. 105), essas operacdes sdo vividas pela crianca de modo
concreto, corporal, experienciado no corpo.

Isto significa que, numa relagdo de indivisdo com a mée, a crianga introjeta seu seio,
por exemplo, em seu corpo. Em outras palavras: a percepcao do seio é indistinta de sua
fantasia, pois, como afirma Merleau-Ponty (1988, p. 368), “todo objeto percebido é assim
assumido como ‘objeto interno’. A distingdo entre fantédstico e real ¢ menos nitida. Entre a
atividade corporal (sugar, engolir) e a introjecdo, ndo ha mais limites bem estabelecidos”. Mas
mesmo com esse mecanismo, a crian¢a estaria numa indiviséo com o mundo como diz
Merleau-Ponty, pois “o corpo da mae esta 14 sob a forma de presenga e ndo de lembranga.
Nd&o h& como separar o interno do externo, nem de fazer uma clivagem, pois ha imbrica¢do”
(MERLEAU-PONTY, 1988, p. 369). Quer dizer, mesmo expulsando e incorporando objetos
exteriores a ela, ndo ha um limiar entre o corpo da crianca e seu exterior. Paula Heimann

salienta isso de modo claro:

0 objeto oral ndo estd somente suspenso na boca, mas também tragado e incorporado,
ou expulso e expelido e o mecanismo de introje¢do e projecdo estd ligado com a
sensacdo e as fantasias experienciadas no contato com o objeto. Devido a estes
mecanismos o objeto infantil pode entdo ser definido como o que esta dentro ou fora de
seu corpo, mas mesmo enquanto fora, ele ainda faz parte dela [a crianga] e se refere a
ela, uma vez que ‘fora’ resulta de ser ejetado, ‘expelido’; assim as fronteiras do corpo
estdo embaracadas. 1sso também pode ser colocado deste outro modo: porque o objeto
exterior ao corpo estd ‘ejetado’, e ainda se relaciona ao corpo infantil, ndo ha uma
distin¢do nitida entre seu corpo e o que esta fora dele (KLEIN et al., 1952, p. 143).

E nesse sentido que caminha Merleau-Ponty ao afirmar em L ’Homme et L’Adversité
que “com a psicanalise, o espirito passa no corpo como, inversamente, 0 COrpo passa no
espirito” (MERLEAU-PONTY, 2000b, p. 290). Ou seja, para Klein, segundo Merleau-Ponty
(1988, pp. 367-368), “uma imagem, um fantasma, a significa¢do de uma experiéncia, uma

introjecdo, um objeto interiorizado, o supereu, ndo had grande diferenca. A atividade total
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aparece simplificada e isto gragas a M. Klein fazendo da atividade corporal como psiquica”.
Ora, esse tipo de passagem parece inspirar outras como esta de Merleau-Ponty: o que seria
uma filosofia da percep¢édo sendo “esta comunicagdo por indivisdo, ‘egocentrismo’, projegao-
introjecdo, onirismo, — que funda toda percep¢dao”? (MERLEAU-PONTY, 1958-1959,
novembre 1959 (14a)).

Vale notar como atualmente Philippe Van Haute e Tomas Geyskens (2007, p. 57)
realizam uma interpretacdo bastante proxima a de Merleau-Ponty, ao destacar como Klein
pressupde uma experiéncia arcaica em que o corporal e o psiquico ndo sdo diferenciados.
Trata-se de uma experiéncia concreta da crianga com a mée: as zonas erdgenas, por exemplo,
sdo zonas de comércio com o0 mundo — zonas em que a abertura ao mundo e o fechamento a
ele sdo atividades corporais de introjecdo-projecao por exceléncia. Uma experiéncia concreta
que ndo diz respeito ao corpo organico, mas ao corpo que institui significados nessa relacdo —
que introjeta o “seio bom” e projeta o “seio mal” (para se proteger de ataques internos).

Na verdade, todos os mecanismos psiquicos devem ser pensados em Klein nessa
relacdo original ou corporal com o mundo. O vOmito, por exemplo, seria a primeira
experiéncia de ejecdo de algo e por isso mesmo um modo de expelir para fora de si uma méa
experiéncia. Dizem assim que “desse modo, nds temos que compreender que todo mecanismo
psiquico (...) tem seu modelo primordial em processos corporais concretos pelos quais eles
podem dificil e inicialmente serem distinguidos” (VAN HAUTE; GEYSKENS, 2007, p. 59).

N&o por menos, uma comentadora da obra de Merleau-Ponty, Lucia Angelino (2000,
p. 1), afirma que Merleau-Ponty “nota e enfatiza o fato de que, de acordo com Klein, o corpo
¢, com efeito, o veiculo das relagdes infantis com o mundo externo (...)” (ANGELINO, 2000,
pp. 1-2). Angelino ainda destaca como aquela indivisdo e introjecdo-projecdo da crianga do
corpo materno pode ser qualificado como fusional ou invasivo. Isso porque essa invasdo do
corpo da crianga no corpo materno e vice-versa leva Merleau-Ponty a pensar numa certa
promiscuidade entre 0s corpos, onde “ndo ¢é possivel separar o interno do externo, nem fazer
uma clivagem, pois ha imbricacdo” (MERLEAU-PONTY, 1988, p. 369). Quer dizer, mesmo
que a crianga expulse e incorpore objetos, ndo ha um limiar entre o corpo da crianca e seu
exterior.

Paula Heimann salienta isso de modo claro: “os limites dos corpos estao embaragados.
Isso pode ser posto de outro modo: devido ao objeto exterior ao corpo ter sido ‘posto para
fora’ e ainda assim se relacionar com o corpo da crianga, ndo ha uma distin¢do nitida do seu
corpo e o exterior” (KLEIN et al., 1952, p. 143). Isso nos leva a pensar numa promiscuidade

entre os corpos ou o que Etienne Bimbenet denomina corps vagabond (BIMBENET, 2011, p.
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149), uma vez que 0s corpos estdo entrelacados, numa relacdo indivisa entre eles. Esta
passagem de Merleau-Ponty, talvez, resume o que estamos estudando aqui: “o corpo da mae
contém tudo”, escreve em suas Notes sur le corps (1960). Dimensdo, sem duavida, de
indivisdo: “em que ha uma indivisdo de meu corpo, de meu corpo ¢ do mundo, de meu corpo
e dos outros corpos e dos outros corpos entre si” (MERLEAU-PONTY, 1995, pp. 346-347).

E esta promiscuidade, essa projecdo-introjecdo entre os corpos, que Klein descreve
como uma incorporacao que, na fase oral, por exemplo, na nossa primeira abertura ao mundo,

parece exemplar:

ex.: organizacdo oral : mordedura, canibalismo: é a incorporagdo (fazer passar o outro
para dentro) oral. Introjecdo. Mas o fazer passar no meu corpo, é também fazer passar
em mim um corpo que, como o meu, morde. Retaliagcdo. Essa acéo é entdo paixdao, o
sadismo é masoquismo (MERLEAU-PONTY, 1995, p. 348).

Notemos como Merleau-Ponty pensa numa reversibilidade entre a passividade e a
atividade: o sadomasoquismo. A incorporacdo — esse modo de trazer outrem para nosso
interior — é reversivel. Quer dizer, se a crianga incorpora outrem, é porque outrem € retaliado
e o retalia. Como se essa operacao fosse a descricdo do modo mais originario e original de
nossa relacdo com o mundo: uma espécie de canibalismo em que 0s corpos se invadem — eis
porque pensar a relagdo da crianca consigo mesmo, com outrem e o mundo. “Fomos criancas
antes de ser homens”, ja nos dizia Descartes — € preciso pensar essa indivisdo do mundo

infantil em que ha verdadeiramente uma intercorporeidade:

hd na reciprocidade de minha acdo sobre os outros 1/ mordedura, canibalismo,
respondendo & minha mordida, ao meu canibalismo — Toda incorporacdo (sendo
reduzida a mim, faz passar para meu lado este quase eu que eu vejo) € projecédo (Ele é
agressivo, porque eu o sou, ele resiste como visivel ao meu esfor¢o para o lacerar e o
incorporar) e, consequentemente, introjecdo (se ele é agressivo, ele quer me morder, ele
me ameaga por dentro por... (...)) tem-se verdadeiramente aqui intercorporeidade
(MERLEAU-PONTY, 1959-1960, p. 84).

Podemos ver aqui ja esbocado uma clara mudanca de posicionamento em sua
experiéncia filoséfica: o corpo ndo esta somente no mundo, como sujeito da percepcdo, mas
ele € mundo — algo que o proprio filésofo observa: “passar da ideia do corpo como sujeito (PP
[Phénoménologie de la Perception]) a ideia de ser indiviso, da percep¢do que se faz nas
coisas” (MERLEAU-PONTY, 1957, p. 153). Essa mudanca de direcdo €, sem duvida,
solidaria ao modo que Merleau-Ponty interpreta a psicanalise. Tudo se passa como se Klein, a
partir de Freud, fosse uma das precursoras, juntamente com Husserl, de uma filosofia da

carne:

o0 Eros e o Tanatus freudianos reiinem nosso problema da carne com seu duplo sentido
de abertura e de narcisismo, de mediacdo e de involucdo — Freud viu verdadeiramente
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com a projecao-introjecdo e o sadomasoquismo, a relacdo de Ineinander eu-mundo, eu-
natureza, eu-animalidade, eu-socius (MERLEAU-PONTY, 1995, p. 288).

Relagéo de Ineinander

Merleau-Ponty descreve essa operacgdo corporal, de projecdo-introjecdo, a partir de um
olhar husserliano. Trata-se de um termo central nos seus Ultimos escritos que poderiamos
descrever como um movimento de ineréncia de um no outro, de um entrelacar-se ou um
emaranhar-se. Como se V&, um termo claramente topol6gico — 0 modo de relagdo dos corpos
no tecido do mundo. Lembremos como Merleau-Ponty define essa relagdo de Ineinander:
“(...) a ineréncia de si ao mundo ou do mundo a si, de si ao outro € o outro a si, isto que
Husserl denomina Ineinander (...)” (MERLEAU-PONTY, 1968, p. 152).

Uma ineréncia que s6 pode ser compreendida em termos topoldgicos de invasdo dos
corpos entre si ou mesmo numa promiscuidade. De certo modo, o mundo infantil descrito por
Melanie Klein, seria como a dindmica do préprio tecido do mundo, onde 0s corpos estdo
entrelagados entre si, onde ndo ha um fora e um dentro, mas uma relac&o dentro-fora indiviso,
como a situacdo do bebé com a mde. Uma promiscuidade que nos leva a uma
dimensionalidade primordial. No fim das contas, uma indivisdo entre meu corpo e 0 mundo e
outrem e os corpos entre si (MERLEAU-PONTY, 1995, pp. 346-347). Entendemos assim, ao
menos em parte, porque Merleau-Ponty recorria a Klein num estudo sobre a Natureza — para
exemplificar como os corpos estdo em promiscuidade entre si.

Sabemos que Merleau-Ponty sé ira tratar disso de modo profundo em Le visible et
[’invisible. O que podemos vislumbrar nesse momento é como o trabalho de Klein inspirava o
filosofo a essa topologia: a indivisdo do mundo infantil com o seu ao redor nos leva a
pensarmos numa dinamica de indivisdo entre os seres. Mas uma indivisdo que nos permite
afirmar, finalmente, uma intercorporeidade.

Alias, essa mesma reflexdo Merleau-Ponty busca a partir de uma obra de Paul
Schilder, The Image and Appearance of the Human Body, como lemos nessa nota ainda
inédita:

Ineinander sio possiveis porque o corpo sensorial esta em relacdo de indivisao a si — E
o0 sentido do esquema corporal — uma relagdo de ser corpo-mundo e aspectos do corpo,

uma relacdo de ejecdo-introjecdo, reciprocidade dentro-fora. Incorporagdo — (das coisas
(Schilder) — habitos) (MERLEAU-PONTY, 1959-1960, p. 84).

O estudo sobre Schilder a que Merleau-Ponty se refere € um estudo sobre “as energias
construtivas da psique”. O livro é importante para as analises do fil6sofo ndo so por trazer um

tema caro a sua filosofia, o esquema corporal, mas também por propor uma espécie de
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promiscuidade entre os esquemas corporais, uma vez que “projecao-introjecdo, relacdo de
Ineinander, devolve uma dimenséo libidinal ao esquema corporal” (MERLEAU-PONTY,
1995, p. 281). Encontramos essa relacdo de Ineinander em Schilder quando lemos, por

exemplo, as descri¢Bes do psiquiatra do comportamento de seus pacientes:

vemos que 0 paciente conecta a si com todos. Quando uma pessoa respira € a sua
respiracdo. Quando uma pessoa move seu ombro ela sente isso em seus ombros. Em
outras palavras, ela toma os modelos posturais de outros nela mesma. Suas diferencas
espaciais ndo existem mais (SCHILDER, 1950, p. 215).

Essa passagem em que Paul Schilder faz notar um comportamento de um dos seus
pacientes evidencia algo presente em todo sujeito segundo o psiquiatra: a inter-relacdo dos
esquemas corporais, ou seja, a capacidade do corpo de se conectar com outros. A paciente de
Schilder somente evidenciaria esse fato pelo “excesso”, como se a doenga revelasse algo que
estd presente em todo sujeito ou como se ela nos demonstrasse fendmenos normais mais
claramente, porque levam um comportamento ao extremo presente de modo latente/velado no
sujeito normal. Ou seja, Schilder ird propor ao mesmo tempo uma estrutura libidinal e uma
sociologia dos esquemas corporais, utilizando-se principalmente da psicanalise em seus
estudos.

Para Merleau-Ponty, Schilder defende, na verdade, um fendbmeno de incorporagdo. O
exemplo que Schilder nos d&, primeiramente, é dos objetos que usamos e que comegam a
fazer parte de nosso esquema corporal: “uma bengala, um chapéu, qualquer tipo de roupa,
torna-se parte da imagem corporal. Quanto mais rigida for a conexao do corpo com o objeto,
mais facilmente ele se torna parte da imagem corporal” (SCHILDER, 1950, p. 213). Merleau-
Ponty se referia a algo parecido a essa incorporacdo na Phénoménologie de la Perception ao
falar de uma sintese corporal (MERLEAU-PONTY, 1967, p. 174) que justificaria uma
espécie de anexacdo corporal: assim como dizemos que meus 6culos sdo como um index de
meu corpo, ou que a bengala de um cego é um instrumento com o qual ele percebe
(MERLEAU-PONTY, 1967, p. 178), dizemos que 0s 6culos sdo um apéndice do corpo, uma
extensdo da sintese corporal (MERLEAU-PONTY, 1967, p. 178). Noutras palavras, hd uma
espécie de dilatacdo corporal, que s6 é possivel devido a um saber de uma unidade corporal
assumida e mesmo flexivel. Com Schilder, essa flexibilidade fica ainda mais dinamica. Por

exemplo:

com uma mudanca na roupa, mudamos de atitude. Quando tiramos nossas roupas de
manhd, mudamos nossa série de atitudes, em parte porque a imagem corporal como tal
estd numa relacdo préxima de nossos empenhos e tendéncias libidinais. Uma vez que as
roupas sdo uma parte de nosso esquema corporal, elas ganham a mesma significacdo
que as partes do corpo e podem ter a mesma significacdo simbdlica que as partes do
corpo (SCHILDER, 1950, p. 203).
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Mas ndo s6 as roupas, 0s objetos que usamos habitualmente e mesmo as fezes ou a
urina sdo anexados ao nosso esquema corporal, assim como as partes do corpo de outrem
entram nessa dindmica. Ira por isso dizer de uma fusédo entre as imagens corporais (body
melts) (SCHILDER, 1950, p. 234) ou de um termo que Merleau-Ponty destaca (MERLEAU-
PONTY, 1995, p. 347): um comércio entre as imagens corporais (body-image intercourse)
(SCHILDER, 1950, p. 235). Vejamos esse exemplo:

tomamos partes da imagem corporal de outros em outros e impelimos partes de nossas
imagens corporais a outros. Podemos impelir nossas imagens corporais completamente
a outros ou, de algum modo, elas podem estar numa continua troca entre as imagens
corporais de nds mesmos com as pessoas em torno de nés (SCHILDER, 1950, p. 235).

Para Merleau-Ponty, Schilder estd defendendo uma forma de projecdo de si em
outrem e de introjecdo de outrem em mim. Ou seja, no fundo, o que o psiquiatra descreve é
um esquema corporal como introjecdo-projecdo corporal. Essa passagem de Merleau-Ponty é

clara nesse sentido:

0 esquema corporal como incorporagdo: o esquema corporal € isso. Finalmente entdo
(sobretudo pela visdo de si) uma relacdo de ser entre — meu corpo e 0 mundo — 0S
diferentes aspectos de meu corpo; uma relagcdo de ejecdo-introjecdo; uma relacdo de
incorporagdo (MERLEAU-PONTY, 1995, p. 346).

Assim, a imagem corporal, como descreve 0 psiquiatra, é a expressdo de nossa vida
emotiva, de nossa relacdo com o outro, o que exclui, desde ja qualquer tipo de
intersubjetividade por analogia ou por uma consciéncia intelectual: trata-se de uma continua
invasao de projecdo-introjecao entre 0s corpos, ou seja, de uma intercorporeidade aos olhos
de Merleau-Ponty. Haveria como que uma sociologia da imagem corporal: uma comunhdo,
uma conexdo entre minha imagem com a imagem corporal dos outros. Por isso Gail Weiss,
em seu interessante livro sobre as imagens corporais (Body images — embodiment as

intercorporeality), afirma que

ambos, Merleau-Ponty e Schilder, sublinham o fato de que a imagem corporal nio é
nem uma construgdo individual, nem o resultado de uma série de escolhas conscientes,
mas mais exatamente, uma agéncia ativa que tem sua prépria meméria, habitos e
horizontes de significagdo. Ambos sublinham também o aspecto inter-corporal da
imagem corporal, quer dizer, o fato de que a imagem corporal é nela mesma uma
expressdo de uma troca continua entre corpos e imagens corporais (WEISS, 1999, p. 3).

Certamente, isto nos aponta para uma intercorporeidade, em que o0 gque esta em jogo
ndo é somente a nocdo de corpo, mas também a imagem corporal que tenho de mim e do
outro. Alias, esta parece ser uma caracteristica fundamental da vida psiquica, segundo o
psiquiatra, e que determina as continuas mudancas que temos da nossa imagem corporal
(porque, a todo 0 momento, transformo-a, devido minhas ac¢des em relagédo ao mundo). Visto

isso, entendemos que ndo é possivel dizer de um ego, para o psiquiatra, se ndo dizemos do
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outro, pois nossa imagem corporal ndo é possivel sem o outro. Schilder cita um dos seus

pacientes para exemplificar essa promiscuidade do esquema corporal:

0 paciente projeta a si para fora de seu préprio corpo mas toma outros para dentro de
seu corpo. Ele estava vivendo ao mesmo tempo 0 exterior e 0 interior de seu proprio
corpo. Mas seu préprio corpo tinha amalgamado os corpos de outros. O problema
filos6fico fundamental do Ego e do mundo exterior aparece num novo aspecto
(SCHILDER, 1950, p. 234).

Merleau-Ponty comenta essa passagem de Schilder: “ha uma invasdo dos esquemas
corporais uns nos outros” (MERLEAU-PONTY, 1995, p. 347). E complementa em outro
lugar:

ora, isto, que 0 corpo esta ele mesmo ja em operagdo nos outros corpos, eles sdo assim
minha imagem e eu a suas. Eu me alieno e eu os incorporo. O esquema corporal absorve
continuamente os outros esquemas corporais e se fazem por eles (Schilder). Descrigdo
do doente de Schilder mostrando como seu esquema corporal se torna aberto aos outros
corpos e identificagdo com eles — Secreto e pdblico (MERLEAU-PONTY, 1959-1960,
p. 84)

Essa intercorporeidade que aparecia ha Phénoménologie de la Perception enquanto
um “prolongamento miraculoso de suas proprias intengdes, uma maneira familiar de tratar o
mundo” (MERLEAU-PONTY, 1967, p. 406), ndo tinha ali uma dindmica prépria. Com
Schilder, Merleau-Ponty pode estender sua leitura a obra de Melanie Klein: ha um
canibalismo do corpo — uma projecao-introjecdo do corpo nos outros corpos, ndo s na
crianga, mas também na vida adulta, pois o corpo integra ao seu esquema o corpo de outrem —
incorpora o exterior ao seu interior e vice-versa. Em outras palavras: ha uma invasao entre os
COrpos.

Acompanhemos a importancia deste tema: o filésofo consegue assim dizer que,
independente de se pensar num Eu, desde o comeco da vida, a crianca ja estaria numa
relacdo de introjecdo-projecdo com (o corpo de) outrem (KLEIN, 1988, p. 2; MERLEAU-
PONTY, 1988, p. 359) — algo que ele podera, a posteriori, “alargar” para a propria dindmica
da carne. Esse “vai-e-vem fluido” de introjecdes-projecdes parece corresponder a nocdo de
carne merleau-pontyana. Alias, uma estratégia tal, que poderia nos dar acesso a camada mais
original de nossa relacdo com o mundo. N&o se trata assim de questionar a encarnagdo do
corpo no mundo, mas o “segredo” dessa encarna¢do. Ou seja, compreender o acordo, 0 pacto
ja acontecido entre 0 mundo e nosso corpo, um “compromisso” mais antigo que o cogito, e
que se reestabelece “todos os dias ao abrir dos meus olhos” (MERLEAU-PONTY, 2004b, p.
56).
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Para Emmanuel de Saint Aubert, por exemplo, ndo ha davida: o estudo de Schilder é
decisivo para Merleau-Ponty desenvolver uma filosofia da carne, uma vez que Schilder coloca
em destaque “o regime mais fundamental de nosso ser-no-mundo, aquele da incorporacéo,
circularidade de introjecdes e de projecdes (mas numa acepcdo psicoldgica do termo
‘projecdo’ que é evidentemente outra que o sentido intelectualista — geométrico ou 6tico (...))”
(AUBERT, 2008, p. 123). Entretanto, essa promiscuidade néo significa afirmar que vivemos
numa “noite de identidade” entre os corpos. Essa vertiginosa aproximag¢ao com o mundoO
significa que, de algum modo, ha também uma distancia irremediavel, ao me “flagrar” sendo
“aquele que toca” o mundo, por exemplo (MERLEAU-PONTY, 2004b, p. 23). Basta
lembrarmos como Merleau-Ponty insiste em dizer que, neste entrelagamento entre meu corpo
e 0 mundo, ha uma ndo coincidéncia insuperavel: uma reversibilidade sempre iminente, mas
jamais realizada de fato (MERLEAU-PONTY, 2004b, p. 191).

O exemplo das mé&os se tocando (que Merleau-Ponty radicaliza na sua leitura de
Husserl) é cléassico: esta experiéncia nos mostra como somos do mesmo estofo que o mundo,
mas que nascemos por segregacdo a ele, invadindo as coisas ao nosso redor (MERLEAU-
PONTY, 2004b, p. 176). Para Merleau-Ponty, esta relacdo de proximidade absoluta e de
distancia irremedidvel parece ser o segredo natal da nossa relacgdo com o mundo
(MERLEAU-PONTY, 2004b, p. 177). E como se 0 corpo tivesse duas dimensdes:
proximidade e distanciamento; incrustacdo e segregacao; recobrimento e fissdo; identidade e
diferenca (MERLEAU-PONTY, 2004b, p. 185).

O que pudemos ver nessa reflexdo de Merleau-Ponty da psicanalise, a0 menos nos
seus ultimos cursos, é uma convergéncia do seu modo de pensar com as descri¢des tedricas de
Klein e Schilder. Claro que se trata “apenas” de um capitulo da experiéncia filosofica de
Merleau-Ponty. Mas um capitulo que descreve como o filosofo jamais foi um leitor “passivo”
das ndo filosofias e que sempre buscou em seus contemporaneos um debate que pudesse
revelar novos modos de pensar nossa relagédo conosco mesmaos, com outrem e com o0 mundo —
uma dindmica tal que justifica porque ele insiste que somos do mesmo estofo que o mundo.
Na verdade, uma dinamica primordial, fantasméatica e mesmo canibal, que Klein, essa

“agougueira genial”, como Lacan a denominou, nos descreve no mundo infantil...

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



Referéncias Bibliogréaficas
ANGELINO, L. Merleau-Ponty/Melanie Klein: Proposta di um confronto. In: Segni e
comprensione. XIX, n. 56, 2005, pp. 124-131.
Reading Klein on the background of Merleau-Ponty’s philosphy: ‘between
phenomenology and Psychoanalysis : the meaninful body. In: Philosophy Today (special

volume), 2000.

AUBERT, E. de S. Du Lien des Etres aux Eléments de I’Etre — Merleau-Ponty au tournant
des Années 1945-1951. Paris: Vrin, 2004.

. De la réversibilité logique a la réversibilité charnelle. Merleau-Ponty aux prises avec
I’épistémologie génétique de Piaget. In : Alter, Paris, n. 16, 2008, pp. 109-126.

BIMBENET, E. Aprés Merleau-Ponty — études sur la fécondité d’une pensée. Paris . Vrin,
2011.

DUPOND, P. La réflexion charnelle — la question de la subjectivité chez Merleau-Ponty.
Bruxelles: Ousia, 2004.

KLEIN, M. Envy and Gratitude and other works 1946-1963. London: Vintage, 1988.
. Love, Guilt and Reparation and other works 1921-1945. New York: The Free Press,
1984.

KLEIN, M.; HEIMANN, P.; ISAACS, S.; RIVIERE, J. Developments in psycho-analysis.
London : The Hogarth Press LTD, 1952.

MERLEAU-PONTY, M. Etre et Monde, Vol VI et VII (BN). Inédito, 1958-1959.
______.Merleau-Ponty a la Sorbonne. Dijon: Cynara, 1988.

. La Nature ou le monde du silence, Vol VI (BN : 9587). Inédito, 1957.

. La Nature — Notes de Cours du Collége de France. Paris: Seuil, 1995.

. La Nature et Logos: le corps humain, Vol XVII. Inédito, 1959-1960.
. L’@il et I’Esprit. Paris: Gallimard, 2004a.

. Parcours (1935-1951). Paris : Verdier, 1997.

. Parcours Deux (1951-1961). Paris: Verdier, 2000a.

. Phénoménologie de la Perception. Paris: Gallimard, 1967.

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



. Résumés de Cours — Collége de France (1952-1960). Paris: Gallimard, 1968.
. Signes. Paris: Gallimard, 2000b.
. Le Visible et I’Invisible. Paris: Gallimard, 2004b.

SCHILDER, P. The Image and Appearance of the Human Body. New York: International
Universities Press, 1950.

WEISS, G. Body Images. New York: Routledge, 1998.

VAN HAUTE, P.; GEYSKENS, T. From death instinct to attachment theory — the primacy of
the child in Freud, Klein, and Hermann. New York: Other Press, 2007.

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



GgpA! FMNS
< AR }"m 21 n“ J‘-..‘ G.f

A FENOMENOLOGIA E A CRISE DE IDENTIDADE NA FILOSOFIA

Rudinei Cogo Moor

Resumo: O presente artigo procura analisar o surgimento da fenomenologia como tentativa de
superagdo de uma crise de identidade que se encontrava nas estruturas da filosofia, resultado do
desgaste do idealismo hegeliano e emancipacdo das ciéncias positivas do inicio do século XIX.
Procura-se também mostrar como Husserl dialoga com a tendéncia psicologista, a qual, durante o
citado periodo considerou-se como fundamento suficiente para a compreensdo do conhecimento. A
proposta husserliana de reabilitacdo da Filosofia, através da fenomenologia, consiste em eleva-la ao
patamar da rigorosidade, com intuito de torna-la fundamento das demais ciéncias. Segundo Husserl as
ciéncias positivas ndo sdo capazes de autofundamentacdo. Para tanto, ele busca “o retorno ds coisas
mesmas”’, a fim de garantir o solo seguro para seu empreendimento, visto que, segundo ele, as ciéncias
positivas ndo o atingem por si s6. Assim, com a fenomenologia, a filosofia ganha novos modos de
acesso aos objetos e passa a ser sinbnimo de fenomenologia.

Palavras-Chave: Filosofia; Crise; Ciéncias; Fenomenologia

Abstract: This paper analyzes the appearance of phenomenology as an attempt to overcome a crisis of
identity that was found in the structures of philosophy, a result of wear the Hegelian idealism of the
positive sciences and emancipation of the early nineteenth century. It aims also to demonstrate how
Husserl sees the psychological tendency, which was considered a sufficient basis for the
comprehension of knowledge during the referred period. The Husserlian proposal of rehabilitation of
philosophy through phenomenology, is to raise the level of rigorousness, aiming to make it the basis of
other sciences. According to Husserl the positive sciences are not capable of self justification. For this
purpose, he seeks “a return to things themselves” in order to ensure safe ground for his venture, since
he said the positive sciences cannot reach it by theirselfs. Thus, with the help of phenomenology,
philosophy gained new ways to access objects and became synonymous of phenomenology.

Keywords: Philosophy; Crisis; Sciences; Phenomenology

A filosofia que chega até Husserl estd abalada por uma chamada “crise de identidade”
(SCHNADELBACH, 1991, p. 88). Isso se deve a muitos fatores interligados a ciéncia. Mas
em especial, essa crise se manifesta apds a filosofia hegeliana. Paulatinamente passa a
ocorrer uma separacdo entre esses dois saberes, ciéncia e filosofia, o que abala
estruturalmente a esta Gltima. Desde os filésofos gregos, a concep¢do de conhecimento e
verdade era tida como atemporal. Contudo, apds Hegel, altera-se tal concepcao e fatalmente
ocorre uma distingdo conceitual entre ciéncia e filosofia (SCHNADELBACH, 1991, p. 100).
Com Hegel, acreditava-se que a filosofia havia chegado a seu apice, principalmente porque
ele criara um sistema que pretendia dar conta de “tudo”, inclusive de si mesmo. Esse carater
sistematico condiz com a afirmacéo de Hegel, a qual, retratando a idéia da época, se revela
nesta sentenca: “todo real ¢ racional e todo o racional ¢ real” (SCHNADELBACH, 1991, p.

17). Esse sistema, expresso em um idealismo absoluto, caracteriza-se por, além do método
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dialético', defender trés teses: “1) a unidade do pensamento e ser no absoluto; 2) a unidade de
verdade, bondade e beleza no absoluto; 3) a ciéncia do absoluto como sistema filosofico”
(SCHNADELBACH, 1991, p. 16)2.

No periodo de Hegel, filosofia e ciéncia usavam do método dialético para fazer
conhecimento®. Sua filosofia, mais especificamente seu método, era entendida como a
filosofia possivel. Depois de Hegel, filosofia e ciéncia passam a ter uma diferenga notéavel.
‘Ciéncia’ passa entdo a diferenciar-se essencialmente de ‘filosofia’. Como marco especifico
deste periodo, a cientificidade, necessariamente, deveria ser conquistada a partir do processo
de desligamento da filosofia, em especial do idealismo, passando a exigir o abandono das
pretensdes da filosofia hegeliana, ou seja, sua implicacdo cientifica.

Deste modo, a filosofia teve seu objeto de estudo tutelado pelas demais areas de
conhecimento no processo de dinamizacdo® das ciéncias em relacdo a filosofia, ocasionando
uma crise de identidade, pois com essa dinamizacao, a filosofia parece perder seu objeto de

estudo, passando a ser acusada de impraticavel ou sem fundamento.

Depois de Hegel, a ciéncia deixou de reagir aos impulsos filoséficos, ou o fez de forma
indireta. Em todos os aspectos do conhecimento, incluido o normativo, se considerou
auto-suficiente. Com isso a atividade filoséfica entrou em uma triste etapa em sua
historia, obrigada a provar em cada momento ndo ja a sua necessidade, sendo seu
préprio direito de existir. A continua exigéncia da legitimidade mergulhou a filosofia
em uma evidente crise de identidade e a arrastou a numerosas tentativas de superacao
(SCHNADELBACH, 1991, p. 88).°

Em outras palavras, essa crise de identidade filoséfica significou o esvaziamento da
filosofia no que concerne a seus objetos de estudo, concomitantemente, seu campo
sistematico filosofico (dialética hegeliana) perde o valor, passando a ser refutado pelas
ciéncias. Além disso, a filosofia passa a ser acusada de ndo corresponder as pretensdes de

cientificidade, por ser totalmente especulativa. Outro elemento caracteristico na atividade

! De modo simples, podemos dizer que o método dialético se caracteriza por trés etapas: a primeira, a

tese, significa uma teoria ou opinido posta em discussdo; a segunda, a antitese, significa uma tese contréria a
primeira; do confronto dessas duas nasce uma sintese que contempla ambas. N&o obstante, como a verdade se
encontra somente no absoluto ou na totalidade integral do sistema, essa sintese passa a ser uma nova tese, tendo
uma antitese e uma sintese que a correspondam. Esse processo continua até o absoluto.

2 “1) la unidad de pensamiento y ser en el absoluto; 2) la unidad de verdad, bien y belleza en el absoluto;
3) la ciencia del absoluto como sistema filos6fico” (Schnéddelbach, 1991, p. 16).

Para Hegel, s6 é considerado ciéncia aquilo que segue ou obedece ao método dialético.

A “filosofia y ciencia se diferenciaron, y la filosofia tuvo que revisar a la nueva manera de entender la
ciéncia”, por causa da dinamizag@o das ciéncias (ciéncias se separam da filosofia se tornando independentes)
(Schnédelbach, 1991, p. 106).

> “Después de Hegel la ciencia dejo de reaccionar a los impulsos filosoficos, o lo hizo de forma indirecta.
En todos os aspectos del conocimiento, incluido el normativo, se considerd autosuficiente. Con ello la actividad
filosofica entrd en una triste etapa de su historia, obligada a probar en cada momento no ya su necesidad, sino su
propio derecho a existir. La continua exigencia de legitimidad sumi6 a la filosofia en una evidente crisis de
identidad y la arrastré a los numerosos intentos de superacion” (Ibid., p. 88).

4
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cientifica é a condicdo de que o conhecimento produzido deva passar pelo crivo das
comunidades intersubjetivas, isto €, da comunidade cientifica. Por seu turno, a filosofia
permanece dependente de visdes ou interpretacdes individuais do mundo
(SCHNADELBACH, 1991, p. 120).

Para os cientistas, o carater essencial de uma ciéncia — agora em seu sentido
contemporaneo — é o solo empirico, tendo sempre em vista a experiéncia. Para que algum
conhecimento possa ser dito cientifico € preciso que seja comprovado ou experimentado.
Além deste fator, verifica-se que outros elementos caros a filosofia, como a questdo da
verdade e do conhecimento (que até Hegel era vista como atemporal), passam por um

processo de temporalizagdo com a dinamizacao das ciéncias.

O processo de dinamizacdo promovido pelo empirismo situou numa posicéo central o
fator tempo. Efetivamente, pois a ciéncia, entendida como totalidade em constante
mudanca e crescimento, constitui um sistema aberto ao futuro. Até o século XVIII, pelo
contrério, a inovacgdo era hostil ao conceito de ciéncia ou sistemas estaticos de verdades
incontrovertiveis. Hegel se pronunciou em contra de adjetivar a verdade em termos de
“velha” ou “nova” e, em geral, contra qualquer ponto de vista temporal. A verdade era
assim o permanente, somente nossa propria consciéncia da verdade podia ser expressa
sob o aspecto temporal. Contudo, hd em Hegel, uma certa temporalizacdo da ciéncia,
que vai mais além do que caberia imaginar dentro de sua posi¢do tradicional
(SCHNADELBACH, 1991, p. 113 -14).°

No século XIX, as ciéncias’ comecam a obter resultados® satisfatérios sem a utilizacdo
da dialética de Hegel, parecendo desnecessaria a presenca da filosofia®. Com isso, foi-se
aumentando paulatinamente um abismo entre a filosofia e a ciéncia. A filosofia se afastando
da ciéncia, e a ciéncia se desviando, se afastando tambem da filosofia. Assim, em meados do
século XIX, esse rompimento, esse distanciamento entre as ciéncias e a filosofia era tdo
grande que trouxe consigo um espirito de hostilidade, de receio e de amargo afastamento com

respeito a filosofia.

6 “El proceso de dinamizacion auspiciado por el empirismo situd en una posicion central el factor tiempo.

Efectivamente, pues la ciencia, entendida como totalidad en constante cambio y crecimiento, constituye un
sistema abierto al futuro. Hasta el siglo XVIII por el contrario, la innovacidn era hostil al concepto de ciencia o
sistema estatico de verdades incontrovertibles. Hegel se pronunci6 en contra de adjetivar la verdad en término de
“vieja” o “nueva” y, en general, contra cualquier punto de vista temporal. La verdad era asi lo permanente, sélo
nuestra propia conciencia de la verdad podia ser expresada bajo el aspecto temporal. Con todo, hay en Hegel una
cierta temporalizacién de la ciencia, que va mas alla de lo que cabria imaginar dentro de su posicién tradicional
(Schnédelbach, p. 113 —-14).

Depois que as ciéncias se independem da filosofia, comecam a usar métodos diferenciados, sendo
chamadas de “positivas”. “Ciéncia” passa a ser o conhecimento produzido conforme o método das ciéncias
naturais: 0 método hipotético-dedutivo (Cf. Ibid., 1991, p. 111).

8 “Depois da assimilagdo da descoberta, os cientistas se encontravam em condi¢Ges de dar conta de um
numero maior de fendmenos ou explicar mais precisamente algum dos fenémenos previamente conhecidos”
(Kuhn, 2000, p. 93).

o “Através del empirismo, el pensamiento cientifico moderno abandona definitivamente la tradicional
idea estatica de sistema: la sistematizacion del saber es ciertamente inevitable, pero juega un papel subordinado
cuando la ciencia se concibe como proceso (Schnédelbach, 1991, p. 113).
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Ademais, observa-se neste periodo o compromisso das ciéncias com o0
desenvolvimento tecnoldgico e industrial. O conhecimento se torna “produto” da ciéncia.
Todavia, o conhecimento cientifico ndo sustenta com suficiente seguranca a concepg¢édo de

verdade®® aos moldes do que almejara, até entdo, a Filosofia.

A ciéncia tende a resolver, por ensaios e erros, os “enigmas” do mundo e ¢ algo
imperfeita, ainda que continuamente aperfeicoavel. E um agregado de conjecturas, de
preconceitos, de antecipa¢des prematuras e de “hipdteses arriscadas”, que por sorte 8o
constantemente submetidas ao controle da comunidade cientifica. O conhecimento néo
deve mais perseguir por idolo deletério do conhecimento absolutamente certo, objetivo,
definitivo (BODEI, 2000, p. 137).

Em vista disso, de acordo com Schnédelbach em sua obra “Filosofia en Alemania”, a
filosofia chega ao final do século XIX a uma profunda crise de identidade, sem ter claro quais
sdo seus métodos e objeto de estudo. Néo obstante, 0 que marca o inicio da Filosofia no
século XX sdo as tentativas, por parte dos filosofos, de reabilita-la (SCHNADELBACH,
1991, p. 132). Apesar disso, continua pairando sobre a filosofia a acusacdo dos cientistas de
que ela se tornou estéril, além da irbnica pergunta — que se assemelha a um ataque aos
fildsofos, a saber: “A Filosofia ¢ uma ciéncia?”

Os filésofos primeiramente se identificam com a crise, pois é verdade que existem
problemas estruturais na filosofia, mas ela ndo possui, até entdo, métodos para resolvé-los. A
ciéncia pode apoderar-se do(s) objeto(s) que outrora pertenciam a filosofia; ela pode té-la
colocado em crise, porém existem elementos sobre os quais os filésofos firmaram posicéo:
apenas a filosofia poderia deles dar conta.

Frente a essa problematica, uma das tentativas de reabilitacdo™ da filosofia consiste na
busca da fundamentacdo. A fenomenologia, na figura de seu fundador, marca a presente
posicdo de que nenhuma ciéncia é capaz de autofundamentacdo. Por exemplo: a Matematica
oferece explicacbes matematicas, mas ndo explica o que é uma explicacdo. Nao consegue
responder matematicamente o que é Matematica ou 0 que € uma explicacdo; deste mesmo
modo, isso fica a cargo da filosofia, seria proprio dela investigar e buscar pela fundamentacéo
de tais questdes.

E neste cenario que a Filosofia renasce como epistemologia, isto é, a filosofia seréa a
unica a constituir o fundamento das ciéncias. Desse modo, contrariamente ao que se vinha

observando, a filosofia passa a demonstrar que as ciéncias ndo possuem bases solidas e

10
11

A concepcdo de verdade neste periodo torna-se pragmatica.

Schnéddelbach, em seu livro “Filosofia en Alemania”, descreve diversas tentativas dos filosofos em
reabilitar a filosofia. Aqui ocupar-nos-emos somente desta questdo no que concerne ao interesse husserliano
quanto a questdo da fundamentacao.
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seguras para a edificacdo de um conhecimento verdadeiro. Isso acontece porque Seus
resultados ndo sdo indubitaveis ou seguros, sendo que, esses conhecimentos podem estar
carecendo de fundamentos.

Foram estas circunstancias, ou melhor, este carater ‘ingénuo’, a falta de rigor dessas
ciéncias que fizeram Husserl consumir boa parte de sua vida tentando fazer da filosofia uma
ciéncia que pudesse examinar rigorosamente a possibilidade do conhecimento cientifico®,
bem como estudando as bases, 0s resultados e métodos das ciéncias. Portanto, a filosofia
retorna com este papel primordial de fundamentacéo das ciéncias.

Assim, a filosofia ressurge como discussdo do fundamento das ciéncias, sendo
entendida inicialmente como epistemologia, implantando uma discussao metodolégica com as
ciéncias naturais e do espirito. A filosofia terd o papel principal de rever se as bases em que as
ciéncias se apoiam sao seguras ou ndo. Com Husserl, a filosofia recome¢a com novo método e
objeto(s) de estudo. Parte dos fil6sofos que virdo depois de Husserl utilizara desse método e
conceitos por ele estabelecidos, o que oferece para a filosofia novo fblego na

contemporaneidade.

Reabilitacéo da filosofia e critica ao psicologismo atravées da fenomenologia

A fim de oferecer tal recomego e suporte, a fenomenologia deveria pensar em uma
ciéncia fundadora que tivesse o carater de ‘ciéncia rigorosa’, capaz de estabelecer bases
seguras para o conhecimento filoséfico e para as demais ciéncias.

Matematico por formacdo, Husserl queria fornecer uma base sélida para a mesma,
especialmente para a Ldgica. Essa ambicdo resultou a aproximagdo com Brentano (1838-
1917), que o colocou em contato com a filosofia e a psicologia, ciéncia essa recentemente,
fundada como autdnoma. De Brentano, Husserl herda o conceito-chave de intencionalidade, o
qual se tornaria o principio motor da fenomenologia.

A Psicologia, em fase inicial, anterior a0 momento de sua busca de independéncia
cientifica, servia-se de toda a Filosofia, da qual era oriunda. Isso fez com que essa nova
ciéncia, ao se tornar autbnoma, adentrasse o ‘campo’ que até entdo era filosofico e aspirasse
ocupar sua funcdo. A Psicologia busca responder sobre o problema da fundamentacéo de todo

0 conhecimento.

12 Merleau-Ponty ao se referir a postura de Husserl frente a esta situagio, declara: “O desejo de encontrar

um novo fundamento para as ciéncias, certamente pesou bastante na sua decisdo pela busca de uma pesquisa
filoséfica radical” (1973, p. 15).
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Desde a antiguidade, propriamente com Aristoteles, afirmava-se que a Filosofia era a
Unica que poderia conhecer a causa primeira de todas as coisas. Para o Estagirita, a filosofia
tem a funcdo de saber a ‘causa da causa’ (método genealdgico), ou seja, ela € a Unica que
pode saber a causa das coisas e, por isso, somente ela pode conhecer qual o fundamento de tal
coisa. Na Modernidade, também Descartes ambicionava, a seu modo, o0 mesmo objetivo:
conquistar um fundamento seguro e primeiro. Entretanto, no inicio do século XX, como ja
afirmamos, houve por parte de setores da psicologia a pretensdo de ocupar o status antes
reservado a filosofia e responder por tal fundamentagédo. Essa tendéncia ficou conhecida como
psicologismo. Como j& mencionado, nos primeiros trabalhos de Husserl, nota-se a sua
inclinacdo a tal tendéncia. N&o obstante, logo depois se decepciona e passa a acreditar que a
psicologia, nesses moldes, era insuficiente para o trabalho que procurava realizar na
matematica, passando a refuta-la, dedicando-se mais especificamente a filosofia.
Além da Psicologia, no século XIX, outras ciéncias humanas e sociais se instituem
(por exemplo, antropologia, sociologia, historia etc.) e reclamam autonomia frente a Filosofia,
bem como, cada qual a sua maneira, busca assumir a funcdo de ciéncia fundadora do
conhecimento. Dominadas por um ideal comum, elas também almejam ser chamadas de
ciéncias positivas. Esforcam-se em corresponder aos preceitos oriundos do positivismo®.
Assim, inclusive a investigagdo acerca do “humano”, objeto de estudo primordialmente
filosofico, passa a ser foco de investiga¢do destas novas ciéncias. O seu ‘solo’ é o empirico,
aquilo que de alguma forma pode objetivamente ser experienciado. Ales Bello explica o
positivismo:
Para entender o significado do termo Positivismo, facamos uma analise da palavra:
como o sufixo ismo absolutiza a palavra precedente, Positivismo quer dizer: fixemos a
atencdo sobre aquilo que é positivo. E 0 que significa positivo? Na nossa linguagem
cotidiana, nds utilizamos muitas vezes o termo positivo referindo-nos a algo que para
nés é favoravel. O que se entende por positivo na visdo dessa corrente filoséfica?
Aquilo que ¢é util, experimental e concreto, sendo definido como Util, experimental e

concreto tudo aquilo que pode ser investigado e evidenciado pela ciéncia. (ALES
BELLO, 2004, p. 41-42)

B3 «Q positivismo ¢ criado pelo filosofo francés Auguste Comte (1798 — 1857) na primeira metade do século
XIX. Segundo Comte, o conhecimento cientifico € o Unico tipo de conhecimento valido, sendo a ciéncia
moderna considerada como a grande conquista da humanidade.[...]. A novidade de Comte ndo esta apenas nesse
projeto, mas também na proposta de submeter o conhecimento do ser humano as leis do método cientifico.
Aborda, sobretudo, o tema da sociedade e, por isto, cria uma nova ciéncia: a Sociologia, inicialmente chamada
de “Fisica Social”. Portanto, o grande projeto de Comte era o de ampliar a toda a realidade a indagagdo
cientifica” (Ales Bello, 2004, p. 42 — 43).
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A critica de Husserl ao Psicologismo®* se deve a um conjunto de fatores, a saber: a
tendéncia psicologista que sustentava que a logica seria uma disciplina puramente psicoldgica
e suas leis, as leis logicas, seriam reduzidas a experiéncias subjetivas e a processos psiquicos
(COLOMER, 1990, p. 369-70); em conseqiiéncia disso, o psicologismo, aderindo a um
naturalismo™, trata algumas questdes conceituais como verdade, significado, consciéncia...,
0s quais possuem carater de necessidade e universalidade, de modo relativo, pois assume
como caracteristica basear nos fatos empiricos todo seu conhecimento, bem como o0s
conceitos que envolvem a logica e suas leis. “E assim que o psicologismo pretende reduzir os
conceitos, universais € necessarios, aos processos psiquicos contingentes e particulares”

(DEPRAZ, 2007, p. 21). Segundo Colomer, para o psicologismo:

as leis logicas eram, a seus olhos, meras leis indutivas, leis de fatos da consciéncia,
fundadas no costume e em certos habitos da economia mental. Seu fundamento néo era,
pois, objetivo, sendo psicolégico, e sua pretendida evidéncia uma sutil imposi¢do. Em
uma palavra, o psicologismo reduzia a I6gica a psicologia. Em conseqliéncia, a nogao
de verdade se volatilizava, ja que se fazia relativa a um modo meramente de ser
(COLOMER, 1990, p. 370)*.

Nesse sentido, acredita-se que todas as ciéncias ou disciplinas que trabalham com o
conhecimento necessitam ou fundamentam suas teorias, ou mesmo, o proprio conhecimento,
no pensamento através da realizacdo de atos psiquicos. O psicologismo, analogamente as
demais ciéncias, pretendia ser ‘ciéncia’ fundadora e deveria oferecer as condi¢Bes ultimas a
todas as outras, uma vez que todas trabalham com atos psiquicos. Raymundo Carmo sintetiza

como era 0 pensamento da época em relagdo a essa questo:

O raciocinio geral era mais ou menos este: afinal, a l6gica, a filosofia e qualquer outra
ciéncia sdo inconcebiveis sem pensamento, sem atividade psiquica ou consciente; numa
palavra, sem atos psiquicos. Todas as ciéncias implicam em atos psiquicos. A
psicologia, portanto, devera caber a honra de apresentar os fundamentos Gltimos de todo

1 Neste trabalho, nos ocupamos apenas com o psicologismo, pois foi especialmente com ele que Husserl

teve que dialogar no comego da formulagdo de seu pensamento filoséfico.

Sobre essa questdo, o trecho que segue nos parece elucidativo: “El naturalismo es una consecuencia del

descubrimiento de la naturaleza considerada como unidad del ser espacio-temporal conforme a leyes naturales
exactas. Con la realizacién progresiva de esta idea en las sucesivas ciencias de la naturaleza, que acogen Un gran
numero de conocimientos estrictos, el naturalismo se propaga cada vez mas. [...]Lo que caracteriza a todas las
formas del naturalismo extremo y consecuente, que va desde el materialismo popular a las formas mas recientes
del monismo sensualista y del energetismo, es, por un lado la naturalizacién de la conciencia, inclusive la de
todos los datos intencionales inmanentes de la conciencia; por el otro, la naturalizacion de las ideas y, por
consiguiente, de todo ideal y de toda norma absoluta” (Husserl, 1992b, p. 15-16).
16 “Las leyes logicas eran a sus ojos meras leyes inductivas, leyes de los hechos de conciencia, fundadas
en la costumbre y en ciertos habitos de economia mental. Su fundamento no era, pues, objetivo, sino psicoldgico,
y su pretendida evidencia una sutil coaccion. En una palabra, el psicologismo reducia la I6gica a la psicologia.
En consecuencia, la nocién de verdad se volatizaba, ya que se hacia relativa a un modo meramente humano de
pensar” (Colomer, 1990, p. 371).
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saber humano, ela justamente que pesquisa esses atos. Eis a atitude psicologista
(CARMO, 1974, p. 12-13).

N&o demorou muito para que Husserl percebesse em tal tendéncia alguns equivocos.
Primeiramente, o fenomendlogo percebe que o fundamento a priori que estava procurando em
uma ciéncia fundadora ndo poderia obté-lo nos moldes psicologistas.

A psicologia, por se tratar de uma ciéncia empirica, € contingente por natureza.
Husserl percebe que elementos universais, verdadeiros e apoditicos, que seriam as
caracteristicas principais de uma ciéncia rigorosa, ndo poderiam ser encontrados na
Psicologia. Uma ciéncia experimental ndo pode ser o fundamento das demais ciéncias, pois,
sendo uma ciéncia contingente, também havera de ser fundamentada (CARMO, 1974, p. 13).
Impossivel para a psicologia determinar ou estabelecer os principios, as leis logicas ou
conceitos puros da matematica, sendo que esses possuem exatiddo absoluta o que seria
improvavel para uma ciéncia que se embasa em fatos fornecer.

Desse modo, Husserl percebe que a psicologia é relevante enquanto estuda os atos
psiquicos, mas quando se trata do estabelecimento de fundamentos epistemolégicos ela ndo os
consegue fornecer, muito menos a autofundamentacdo, uma vez que nao se pode explicar o
empirismo a partir dele mesmo.

Outro grande vicio da tendéncia psicologista consistia em confundir ato psiquico com
0 seu conteudo. Para tal tendéncia, a aritmética e os conceitos l6gicos se reduzem a fatos
psiquicos, pois sdo meros jogos de causalidades psicolégicas. Revelando esta confuséo,
Husserl parte do pressuposto que, “por muito que os conceitos matemdticos sejam
psicolégicos em sua origem, as leis, que por eles se expressam, ndo sdo psicologicas, nao
dependem da concepcdo psiquica do homem” (COLOMER, 1990, p. 374)'". A psicologia, por
sua vez, pode tentar explicar o que acontece quando realizamos um ato psiquico, como por
exemplo, quando contamos 1, 2, 3. No entanto, como afirma Colomer, os nimeros®® 1, 2, 3
ndo apresentam um contetdo concreto ou empirico (COLOMER, 1990, p. 374), mas sim
transcendem esse carater empirico e temporal dos atos psiquicos que por ele se expressam
(COLOMER, 1990, p. 374). Nesse sentido, Carmo afirma:

As leis matematicas puras ndo sdo objeto da psicologia; as entidades matematicas
escapam a seu dominio e fogem de seu interesse. O psic6logo pode perfeitamente
prescindir de tal contedo; nem é mesmo capaz, como psicologo, de responder por
exemplo & pergunta: o que é um namero? E que 0s ndmeros, as somas, 0s produtos, etc

17 o . ;. .
“Pero por mucho que los conceptos matematicos sean psicoldgicos en su origen, las leyes que por ellos

se expresan no son psicoldgicas, no dependen de la constitucion psiquica del hombre” (Colomer, 1990, p. 374).
18 E aos nimeros e ndo ao ato de contar que se refere a matematica.
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se distinguem claramente dos atos de contar, de somar, etc. O numero 5 ndo se
confunde com meu ato de contar 5; possui ele uma certa necessidade légica, uma certa
idealidade, um certo a-priorismo que o torna independente do meu ato de contar
(CARMO, 1974, p. 13-14).

Para reparar tal questdo (atos psiquicos — conteddo), Husserl evoca a
intencionalidade™, elemento desconhecido pelo psicologismo. Para o filésofo, a
intencionalidade se revela como caracteristica fundamental da consciéncia. Dessa forma, o
filosofo efetua uma distingdo conceitual entre ato psiquico e o contetdo do pensar. Ao
primeiro termo, Husserl chama de noesis e ao segundo de noema®. A relacéo intencional
entre eles consiste em um estar conectado ao outro, ou seja, somente € possivel a noesis
existindo seu correlato noema e vice e versa. Em outras palavras, somente existe consciéncia
como consciéncia de algo. O objeto somente tem significado para uma consciéncia que 0
mira. Ndo obstante, isso ndo significa que o noema e a noesis (objeto e consciéncia) sdo a
mesma coisa no sentido pensado pelo psicologismo.

Para Husserl, ndo existe consciéncia em si mesma. Toda consciéncia esta dirigida para
um conteudo, um noema. Esse conteudo, “o contetido do pensamento, as sensagdes, por
exemplo, sdo ‘vividas’; os objetos estdo ‘idealmente’ presentes nestes contetidos” (LEVINAS,
s.d., p. 20). Esse vivido revela a estrutura imanente da consciéncia, ou seja, S0 as vivéncias
da consciéncia que impulsionam a noesis para 0 noema e mostram que ndo existe uma
consciéncia fechada em si mesma, mas ‘“consciéncia de”. Assim, por exemplo, quando
percebemos (ato psiquico perceptivo — noesis) uma folha de papel visamos algo, que é a folha
de papel enquanto percebida (conteddo noematico).

Ao se referir a questdo das vivéncias da consciéncia, o filosofo afirma que a vida da
consciéncia se encontra em fluxo permanente: “sem divida, a vida da consciéncia encontra-se
em fluxo, e todo o cogito se insere numa corrente, sem elementos Ultimos e relagdes Gltimas
fixaveis” (HUSSERL, 19924, p. 29).

19 “A palavra intencionalidade ndo significa nada mais que essa particularidade fundamental e geral que a

consciéncia tem de ser consciéncia de alguma coisa, de conter, em sua qualidade de cogito, seu cogitatum em si
mesma” (Husserl, 2001, p. 51).

2 “Exemplo: Os ‘modos’ existenciais como ‘existéncia certa, existéncia possivel ou suposta’, etc., ou,
ainda, os ‘modos temporais subjetivos”: existéncias presente, passada, futura. Essa direcdo da descri¢do chama-
se noematica. A ela se opbe a dire¢do noética. Ela se refere as modalidades do préprio cogito, por exemplo
aquelas da consciéncia, como percepcdo, lembranga, memoria imediata, com as diferencas modais que lhe sdo
inerentes, como clareza e a distingdo” (Husserl, 2001, p. 54).

Pélemos, Brasilia, vol. 1, n. 1, maio 2012



Natalie Depraz afirma que a originalidade da proposta husserliana gira em torno da

nog&o de vivéncia, ou em lingua alemé, Erlebnis®’.

No fundo, é em torno a nogéo de “vivéncia” (Erlebnis) que se cristaliza a originalidade
do projeto husserliano. Nem contedidos, nem estados, nem atos da consciéncia, as
vivéncias de um sujeito formam a textura imanente de sua consciéncia, pela qual é
capaz de se apropriar dos objetos do mundo, recebendo-os a principio em sua qualidade
sensorial, material e sensivel. Assim, falaremos de uma vivéncia de percepcdo, mas
também de uma vivencia logica. Entretanto, uma vivéncia ndo é puramente interna a
consciéncia, sem a qual permaneceria privada e nao teria qualquer chance de alcancar a
objetividade de uma verdade possivel (DEPRAZ, 2007, p. 21).

Se a consciéncia esta dirigida para as coisas, para 0 concreto, para o vivido, entdo,
Husserl propde que retornemos as coisas mesmas. Tal retorno ndo consiste em ir ao encontro
da coisa empirica, ao fato contingente sobre o qual as ciéncias positivas se atinham. O retorno
as coisas mesmas significa voltar-se para o puro fendmeno®, para a evidéncia®® ou intuicdo
originaria®*, tal como se apresenta & consciéncia, pois ambos sdo indissociaveis e um se da em
face do outro. Em um termo: Intencionalidade. Prescindindo da concepcdo de que este
fendmeno, que se da intuitivamente ao sujeito, seja mero aparecer da coisa, Husserl diria que

o fendmeno € o proprio aparecer da coisa.

Se a consciéncia € bem, como definiu Brentano, uma intengdo dirigida para o objeto é o
préprio ser e ndo a aparéncia do objeto que € dado para a consciéncia. A consciéncia
pode, portanto, pronunciar-se sobre este ser segundo a maneira como ele se apresenta,
elucidando o modo pelo qual ela o visa (CHATELET, 1995, s. p.).

Dessa forma, a fenomenologia de Husserl se propde a descrever o proprio fenbmeno

da forma que este se apresenta para a consciéncia.

A fenomenologia husserliana pretende estudar, pois, ndo puramente 0 ser, nem
puramente a representacdo ou aparéncia do ser, mas o ser tal como se apresenta no

2 Jean-Paul Sartre frisa muito bem que a palavra Erlebnis s6 existe em sua lingua originaria que é o

alemdo. A traducdo mais coerente para as lingua de origem latina, segundo o autor, é o termo vivéncia, que
significa aquilo que estamos operando ou que estamos vivendo no momento. “Erlebnis, termo intraduzivel, vem
do verbo erleben. “Etwas erleben” significa “viver alguma coisa”. Erlebnis teria quase o sentido de “vivido” no
sentido em que tomam os bergsonianos” (1964, p. 110).

2 “Por lo tanto, un fendémeno no es una unidad “substancial”, no tiene ninguna “propiedad real”, no sabe
de partes reales, de alteracion real ni de causalidad, todos estos términos entendidos en el sentido de la ciencia de
la naturaza” (Husserl, 1992, p. 44).

B Nas palavras de Husserl, evidéncia significa “num sentido bem amplo, um fendmeno geral e Gltimo da
vida intencional. Ela se opde entdo aquilo que normalmente se entende por “ter consciéncia de alguma coisa”,
podendo essa consciéncia ser, a priori, “vazia” — puramente abstrata, simbdlica, indireta, ndo expressa. A
evidéncia ¢ modo de consciéncia de uma distingdo particular. Nela uma coisa, um “estado de coisa”, uma
generalidade, um valor, etc. apresentam-se, oferecem-se e mostram-se “em pessoa”. Nesse modo final, a coisa
esta, “ela propria, presente”, dada “na intuigdo imediata”, “originalmente™” (2001, p. 74).

24 “O retorno a intuicdo originaria € a fonte de verdadeiro conhecimento” (Zilles apud Husserl, 1996, p.
19).
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proprio fenémeno. E fendmeno é tudo aquilo de que podemos ter consciéncia, de
qualquer modo que seja (ZILLES apud HUSSERL, 1996, p. 17).

Husserl, a principio, estava convicto da necessidade de descobrir uma nova forma de
conhecimento que ndo fosse aquele das ciéncias positivas ou, até mesmo, que fosse distinto
do conhecimento dedutivo. Todavia, seria necessario um conhecimento que transcendesse o
fatual, mas que também proporcionasse o sentido ou o significado ao mesmo. E como o
significado ou o sentido se constitui somente na relacdo de uma vivéncia intencional que o
sujeito tem com relacdo a um objeto, fica claro que a fenomenologia tera que analisar
descritivamente esta relacdo. Assim, o conhecimento, do qual se ocuparia a fenomenologia (a
filosofia propriamente dita, como deseja Husserl), seria indubitavelmente evidente. Nao se
ocuparia com a existéncia das coisas, mas do sentido desta existéncia.

Sustentando a critica efetuada ao psicologismo (abarcando também todas as ciéncias
positivas, ndo excluindo o exame rigoroso do Positivismo), a filosofia ressurge, com Husserl,
como a investigagdo acerca dos fundamentos das ciéncias e da justificacdo do conhecimento,
0 que constitui uma critica @ modernidade, ao solus ipse, e a abertura da filosofia para a
dimensdo ou paradigma ontolégico contemporaneo. Assim, Husserl procurara, além de
encontrar um solo seguro para a filosofia (aliviando-a da crise em que estava mergulhada e
tentando fazer dela uma ciéncia rigorosa), fornecer os fundamentos para as demais ciéncias.
Nessa fase surge a fenomenologia, com o objetivo de rever as bases dessas ciéncias cuja
fragilidade consistia na caréncia de fundamento, e recolocé-las, entdo, em bases sélidas,

propiciadas pelo método fenomenologico.
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LIBERDADE, NECESSIDADE E MORAL EM HUME
Thiago Cruz da Silva

Resumo: Qualquer um que esteja familiarizado com o modo como Hume trata a questéo liberdade e
necessidade, tanto no Tratado como na Investigacdo, da-se conta de que sua argumentacdo divide-se
em duas partes: primeiramente, Hume oferece argumentos para estabelecer a tese segundo a qual
nossas acOes sdo determinadas; na sequéncia, o filésofo se pronuncia acerca do modo como essa
discussdo esta relacionada com a moral. Sobre esse Ultimo ponto, ele afirma — assumindo uma posicéo
diametralmente oposta ao modo tradicional de se pensar a questdo — que, em vez de incompativeis,
liberdade e necessidade sdo ndo apenas consistentes, mas também requeridas pela moralidade.
Explicar por que, segundo Hume, liberdade e necessidade seriam ambas essenciais para a moral é o
ponto central deste texto. O correto entendimento dessa questdo passa por aquilo que Hume considera
0 objeto proprio de nossos sentimentos morais e 0 modo como tais sentimentos sdo produzidos, algo
cuja compreensdo requer uma analise do segundo livro do Tratado, o livro Das Paixdes.

Palavras-chave: Hume; liberdade e necessidade; moral.

Abstract: One who is familiarized with the way that Hume treats the liberty and necessity issue, both
in the Treatise and in the Enquire, perceives that his argument has two parts: firstly, Hume offers
arguments in order to establish the thesis that our actions are determined; secondly, the philosopher
talks about how this discussion is related to moral. On this point, he asserts — in a position
diametrically opposite to the traditional way of thinking the issue— that, instead of incompatible,
liberty and necessity are not only consistent to , but also required by morality. Explaining why,
according to Hume, liberty and necessity are essential for morals is the central task of this text. Indeed,
the right understanding of this question goes through what Hume takes into consideration as the proper
object of our moral feelings and the way those feelings are produced. To understand this , the analysis
of the second book of the Treatise, the book Of the Passions is required.

Keywords: Hume; liberty and necessity; moral.

Qualquer um que esteja familiarizado com o modo como Hume trata a questdo
liberdade e necessidade, tanto no Tratado como na Investigacdo, da-se conta de que sua
argumentacdo divide-se em duas partes: primeiramente, Hume oferece argumentos para
estabelecer a tese segundo a qual nossas acdes sdo determinadas; na sequéncia, o filésofo se
pronuncia acerca do modo como essa discussdo esta relacionada com a moral. Sobre esse
ultimo ponto, ele diz:

Arrisco-me a afirmar que tanto a doutrina da necessidade como a da liberdade, tal como
ja explicadas, sdo ndo apenas consistentes com a moralidade, mas absolutamente
essenciais para dar-lhe suporte. (HUME, 2004, 138)
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Explicar por que, segundo Hume, liberdade e necessidade seriam ambas essenciais
para a moralidade é o ponto central deste texto."

Com efeito, Hume define “liberdade” como “um poder de agir ou ndo agir, de acordo
com as determinagdes da vontade”. De acordo com ele, somos livres se ao escolhermos fazer
certas coisas, pudermos realiza-las, isto ¢é, “se escolhermos ficar parados, podemos ficar
assim, e se escolhermos nos mover, também podemos fazé-1o”. E, segundo o filésofo, essa
“liberdade hipotética € universalmente admitida como pertencente a todo aquele que néo
esteja preso e acorrentado” (HUME, 2004, 137), sendo, além disso, a Unica “espécie de
liberdade que nos interessa preservar” (HUME, 2009, 443). J& pelo termo “necessidade”,
Hume entende “a conjungdo constante de objetos semelhantes, ou a inferéncia do
entendimento, que passa de um objeto a outro”. E sobre essa necessidade, o filoésofo afirma:

Ora, a necessidade, nesses dois sentidos (que, de fato, sdo no fundo o mesmo), tem sido
universalmente reconhecida, ainda que de forma técita, nas escolas, no pulpito e na vida
ordinaria, como participando da vontade humana; e ninguém jamais pretendeu negar
que podemos fazer inferéncia acerca de a¢gdes humanas e que essas inferéncias fundam-

se na conjuncdo experimentada de agBes semelhantes com motivos, inclinacfes e
circunstancias semelhantes. (HUME, 2004, 139)

Segundo Hume, portanto, nossas agdes serdo livres se, e somente se, forem o resultado
das determinagdes de nossa vontade, determinagdes estas que ndo sdo sendo causas dessas
acOes. Resta saber por que, de acordo com o fildsofo, liberdade e necessidade sdo condicBes
sem as quais a moral ndo teria “suporte”.? A resposta a essa questdo esta naquilo que Hume
considera o objeto proprio de nossos sentimentos morais e 0 modo como tais sentimentos sdo
produzidos, algo cuja compreensdo requer uma analise do segundo livro do Tratado, o livro

Das Paixdes.’

! Texto este produzido sob a orientacdo do professor Andre Nilo Klaudat - a quem sou grato-, a qual

contou com o apoio do CNPq.

Ao ler a afirmacdo de Hume segundo a qual uma liberdade de agir de acordo com a vontade (isto €, a
acdo sendo determinada pelos proprios motivos, inclina¢des e desejos) € o unico sentido da palavra “liberdade”
gue nos interessa, alguém certamente ficara tentado a questionar se somos livres para determinar ou escolher
nossos motivos, inclinagdes e desejos, sugerindo, assim, que uma liberdade propriamente dita seria mais do que
uma liberdade de ou para agir, seria uma liberdade da vontade ela mesma. Embora esse ndo seja nosso foco aqui,
podemos dizer que, segundo Hume, além de ndo sabermos se nossas motivacgdes e inclinagdes sdo causadas (pois
n&do observamos algo que seja o antecedente dessas motivagdes e inclinagdes regulamente conjugado a elas), essa
é uma questdo irrelevante dado o modo como a vida moral efetivamente se desenrola. E suficiente para nos, e
para a justica de nossas praticas e atitudes morais de recompensar e punir, elogiar e censurar 0s agentes, que suas
acBes decorram da sua vontade, isto é, que tenham sido realizadas intencionalmente. Uma discusséo detalhada
dos problemas que Hume teria de enfrentar em funcéo dessa posicao naturalista em moral, bem como o caréater
atrativo de seus pronunciamentos, no entanto, terdo de ser discutidos noutro lugar.

3 A hip6tese que adotaremos aqui sobre o que seja uma correta compreensdo da posi¢do de Hume sobre a
questdo liberdade e necessidade distancia-se da interpretagdo de um grupo respeitavel de comentadores, como
Barry Stroud, por exemplo, para quem “a estratégia geral de seu ‘projeto reconciliatorio’ ndo € nova”, sendo
encontrada “em todos os aspectos essenciais em Hobbes” (STROUD, 1977, 153). Uma leitura semelhante —
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O mecanismo regular de producéo das paixdes

Nenhum dos livros do Tratado € mais expressivo no que diz respeito ao projeto
humeano de “introduzir 0 método experimental de raciocinio nos assuntos morais” do que 0
livro Das Paixdes. Nele, Hume procede claramente a uma explicagdo das causas (e, no caso
das paixdes indiretas, também dos objetos) de nossas paixdes, como orgulho e humildade,
amor e 0dio, desejo e aversdo etc., e apresenta, ainda, uma série de experimentos que visam a
confirmar sua tese acerca das condices sob as quais as paixdes indiretas sdo produzidas.* De
acordo com Hume, ha um mecanismo regular de producdo das paixfes indiretas, certas
circunstancias sem as quais elas ndo teriam lugar em nossa mente: se é para uma coisa
qualquer ser causa de amor ou 6dio, orgulho ou humildade, entdo ela precisa manter uma
dupla relagdo, de impressdes e ideias, com 0 objeto dessas paixdes. Como Hume chega a
formulacdo dessa tese, bem como os termos nos quais ela deve ser compreendida é algo que
cumpre investigar. A aparente desconexdo entre um tratamento das paixdes com a discussao
sobre liberdade, necessidade e moral em Hume desaparecera a medida que avangarmos nossa
exposicdo. No entanto, podemos dizer ja neste momento que 0s mesmos raciocinios de Hume
sobre as paixdes indiretas (sobre o que é o caso para elas serem produzidas) também se
aplicam a dindmica mental envolvida na producdo dos sentimentos morais - ainda que estes
n&o sejam propriamente paixdes, segundo o filésofo. E exatamente nessa medida que o estudo
das paixdes mostrar-se-a plenamente justificado.

Hume usa o termo “impressdes originais” ou “impressoes de sensa¢dao” para designar
as impressdes que surgem na mente sem qualquer percepcdo anterior, em sua primeira
aparicdo na alma. E o caso das impressdes que temos quando ha um objeto qualquer diante de

nos, cujas formas e cores podemos ver, cujos sons podemos escutar. Exemplos de impressoes

embora seja parte de uma compreensdao mais global (e menos bem sucedida) da filosofia de Hume - é feita por
Alfred Ayer, que afirma: “Ao longo de sua [de Hume] analise das paixdes e de sua exploragdo dos fundamentos
da moral e da politica, sua posi¢do oficial é a de um determinista” (AYER, 2003, 103). O principal equivoco
dessas interpretacfes é que, diferentemente de Hobbes - para quem as préaticas de recompensar e punir 0s agentes
podem ser satisfatoriamente justificadas meramente em termos de utilidade social -, Hume ndo abre méo das
no¢des de mérito (justica e equidade) moral. Entre 0s comentadores que, por seu turno, veem contribuicdes ou
movimentos novos de Hume, em uma comparacdo com Hobbes, sobre essa que € uma das questdes mais
tradicionais da metafisica — com os quais, nessa medida, estamos de acordo -, temos as figuras de George
Botterill e, especialmente, Paul Russell. Numa asser¢do que bem poderia representar a ambos, Botterill afirma
que “a contribuicdo do compatibilismo de Hume foi ndo apenas muito consideravel, mas também
consideravelmente melhor do que se tem normalmente pensado” (BOTTERILL, 2002, 300).

Com efeito, tdo logo termina sua exposi¢do acerca das paixfes indiretas, Hume apresenta uma secédo
cujo titulo ¢ “Experimentos que confirmam este sistema”, na qual o filésofo testa a plausibilidade de sua tese
central valendo-se de uma série de casos.
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dessa natureza sdo as impressdes a que chegamos por intermédio dos sentidos, bem como
“todas as dores e os prazeres corporais” (HUME, 2009, 309). “Impressdes secundarias” ou
“impressdes de reflexdo”, diz Hume, sdo aquelas que surgem na mente a partir daquelas
impressdes (originais), mediata ou imediatamente. Sob este nome incluem-se desejo e
aversdo, orgulho e humildade, esperanca e medo etc. E somente este ultimo tipo de
impressdes que Hume esta interessado em investigar no segundo livro do Tratado.

De acordo com Hume, as impressfes secundarias admitem uma distin¢do interna, a
saber, em “diretas” e “indiretas”. As impressfes secundarias diretas, como desejo e aversdo,
sdo aquelas que surgem na mente quando da contemplacdo de algum objeto que se mostre
prazeroso ou doloroso, sem a interposicdo de outras idéias. Ao ver uma bela motocicleta, por
exemplo, muitas pessoas sao tomadas pelo desejo de pilotd-la imediatamente,
independentemente de quem seja seu proprietario: o Unico objeto neste caso é a motocicleta
que se apresenta a n6s de certo modo (em relacdo de contiguidade, neste caso). As impressdes
secundérias indiretas, por sua vez, surgem da dor ou do prazer que experimentamos quando
percebemos certos objetos que efetivamente sdo dotados de qualidades que causam prazer ou
dor e estdo relacionados conosco ou com outrem. Imaginemos que a motocicleta de que
falamos é minha. Sua contemplacdo certamente me enchera de orgulho, mas para que isso
ocorra é preciso que haja uma relacdo entre a causa da paixao (a saber, a motocicleta) e o
objeto proprio dessa paixao (no caso do orgulho, a idéia do eu), segundo Hume. E porque no
surgem imediatamente da contemplacdo de um objeto prazeroso ou doloroso que as paixdes
de orgulho e humildade, amor e ddio sdo chamadas indiretas.

Nas duas primeiras partes do Livro 2 do Tratado, Hume toma como objeto de
investigacdo os dois pares de paixfes que mencionamos ha pouco, nesta ordem: orgulho e
humildade, amor e 6dio. Sua tese central, a qual ele testara daqui por diante, diz respeito aos
requisitos que algo que se pretenda uma causa dessas paixdes deve satisfazer para que elas
efetivamente sejam produzidas. De inicio, o filsofo convida-nos a deixar de lado a busca por
uma definicdo das paix0es de que ele pretende tratar nas paginas seguintes sob a alegacao de
que tal defini¢do seria impossivel. Segundo ele, todos nos temos uma ideia do que sejam essas
paix0des e, visto que defini-las ndo estd em nosso alcance, devemos passar a investiga-las sem,
contudo, realizar maiores discussdes a respeito de sua natureza. Nao obstante, Hume julga que

algo pode ser dito sobre essas paixdes:

[...] para ndo ficar discutindo acerca de palavras, noto que entendo por orgulho aquela
impressao agradavel que surge na mente quando a visdo de nossa virtude, beleza,
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riqueza ou poder nos faz ficar satisfeitos com nds mesmos; e que, com humildade,
refiro-me a impresséo oposta. (T 2.1.7.8)

Sobre 0 objeto proprio dessas paixdes, aquilo para 0 que essas paixfes apontam
quando a mente esta de sua posse, Hume diz que, a despeito de terem sensa¢des diferentes, 0
objeto do orgulho e da humildade ndo é sendo a idéia do eu. Sentir-se orgulhoso é sentir um
prazer pela contemplacao de alguma qualidade em si mesmo, € ter uma visdo prazerosa de Si
mesmo com base em alguma qualidade que se tenha; de maneira analoga, sentir-se tomado de
humildade € ter um desprazer quando da contemplacdo de alguma qualidade desagradavel que
se possua, seja de que natureza for. Para Hume, portanto, essas paixdes tém objeto, no sentido
acima exposto. Mas o qué, segundo o filésofo, € requerido para que algo seja uma causa
dessas paixdes? Para compreender a explicacdo do filésofo acerca desse tema é preciso tracar
uma distingéo.

As causas das paixdes de orgulho e humildade (bem como as de amor e 6dio, que
seguem 0 mesmo raciocinio) podem ser vistas sob dois aspectos: o sujeito [subject] em que
elas estdo localizadas, de um lado, e a qualidade [quality] de que elas séo dotadas, de outro.
Entre os diferentes sujeitos dessas causas Hume cita nossas propriedades mentais (justica,
erudicdo, coragem; seus opostos: injustica, ignorancia, covardia, etc.) e corporais (beleza,
forca, feiura, debilidade, etc.), bem como nossa riqueza ou propriedade, incluindo ainda
pessoas com as quais temos alguma relacdo de familiaridade. O exemplo que Hume oferece a
titulo de ilustracdo é o de um homem que projetou ele mesmo sua bela casa. De fato, esse
homem hé de sentir-se orgulhoso ao contemplar seu feito. Nesse caso, diz Hume, a qualidade
que opera para produzir a paixdo € a beleza da casa, € 0 sujeito em que se encontra essa
qualidade ndo é sendo a casa propriamente dita tomada por ele como sendo de sua
propriedade. Essa distin¢do deve ser levada em conta, segundo Hume.

Desse modo, a dupla relagdo, de impressdes e idéias, de que fala o filésofo apresenta-
se nestes termos: sendo dupla a causa das paixdes de orgulho e humildade (isto é, tendo sido
considerada sob dois aspectos), temos algo que é o sujeito em que uma qualidade qualquer
opera e a qualidade ela mesma. Voltando ao exemplo da motocicleta, temos que ela é o
sujeito, e a qualidade de que € dotada ndo é sendo uma beleza particular. Por outro lado, ha
também o objeto préprio dessas paixdes, a idéia que temos de nés mesmos, a quem elas se
dirigem, bem como a sensacéo particular dessas paixdes: o orgulho caracterizando-se por ser
uma sensacgdo agradavel, a humildade, por ser uma sensacdo desagradavel. A dupla relacdo de
ideias que é condigdo para o surgimento das paixdes indiretas diz que deve haver uma relacédo

entre a idéia da causa, a saber, o sujeito dotado de certa qualidade (no caso, a motocicleta) e a
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ideia do eu, objeto da paix&o: é preciso que entre essas idéias haja uma estreita relacdo, que o
sujeito seja uma qualidade de meu carater, de meu corpo ou, no caso em questdo, um bem que
possuo. Sem essa relacdo, diz Hume, ndo seriamos tocados por aquelas paixdes.

Mas s0 isso ndo basta, conforme a citacdo acima ja sugeria. E preciso também, para
que aquelas paixdes tenham lugar em nossa mente, que a qualidade operante situada no
sujeito que € causa da paixdo mantenha uma relacdo de impressdes com a impressdo da
paixdo: € porque tanto a beleza da motocicleta quanto a sensacdo da paixdo de orgulho séo
agradaveis que aquela pode, estando situada em um sujeito relacionado comigo, dar origem a
sensacdo peculiar que é a paixdo do orgulho. Dito de outro modo, uma moto me fard
orgulhoso se, e somente se, ela for tal que sua visdo cause um prazer, algo que nessa medida
relaciona-se com a sensacdo da paixdo de orgulho (que é também prazerosa) e, além disso, se
ela mantiver uma relacdo estreita comigo. Grosso modo, é assim que Hume formula a sua
explicacdo acerca das condi¢Oes sob as quais as paixfes de orgulho e humildade s&o
produzidas. O raciocinio geral que se aplica a essas duas paixdes, como dissemos, aplica-se
igualmente as paixdes de amor e 6dio - algo cuja relevancia sera compreendida a seguir®. Para
gue essa afirmacdo ndo soe como uma suposicao arbitraria, vejamos o que Hume diz sobre as
semelhancas entre elas na segunda parte do livro Das Paixdes, cujo titulo ¢ “Do amor ¢ do
odio”:

De fato, é tdo grande a semelhanga entre esses dois pares de paixfes [orgulho e
humildade, amor e édio], que seremos obrigados a comegar por uma espécie de resumo

de nossos raciocinios concernentes as primeiras, a fim de explicar estas Gltimas.
(HUME, 2009, 363)

A rigor, a Unica diferenca entre esses pares de paixdes € que, enguanto orgulho e
humildade sdo paixdes que se dirigem a ideia do eu, amor e 0dio sdo paixdes que se dirigem a
alguma outra pessoa.

Apbs a primeira formulacdo das condicdes que devem ser satisfeitas para um objeto
qualquer ser causa das paixdes de orgulho e humildade, Hume apresenta-nos uma se¢éo cujo
titulo é “Limita¢oes desse sistema” (HUME, 2009, 324). O sistema de que ele fala ndo é
sendo o “sistema geral de que todos 0s objetos agradaveis relacionados a nos por uma
associacdo de idéias e de impressdes produzem orgulho, e o0s objetos desagradaveis,
humildade” (HUME, 2009, 324), ou seja, trata-se de sua explicagdo do que chamamos de

mecanismo regular de produgdo das paixdes. Hume examina cinco casos ou circunstancias

Precisamente na se¢éo Sentimentos morais: uma forma mitigada de amor e édio.
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nas quais a dupla relagdo, de impressdes e idéias, ndo parece constituir - e de fato nédo
constitui — uma condicdo suficiente para a producdo daquelas paixdes. Interessa-nos aqui

apenas a quarta limitacdo avancada pelo filésofo, assim apresentada:

A quarta limitacdo resulta da inconstancia da causa dessas paixdes e da curta duracdo de
sua conexdo conosco. Aquilo que é casual e inconstante nos da pouca alegria, e menos
orgulho. Nao ficamos muito satisfeitos com a prépria coisa; e menos ainda tendemos a
sentir novos graus de auto-satisfacdo por sua causa. Prevemos e antecipamos sua
mudanca por meio de nossa imaginacdo, 0 que nos torna pouco satisfeitos com ela.
Comparamo-la conosco, com nossa existéncia mais duradoura, e isso faz sua
inconstancia parecer ainda maior. Parece ridiculo inferir uma exceléncia em nés com
base em um objeto que tem uma duragdo mais curta e nos acompanha durante
uma parte tdo breve de nossa existéncia. (HUME, 2009, 327 — grifo meu)

A limitacdo de que fala Hume, ou qualificacdo de seu sistema geral, diz respeito,
portanto, a constancia ou inconstancia das causas das paixdes indiretas. Segundo o filésofo,
objetos que sdo dotados de qualidades efetivamente agradaveis e que estdo relacionados com
a idéia do eu (ou de alguma outra pessoa, no caso do amor) podem, por vezes, ndo dar origem
a paixao do orgulho. Isso porque esse objeto tem que ter, além dessas caracteristicas, certa
durabilidade ou constancia, se é para ele produzir aquela paixd. A razdo pela qual essa
limitacdo do sistema é especialmente interessante para 0s nossos propositos ficara evidente a

sequir.

O objeto proprio do amor e do dio

Tanto no Tratado como na Investigacdo, depois de argumentar em favor da
necessidade nas acGes humanas, Hume apresenta algumas razGes para explicar por que a
doutrina da necessidade tem sido rejeitada, tendo em vista que a teoria rival, que advoga a
liberdade das acOes, teria defeitos 6bvios. Ainda que a forma como a questdo veio a ser
tratada na Investigacdo seja mais apropriada ao entendimento da discussdo de Hume sobre
liberdade e necessidade como um todo, faremos aqui mencéo a explicacdo daquelas razdes tal
como elas aparecem no Tratado, em 1739. Nessa obra, Hume postula dois tipos de raz6es (em
um total de trés razbes) para explicar por que a doutrina da necessidade, que ele esta
defendendo, ndo é bem recebida filosoficamente: o primeiro tipo diz respeito a um equivoco
nosso acerca do que seja - e do que implica - a ideia de necessidade enquanto tal (isto é, um
equivoco quanto a seu contetdo); o segundo tipo de razdo, por sua vez, tem uma natureza
bem distinta: diz respeito aos perigos, para a religido e para a moral, que podem ter lugar caso

essa doutrina seja verdadeira. Por questdo de conveniéncia, deixaremos de lado as razbes do
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primeiro tipo, centrando nosso foco nas do ultimo, precisamente a terceira das razdes,

expressa por Hume da seguinte maneira:

Uma terceira razdo por que a doutrina da liberdade é em geral mais bem-aceita que a
doutrina antagbnica provém da religido, que tem sido desnecessariamente envolvida
nessa questdo. Em discussdes filosoficas, ndo ha método de raciocinio mais comum,
mas também mais condenavel, que tentar refutar uma hip6tese a pretexto de suas
consequéncias perigosas para a religido e a moral. Quando uma opinido nos leva a
absurdos, é certamente falsa; mas néo é certo que uma opinido seja falsa porque tem
consequéncias perigosas. Argumentos como esse, portanto, deveriam ser rigorosamente
evitados, porque ndo ajudam em nada na descoberta da verdade, servindo apenas para
tornar odiosa a pessoa do adversario. Faco essa observacdo de maneira geral, sem
pretender tirar dela nenhuma vantagem. Exponho-me francamente a um exame desse
tipo, e ouso afirmar que a doutrina da necessidade, segundo minha explicacéo, é
ndo apenas inocente, mas vantajosa para a religido e a moral. (HUME, 2009, 445 —
grifo meu)

Mais adiante, Hume chega a dizer que, mais que vantajosa, a necessidade de que ele
esta falando é essencial para ambas, uma sugestdo diametralmente oposta aquela que ele esta
criticando®:

[...] Essa espécie de necessidade é tdo essencial a religido e a moral que sua auséncia

acarretaria a total ruina de ambas; e qualquer outra suposicéo destruiria por completo
todas as leis, divinas e humanas. (HUME, 2009, 446)

Por que, afinal, Hume sustenta algo aparentemente tdo contra-intuitivo, isto é, que a
religido e a moral dependem do fato de nossas acdes serem necessarias (causadas)? A resposta
de Hume tem a ver com as condicBes sob as quais recompensas e punicdes sdo aplicadas de
maneira justa, compativeis com o que ele chama de “equidade moral”. Se Deus, na qualidade
de magistrado, é justo em seus julgamentos quando pune alguém pelo que fez, entdo essa
pessoa foi punida por uma acdo causada por seu carater, em relacdo a qual atuou como um
agente propriamente falando, ndo por algo exterior a ela, como em uma a¢éo sob compulséo.

Sobre esse ponto, temos a seguinte passagem do Tratado:

O Unico objeto adequado de édio ou vinganca é uma pessoa ou criatura dotada de
pensamento e consciéncia; e quando algumas ag¢des criminosas ou prejudiciais excitam
essa paixdo, isso s6 ocorre pela relacdo, ou conexdo, que essas acdes mantém com a
pessoa. Por sua propria natureza, acBes sdo temporarias e pereciveis, e quando nao
procedem de alguma causa no carater e disposicdo da pessoa que as realizou, elas nao
podem redundar em sua honra, se forem boas a¢des, nem em sua infamia, se forem mas.
Nesse caso, as acOes, elas mesmas, podem ser repreensiveis, podem ser contrarias a
todas as regras da moralidade e da religido, mas a pessoa nao sera responsavel por elas,
e, dado que ndo procedem de nada que seja durdvel e constante no agente, e ndo deixam

6 A posicdo de Hume sugere que, se a moral e a religido tém alguma base ou suporte, entdo a doutrina da

necessidade deve ser verdadeira (MR — N), enquanto que a posi¢do que ele ataca sugere que, se a moral e a
religifio tém alguma base ou suporte, entdo a doutrina da necessidade deve ser falsa (MR — = N).
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atras de si nada que tenha essas caracteristicas, & impossivel que essa pessoa deva
tornar-se, por causa delas, objeto de puni¢do ou vinganca. (HUME, 2009, 447)

Vimos anteriormente que Hume n&o justifica suas afirmacbes sobre os objetos das
paix0es indiretas. Em vez disso, ele nos convida a reconhecer que o amor (bem como o édio)
¢ uma paix@ que sempre se dirige a alguma outra pessoa, que orgulho e humildade s&o
paixbes que se voltam para a ideia do eu, etc. Esse ponto poderia ser questionado.
Filosoficamente, porém, o argumento de Hume n&do parece depender essencialmente dessa
suposicao: o ponto central diz respeito ao papel e sob que condicdes as acdes dos individuos
podem produzir em nds aqueles sentimentos. Hume é claro a esse respeito: as acdes s6 podem
fazer isso se forem tomadas como decorrentes de “alguma causa no carater e disposi¢do da
pessoa”, isto ¢, se elas resultam da vontade do agente, por assim dizer. No terceiro livro do
Tratado, o livro da Moral, Hume nos adverte sobre esse fato ao apresentar o que,
efetivamente, é objeto de nosso elogio ou censura:

E evidente que, quando elogiamos uma determinada acdo, consideramos apenas 0s
motivos que a produziram, e tomamos a a¢do como signo ou indicador de certos
principios da mente e do carater. A realizacdo externa ndo tem nenhum mérito. Temos
de olhar para o interior da pessoa para encontrar a qualidade moral. Ora, como nédo
podemos fazé-lo diretamente, fixamos nossa aten¢éo na agdo, como signo externo. Mas

a acdo é considerada apenas um signo; o objeto Ultimo de nosso elogio e aprovagdo é o
motivo que a produziu. (HUME, 2009, 517)

Portanto, se acdes tém alguma qualidade moral, entéo elas sdo o resultado de um
motivo do agente; elas sdo “signos” ¢ somente nessa medida podem ser ditas boas ou mas do
ponto de vista moral. E é porque ndo temos um acesso direto as qualidades mentais dos
individuos que os julgamos a partir de suas acdes, 0 que s é possivel sob a suposicdo de que
essas acdes revelam o seu carater.

Assim, temos que o objeto proprio do amor e do 4dio é, pois, alguma outra pessoa e
que, além disso, as acdes sdo passiveis de mérito somente na medida em que sdo o resultado
de uma causa ou qualidade mental do agente. Mas o0 que, precisamente, n0s temos até o
momento? O que foi dito até aqui é suficiente para estabelecer (e explicar) a conclusdo que
temos em mente e que dissemos ser a mais importante deste texto, a saber, que liberdade e
necessidade sdo ndo apenas compativeis, mas essenciais a moralidade? Certamente, ndo. 1sso
porque, chegados a esse ponto, poderiamos nos deparar com as seguintes questdes:
concedendo-se que o “objeto adequado” das paixdes de amor e 6dio seja alguma outra pessoa,
ainda assim, 0 que essas paixfes tém a ver com 0s sentimentos morais, de modo que uma

afirmacdo sobre elas teria também validade sobre estes ultimos? Além disso, h4 alguma razé&o,
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até o momento, que explique por que a doutrina da necessidade, bem como a da liberdade, é

essencial para nossas praticas e atitudes morais?

Sentimentos morais: uma forma mitigada de amor e 6dio

O porqué de se falar em amor e ddio, orgulho e humildade no tratamento humeano da
questdo liberdade e necessidade vem a tona em uma passagem do Tratado, a qual nos
permitira estender aos sentimentos morais a tese apresentada por Hume para explicar as
condigOes sob as quais as chamadas paixdes indiretas sdo produzidas. Discorrendo sobre as
aptiddes naturais, Hume afirma:

Ao tratarmos das paixdes, observamos que o orgulho e a humildade, o amor e o 6dio
sdo excitados por qualquer vantagem ou desvantagem da mente, do corpo ou da fortuna;
e que essas vantagens ou desvantagens tém esse efeito por produzirem uma impresséo
separada de dor ou prazer. A dor ou o prazer que resultam do exame ou da
consideracao geral de uma ac¢éo ou qualidade da mente constituem seu vicio ou sua

virtude, gerando nossa aprovacao ou censura, que ndo é se Ndo0 um amor ou um
6dio mais fraco e imperceptivel. (HUME, 2009, 653 — grifo meu)

Segundo Hume, portanto, vicio e virtude, qualidades que atribuimos as pessoas a partir
de suas agdes, ndo sdo mais do que “um amor ou um 6dio mais fraco e imperceptivel”. Se for
assim — e o texto acima parece nos dar fortes indicios de que o seja -, todo raciocinio que
explica o surgimento das paix0es indiretas nas duas primeiras partes do Livro Das Paixdes
aplica-se também aos sentimentos morais, a virtude e vicio: a producdo dos sentimentos
morais obedece ao mesmo mecanismo de producdo das paixdes de amor e ddio, orgulho e

humildade. A referéncia a essas explicagdes de Hume justifica-se, pois.

A necessidade nas a¢des como condicdo da producdo dos sentimentos morais

Nas passagens acima, chegamos a compreensao de que, segundo Hume, o objeto
proprio da avaliacdo moral é alguma pessoa; que a justica das praticas de recompensa e
punicdo implica que as ac¢Oes sejam causadas pelo carater do agente. No entanto, ainda é
legitimo perguntar: por que razdo Hume afirma que religido e moral dependem da doutrina da
necessidade? A esta altura, podemos oferecer uma resposta a tal questéo.

De acordo com Hume, é fato que ndo podemos contemplar diretamente o carater de
um agente, ndo temos uma visdo direta de suas qualidades mentais; é preciso, para que se

produzam aqueles sentimentos, que nos partamos da consideracdo de alguma outra coisa
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relacionada a ele em direcdo a contemplacdo de seu carater. Essa outra coisa a partir da qual
chegamos ao conhecimento do carater do agente sdo suas agdes. Mas, para que issoO seja
possivel, é preciso que facamos uma inferéncia. Assim, quando vejo uma pessoa empurrando
outra de uma escada, infiro um motivo (a intencdo que essa pessoa tem de derrubar a outra,
fazendo-lhe um mal), e esse motivo indica um traco de seu carater, diante do qual sinto um
desprazer, um sentimento de desaprovagéo.
Com efeito, alguém poderia mostrar-se insatisfeito com o tipo de afirmacéo feito por
Hume acerca desse ponto, com a ideia de que precisamos fazer uma inferéncia das acdes em
direcdo ao carater dos individuos para que possamos responsabiliza-los pelo que fizeram. A
pergunta dirigida a Hume seria: “Por qué?”. N&o seria suficiente ver quem foi o autor da
acao? Aqui, mais uma vez voltamos a tese de Hume segundo a qual, se é para sermos justos
em nosso julgamento de um individuo (e se Deus, na qualidade de magistrado, também é
justo), entdo suas acBes tém necessariamente de decorrer de seu carater, elas ndo podem ser
realizadas por acaso, sem a intencdo, ou como resultado de coacdo. “As agdes sdo por
natureza pereciveis”. Como, entdo, elas poderiam excitar 0s sentimentos morais? Como
poderiam conferir estabilidade a moral? Fosse esse 0 caso, tdo logo as acdes fossem
realizadas, 0s agentes ndo mais poderiam ser alvos de nossa censura ou elogio. Paul Russell,
em Freedom and Moral Sentiment, explica a exigéncia dessa inferéncia como uma questdo de
fato psicolégico’:
Para conhecermos o carater de alguém, nés precisamos da inferéncia — de suas agdes
para seu carater. Sem conhecimento do carater de alguém, nenhum sentimento de
aprovacao ou censura seria despertado em nés. Portanto, sem inferéncia ninguém seria
objeto de elogio ou censura — isto €, ninguém seria considerado responsavel por suas
acOes. Assim, elogiar e censurar seria psicologicamente impossivel se ndo houvesse
inferéncias da agdo ao carater. Sem essa necessidade, a moralidade se tornaria uma
impossibilidade psicol6gica. [...] Apenas quando uma agdo é, ou € tomada como,
determinada pela vontade do agente é que o agente é considerado como um objeto de
elogio ou censura — isso € um problema de fato psicoldgico para Hume. Agles que séo,
ou incausadas, ou causadas por fatores externos ao agente ndo podem tornar o agente

responsavel, ndo porque seria ilégico considerar o individuo responsavel, mas porque
seria psicologicamente impossivel considera-lo assim. (RUSSELL, 1995, 64)

! Minha traducdo. Texto original em inglés:

“In order to know anyone else’s character, we require inference — from their actions to their character. Without
knowledge of anyone’s character, no sentiment of approbation or blame would be aroused in us. Therefore,
without inference, no would be an object of praise or blame — that is to say, no one would be regarded as
responsible for her actions. Accordingly, praising and blaming would be psychologically impossible if there
were no inferences from action to character. Without this necessity, morality would become a psychological
impossibility. [...] Only when an action is, or is believed to be, determined by the will of the agent is that agent
regarded as an object of praise or blame — that is a matter of psychological fact for Hume. Actions that are either
uncaused or caused by factors external to the agent cannot render the agent responsible, not because it would be
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A inferéncia da acdo em direcdo ao carater do agente, portanto, é uma atividade da
mente que estd envolvida na producdo de nossos sentimentos morais, um fato sobre 0 modo
como nds funcionamos psicologicamente falando. Apenas qualidades estaveis das pessoas
produzem em nos sentimentos morais, 0 que se aplica as paixdes indiretas em geral. Acdes, e
mesmo seus motivos, sdo duas coisas que desaparecem tdo logo a acéo seja realizada. Para
que eu continue a entreter um sentimento de aprovagdo ou desaprovagao em relagdo a uma
pessoa (sentimentos que, segundo Hume, sdo produzidos pelo mesmo mecanismo regular de
producdo das paixdes de amor e odio, orgulho e humildade), € preciso contemplar uma
qualidade estavel do agente, suas disposi¢des: aquilo que Hume chama de caréater. Ora, para
fazer essa inferéncia, é preciso antes perceber uma conjuncao constante entre motivos e agdes.
E essa regularidade observada, somada a inferéncia da mente, constitui a propria esséncia da
idéia de necessidade, segundo o filosofo.

Assim, podemos entender em que sentido a doutrina da necessidade é essencial a
moralidade, segundo Hume, pois sem aquela inferéncia ndo chegariamos a contemplacgéo do
carater do agente, sem 0 que 0s sentimentos morais ndo seriam produzidos; visto que 0s
sentimentos morais sao a base da vida moral, a auséncia de necessidade nas a¢cdes dos homens
implicaria a suspensdo de nossas atitudes e praticas morais. Se esse fosse 0 caso, teriamos que
aceitar a estranha conclusdo de que ninguém poderia ser responsabilizado pelo que fez. Em
outras palavras, seria o fim da moralidade e das nocdes a ela relacionadas - recompensas,
punicdes, elogios e censuras. Dado que sustentar tal coisa seria um absurdo, a suposi¢do de
gue nossas a¢Oes ndo sdo necessarias mostra-se falsa.

Todavia, ainda é preciso dizer algo sobre a razdo pela qual a liberdade nas acbes é
essencial a moralidade, algo que o filésofo igualmente sustenta. Mas sobre esse ponto, dado o
gue vimos acima, pouco precisara ser dito. Se for verdade que os sentimentos morais sao
produzidos somente pela contemplacdo do carater das pessoas €, além disso, se for verdade
que sO chegamos a conhecer esse carater a partir das acGes dessas pessoas tomadas como
signos de seu caréater, entdo parece bastante 6bvio que essas agdes tém que ser realizadas de
acordo com as determinagOes da vontade (intengfes) do agente, ndo como fruto de coacgéo ou
constrangimento; elas precisam expressar sua vontade, se é para contemplarmos seu caréter.

Visto que isso sO é possivel se tais agdes forem realizadas livremente, temos a conclusdo

illogical to hold the person responsible but because it would be psychologically impossible to hold her
responsible”.
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segundo a qual a liberdade, assim como a necessidade, ¢ uma condic¢do indispensavel a
moralidade.?

Eis, portanto, 0 modo como Hume relaciona os conceitos de liberdade e necessidade,
afirmando que, mais do que compativeis entre si, necessidade e liberdade, quando aplicadas

as acdes humanas, sdo condigdes sem as quais a moral ndo seria possivel.
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a medida que funcionem como indicadores de carater, paixdes e afeccOes interiores, € impossivel que possam dar
origem quer a louvores quer a censuras quando ndo procedem desses principios, mas decorrem totalmente da
coagdo exterior”. (HUME, 2004, 141).
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RESISTENCIA, IDENTIDADE E VISIBILIDADE:
O CORPO POLITICO DAS LESBICAS

Zora Yonara Torres Costa

Resumo: Este artigo tem por finalidade estabelecer um dialogo sobre a formacao do corpo politico
das lésbicas, dinamizado e processado historicamente. Nesse processo, surgem novas formas, como
assim indica Foucault, em um jogo politico. Deduz-se que, decerto, o conceito de identidade
problematizado conduz a uma compreensdo da formacdo do corpo politico das lésbicas e os
elementos envolvidos em técnicas de saber-poder que manipulam o0 corpo ‘lesbiano’ para sua
normatizacao.

Palavras-chave: identidade; sexualidade; politica; lésbica; corpo.

Abstract: This article intends to establish a dialog on the formation of the political body of
leshians, boosted and processed historically. In this process, there are new forms, as indicates
Foucault, in the political game. It appears that the problematized concept of identity problematized
leads to an understanding of the formation of the political body of leshian and the elements involved
in techniques of knowledge-power that manipulate the ‘lesbiano’ body to their regulation.

Keywords: identity, sexuality, politics, lesbian; body.

Resisténcia politica:

Compreender o0s conceitos de resisténcia (era moderna) e visibilidade
(contemporaneidade) tornou-se imprescindivel para alcancar a ideia que sera desenvolvida
sobre a constituicdo do corpo politico das léshicas. Vale destacar que o presente texto
estabelecera uma discussdo apoiada em concepcbes como lesbianismo, dominacgédo e poder
— fatores atuantes no processo de formacdo do corpo politico lesbiano, o qual surgiu na
Grécia e chegou até a contemporaneidade, explicitado de forma multifacetaria.

Nesses termos, a constituicdo do corpo politico das lésbicas parece encontrar
limitacOes ao insurgir-se no mundo. As representacdes que guiam esse corpo acrescentam
sentidos diversos, os quais indicam adjetivacOes desqualificantes e pejorativas. Dessa
maneira, como na contemporaneidade sdo pensadas as categorias visibilidade e resisténcia

do corpo politico das lésbicas?
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Visibilizar significa tornar algo ou alguém visivel. Estar visivel é ser percebido.
Assim, o termo visibilidade é uma qualidade dos corpos que s&o percebidos pelo sentido da
visdo. -

Visivel, o corpo politico das lésbicas se constituiu, e desse modo, visibilizado no
espaco publico, local em que as coisas aparecem, tornou-se parte da cidade.

Como a era moderna aproximou esse corpo do conceito de anormal, este aparece
como um monstro a ser examinado, suscitando categorias como medo, invisibilidade e
siléncio. Logicamente, a exposicdo desse periodo fez esse corpo resistir, embora, na
contemporaneidade, a perspectiva tenha mudado e uma nova forma de agir passou a
vigorar.

Nobrega afirma que “carne, o verbo, o desejo, a linguagem, a histéria se entrelacam
e constituem o visivel e o invisivel do corpo. O corpo é outro género de ser, paradoxal, pois
se encontra na ordem das coisas, sem 0 sé-lo”. (NOBREGA, 2007, p. 9)

Assim, o corpo politico das lésbicas é paradoxal, pois na medida em que é passa,
assim, a ndo ser na era moderna. Um corpo visto, mas ao mesmo tempo invisibilizado na
sua condigdo. Segundo Selem, “a fim de subverter o olhar sobre as representagdes das
mulheres na sociedade, o feminismo lesbiano surge como uma corrente que propunha a
busca de perspectivas mais combativas (...)” (SELEM, 2007, p. 64) — debate que acende 0s
componentes elementares para a subsisténcia do corpo que resiste.

Nesse sentido, o termo lesbianismo aparece como uma saida politica
ontologicamente constituida enquanto pensamento que gera ideologia. Dessa maneira,
assume-se aqui o0 uso do termo leshianismo como um pensamento politico, sendo
importante ressaltar o que Costa aponta:

(...) a palavra lesbianismo abarca um debate critico na sociedade académica e
cientifica acerca do final ismo, o termo mais utilizado na atualidade é lesbianeidade,
pois o sufixo ismo determinaria doenca. Logicamente que a relacdo homoafetiva ndo
é mais considerada uma patologia, sendo consenso na comunidade de psicologos,
fildsofos, e médicos esta posicdo. Importa esclarecer, que o sufixo ismo €é utilizado
para indicar teorias, movimentos sociais, correntes de pensamento, desta forma a

utilizacdo do termo aqui apresentado serd lesbianismo, designando movimento
social, assim como feminismo (COSTA, 2008, p. 96).

O lesbianismo, entdo, em certo sentido, tornou-se uma corrente de pensamento.
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Repleto de elementos filosoficos, foi conduzido, entdo, para o processo de descoberta do
corpo politico das Iésbicas.

Para Wittig, o lesbianismo é um conceito revolucionario. Em seus estudos e
pesquisas, enfatizou que “ ‘as lésbicas nao sdo mulheres’, o que significa que as Iésbicas,
entdo, estariam fora do dominio heterossexista” (WITTIG, 1992, p. 4) por causa da propria
natureza e constituicdo das suas relacbes. O corpo politico das Iésbicas se constituiu em
meio as configuracbes sociais, estando as lésbicas inseridas no processo de dominagéo,
entdo estas ndo estariam fora do dominio heterossexista, 0 que levaria a imposicdo do
poder, assim como afirmou Foucault — “como o proprio corpo ¢ investido pelas relagoes de
poder”. (FOUCAULT, 1987, p.27)

Esse corpo € incluido para ser excluido, aparece sob o dominio do poder das
instituicbes como o Estado, a escola, a familia e a sociedade. Destaca-se que esta inclusao
desencadeou novas formas de apropriagéo para normalizé-lo.

O corpo politico das lésbicas se constitui também em meio aos efeitos hegemdnicos
dos designios da excluséo, esse desqualificado e considerado transgressor e anormal. O
corpo das lésbicas tornou-se um acontecimento e, sendo assim, parte-se da premissa de que
alguém so é algo na medida em que existe seu reconhecimento social.

“Reconhecimento ¢ conhecer algo por aquilo que ¢” (ABBAGNANO, 2007, p.
982). Desse modo, ao considerar os aspectos do ambito privado, seria reconhecer este como
‘identidade em’, a qual ¢ movida em uma dire¢dao sociocultural para o ambito coletivo,
originando, a ‘identidade para’. Sendo assim, a identidade existe em dois sentidos: a
‘identidade em’ e a ‘identidade para’, promovendo uma fluidez desta formacao identitaria

do corpo politico das lésbicas.
Identidade lesbiana:

A partir do conceito de identidade de Tania Navarro é que se estabelecerd uma
discussdo sobre o termo identidade. Navarro disse que “a identidade némade é assim uma

posicao de sujeito ocupada em uma situagdo, em uma sociedade dada” (NAVARRO, 2011,

p.13), 0 que sugere uma construcdo identitaria dinamizada e fluente que ultrapassa as
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margens do antes e do depois, do ontem e do agora, do ‘em’ e do ‘para’.

Dessa forma, atribuir uma identidade némade ao corpo politico das Iésbicas,
significaria essencialmente afirmar que a dindmica ‘em e para’ ¢ diferente em sua
constituicdo, mas, a0 mesmo tempo, andloga porque estdo substanciadas por um contexto
mundano ou fluido.

Os elementos filosoficos e societarios coadunados com o principio de identidade
ndmade teriam a caracteristica de que cada coisa € aquilo que €, e o corpo politico das
lésbicas € aquilo que €, mas transmutado por memorias que nascem da formacao
‘identitaria em’ — individual, incidindo na ‘identidade para’ — coletivo.

Para tanto ao entender a formagao da ‘identidade em - individual’ € preciso analisar
as questdes intrinsecas constituintes, um corpo que se origina com a ‘amizade, amolr, €ros,
poesia’, em que o estético e politico também coexistem.

A ‘identidade para - coletivo’ surge, entdo, frente a proposta mundana que nomeia
esse corpo de errante, bem como o faz ocupar os espagos publico e privado e o aproxima da
ideia de transgressao e de anormalidade.

As identidades no sentido ‘em e para’ coexistem e criam nova possibilidade de
atuacdo politica na contemporaneidade. A identidade ndmade que vai além das questdes
intrinsecas, articulando com o emaranhado extensivo do mundo, redne o individual - ‘em’
com o coletivo — “para’.

Ontem um corpo transgressor, caricato e anormal, hoje um corpo visivel e portador
de direitos. Assim, a identidade ‘em’ reline as qualidades intrinsecas, como exemplo a
resisténcia do corpo politico; e a identidade ‘para’, retine as qualidades extrinsecas, como
exemplo a visibilidade.

Assim, a interlocugdo entre as identidades ‘em’ e ‘para’ forma o sujeito politico
Iésbica. Dessa forma, o sujeito politico lésbica é participante ativo do espaco societério,
principal personagem das mudangas por exceléncia. A vida politica e as subjetividades
implicadas partem, entdo, dessa constituicdo, envolvendo teorizacdo e compreensao dos
discursos e memorias conceituadas a partir do espectro individual — mundo interno, o qual
se relaciona com o espectro coletivo — mundo externo.

Importa esclarecer também que as maneiras de entender o termo identidade variam
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na filosofia (ABBAGNANO, 2007, p. 612). Aqui, a perspectiva identitaria envolve uma
interioridade particular individual, carregada de caracteristicas pretéritas que desfiguram e,
ao mesmo tempo, formam a base prépria do corpo politico, no qual o sujeito efetua
interacdes no coletivo. Tal binarismo do individual e do coletivo envolve memdrias
inteligiveis, desde o exterminio por meio das fogueiras santas até a medicalizagdo para uma
pseudo cura do lesbianismo.

De todo modo, a partir das memorias que o constitui, o leshianismo na
contemporaneidade propGe um agir politico em oposicdo aos sentidos do poder que
pressupde dominacéo e invisibilidade deste corpo.

Segundo Navarro, “(...) € que nem o sexo biologico, nem o género, nem as praticas
sexuais podem dar uma defini¢do do ser humano, atestando uma esséncia qualquer ou uma
substancia estavel de homogeneidade individual.” (NAVARRO, 2011, p. 5) Mas, em certo
sentido, espectros individuais sdo balizados na singularidade, mas compartilhados na
multid&o.

Nesse sentido, Revel, a partir do pensamento foucaultiano, afirma que:

O problema da producéo das subjetividades pertence, portanto, a0 mesmo tempo, a
descricéo arqueoldgica da constituicdo de certo nimero de saberes sobre o sujeito, a
descricdo genealtgica das praticas de dominagdo e das estratégias de governo as
quais se pode submeter os individuos (...). (REVEL, 2005, p. 85)

Assim, o sujeito politico lésbica esta circunscrito a partir dos elementos filosoficos,
sociais e culturais desenvolvendo uma identidade ndmade com principios e matrizes para
uma efetiva acdo. Este agir discorre sob a égide do espectro individual, englobando o
espectro coletivo.

Em certo sentido, o sujeito politico lésbica no mundo € reflexo da memoria,
concretizada no presente, que se atualiza com novas formas de agir. Assim, o agir coletivo e
0 sujeito politico lésbica ultrapassam os designios do biolégico, o qual abarca a
naturalizacdo do sexo imposto na constituicdo do que se deve considerar como mulher e
como homem na sociedade, sem duvida é como se uma identidade tomasse apenas por base
a formacéo do sexo.

Desse modo, é preciso compreender para além do sexo biologico, pois existe um
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sujeito do mundo. Um sujeito politico dotado de uma identidade némade e, portanto,
composto por relagdes societdrias mundanas, com formulagbes individuais, coletivas
histdricas e politicas.

E, sendo assim, ao verificar o mundo, afere-se que a formacdo desse sujeito esta
impossibilitada do isolamento em "si mesmo", pela prépria composicédo coletiva.

Na obra Histéria da sexualidade, o cuidado de si, Foucault investigou as ideias

morais acerca do sexo e a relagdo moral cristd, e afirmou que:

E no quadro dessa cultura de si, de seus temas e de suas praticas que foram
desenvolvidas, nos primeiros séculos de nossa era, as reflexdes sobre a moral dos
prazeres; é preciso olhar para esse lado a fim de compreender as transformagdes que
puderem afetar essa moral. Aquilo que a primeira vista pode ser considerado como
severidade mais marcada, austeridade acrescida, exigéncia mais estrita, ndo deve ser
interpretado, de fato, como um estreitamento das interdi¢c6es; o campo daquilo que
podia ser proibido em nada se ampliou e ndo se preocupou organizar sistemas de
proibi¢des autoritarias e mais eficazes. (FOUCAULT, 2005, p. 71-72)

Neste sentindo, o corpo politico logicamente se expressa aquém do autoritarismo
que se organiza frente a fala compulséria. Apontadas anteriormente, as formas de
interdigdes bem eficazes para o dominio e o controle do corpo se fazem presentes de modo
a afetar os corpos. Dessa maneira, o conceito de identidade némade aumenta a tenacidade
para a constituicdo do sujeito lésbica, uma identidade ‘em e para’, que necessariamente
forma um conjunto de caracteres proprios e exclusivos, que, de tdo dindmicos, criam uma
interlocucdo nos ambitos individual e externo, produzindo o sujeito lésbica.

Uma genealogia do sujeito lésbica? E certo que essa genealogia consente
precisamente a reinscri¢do histérica dos fatos nos quais a identidade némade ¢é parte da
constituicdo do corpo politico.

Em Foucault, ha um fazer genealégico, uma ontologia histérica (FOUCAULT,
2005, p. 53), interpretada na atualidade como episddio que questiona a situacdo presente,
refletindo o pretérito e a resisténcia ante a despolitizacdo nas sociedades de massa ou as
modernas praticas disciplinares e do biopoder.

O sujeito politico Iéshica se comp0de a partir de sua propria estrutura, envolvendo a
existéncia do cuidado de si em oposicdo ao biopoder e as técnicas disciplinares de

dominagdo. Portanto, ao tratar das categorias identidades ‘em e para’ foi verificado que
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ambas possuem uma conotacdo critica denunciando os fatos sociais, formando uma nova
composicao que mistura o individual e o coletivo.

E, portanto, a ressignificacdo do sujeito politico léshica que fez surgir o corpo-
resisténcia, corpo-visivel, apoiado nas identidades ‘em e para’, envolvendo o individual ¢ o

coletivo no enfrentamento do poder que acometeu esse corpo.

O corpo resisténcia em Butler:

Ao realizar uma discussdo sobre a questdo de género, Butler propde, em sua obra

“Problemas de género: feminismo e subversdo da identidade”, que

A marca do género parece “qualificar” os corpos como corpos humanos; o bebé se
humaniza no momento em que a pergunta “menino ou menina?” ¢ respondida. As
imagens corporais que ndo se encaixam em nenhum desses géneros ficam fora do
humano, constituem a rigor o dominio do desumanizado e do abjeto, em
contraposi¢do ao qual o proprio humano se estabelece. (BUTLER, 2003, p. 162)

Essa citacdo traz um gquestionamento acerca da construcdo da categoria género e
como essa humanizacao/desumanizacéo e suas imagens corporeas se relacionam a partir da
estruturacdo sociocultural, transformando o género em sujeito com corpo politico.

Existe um conjunto de significados que sdo captados no contexto cultural e que
possibilitam identificar que o género é apreendido, sendo uma espécie de ato cultural-
corporal a exigir uma nova linguagem fazendo com que haja uma diversidade categérica
que se expande.

Entdo apontar as especificidades na expanséao categorica € avancgar na discussao que
se inicia para a construcao do corpo politico.

Inicialmente pensar na categoria sexo € remeter a um ponto de vista politico da
naturalizacdo da sexualidade meramente procriadora, dando elementos constitutivos para a
normatizacdo da identidade de género e da orientacdo sexual. Desse modo, acontece entdo
uma exclusdo que marca profundamente o corpo politico das lésbicas.

O corpo politico das lésbicas parece inaugurar uma nova categoria, ja que nao sdo
constituintes das categorias sexo e género, que possuem uma linguagem que de certo modo

agrupa dados imediatos ou caracteristicas fisicas que fazem parte do signo da natureza, as
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Iésbicas recusam a normatizacdo e o percurso dos atributos da heterossexualidade.

A marca reprodutiva aparece como elemento forte nesta discussdo, como uma
percepcao direta do sexo. Desse modo, o discurso de ser mae carrega indiscutivelmente as
categorias de sexo e o signo do que é ser mulher na sociedade. E como se a maternidade
constituisse um dado objetivo da experiéncia de ser mulher, pertencendo, por essa razao, a
ordem natural, sendo essa percebida como algo fisico e necessario a todas as mulheres -
uma construcdo do sistema social. Essa questdo merece ser melhor debatida, mas néo sera
tratada aqui.

As mulheres, independentemente da sua orientagdo sexual, podem romper com a
imposicao cultural da reprodugdo e criar uma nova linguagem do corpo fisico percebido
fragmentariamente no sistema social. As Iésbicas estdo inscritas nesse sistema que possui
uma linguagem que tem o poder de nomear o que é tido como legitimo e real e, dessa
forma, marcar e substituir a unicidade do corpo em meros pedacos.

Parafraseando Butler, a unidade imposta ao corpo pela categoria sexo € uma
desunidade, pois pensar as partes sexuais, como vagina, Utero, ovarios, que realizam a
procriacdo é remeter-se a ideia fragmentaria da totalidade do corpo. O sexo presente nessa
discussdo fragmentaria pertence, entdo, a uma realidade discursivamente constituida,

servindo para o prop6sito da dominacéo.

Dominacao e o terceiro género:

Essa dominacdo esta inscrita em uma linguagem que, repetida ao longo do tempo,
produz efeitos sobre a realidade, resultando em acontecimentos. Tal conjunto de fatos é
considerado uma préatica que vem sendo repetida em relacdo a diferenca entre 0s sexos,

criando-se o que se denomina de divisdo naturalizada. Desse modo, Butler afirma que

A “nomeagdo” do sexo é um ato de dominagdo e coergdo, um ato performativo
institucionalizado que cria e legisla a realidade social pela exigéncia de uma
construcdo discursiva/perceptiva dos corpos, segundo os principios da diferenca
sexual. (BUTLER, 2003, p.168)

A configuragdo sexual dos corpos € estabelecida, entdo, pela imposi¢do da categoria

sexo, que aprisiona por meio da linguagem projetada, impregnando nas entranhas do corpo
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social um cenério real de violéncia do que é tido como normal. Pensar na normalidade €
evidenciar tal marca que oprime a todos, e incide diretamente na constituicdo de uma forma
unica de orientacdo sexual, que deveria seguir padres objetivando a procriacdo. Essa
linguagem apresentada se estrutura de forma que todos aceitam sem questionar o padrao
heterossexual. O discurso da igreja e das sociedades culturalmente se fundamenta na ideia
de que o homem ¢é feito para a mulher, e vice versa, e novamente 0 sexo aparece como
ponto central da discusséo.

O discurso torna-se, entdo, opressivo, ja que exige uma fala sem questionamentos
do que est4 ontologicamente e culturalmente inscrito no interior do sistema social. O poder
dessa afirmacdo discursiva esta impregnado no imaginéario da sociedade e mergulha o corpo
politico das lésbicas em uma violéncia objetiva, a qual dispde de discernimento acerca
deste poder, sendo coagidas a lidar com ele.

Sendo assim, o enfrentamento que as Iésbicas estabelecem subscreve esse poder
violento que ocorre por meio da construcdo de uma linguagem coletiva. A reificacdo do
sexo socialmente imposta deformou o corpo politico das léshicas, criando
(im)possibilidades para a realizacdo do projeto politico e a materializacdo do terceiro
género. Esta discussao que Wittig realiza deixa claro que ndo ha distingdo entre sexo e
género, a categoria de sexo tras marcas de género, € politicamente investida, naturalizada,
mas ndo natural. Para Wittig, a mulher sé existe para estabilizar a relacdo binaria, e neste
caso as léshicas ndo sdo mulheres, as lésbicas transcendem a relacdo binaria. A lésbica
parece ser um terceiro género (BUTLER, 2003, p. 164).

A concepcdo do terceiro género, deste modo, traria a derrubada do sistema relagéo
binaria expandindo o campo cultural e a diversidade sexual, trazendo, assim, uma viséo
universal. Entretanto, compreender que politicamente a existéncia da estrutura binéria
condiciona a relacdo de sujeicdo, pois permite que a dominacdo linguistica dos atributos
fisicos e a fragmentacdo dos corpos tragam artificialidade para a discussédo, revelando a
plenitude do campo ontologico distorcido nesta narrativa.

A questdo contemporanea de expansdo da diversidade sexual estd permeada de
estratégias conscientes por parte do corpo politico das Iésbicas que resistem a hegemonia da

(13

relagdo binaria. Com isso, segundo Butler “para Wittig, falar é um ato de poder”.
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(BUTLER, 2003, p. 174), permitindo o reconhecimento e a visibilidade no mundo,
desafiando a imposicao heterossexual sobre 0s corpos e a categoria sexo, além de reafirmar
direitos que sdo negados e enfrentar a invisibilidade e o siléncio contextualizado
socialmente e por meio da linguagem. Segundo Butler,
Esse “contrato” linguistico ideal ou primario opera no nivel implicito. A linguagem
tem uma possibilidade dupla: pode ser usada para afirmar a universalidade
verdadeira e inclusiva das pessoas, ou pode instituir uma hierarquia em que somente
algumas pessoas sdo elegiveis para falar, e outras em virtude de sua exclusdo do

ponto de vista universal, ndo podem “falar” sem desautorizar simultaneamente sua
fala. (BUTLER, 2003, p.167)

O construto do poder da fala permite o deslocamento reativo do lugar dos corpos
politicos das lésbicas que reagem coletivamente e emergem do lugar marginal e de exclusédo
0 qual foram introduzidas pelo discurso normatizador. Esse corpo desafia e cria uma
perspectiva nova, modelando-se, assim, de forma unificadora, em uma linguagem politica.

Diante disso, identificar o que circunscreve a linguagem politica, permitindo a
visibilidade das lésbicas na contemporaneidade € fundamental para verificar os precedentes
religiosos e cartesianos que compreendem esse COrpo como um ente pecaminoso e doente.

Fatalmente silencid-lo ou curd-lo é condicdo para purificd-lo na ordem
normatizadora e fundamentalista dessas instituicdes. Tornar, assim, esse corpo consciente é
romper com a sujeicdo e a dominacdo presentes nos discursos que estabelecem fronteiras e
servem ao propdsito naturalizador, limitando e definindo ideias de purificacdo para punir o
que esta transgredindo o sistema.

Em um dado sentido, o corpo politico das lésbicas carrega marcas excludentes que
sdo operadas pela subversdo da ordem. Com atributos estigmatizantes, as lésbicas sdo
invisibilizadas socialmente. A sua condi¢do a mergulha em um siléncio socialmente aceito.
A fala desaparece dando lugar para a lesbofobia/lhomofobia, refor¢ando, por parte de alguns
individuos, o medo e o desprezo pelas Iésbicas.

A terminologia homofobia é usada para descrever uma repulsa face as relagGes
afetivas e sexuais entre pessoas do mesmo sexo, um odio generalizado aos homossexuais,
bem como todos os aspectos do preconceito heterossexista e da discriminacdo anti-
homossexual. Ja o termo lesbofobia é uma manifestacdo de violéncia frente a um modo de

comportamento sexual considerado “diferente” — a propria opressao sofrida por mulheres
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Iésbicas. A lesbofobia, contorno do corpo natural, repousa na mentalidade societaria. Na
contemporaneidade, vém-se intensificando as fronteiras do corpo politico das Iésbicas na
medida em que ndo ha o reconhecimento social. O corpo politico das lésbicas traz a perda
do sentido do normal e revela que esse entendimento do que é dito normal € uma impresséo

falha, um ideal que nenhum corpo agrupa. De acordo com Butler,

(...) como estratégia de sobrevivéncia em sistemas compulsorios, o género é uma
performance com consequéncias claramente punitivas. Os géneros distintos sdo parte
do que “humaniza” os individuos na cultura contemporaneidade; de fato,
habitualmente punimos os que ndo desempenham corretamente o seu género.
(BUTLER, 2003, p.184)

Por meio de coacdo e puni¢Oes reguladoras incorporadas, produz-se a ideia que o
sexo natural, mulher ou homem, deve ter elementos e estilos corpéreos que designam o
significado e configuram socialmente os papéis destinados compulsoriamente ao género.

Infelizmente, os papéis impostos socialmente marcam o corpo politico das lésbicas,
violentando e estabelecendo uma copia infundada das relagdes binarias. Faz-se necessario
ultrapassar esse conceito e verificar que as lésbicas ndo se enquadram nessa perspectiva.
Paradoxalmente, as lésbicas promovem uma mudanca do signo de género. Segundo Butler,
“os géneros ndo podem ser verdadeiros nem falsos, reais nem aparentes, originais nem
derivados. Como portadores criveis desses atributos, contudo, eles também podem se tornar
completa e radicalmente incriveis” (BUTLER, 2003, p.201).

Desse modo, o corpo politico das léshicas enquanto terceiro género se torna
incrivel, pois permite a extrapolacdo das imposicdes da relacdo binadria na composicdo
totalizante e unitaria dos atributos essenciais ao corpo politico. A visibilidade do corpo
politico das léshicas tenta contradizer a ordem androcéntrica e sexista do mundo
determinante. Assim, historicamente, as relacGes normativas se baseiam nas desigualdades
de género e na repressdo sexual e tém sido impostas para as lésbicas através da familia, da
escola, dos meios de comunicacdo e da agressdo fisica ou psiquica, na tentativa de
invisibilizar o terceiro género, ou seja, para as léshicas, & negar direitos sociais, a

participacao politica, é negar a existéncia ao corpo politico.
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Consideragoes:

O significado do termo “corpo politico das lésbicas™ teve como base a concepgao
foucaultiana sobre ‘corpo politico’, estabelecido em meio as técnicas de reforco e ao poder.

Os saberes e as técnicas cientificas na era moderna consideravam este corpo
lesbiano como anormal e monstruoso, precisando ser corrigido e normatizado.

Assim, ao considerar a formacdo do corpo politico lesbiano na modernidade, cabe
questionar se as formas de manipulacdo deste corpo e as formas perversas de exclusao-
inclusdo impulsionaram para a origem do terceiro género. Como ja discutido durante o
texto, Wittig afirma que o fato das lésbicas transcenderem a relagdo binaria, parece ser um
terceiro género. Butler afirma que as lésbicas sdo este terceiro género.

Historicamente este corpo politico surge ndo ocupando o mesmo lugar, nédo
incorrendo em linearidade, ao contrério, avancou ou recuou de acordo com as
possibilidades e impossibilidades dadas no periodo moderno e contemporaneo.

Na atualidade aparecem elementos como a resisténcia e a formagéo da identidade
Iésbica, além da visibilidade social. Outra importante questdo considerada é que na
formacéo da identidade do corpo politico lesbiano existem os aspectos do ambito privado,
denominado ‘identidade em’, a qual ¢ movida em uma dire¢do sociocultural para o ambito
coletivo, a ‘identidade para’. Sendo assim, a identidade existe em dois sentidos: a
‘identidade em’ e a ‘identidade para’. Portanto, resisténcia e visibilidade permitiram na
atualidade que o corpo politico das Iéshbicas num agir politico, dindmico e autdnomo se

constituisse.
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Projetos selecionados pelo edital de
Iniciacdo Cientifica - PROIC da
Universidade de Brasilia em 2011:

Elisa Campo Dall’Orto

Orientadora: Loraine Oliveira

Projeto Geral: A filosofia como modo
de vida na antiguidade: continuidades
possiveis da tese de Pierre Hadot.

A vida politica na Etica a Nicomaco.
O trabalho em questdo visa apresentar
uma relagdo  entre  juventude,
experiéncia, deliberacdo e escolha na
vida politica descrita por Aristoteles
nos livros | e 11l da Etica a Nicomaco.
Ao ensinar para os futuros estadistas
sobre a importancia da moderacao,
Aristételes revela o carater pratico de
sua doutrina na explicacdo sobre a
eudaimonia, o principal objeto de
estudos da Etica a Nicomaco.

Jodo Paullo Uchoa Zica

Orientadora: Loraine Oliveira

Projeto Geral: A filosofia como modo
de vida na antiguidade: continuidades
possiveis da tese de Pierre Hadot.

O conceito de matéria na filosofia de
Plotino.

A presente pesquisa tem como objetivo
analisar 0S argumentos que
fundamentam o conceito de matéria
(hylé) no pensamento plotiniano. A
partir da exegese de tratados que
discutam o problema da matéria,
busca-se compreender algo que, até o
presente momento, foi pouco explorado
por leitores de Plotino: como se pode
predicar algo da matéria, que, em
termos puramente ontoldgicos, é
entendida como ndo-ser? No ambito
mais geral do projeto PIBIC, trata-se de
uma investigacdo sobre a escrita
filosofica entendida como exercicio
espiritual.

Talita Cavaignac

Orientador: Gabriele Cornelli

Projeto geral: Archai

Tragédia grega, finitude e a filosofia
do tréagico

Nossa pesquisa investigard as relacdes
entre tragedia e filosofia, com foco
residindo nas questdes suscitadas na
tragédia grega que serviram de esteio a
construgcdo da filosofia do tragico.
Algumas perguntas iniciais conduzirdo
o trabalho: Qual o significado da
tragédia? O que é uma tragédia? O
passo seguinte, de teor mais conceitual,
indaga pelos elementos tragicos da
tragédia. Julgamos insatisfatoria a
resposta que pretende circunscrever o
conceito de tragico ao espaco da
tragédia, uma vez que este género
concede visibilidade a um problema de
interesse artistico e existencial, mas
nio o esgota. E certo que o ponto de
partida para o estudo desse problema é
a tragédia grega, sob pena de o
conceito  construido incorrer em
relativizagdes interpretativas
extremadas. Mas limitar-se a isso
significa ndo fruir de um veio
filos6fico rico, com sua implicacdo
estética e existencial. Estética, porque
suscita angulos importantes para o
estudo de expressdes diversas. Seu
interesse existencial, por seu turno,
explicita-se mediante o plano mdltiplo
de paradoxos e contradicbes em que
imerge 0 homem, cuja agdo e
consciéncia deparam com a finitude
que lhe é peculiar.

Luan W. Strieder

Orientador: Gabriele Cornelli

Projeto geral: Archai

Origens orientais do pensamento
grego

Nossa investigacdo consistira em
buscar elementos que permitam uma
compreensdo da  fundamentacéo,
implicagdes e situacdo atual das teses
favoraveis e desfavoraveis a tese do
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“milagre grego”. Walter Nascimento
NETO (2010, pp. 117-8) afirmou que
“o 1inicio da filosofia ¢ em grande parte
pensado como um atravessar de uma
fronteira a0 mesmo tempo em que € um
delimitar um territorio proprio. E neste
territorio que a tradicdo filosofica
ergueré seu impeto agonico, recusando
tradicdes concorrentes e dando inicio a
uma outra”. E o caso também de se
buscar compreender aquilo que o0s
gregos ndo recusaram das tradicdes
concorrentes, disso se apropriando e
transformando - ao longo da
antiguidade e do periodo helenistico -
em algo reconhecidamente seu, embora
ndo surgido de modo espantoso e
miraculoso, sendo o resultado de trocas
culturais duradouras e bem mais
profundas  que  certas leituras
etnocéntricas tem feito supor. O pleito
principal do presente projeto é o de
apreciar as origens e a evolucdo da
filosofia sob um prisma metodoldgico
que permita uma andlise das tradicdes
ocidentais, de maneira  especial
daquelas classicas e helenistas, em
comparagao com tradi¢des orientais

Jodo Victor Oliveira Gomes
Orientador: Agnaldo Cuoco Portugal
Inducéo e Testemunho na
Justificacdo da Crenca em Deus
segundo Richard Swinburne

Projeto geral: Inducdo, Testemunho e
Racionalidade da Crenca em Deus
Anélise critica da proposta de aplicacéo
do método probabilistico bayesiano na
fundamentacdo da crenca em Deus,
feita por Richard Swinburne, bem
como de sua defesa do testemunho
como fundamentacdo da crenca
racional em milagres.

Guilherme de Freitas Kubiszeski
Orientador: Agnaldo Cuoco Portugal
Os Problemas da Inducdo e a
Abordagem Bayesiana

Projeto geral: Inducdo, Testemunho e
Racionalidade da Crenca em Deus
Apresentacdo dos chamados dois
enigmas da indugdo — o de David
Hume e o de Nelson Goodman — e
avaliacdo de aspectos principais do
debate sobre o problema na filosofia
contemporanea, com destaque para a
tentativa bayesiana de solucéo feita por
Colin Howson.

Lorrayne  Bezerra  Vasconcelos
Colares

Orientador: Agnaldo Cuoco Portugal

O Testemunho como Fonte de
Conhecimento

Projeto geral: Indugdo, Testemunho e
Racionalidade da Crenca em Deus
Estudo de aspectos do debate
contemporaneo em  teoria  do
conhecimento acerca do testemunho
como fonte confidvel de conhecimento,
a partir das criticas feitas por Hume a
racionalidade da crenca em milagres e
da defesa do testemunho como forma
particular de conhecimento, ndo
redutivel a percepcdo sensorial, feita

por C. A. J. Coady.

Breno Ramos Mosso

Orientador: Claudio Reis

Revolugdo francesa X revolugdo
americana: Dois ideais de liberdade
O objetivo do trabalho € identificar e
explicar as idéias filosoficas que
transparecem nos discursos e nas
decisbes tomadas pelos revolucionarios
americanos e franceses ao longo dos
processos da Revolugdo Americana
(1776-1787) e da Revolugdo Francesa
(1789-1799). Particularmente, 0
trabalho vai procurar descrever as
convergéncias e divergéncias, tanto nos
discursos  quanto  nas  solucgdes
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institucionais encontradas, tentando
entendé-las a luz da apropriacdo das
idéias filoséfico-politicas
desenvolvidas ao longo do século
XVIII. A hipotese principal de trabalho
¢ a de que cada uma das duas
revolugbes estudadas incorpora um
ideal de liberdade distinto e que isso
influencia a dindmica dos respectivos
processos revolucionarios e as solugdes
institucionais e politicas que oferecem.

Mayara Franco Moreira
Orientadora: Priscila
Rufinoni

Projeto geral: O futuro da nogdo de
Anerkennung

Em torno da literatura engajada:
Sartre e 0 debate estético.

Este projeto visa estudar o texto de
Sartre O que ¢é Literatura em
comparacao a seus trabalhos literarios e
em contraste as polémicas de fundo,
com Adormno e Lukacs mais
notadamente.

Rossinetti

Rafael Alves Reis

Orientador: Claudio Reis

A felicidade em Rousseau

O trabalho visa estudar a no¢do de
felicidade como unido entre o homem e
a hatureza no pensamento de Jean
Jacques Rousseau, com foco nas suas
obras autobiogréficas.

Lennon Pedro Noleto Ferreira

Orientadora: Priscila Rossinetti
Rufinoni

Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

Debates sobre o0 expressionismo:
vanguarda e realismo

Na presente pesquisa, utiliza-se de
teorias estéticas como caminho a ser
trilhado em direcdo a plastica
expressionista. A andlise  sera
estruturada em torno da leitura de
autores coevos a0 movimento, a saber:
Theodor Adorno, Walter Benjamin,
Gyorgy Lukéacs entre outros.

Gilmar Jorge Mendes Junior

Orientadora: Priscila Rossinetti
Rufnoni

Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

Juizos sintéticos e juizos analiticos:
uma leitura dirigida da Critica da
Razédo pura de Kant

O presente plano de trabalho pretende
investigar a distingdo kantiana entre
juizos analiticos e sintéticos; trata-se de
uma pesquisa de analise textual da
questdo na Critica de Kant, cujos
horizontes sdo a inovacdo aberta no
plano historico, notadamente em
relacdo as concepcbes de Hume e
Leibniz, e as suas decorréncias no
campo da teoria do conhecimento do
século X1X e XX.

Bianca Rocha Machado

Orientadora: Priscila Rossinetti
Rufinoni

Projeto geral: O futuro da noc¢do de
Anerkennung

A estruturacéo estética  da
experiéncia hermenéutica

O presente projeto de pesquisa
pretende investigar, primeiramente, a
influéncia das discussdes estéticas,
empreendidas no idealismo alemao,
sobre 0 desenvolvimento da
hermenéutica no seéculo XX; e, num
segundo momento, a maneira como a
propria guinada hermenéutica da
filosofia com Heidegger e Gadamer
conduz a wuma recolocacdo do
guestionamento estético a partir de uma
reestruturacdo da nogao de experiéncia.
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Mathias Moéller

Orientador: Alex Calheiros de Moura
Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

O sublime e a arte moderna: uma
leitura adorniana de Kant

Este plano visa estudar a leitura que
Adorno fez do sublime kantiano em
sua Teoria estética.

Alexandre Cherulli Marcal
Orientador: Erick Calheiros de Lima
Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

Em torno do conceito hermenéutico-
dialético de experiéncia

O projeto de pesquisa pertence ao
contexto mais amplo, formado pela
resisténcia do discurso filosofico no
século XIX e XX a intrusdo e
absolutizacdo da metodologia tedrico-
cientificista. Esta proposta
investigativa se debruga sobre um
ponto fundamental do mesmo, sobre
aquilo que pode garantir a
plausibilidade, a viabilidade e a
pertinéncia de uma relativizacdo
estética ou mesmo epistemoldgica da
visada teorico-cientificista, a saber: a
fundamentacdo de uma nocdo de
experiéncia refrataria ao nivelamento
objetivante.

articulagdo  entre  duas  grandes
correntes do pensamento critico-social
contemporaneo: o ponto de vista
“dialético” da  operacionalizagdo
teorico-social da tenséo
aparéncia/esséncia na exploragdo do
teor critico do “método” de
desenvolvimento das contradicdes
intrinsecas a sociedade burguesa,
tomada como “totalidade social”; e o
ponto de vista ‘“hermenéutico” da
operacionalizacdo do conceito de
compreensdo e a  consequente
formulacdo da nogdo de ciéncias
histérico-compreensivas.

Rafael Souza Siqueira

Orientador: Erick Calheiros de Lima
Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

O conceito de trabalho em Hegel e
Marx: da auto-formacdo ao
paradigma produtivista.

O presente projeto de pesquisa se
dedica a uma questdo absolutamente
diretiva para a filosofia contemporénea,
qual seja: a formulacdo por Karl Marx
do paradigma produtivista como critica
da sociedade burguesa a partir da
critica e assimilacdo de elementos da
filosofia hegeliana.

Leticia Olano Morgantti Salustiano
Botelho

Orientador: Erick Calheiros de Lima
Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

A crise da racionalidade cientificista:
uma investigacdo epistemologica
sobre os fundamentos da critica
social

Esta proposta de pesquisa pretende
empreender uma investigacdo
epistemoldgica acerca das bases
filosoficas da critica social. A fim de
alcancar tal objetivo, o projeto tenciona
problematizar epistemologicamente a

Douglas Anderson dos Santos
Orientador: Herivelto Pereira de Souza
Projeto geral: O futuro da nogdo de
Anerkennung

Arqueologia do conceito
“dispositivo” dentro da perspectiva
biopolitica

A presente pesquisa pretende analisar o
aparecimento e 0os modos de operagéo
do conceito “dispositivo”, recorrente
no pensamento de Michel Foucault, e
as apropriacdes feitas pelo pensador
contemporaneo  Giorgio Agamben.
Para tanto, 0 método arqueoldgico sera
adotado em coeréncia com a tarefa aqui
proposta, fazendo saltar as relagdes que
compdem este conceito.
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Jéssica Franco de Carvalho
Orientador: Herivelto Pereira de Souza
Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

A estratégia transcendental
strawsoniana e o0 problema do
ceticismo

Investigar o papel do argumento
transcendental de P. F. Strawson na
tentativa de compreender como
podemos, validamente, justificar as
nossas alegagdes de conhecimento ante
as objecOes céticas no que concerne
aos fundamentos da crenga. Para tanto,
sera necessario analisar a forma,
abrangéncia e  especifidade do
argumento, bem como a avaliacdo das
objecOes feitas ao mesmo, com
especial atencdo a abordagem do autor
guanto ao naturalismo.

Artur Lucman Nogueira Braga
Orientador: Gerson Brea

Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

As relacbes entre psicologia e
filosofia a partir da perspectiva de
Karl Jaspers

A partir da obra do psiquiatra e filésofo
Karl Jaspers, mais precisamente, de
suas contribuigdes para a
fenomenologia e a psicologia da
compreensdo, 0 presente projeto
pretende investigar a influéncia de
posicoes filosoficas no
desenvolvimento da psicologia e da
psicopatologia no final do século XIX
e inicio do século XX, bem como
esclarecer o papel fundamental que
essas ciéncias representaram na origem
da filosofia da existéncia.

Renato Reis Caixeta

Orientador: Herivelto Pereira de Souza
Projeto geral: O futuro da nocdo de
Anerkennung

Normatizagdo a partir dos conceitos
de Estado de Excec¢do e Soberania

O projeto de pesquisa vai tentar
encontrar um fator determinante que
podemos  estabelecer como um
fundamento para a questdo da
Normatizagdo do Direito. Assim, a
questdo central que tentaremos elucidar
é o fato de como esse fundamento - que
mediaremos pelo debate acerca dos
conceitos de Estado de Excecdo e
Soberania - pode ser estabelecido
dentro de um contexto em que a
politica aparece como palco onde essas
articulacbes sdo obtidas. Para tanto,
recorremos as teorias que de forma
mais concisa e concreta articularam os
conceitos acima mencionados, como as
de Carl Schmitt e Walter Benjamin,
além de outros autores que se inseriram
no debate posteriormente.

Tiago Leal Dutra de Andrade.
Orientador:  Paulo Cesar Coelho
Abrantes.

A importancia da empatia e da
aprendizagem social na evolucéo das
capacidades para a acumulacéo
cultural.

O trabalho investiga as capacidades
cognitivas necessarias para gque uma
tradicdo cultural possa ser cumulativa,
em especial as associadas a imitacao
fidedigna, como a capacidade para se
imputar estados mentais a outrem.
Pretende-se investigar também,
capacidades cognitivas  precursoras
desta em outras espécies animais, das
quais estamos filogeneticamente mais
préximos.

Renan de Moraes Rodrigues
Orientador: Pedro Gontijo

As orientactes Curriculares para o
Ensino de Filosofia no Ensino Médio
nos sistemas de ensino estaduais

A pesquisa pretende mapear a situacdo
de implantagéo do Ensino de Filosofia
no Ensino Médio nos diversos estados
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Brasileiros e analisar as propostas
curriculares para a disciplina. Pretende
verificar que temas, autores, séao
predominantes nas propostas
curriculares e verificar como dialogam
com as diretrizes e orientacdes
nacionais. Pretende verificar a presenca
de conteudos relacionados a cultura
indigena e afrobrasileira e a presenca
de elementos da producdo filosofica no
Brasil e Ameérica Latina e outros
aspectos presentes.

Milton Pereira de Albuquerque
Orientador: Pedro Gontijo

A Formacdo de Professores de
Filosofia nas Universidades Publicas
Brasileiras

Partindo da leitura dos projetos
pedagdgicos e das matrizes curriculares
das licenciaturas em Filosofia nas
universidades puablicas mapear e
analisar a organizacdo da formacdo de
professores de filosofia nas
universidades publicas. Verificar como
se equilibra a proposta de apropriacao
da tradicdo filosofica e as competéncias
e habilidades relativas a docéncia.
Estando a quase 10 anos das novas
diretrizes para licenciaturas, verificar
como estas foram apropriadas nos
cursos de licenciatura em filosofia.

Carolina Alves Caixeta Bueno
Orientador: Pedro Gontijo

Os laboratorios de Ensino de
Filosofia nas Universidades
Brasileiras

Entre as diferentes estratégias para
dinamizar e potencializar a formacéo
docente nos cursos de licenciatura esta
a criacdo de laboratdrios de ensino em
algumas universidades. A pesquisa
pretende mapear as iniciativas e
analisar os resultados que essa
experiéncia tem proporcionado na
formac&o docente.

Alan David dos Santos Torma
Raphael Santos Lapa

Orientador: Marcio Gimenes de Paula
A critica do cristianismo nos poés-
hegelianos: Feuerbach, Kierkegaard
e Nietzsche

O intuito do projeto é alcancar as
seguintes metas: a) analisar o contexto
histérico e filosofico da formacdo da
filosofia alemd como herdeira de
Lutero, dando especial foco no século
XIX; b) analisar cuidadosamente, no
ambito da historia da filosofia, o que
foi a influéncia da filosofia hegeliana
da religido nesses trés autores e qual a
sua contribuigéo especifica
notadamente na sua critica ao
cristianismo; c) analisar tal tematica
dentro da obra de cada um dos
pensadores escolhidos para tanto.
Contudo, dada a amplitude da mesma,
serdo analisadas especialmente as obras
A Esséncia do Cristianismo
(Feuerbach), O Anticristo (Nietzsche),
O Instante (Kierkegaard). Todavia, as
mesmas serdo compreendidas no
contexto da totalidade da obra de cada
um, o que ndo dispensa, portanto,
nenhuma reflexdo mais aprofundada
em torno de outras obras da autoria dos
mesmos. Desse modo, almeja-se
alcancar as seguintes metas: a) analise
aprofundada dos trés itens expostos
acima; b) apresentacdo de tais analises
em artigos, publicacbes e em
congressos, tornando publicas as
conclusdes da pesquisa.

Felipe Castelo Branco Medeiros
Orientador: Nelson Gomes

Realismo e anti-realismo: leituras
diversas de Wittgenstein

O escopo dessa pesquisa se pretende a,
por meio da analise dos textos de
Putnam e Dummet, tentar identificar
qual nos parece ser a leitura mais
apropriada da obra do segundo
Wittgenstein e além disso tentar tracar
a linha onde a posic¢ao da teoria realista
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de Putnam, ou da teoria anti-realista de
Dummet parecem plausiveis ao
responder as problematicas da questdo
do realismo como entendida pela
filosofia analitica e como elaboradas
pela outra teoria.

Fabio Salgado de Carvalho
Orientador:  Alexandre
Batista Costa Leite

Projeto geral: Leis de interacdo e
combinacéo de conceitos

Combinando Demonstrabilidade e
Conhecimento

O presente projeto tem por escopo 0
estudo de leis de interacdo que
permitirdo a integracdo dos conceitos

Fernandes

de demonstrabilidade — advindo do
formalismo obtido por meio da Ldgica
da Demonstrabilidade — e de

conhecimento — advindo, por sua vez,
do formalismo obtido por meio da
Légica Epistémica. O estudo da Logica

Modal, especificamente as
interpretagdes  especificas para a
abrangéncia dos conceitos

mencionados, sera um ponto de partida
portanto. Tendo-se por base o estudo
da combinacdo dos dois conceitos,
buscar-se-a formalizar-se teses acerca
do Realismo Estrutural, do Ceticismo
Local e da natureza da pratica
matematica. O projeto dar-se-4& em
torno de uma perspectiva universalista
do conhecimento, em detrimento, e em
vista, da corrente comparticio e
especificacdo do conhecimento. Serdo
abordados, outrossim, aspectos
referentes a quase-verdade, resultantes
de caracterizacbes da localidade e
globalidade da estrutura da realidade.

Antonio Ferreira Marques Filho
Orientador: ~ Wanderson  Flor do
Nascimento

Pensando uma Bioética igualmente
boa para todos os concernidos.

O projeto de pesquisa tem como
primeiro  desafio  possibilitar ao
graduando um contato maior com as
discussdes acerca da filosofia, da ética
e em especifico da bioética
possibilitando ao mesmo a
compreensdo de nogdes e conceitos
fundamentais sobre as mesmas e suas
relagbes com a sociedade politica e
cultural. Esta compreensdo deve
possibilitar ao estudante a identificagéo
de correntes, tendéncias e enfoques
assumidos pelas decisdes envolvendo a
Bioética.

Marcio Viotti

Orientador: Evaldo Sampaio

O Principe de Maquiavel a luz da
Filosofia Politica de Leo Strauss
Trata-se de estudar a interpretagdo d’O
Principe de Maquiavel desenvolvida
por Leo Strauss, tendo como fio
condutor a questdo de como a nova
concepcdo  da  virtude  politica
maquiaveliana instauraria uma ruptura
entre a filosofia politica classica e a
filosofia politica moderna.

André Vicente Lino de Souza
Orientador: Evaldo Sampaio

O Direito Natural n’A Republica de
Platao segundo Leo Strauss

Trata-se de examinar a questdo do
“direito natural” na interpretagdo d’A
Republica de Platdo desenvolvida por
Leo Strauss, especialmente no segundo
capitulo do The City and Man, visando
a possibilidade de se pensar o que é

“pom por natureza”, “a melhor
sociedade”.
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Marcos Ruben de Oliveira
Orientador: Evaldo Sampaio

Direito Natural em Nietzsche

Trata-se de pesquisar, a partir da
interpretacdo desenvolvida por Leo
Strauss, se a filosofia de Nietzsche
recai no relativismo moral ou se nesta
hd alguma concepcdo de direito
natural. Para tanto, realiza-se uma
leitura de Além do Bem e do Mal.

Alexandre Magno Rodrigues
Bruna Wieczorek Lobo
Orientador: Alex Calheiros

Gabriel Filipe Santana de Lima
Orientador: Alexandre Costa Leite
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