. 'ensaios
filosoficos

oF
J| #18 -2018/2



ISSN 2177-4994
QUALIS: B3
Editora Chefe:
Elena Moraes Garcia

Conselho Editorial Docente:

Dirce Eleonora Solis Rafael Haddock-Lobo
James Bastos Aréas Renato Noguera
Leonardo R. de Matos Silva Rosa Maria Dias
Luiz Eduardo Bicca Veronica Damasceno

Marcelo de Mello Rangel
Marcelo José D. Moraes
Maria Inés Senra Anachoreta
Marly Bulcéo L. Britto

Conselho Editorial Discente:

Ana Flavia Costa Eccard; Adriano Negris; Felipe Ferreira; Felipe Ribeiro; Leandro
Assis Santos; Rafaela Nobrega

Editores:

Dirce Eleonora N. Solis; Marcelo Jose D. Moraes; Ana Flavia Costa Eccard; Adriano

Negris; Felipe Ferreira; Leandro Assis Santos; Rafaela Nobrega

Capa Ensaios Filoséficos, Volume 18 — Dezembro/2018

Marlon Jobbo

Endereco: Ensaios Filosoficos — Revista de Filosofia

Campus Francisco Negrdo de Lima, Pavilhdo Jodo Lyra Filho — R. S&o Francisco
Xavier, 524, 9° andar, Sala 9007 — Maracand, Rio de Janeiro/RJ — Cep 20550-900

www.ensaiosfilosoficos.com.br — efrevista@gmail.com

Missdo: A revista Ensaios Filosoficos é uma publicacdo académica eletrénica que tem
como missdo: contribuir para a producdo filoséfica brasileira, sendo um espago para

apresentacdo de pesquisas e debates produzidos no pais.


http://www.ensaiosfilosoficos.com.br/
mailto:efrevista@gmail.com

Sumaério, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

Sumario

[ =To [ o] A T= | IO T TT TR TOURRRRRRRRR 04
Internacional

Nascida do desastre: Critica da etnofilosofia, pensamento social e africanidades
DI INOIMIAN AJAIT ..ttt bbbt s b nb et b 08

Nacional

Félix Guattari e a resisténcia ao presente
Dr. VIadimir MOreira LIM@........ccoeiiiiiiieiieiecie st e e sraenneene e 25

O mal-estar pedagdgico e o desafio do Eros
Dra Mariane de OlIVEIra BIteli..........cecviirieiieiese e 50

A critica roda em seus eixos: as idéias em Deleuze e Kant
o F= T ([ =T o - PSRRI 60

A filosofia politica de Achille Mbembe: racismo e saida da democracia
Claudio V. F. MEURITOS......ccvieeiiiieie ettt ente e nnee e 83

Discursos sobre colorismo: educacao étnico-racial na contemporaneidade
MONica da SilVa FranCiSCO...........ccuiiiiiiciecic et 97

Deus (ndo) se esqueceu de mim? O Homem po6s moderno na 6tica do desespero
kierkegaardiano
Wanderley Costa de OlIVEITa.........c.eciieiiiiiece e 110

Os debaixos no pensamento de Derrida
Fabricio Veliq, Nara Luiza Guimardes de Aquino, Vander André Araujo, Renato

AIEBXANATE CAITOSO. ...ttt nnnnnnns 127
Romantismo e modernidade filos6fica em Notas do Subsolo de Dostoiévski

MAINA COBINO SANTOS. ....eeeeee et e ettt e e e e e e e ae e 143
A metafisica da pena de morte: vida, soberania e abolicionismo

DI VICLOI DIAS IMAIA SOBIES. ...ttt e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e eaaeeaeaaaeaeaees 158
Resenha: Sociedade do cansaco

ANA FIAVIA COSIA ECCAIT. ... .ot e e e ettt e e e e e e e e e 179
Entrevista

DI, PEEEI PAl PEIDAIT ...ttt e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e e eeeeeeeeeees 185



Editorial, Ensaios Filoséficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

EDITORIAL

Leandro Assis Santos

A Revista Ensaios Filoséficos vem, desde 2010, fazendo jus ao género literario
inaugurado por Michel de Montaigne no final do século XVI. Seu volume XVIII
conseguiu reunir um numero consideravel de textos que posicionam horizontes

interpretativos sob tematicas estruturais de nossa época.

O artigo internacional desta edicdo, Nascida do desastre: critica da
etnofilosofia, pensamento social e africanidades, de Norman Ajari, aborda as
divergéncias teoricas que circunscrevem o debate das etnofilosofias estudadas em
meados do século 20. Opondo-se a uma visao cientificista, Ajari opta por um Vviés que
preconiza a interpretacdo ética das tradicdes presentes na Africa na linha de Fabien

Eboussi Boulaga em defesa da humanidade africana.

Félix Guattari e a resisténcia ao presente, texto de Vladimir Moreira Lima,
considera o problema da criacdo tomando como pressuposto o espago de resisténcias,
assentando em primeiro plano a interpretacdo do poder e seus impactos no presente.
Tomando Foucault e suas analises das sociedades disciplinares e controladas, bem como
os comentarios de Deleuze, Guattari examina a sociedade capitalista que abanca a
producdo de subjetividade como sua principal produgdo, de modo a eliminar as

possibilidades que a cologue em questdo. E nesse cenario que o pensador francés

afirmara que a resisténcia precisa ter um lugar de destaque.

O terceiro artigo, cujo titulo é O mal-estar pedagdgico e o desafio do Eros, de
Mariane de Oliveira Biteti, procura meditar sobre o ja classico problema do “mal-estar
da civiliza¢do” a partir da estrutura escolar, apontando para caminhos que perpassam a
disciplina, mas, que tem preponderantemente no cansago sua nova dimensao que joga
luz sob a contemporaneidade. Nessa perspectiva, ha novas formas de violéncia, a qual
as relacbes com os outros ocupardo um lugar de destaque a fim de resignificar o espaco
desse campo de interacdes. Esse jogo de forcas recebe o nome de erotismo, o que vale

muito a leitura do artigo para acompanhar tais nuancas.
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O escrito A critica roda em seus eixos: As Ideias em Deleuze e Kant, de Adamo
Veiga, reposiciona a proposta de Deleuze quanto a sua interpretacdo da dialética das
ideias, tomando como ponto de partida o pensamento de Kant. Contudo, a intencéo de
Deleuze era inverter a logica interna a critica do autor alemdo, tomando a identidade
como lugar da diferenca. O artigo de Veiga, como que de forma solar, esclarece essas
conexdes evidenciando o horizonte préprio do conceito de Ideia ao qual o filésofo

francés se deterd em pensar.

O artigo A filosofia politica de Achille Mbembe: racismo e saida da democracia,
de Claudio V. F. Medeiros, trabalha com a ideia de que a “saida da democracia” pos-
colonial implicaria em uma producdo axioldgica em que se coloca em outro plano as
disposicOes historicas de “racializagdo do negro”, abrindo mao de relevancia dessa
questdo. Questdo de grande relevancia atual, o texto joga com a necessidade de se

pensar uma sociedade descolonizada, tema determinante na filosofia de Mbembe.

Em uma direcéo similar ao artigo anterior, Discursos sobre colorismo: educagao
étnico-racial na contemporaneidade, escrito por Mdnica da Silva Francisco, assume 0
colorismo de maneira a pensar o racismo em sociedades que reiteradamente 0 negam —
como a nossa, brasileira. Munanga e Moore sdo utilizados para criticar o mito da
democracia racial e posicionar de forma critica o lugar do racismo nas sociedades
contemporaneas, bem como o conceito de raga e seus desdobramentos no imaginario

coletivo.

Wanderley Costa de Oliveira traz a baila o escrito Deus (ndo) se esqueceu de
mim? O Homem pds moderno na ética do desespero kierkegaardiano. Esse artigo traz a
tona a discussdo religiosa na pds-modernidade tomando o referencial de Kierkegaard
para tal empreitada. A proximidade ou longevidade de Deus em relagdo ao homem
serdo analisadas a luz da dtica do desesperado, tal como interpretado pelo pensador

dinamarqués.

O estudo Os debaixos no pensamento de Derrida, escrito coletivo de Fabricio
Velig, Nara Luiza Guimardes de Aquino, Vander André Aradjo e Renato Alexandre
Cardoso, se propde a refletir sobre o problema dos “debaixos”, tal como pensado por
Derrida, contrapondo, inicialmente, ao conceito de Fiktum de Husserl. Essa

contraposicdo visa colocar em evidéncia varios elementos que sustentam o mundo da
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obra de arte segundo Derrida, relacionando, por fim, a ideia dos debaixos a obra de
Artaud e Kentridge.

No artigo de Marina Coelho Santos, intitulado Romantismo e modernidade
filosofica em Notas do subsolo de Dostoiévski, temos uma abordagem filoséfica inserida
na problematica vivida pelo personagem-narrador em cujo desenrolar confronta uma
realidade racional, ao passo que precisa lidar com suas proprias contradi¢des. O texto
aponta para uma compreensdo mais alargada da obra para além de satirizar o niilismo

russo e revela tragos romanticos no classico de Dostoiévski.

A metafisica da pena de morte: vida, soberania e abolicionismo, de Victor Dias
Maia Soares, reflete sobre a pena de morte tomando como pressuposto a desconstrugéo
de Derrida. O estudo levanta questbes como vida e abolicionismo, a fim de esclarecer a

critica que Derrida empreende ao problema que o escrito procura repensar.

A resenha da obra de Byung-Chul Han intitulada Sociedade do Cansaco, que
procura pensar junto de Foucault e Deleuze, mas, sem repetir 0s mesmos e
acrescentando muito a 6tima dos autores franceses, reposiciona temas como as formas
de violéncia, a sociedade de controle, diferente da disciplinar, dentre outros. I1sso porque
tais dispositivos capturam a diferenca transformando-na em algo a ser visto como
exotico: 0 que pesa nessa balanca € a producédo da alteridade, quer dizer, de sujeitos que
meramente trabalham e, por consequéncia, passam a ter no cansago um referencial que
ndo mais se consegue apartar. A resenha busca afirmar a importancia dessa obra nos
dias atuais, em que 0 cansaco € um horizonte que cada vez mais faz parte da vida

humana.

Por fim, a entrevista com Peter Pal Pelbart, professor titular no Departamento de
Filosofia e no Nucleo de Estudos da Subjetividade da Pds-Graduacdo em Psicologia
Clinica da PUC-SP, traz a baila um estudioso de assuntos como loucura, subjetividade,
biopolitica, bem como das filosofias de Foucault e de Deleuze, preponderantemente.
Tradutor e escritor de diversos livros sobre tais tematicas, Pelbart se tornou, por isso,
uma referéncia quando se trata do exame mais acurado e interacfes das relacdes de

producéo de subjetividade, filosofia e psicologia.
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N Como se percebe, esta edicdo vem destilando veneno critico a fim de nos

auxiliar no entendimento (sera que a palavra € essa?) de nossa atualidade problematica.

Chega de palavreado! Mé&os a obra: é chegada a hora da leitura de outros.
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Nascida do desastre:

Critica da etnofilosofia, pensamento social e africanidades’

Norman Ajari?
Tradugéo: Cleber Daniel Lambert da Silva®

L ordre qu établissent les fantasmes hégémoniques se conquiert
chaque fois. Sur quoi ? Sur [’abime sans nom, ot nous engouffre
l’expérience négative (celle de l'injustifiable, le mal présupposant
celle de l'inéluctable, la mort). Contre cette expérience travaillent les
consolations et les consolidations fantasmatiques. [...]La violence
intégrative des fantasmes se conquiert sur la violence dissolutive du
singulier.

Reiner SCHURMANN, Des Hégémonies brisées.*

Resumo

O debate que, em meados do século 20, opds o fundamentalismo cultural das
"etnofilosofias" aos seus criticos progressistas é decisivo para compreender as ciéncias
sociais e a filosofia africanas contemporaneas. Este texto aborda um lado desconhecido
desse momento: as divergéncias no interior do préprio campo critico. Contra o
cientificismo preconizado por Paulin Hountondji, sustentamos a interpretacdo ética e
existencial das tradicdes africanas proposta por Fabien Eboussi Boulaga. Tomando
distancia a0 mesmo tempo da busca de ancestrais gloriosos e da reducdo do discurso
tedrico a uma epistemologia, Boulaga defende a revalorizacdo da humanidade africana
negada, em favor de uma ética fundada na negatividade que antecipou a interpretacdo
do Ubuntu, ou seja, aquela de Nelson Mandela e de Desmond Tutu na Africa do Sul
po6s-apartheid.

Palavras-chave: Ubuntu; etnofilosofia; filosofias africanas

Résume
Le débat qui, au milieu du XXéme siécle, opposa le fondamentalismo culturel des
"ethnophilosophes" a ses critiques progressistes est décisif pour comprendre les sciences

! Artigo publicado originalmente com o titulo Née du desastre. Critique de ’ethnophilosophie. pensée
sociale et africanité, AUC Interpretationes, Toulouse, n°1, vol. V, 2016, pp. 115-129. Agradecemos ao
autor pela gentil disponibilizacdo do trabalho para a traducdo para o portugués.

2 Filésofo e professor (Part-time Lecturer) na Université de Toulouse Jean Jaurés. E autor do livro La
Dignité ou la mort. Ethique et politique de la race (Paris, La Découverte, no prelo - previsdo fevereiro
2019), bem como de artigos, sobretudo em torno da filosofia francesa contemporénea e da filosofia
Africana, com énfase para a atualidade do pensamento de Frantz Fanon em contexto decolonial.

® professor na Universidade da Integragdo Internacional da Lusofonia Afro-Brasileira. E co-organizador
do livro Deleuze, hoje (Séo Paulo, FAP-UNIFESP, 2014) e autor de capitulos de livro e artigos em torno
da filosofia francesa contemporénea e seus deslocamentos a partir das filosofias africanas e do
pensamento antropoldgico contemporaneo.

* "A ordem estabelecida pelas fantasias hegeménicas é conquistada a cada vez. Sobre o que? Sobre o
abismo inomindvel em que nos precipita a experiéncia negativa (a do injustificavel, o mal que pressupde a
do inevitavel, a morte). Contra essa experiéncia trabalham as consolagbes e as consolidacGes
fantasmaticas [...] A violéncia integradora dos fantasmas conquista-se sobre a violéncia dissolutiva do
singular" (SCHURMANN, 1996).
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o sociales et la philosophie africaines contemporaines. Ce texte en aborde un versant
méconnu: les dissensions a l'intérieur méme du camp critique. Contre le scientisme
préné par Paulin Hountondji, on défend l'interpréation éthique et existentielle des
traditions africaines que propose Fabien Eboussi Boulaga. S'écartant a la fois de la
recherche d'ancétres glorieux et la limitation du discours théorique a une épistemologie,
il plaide pour une revalorisation de I'humanité africaine niée, a la faveur d'une éthique
fondée sur la négativité qui anticipait sur l'interprétation de l'ubuntu qui sera celle de
Nelson Mandela et de Desmond Tutu dans I'Afrique du Sud postapartheid.

Mots-clef: Ubuntu; ethnophilosophie; philosophies africaines.

Introducéo

Quando se deixa as fronteiras da Europa, o problema “Geofilosofico” torna-se
mais espinhoso, pois ndo se trata mais, entdo, somente de admitir que o ato de pensar
“se faz [...] na relagdo do territorio e da terra” (DELEUZE & GUATTARI, 2005, p.
82). E a propria natureza filosofica desse ato, ou seja, mais precisamente, o seu valor,
que esta em questdo. E quando € a filosofia africana que estd em questdo, a suspeicao,
ordinéria, acerca da ilegitimidade acrescenta-se uma duvida mais profunda, tal como
pode sé-lo a intensidade de uma dor. Como escreveu o filésofo camaronés Marcien
Towa, em seu Ensaio sobre a problematica filosofica na Africa contemporanea
(TOWA, 1981), a questdo da filosofia africana foi associada, durante muito tempo, as
investigacOes sobre a mentalidade pré-légica dos Negros. Esse estado de coisas,
coexistente com o colonialismo Europeu moderno, suscitou, ao longo do seculo XX,
respostas em forma de projetos de pesquisa que buscavam afirmar uma especificidade
africana. Nem sempre essas ambigdes ndo foram acolhidas com benevoléncia. A tais
trabalhos, o antropdlogo francés Jean-Loup Amselle (2008) procurou responder através
de uma estratégia de refutacdo sistematica das pretensdes hiperbdlicas a africanidade de
certos intelectuais e decretou, finalmente, a impossibilidade de uma ciéncia social ou de

uma filosofia autenticamente africanas.

Uma férmula como a de “filosofia africana” é, geralmente, considerada com
desconfiancga: seja porque ela poderia estar comprometida com uma narrativa racista,
seja por ser suspeita de servir de cavalo de trdia a um essencialismo indulgente, ela
corre 0 risco de se passar por uma ideologia vazia, com efeitos inconfessaveis. Ora, 0
aparente bom senso que assevera, por exemplo, ndo haver mais sentido em falar de uma

filosofia africana do que de uma filosofia ocidental, enraiza-se em uma negligéncia
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filosofica fundamental, pois o fato é que existe, precisamente, uma filosofia ocidental.
Dito de maneira precisa, ela existiu como tal desde 0 momento em que a atividade de
retomada consciente e de reinterpretacdo, de “digestdo” de uma trama historica, de
selecdo de acontecimentos e de obras destacadas de acordo com temas interpretativos,
pdde constituir a matéria prima de formas contemporaneas de pensamento filosofico.
Desde Hegel, e em seguida Heidegger, Derrida ou Schirmann, pode-se falar de filosofia
ocidental - com a condicdo de ndo esquecer que tal filosofia € o produto de uma
atividade, ela mesma filoséfica, de construcdo e de escrita de sua prépria historia. Nao
h& motivo para pensar que uma filosofia africana ndo poderia surgir de uma atividade

semelhante de retomada tedrica.

As filosofias da histdria, como a de Hegel ou de Heidegger, desenvolveram-se
explicitamente tracando fronteiras geogréafico-raciais, homogéneas as violéncias sociais
mundiais das quais seus autores foram contemporaneos. O primeiro assim procedeu
através da evidente exclusdo dos africanos de sua trama, enquanto o segundo o fez
através do confinamento dos judeus em um gueto da histéria do ser’. Os filgsofos
africanos sabiam que ndo era possivel para eles a reiteracdo de tais gestos. Por isso é
insustentavel a afirmacdo de Giogio Agamben (2013, p. 8) segundo a qual a necessidade
de lancar mdo da arqueologia como recurso para se compreender a si mesma seria uma
especificidade da Europa, ja que ela condena mais uma vez as vitimas inumeraveis do
Ocidente a errar sem passado nem pensamento, prisioneiros de uma imediatez simiesca.
O que é chamado hoje de Sul global teria muito a dizer a esta Europa, pois a sua propria
narrativa ndo pode se dar ao luxo de excluir a alteridade. Esta Gltima se impds com
muita forca. Tomar a Africa como ponto de partida sera, entdo, menos a celebracéo de
uma especificidade do que a identificacdo de relagdes ou mesmo sua cartografia. Este
ensaio ndo busca oferecer um olhar exaustivo, mas espera colocar algumas bases com
vista a uma investigacdo mais detalhada, na perspectiva de uma teorizagéo a partir do

Sul global.

Os desenvolvimentos apresentados a seguir limitam-se a examinar determinados

textos significativos redigidos em linguas européias ao longo da segunda metade do

> Ver respectivamente MBEMBE A., De La Postcolonie, Paris: Karthala, 2000, pp. 221-222 e TRAWNY P.,
Heidegger et ’antisémitisme. Trad. Julia Christ. Paris: Seuil, 2014. Heidegger, se tomamos como apoio a
descricdo que Trawny oferece, pode legitimamente ser visto como um etnofilésofo germanico.
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século XX. Com efeito, € nesse contexto que surge um questionamento reflexivo sobre
a relacdo da Africa e dos seus habitantes com a filosofia. Esse trabalho sustentaré a ideia
de que esse momento € o verdadeiro ponto de partida de toda “filosofia africana”,
inclusive as releituras de discursos antigos ou pré-coloniais enquanto filosoficos.
Examinaremos, inicialmente, a partir da obra de Paulin Hountondji, uma tentativa de
deslegitimagdo desse momento problematico e de exportacdo de uma defini¢do européia
da filosofia. Em seguida, uma leitura de Fabien Eboussi Boulaga permitird apontar os
limites dessa abordagem a fim de melhor identificar na filosofia africana a oportunidade
de um pensamento a partir de um lugar abandonado por uma filosofia ocidental
obnubilada pela pureza de seus principios: o lugar do desastre. Contudo, veremos que
esse pensamento implica, enfim, uma meditacdo acerca da reparacdo ética, do ubuntu,

que € igualmente uma teoria do socius.
Paulin Hountondji e a critica epistemoldgica da etnofilosofia

Falar de filosofia africana contemporanea implica necessariamente falar do que
foi, a partir de Towa e Hountondji (ainda que o ganense Kwame Nkrumah seja o real
criador do termo), designado de “etnofilosofia”. “O livro do missionario belga Placide
Tempels, publicado em 1945 com titulo A filosofia Bantu, é provavelmente o primeiro
texto no qual o termo ‘filosofia' ¢ aplicado a uma realidade africana” (KODJO-
GRANDVAUX, 2013, p. 26). Esse termo é empregado e mesmo reivindicado, mas seu
uso sera contestado. A fim de caracterizar o projeto dessa obra, que almeja depreender
uma espécie de ontologia espontanea dos Africanos a partir dos seus provérbios, das
estruturas formais e das etimologias de suas linguas, o filésofo beninense Paulin
Hountondji lanca mdo do vocébulo etnofilosofia. Ele a definiu como um discurso
fundado sobre a suposicdo de trés teses. Primeiramente: existe uma ou um pequeno
nimero de visdes de mundo largamente partilhadas pelos Negros-Africanos. Em
segundo lugar: essas visdes de mundo podem ser qualificadas de filosofia. Enfim, em
terceiro lugar: essas filosofias merecem hoje ser redescobertas e amplamente
transmitidas através do continente africano®. Se as ambigdes explicitas da obra de
Tempels consistiam em facilitar a colonizagdo e a evangelizagdo do continente negro,

tornando possivel aos Europeus melhor conhecer a complexidade da caracterizacdo

® VER HouNTONDJI P., Knowledge as a development issue, In WIRebu, K. (org.), A Companion to
African Philosophy, Malden — Oxford, Blackwell Publishing, 2004, p. 529.
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espiritual dos indigenas — e, sobretudo, sua compatibilidade com a revelagao crista - o
projeto etnofilosofico sera retomado, de maneira mais ou menos critica, por diversos
intelectuais Africanos. Os trabalhos que mais se destacam dessa corrente sao certamente
os de outro homem da Igreja, a saber, o ruandés Alexis Kagame, que cruza elaboradas

analises linglisticas com categorizagdes escolasticas.

Apesar da evidente solidariedade objetiva de um Kagamé com o projeto de
evangelizacdo, ndo ha davida de que o sentido do projeto etnofilosofico é redirecionado
a partir do momento em que ele é assumido pelos Negros que, até entdo, haviam sido
excluidos da Republica das Letras. O filésofo beninense Stanislas Adotevi (1974, p. 54)
destaca, assim, a influéncia que o pensamento de Tempels exerceu sobre a negritude de
Leopold Senghor que, como se sabe, buscava colocar o Africano na mesa da civilizacdo
universal. A oportunidade que tais pensadores encontraram ao descobrir Tempels &, aos
olhos de Hountondji (1976, p. 31-32), a de se reabilitar enquanto seres humanos. Mas,
ao mesmo tempo, eles teriam ignorado o duplo movimento imperialista agindo, em
profundidade, no texto do Belga: de um lado, a exibicdo de um “suplemento de alma”
exotico, com o qual o Ocidente tecnizado e afastado das suas raizes teldricas poderia se
inspirar; de outro lado, e simultaneamente, uma missao civilizatdria visando impor pela
forca os elementos decretados universais dessa mesma civilizacdo ocidental. Pelo fato
de terem se precipitado sobre a primeira dimensdo do texto de Tempels, os intelectuais

africanos teriam silenciado o inevitavel corolério colonialista.

Tendo em vista esses argumentos, ndo causa surpresa que o debate inaugural da
filosofia africana contemporanea seja geralmente percebido como o que opde dois
campos: os etnofilésofos, de um lado, e seus criticos, de outro. Mas, na verdade, mais
importantes e mais consistentes eram os diferendos que opuseram, uns aos outros, 0S
representantes do pretenso “campo critico”. A etnofilosofia, mais do que um adversario
valido (e é salutar que ela seja atualmente objeto de algumas tentativas de reabilitacéo),
apresentou-se como um pretexto ao desenvolvimento de teses originais, desenhando os
contornos de um espaco de producgdo intelectual que a ultrapassa largamente. Sem
duvida o livro de Hountondji, Sobre a Filosofia Africana, de 1976, é a obra que, através
dessa controvérsia, adquiriu a maior notoriedade. Entretanto, apesar de sua excepcional

erudicdo, ela ndo foi a contribuicdo mais original, nem a mais robusta.
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Nos anos de 1970, o principal argumento de Hountondji (nuancado mais tarde
por ele) consiste em recusar 0 que ele chama de “o unanimismo” da abordagem
etnofilosofica. Essa formula designa a tese de uma harmonia e de um acordo intelectuais
e culturais fundamentais de que as linguas africanas seriam o receptaculo. Trata-se de
um “mito que faz pensar que, nas sociedades ‘primitivas’, ou seja, na verdade, a
sociedades ndo ocidentais, todos estdo de acordo entre si” (HOUNTONDIJI, 1976, p.
51). O postulado unanimista confirma, entdo, a tese, popularizada pela psiquiatria
colonial, de que ndo emergiria qualquer individualidade no seio das coletividades
africanas’, quer dizer, qualquer inventividade capaz de fazer bifurcar a vida coletiva.
Referindo-se, com ironia, aos debates que opuseram os etnofilésofos entre eles,
Hountondji acrescenta que, apesar do fato de terem tomado por objeto vidas filosoficas
pretensamente organicas da Africa pré-colonial, eles permaneceram visivelmente
incapazes de realizar em seus trabalhos respectivos a prépria unanimidade que

atribuiam a elas.

A estratégia do filésofo beninense, diante disso, consiste em re-injetar
conflitualidade nos trabalhos dos etnofildsofos e nos seus objetos, a fim de precipitar a
dissolugdo do postulado unanimista. Com isso, ele atrai os etnofilésofos para uma
armadilha, substituindo a compreensdo que eles tém de sua propria pesquisa (a saber:
uma restituicdo dos modos de pensar da Africa tradicional) uma vis&o que ele considera
mais adequada a realidade: os que acreditam ser apenas intérpretes sdo, na verdade,
criadores, inventores de doutrinas, que adotaram as linguas africanas como matéria
prima. Por essa razdo justamente ndo podem se conformar de uma vez por todas ao
unanimismo tranquilo com o qual, no entanto, sonham. Eles ndo podem se subtrair as
leis da historia da filosofia. Aos olhos de Hountondji (1976, p. 96-97), toda doutrina
filosofica progride colocando entre parénteses 0 que a precede e, a0 mesmo tempo,
situando-se em relacdo a essa heranca (assim, por exemplo, a critica kantiana, que se
apresenta ao mesmo tempo como ruptura radical com a Kampfplatz da histéria da

metafisica, mas ndo pode se situar fora das coordenadas tracadas por Wolff, Hume,

’ Cf. CAROTHERS J. C., The African Mind in health and disease. A study in ethnopsychiatry, Genéve,
World Health Organization, 1953.
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Rousseau). Essa histdria é a sucessdo de rupturas radicais, conscientes daquilo com o

que elas rompem.

Se Hountondji fratura, dessa maneira, a concordancia fantasiosa do discurso
etnofilosofico, isso se da em proveito da eristica civilizada que exige a busca pela
verdade, moldada segundo uma idealizacdo da pesquisa cientifica, herdada da
epistemologia historica francesa (Bachelard, Canguilhem, o jovem Althusser), presente
em sua formagdo através de cursos na Ecole Normale Supérieure de Paris e na
Sorbonne. Hountondji mantém uma cesura entre a filosofia e suas condi¢fes préaticas,
ou seja, seu contexto. Segundo ele, a historia do pensamento se insere na histéria geral
da sociedade, no sentido marxiano, mas permanece regulada por sua propria ordem e
suas leis particulares. Ela se manteria como um gréo gnosiologico no meio do império
das relagdes de classe. Rapidamente essa descri¢do revela o preconceito normativo que
a fundamenta e determina: “a Unica perspectiva fecunda que se oferece hoje a nossa
filosofia consiste em seguir estreitamente o devir da ciéncia, integrando-se ao imenso
movimento de apropriacdo do saber que se desenvolve atualmente no dominio das
ciéncias, no continente africano” (HOUTONDII, 1976, p. 120).

O nivel de generalidade em que essa proposicdo do pensador beninense esta
situada ndo Ihe permite considerar a histdria africana em sua singularidade e, portanto, o
papel particular da filosofia no momento em que essa histéria a convoca.
Conseqlientemente, Hountondji ndo considera que a filosofia nasce desse momento. A
ideia de que a filosofia deveria ser uma simples parceira da ciéncia estad em contradigdo
com o préprio objeto da obra Sobre a Filosofia Africana, que ia ao encontro das mais
arriscadas tentativas de revaloriza¢des da condigdo histérica dos Negros. Hountondji
tem toda liberdade para supor - ele teria Platdo como aliado - que a filosofia procede da
contemplacdo das verdades eternas da ciéncia. Mas isso equivaleria a esquecer e reduzir
a nada o que, ao sul do Mediterréaneo, provocou o proprio questionamento filosofico:
uma inquietude vital em relacdo & dignidade humana dos Negros. Na Africa, uma
definicdo da filosofia centrada, dessa maneira, sobre a ciéncia ndo pode servir sendo de
meio para escapar a reflexividade, ou seja, ao proprio ato de se pensar a si mesmo.
Como lembra Towa (1981, p. 25-26), é o fato de que a filosofia foi compreendida como

atributo de uma humanidade auténtica que constituiu o0 ponto de partida para 0s
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discursos etnofiloséficos. Os trabalhos sobre a filosofia Bantu visavam demonstrar a
humanidade africana e é justamente a injuncdo a responder com provas, mais do que 0s
proprios filosofemas, que forma o nucleo da problemética fundadora da filosofia

africana.

N&o ha Africano nem Negro da diaspora que ndo seja descendente de colonizado
ou de escravo transbordado. Eis uma “questdo do ser” que da o que pensar; ela ndo esta
submetida a condicdo das ciéncias. Nao se pode criticar de maneira conseqiente a
etnofilosofia, assim como suas itera¢cdes contemporaneas, tais como o afrocentrismo,
denunciando apenas a ambicao, terapéutica mais do que cognitiva, desses textos®. Ao
contrario, € preciso fazer da necessidade vivida e refletida de uma terapia o proprio
objeto da investigacdo. Uma pesquisa dessa natureza € movida pela ambicao de tratar a
ferida da desumanizacdo africana de outra forma que ndo através do entorpecimento
confortante de uma fantasia arcaizante, sem que para isso seja preciso lhe opor
abstracdes da ciéncia que desviam a aten¢do da questdo primeira, a qual € necessario dar
uma resposta. Hountondji ndo desejou responder a essa pergunta, da qual a etnofilosofia
africana nasceu: a das consequéncias epistémicas e existenciais de uma violéncia racista
desenfreada. Ele alterou os termos e propds 0 que o interessava, a saber, uma tese
relativamente consensual sobre a origem e a funcdo da filosofia européia,
arbitrariamente estendida ao continente africano. E isso sem considerar o que ele
mesmo decidiu qualificar de “filosofias”, a saber: as etnofilosofias tanto quanto suas
criticas. Ora, 0 minimo denominador comum entre esses campos consiste no fato de que
nem um nem outro puderam ignorar a “recusa originaria do humano no Africano”

(MBEMBE, 2010, p. XI) manifesta pelo fato dos colonialismos modernos.

Estranhamente, Hountondji acaba por adotar a “potente relagdo de fascinagédo
mimética com o pensamento ocidental” (MANGEON, 2010, p. 103) caracteristica,
segundo Anthony Mangeon, da obra de Kagame. Emulado pelas melhores intengdes e
armado com argumentacdo sélida, o filésofo beninense termina, assim, por sufocar a

historicidade africana através de uma problematizacdo diretamente derivada de uma

8Cf. WALKER C. E., L’Impossible retour. A propos de l’afrocentrisme. Traducdo Roger Meunier. Paris,
Karthala, 2004. Apesar das criticas, alids bastante convincentes, a auséncia de empatia e de compreensdo
das fontes politico-existenciais do projeto afrocentrista (que ndo é, no final das contas, sendo uma
variacdo norte-americana do que a etnofilosofia foi na Africa sub-sahariana) condena Clarence Walker a
uma oposicdo frontal, incapaz de superar e de responder aquilo que ela combate.
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epistemologia européia, que parece surgir sem nenhuma localizagdo e arbitrariamente
decalcada. Esse gesto € reforcado por uma vontade de separar a filosofia das questdes
sociais: “NoOs supomos [...] a autonomia do politico como nivel de discurso e
acreditamos ser inutil funda-lo sobre outra instancia discursiva” (HOUNTONDIJI, 1976,
p. 192)°. Sob o pretexto de independéncia do politico, o purismo de Hountondji acarreta
o isolamento da filosofia do resto do mundo social. Ele refuta (provavelmente com
razdo) a ideia de uma fundacdo metafisica do politico, porém sem jamais considerar a
possibilidade inversa, a saber, um fundamento originariamente politico da abordagem

filosé6fica africana.

Responder ao problema que a filosofia africana contemporanea efetivamente
colocou implica, a0 mesmo tempo, emancipar-se da miragem positivista européia e
confrontar a questdo do desastre, quer dizer, da desumanizagio colonial. E por isso,
como sublinha o filésofo jamaicano Lewis R. Gordon (2006, p. 69), que os Africanos,
cuja humanidade foi por tanto tempo negada, consideraram a antropologia filoséfica
como filosofia primeira. Pode-se acrescentar que essa concepcao deve ser lida como o
duplo de uma concepc¢do da politica como filosofia primeira, acompanhando-a como

uma sombra, destinada a resolver a situagéo.
Fabien Eboussi Boulaga ou a critica da critica

Kwame Anthony Appiah (1992, p. 106) sublinhava que a resolucdo dos
problemas da Africa exige uma compreensdo do mundo cultural em que vivem seus
habitantes. E preciso acrescentar que a insuficiéncia da etnofilosofia consistiu em n&o
conseguir ultrapassar essa etapa da simpatia cultural, que seria apenas um momento
preliminar. Em sua defesa, é necessario sinalizar que o motivo mais decisivo para a
elaboracdo das etnofilosofias ndo foi o passado tradicional que elas reproduzem, mas o
desastre do momento colonial, uma vez que sua memdria estimula esse retorno as
proprias fontes. O filésofo camaronés Fabien Eboussi Boulaga compreendeu com
precisdo a impossibilidade de ignorar as desgracas africanas e o passado do continente

® Hountondji tem razio em evocar, um pouco mais longe, a idéia althusseriana de uma “luta de classes na
teoria”. Mas é para, com isso, melhor fazé-la desaparecer completamente, escarnecendo os adeptos que
tomaram a via da auto-critica que o filésofo marxista impés a si proprio e que o levou a condenar seu
“teoricismo” dos anos 1960 em nome de uma nova concepgdo. Mas a possibilidade de seguir ou ndo a
virada althusseriana ndo é o que importa aqui. O que é preciso considerar sdo as exigéncias da situacdo
africana, que implicam um verdadeiro “retorno as coisas mesmas”.
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para impor a filosofia uma destinacdo essencialmente contemplativa e voltada para a
ciéncia. O titulo e o sub-titulo, a maneira de um quiasma, do trabalho onde ele aborda
essa questdo ja assinalam seu projeto: A Crise do Muntu. Autenticidade africana e
filosofia (BOULAGA, 1977). Os “atributos” do pensamento europeu (a crise, ou Krisis,
e a filosofia) e os do pensamento africano (o Muntu, o humano relacional das linguas
bantus, e a autenticidade) interpenetram-se, desfazendo a clivagem binaria da

etnofilosofia e do pensamento colonialista.

Essa interpenetracdo ndo implica, portanto, nenhuma deferéncia em relacdo a
etnofilosofia. Ao contrério, Eboussi Boulaga endereca-lhe suas proprias criticas.
Segundo ele, a constante confusdo, de que a etnofilosofia ndo consegue se livrar, entre
costumes (ou culturas) e teoria condena-a a separar 0 pensamento de todo projeto mais
geral de Bildung, de formacéo de si individual e coletiva. Com efeito, a acdo e o agente
sdo, entdo, reduzidos a nada e ndo podem constituir o objeto de um retorno sobre eles
mesmos, de uma reflexividade. Se, sob certos aspectos, essa critica converge com as de
Towa e Hountondji, Eboussi Boulaga vai ainda mais longe, acrescentando uma analise
da posicao retdrica que os discursos etnofilosoficos implicam. Eles se aparentam, no seu
entender, a uma argumentacao que visa convencer o publico erudito europeu a propdsito
da qualidade das producdes culturais africanas e, por conseqiiéncia, elevar seus autores
ao plano de interlocutores reconhecidos como tais. A busca de reconhecimento, que
anima esses trabalhos, esta condenada a se frustrar, em razdo de ndo levar em conta a
desigualdade entre os interlocutores, uma vez que ndo é possivel colocar termo a uma
situacdo estruturalmente desigual pressupondo a generosidade dos seus principais
beneficiarios: as autorizacdes emitidas por eles fazem parte dos atributos de seu poder e
de sua dominacgdo. Para Eboussi Boulaga, essa aporia ndo deve conduzir ao abandono
da ambicdo de um pensamento situado: ela sinaliza, ao contrario, um retorno do
recalcado. “O recalque é o 'ndo-filosofico', a situagdo concreta que € 0 motor do desejo
de filosofia, que perpassa esta Ultima, ndo importa qual seja, que desloca
imperceptivelmente suas perspectivas e aciona seus ‘conceitos' ” (BOULAGA, 1977, p.
41).

O diagnostico acerca de uma heteronomia que trabalha o pensamento filoséfico

opde-se a outra posicdo normativa de Paulin Hountondji: sua defesa pluralista. Esse
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termo subentende duas coisas. Por um lado, significa que 0s povos negros néo
esperaram pelo aparecimento da Europa para conhecer em seu seio a multiplicidade dos
pontos de vista e das expressdes culturais; por outro lado, significa que é essa
multiplicidade que deve ser reafirmada na atualidade. Em sintese, tomando o contra-pé
do unanimismo que ele menospreza e cujos discretos revivescimentos nas obras de
Nkrumah e Towa sdo deploradas, Hountondji convida a Africa a se tornar um “sistema
aberto de escolhas multiplas” (HOUNTONDJI, 1977, p. 211). Ao invés de dar de si
mesma uma imagem ideal emprestada do unanimismo, é o projeto pluralista que deveria
prevalecer. Chega-se, assim, a uma oposicao radical que se assemelha a uma antinomia.
Ela esta destinada a permanecer indecidivel enquanto ndo for sublinhada a importancia

da histéria, como o fez Eboussi Boulaga:

A quem vive a destruicdo de seu 'mundo’ em razdo da violéncia feita
por outros mundos e que Vé as culturas serem hierarquizadas segundo
o critério da forca, € permitido, no minimo, ndo se satisfazer nem com
o relativismo que desfruta de modo semelhante do prazer
proporcionado por todas as formagdes culturais, nem com o
pluralismo que convida cada um a cultivar a beleza de sua cultura
original, como se nada tivesse acontecido (BOULAGA, 1977, p. 78).

Em resumo, unanimismo, relativismo e pluralismo sdo proposic@es igualmente
insignificantes a partir do momento em que 0 pensamento é obrigado a levar em conta o
relativismo mdrbido imposto pela dominacgdo cultural. Com base nisso, uma posi¢do
como a de Hountondji pode ser acusada de cumplicidade objetiva com a ordem
dominante: “O pluralismo é a ideologia, conservadora, dos que, antecipadamente, estdo
em posicdo de forca. Ele imobiliza a relacdo de forcas em seu proveito” (BOULAGA,
1977, p. 34). O pluralismo ndo é o adversario do unanimismo; ele é uma espécie de
soma das unanimidades locais, reunidas pelo poder que as administra. Desse modo, este
Gltimo se reserva o direito, assim como as outras culturas entre as quais ele exerce o
poder, de permanecer o que ele é. A saber: 0 que exerce o0 poder.

Se a concepgdo que Hountondji tem da filosofia participa da tradicdo da
epistemologia histérica francesa, a concepcdo que Eboussi Boulaga elabora assemelha-
se mais as posi¢des de um Antonio Gramsci. Para o pensador italiano, longe de designar
um sistema coerente, enquanto cristalizacdo hegemonica do saber de uma época, o

termo filosofia designa o conjunto de valores e de concepgcbes que constituem a
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representacdo do mundo de um grupo ou de um individuo. A especificidade da
contribuicdo do intelectual ou do filésofo profissional ndo depende, portanto, de uma
diferenca de natureza. Em razdo do tempo que sua profissdo de intelectual permite
dedicar ao estudo de tais visdes do mundo, ele se encontra em condic¢des de retracar sua
espessura historica, de experimentar sua consisténcia, mas também de propor novas
visoes, de participar de um esforco de reorientagéolo. Da mesma maneira que Gramsci,
Eboussi Boulaga entende que a filosofia é inseparavel da producéo intelectual de uma
comunidade, ainda que seja para provocar reviravoltas e disputas em seu seio.

Nesse ponto, portanto, Eboussi Boulaga se aproxima mais de seu compatriota
Marcien Towa. Este ultimo sustenta uma concepgdo abertamente “revolucionéria” da
filosofia africana e denuncia a propensdo dos etnofilosofos em tentar salvar ou
ressuscitar ideologias tradicionais que concorreram para a faléncia da Africa em face
dos colonizadores europeus. A fim de mudar a atual condicdo africana, ele conclama a
uma revolucéo de si, a deixar para trds qualquer nostalgia pela fraqueza. “A histéria de
nosso pensamento nao deve se propor como tarefa a exumacéo de uma filosofia que nos
dispensaria de filosofar, mas sim a determinacdo do que precisa ser, em nos, subvertido
para que seja possivel a subversdo do mundo e de nossa condigdo presente no mundo”
(TOWA, 1981, p. 75).

Apesar de ndo se opor a orientacdo progressista de Towa, Eboussi Boulaga ndo
faz concessdo ao voluntarismo que ele promove ao convidar os Africanos a imitar o
colonizador no que ele foi mais forte. Eboussi Boulaga tem consciéncia de que € essa
experiéncia partilhada da violéncia colonial que torna possivel, em primeira instancia, o
surgimento da ideia de uma tradicdo comum ao continente africano, o qual é sinénimo,
em um primeiro momento, de “colonizabilidade” (BOULAGA, 1977, p. 145). Mas,
sustenta o filésofo, pode-se fazer qualquer coisa com o ser-em-comum nascido de uma
tal fundacgéo negativa, entrelagando-se com os modos de vida mais antigos. O pensador
camaronés nao admite que a restauracdo do potencial de criacdo cultural, cientifica,
politica dos africanos deva passar pelo sacrificio da propria ideia de uma tradicao
africana, ou mesmo pela imitacdo servil da Europa. Nesse ponto, as posi¢oes de Eboussi
Boulaga remetem a certas paginas de Frantz Fanon. No L'An V de la révolution

algérienne (FANON, 2009, p. 95-96), o pensador martinicano descrevia a nova maneira

°cf. GrRAMSCI Antonio, L’anti-Croce (cahier 10). In: Textes, Paris, Editions Sociales, 1983.
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pela qual, em contexto revolucionario, os jovens acediam a idade adulta, emancipando-
se da autoridade tradicional dos pais e, a0 mesmo tempo, participando da luta pela
independéncia. Atraves desse exemplo extremo, Fanon evidenciava que a
responsabilidade ndo adviria através da fantasia adolescente da ruptura radical,
liberagdo do passado que depende da ilusdo de fazer como se nada tivesse acontecido. E
mais dificil deixar viver em si a tradicdo e a0 mesmo tempo eliminar seu poder
legitimador do que se amputar de uma parte de si mesmo. E mais dificil adquirir a
certeza de que ndo precisamos mais obedecer cegamente as regras ancestrais, mas que
temos, ao contrario, o direito de transgredi-las ou de transforma-las em algo melhor, do
que se precipitar num mundo onde essas regras ndo existem, nos bragos de novos
senhores.

Ao invés de abandonar pura e simplesmente qualquer referéncia a tradicdo
africana, substituindo-a pelas idealizacbes de referentes hegemdnicos tais como a
ciéncia ou a Europa, Eboussi Boulaga afirma os direitos de uma concepcao
revolucionaria e razoavel da tradicdo. O modo como a etnofilosofia compreendeu a
tradicdo, ou seja, enquanto harmonia e pura positividade, tornou impossivel pensa-la em
termos existenciais, enquanto pro-jeto: “a tradicdo tal como ela se apresenta implica um
imperativo de realizagdo no porvir sob a forma de uma comunidade de destino, de
direcdo. O passado néo existe sendo em relagdo com uma atividade e um projeto”
(BOULAGA, 1977, p. 151). O autor da Crise do Muntu destaca trés vertentes
existenciais, ou trés ek-stases temporais, dessa reconfiguracdo do conceito de tradicao,
voltadas respectivamente para o passado, o presente e 0 porvir.

Primeiramente, existe o que ele chama de “memoria atenta”, com a qual a
tradicdo deve considerar as experiéncias-limites da colonizacdo e da escraviddao que
evidenciaram sua vulnerabilidade e sua finitude enquanto partes integrantes de sua
historicidade e de sua consciéncia de si mesma. O gesto negativo da atengédo deve ser
acompanhado por um outro, a saber, o gesto de “identificacdo”, ou seja, de uma
producdo da comunidade, o viver-junto através de uma afirmacdo de si ndo abstrata,
mas que envolva a criacdo religiosa, cultural, cientifica, de um mundo da vida africano.
Por fim, a tradicdo deve se converter em “utopia”, propor contra-modelos a fim de
contestar as normas presentes, sem deixar de respeitar as realidades locais: “A tradigdo é
a relacdo ética com as pessoas do passado assim como a esperanca € a relagdo ética com
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as pessoas do futuro, para quem meus atos serdo apresentados como um destino a ser
transformado, um destino sensato, e que reconhecerdo em nos a expectativa de sua
aparicao” (BOULAGA, 1977, p. 171). Portanto, Eboussi Boulaga propbe uma
concepgéo existencial da tradicdo: ela ndo deve ser vista como um unanimismo que se
impde, ou qualquer norma dessa natureza, mas como o simples fato de herdar, de
possuir um passado e de ser livre para repeti-lo ou trai-lo, em conformidade com uma

exigéncia ética.

O pensamento do desastre e o espirito de ubuntu

O que Paulin Hountondji entreviu, mas de que desviou rapidamente os olhos,
optando por volta-los para a ciéncia, € a idéia que Fabien Eboussi Boulaga ousou
afrontar: que a filosofia africana, ou seja, sua necessidade, nasce do desastre, da extrema
violéncia, do mal. “O que é primeiro, para 0 Muntu, ndo é nem 0 espanto nem a
admiragcdo, mas somente o estupor causado por uma faléncia completa” (BOULAGA,
1977, p. 15-16). Como mostrou Reiner Schirmann em sua monumental arqueologia da
filosofia ocidental, Des Hégémonies brisées, 0 que a caracteriza € ter desejado fundar o
pensamento sobre positividades absolutas - 0 Uno, a Natureza, a Consciéncia. Sucessao
dos “funcionarios da Humanidade” (SCHURMANN, 1996). Ora, tal como Adorno, e
antes dele Horkheimer, Schirmann faz questdo de sublinhar as consequéncias
desastrosas que esse pensamento “afirmativista” causou, tdo pouco atento ao que devia
a negatividade, ou seja, as destruicdes violentas que ndo deixam jamais de acompanhar
0 enganador esquecimento pela missdo do Bem, com sua tendéncia em considerar
explorados, cadaveres e mutilados em termos de perdas e ganhos.

A esse respeito, a filosofia africana, tal como a entende Eboussi Boulaga,
enraizada no negativo, conduz ao caminho do que poderia ser um pensamento desde o
Sul global. Ao invés da realizagdo do Bem, ela toma como ponto de partida as
conseqiiéncias do desastre e as condi¢des da interrupcdo de sua incessante repetigéo.
N&o causa surpresa 0 encontro desse pensamento com as teses de pensadores Judeus (a
Escola de Frankfurt, Levinas) ou com aquelas marcadas profundamente pela memoria
dos crimes nazistas (Schiirmann). Ao aquiescer, portanto, em rejeitar o ideal de pura

afirmacgdo que h& muito guia a Europa, a filosofia africana assegurara sua singularidade,
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nédo enquanto particularismo cultural, mas como a exata compreenséo das forgas de sua
propria génese, que liga o continente negro ao mundo em seu conjunto.

Nao ¢, nesse sentido, anddino sublinhar que a palavra bantu “Muntu”, da qual
Eboussi Boulaga propde uma interpretagdo hermenéutica e existencial, mas também
relacional, € a raiz de um termo que adquirira uma importancia politica fundamental na
Africa do Sul dos anos 1990, com Desmond Tutu, Nelson Mandela e seus esforgos por
uma saida pacifica do regime do apartheid: “ubuntu”. A filésofa do direito
estadunidense Drucilla Cornell define esse conceito como “uma ética militante da
virtude, segundo a qual o sentido do que ser humano quer dizer € eticamente
performado, cotidiana e contextualmente, e segundo a qual a vida comum ¢
constantemente evocada e colocada em questao” (CORNELL, 2014, p. 40). Os
antropologos Jean e John Comaroff (2012, p. 60) mostraram que existia uma
continuidade entre essa teoria e a maneira pela qual os Tswanas, um povo bantu da
Africa do Sul, concebiam a identidade pessoal durante o periodo colonial. Segundo 0s
Tswanas, 0 si ndo reside somente no corpo, mas na soma de todas as relacOes e de todos
os esforcos: ndo é possivel existir a ndo ser em relacdo com um amplo conjunto de
outros e a identidade que decorre disso se encontra indefinidamente em construgédo
através de uma atividade e de préaticas. Eboussi Boulaga caminha nessa mesma direcao :
“O individuo que eu sou € um segmento empirico do mundo, uma forma momentanea
de relacGes, um nucleo provisorio de atributos e de papéis em um contexto determinado,
um lugar” (BOULAGA, 1977, p. 232). Cornell parece confirmar essa proximidade
quando sublinha que, segundo o ubuntu, ndo é possivel manter-se em um devir humano
sem 0 apoio constante dos outros e sem aceitar certa responsabilidade (CORNELL,
2014, p. 69) para com esse mundo humano.

As nocdes de Muntu e de ubuntu oferecem exemplos de retornos as tradi¢Ges
africanas ao mesmo tempo s6brias da embriagués unanimista e desembaragadas de um
julgamento eurocentrista proeminente. H& um liame entre o relacionismo que elas
pressupdem e o desastre; Desmond Tutu ele mesmo, pensando sua teologia do ubuntu,
tinha consciéncia disso. O ser em relacdo permite uma definicdo ética do individuo,
mesmo quando ele surgir de um passado doloroso, violento, marcado pela
desumanizagdo. A “tradi¢do” tem importadncia somente quando permite pensar uma

relagdo ética para viver o presente e ndo quando envolve uma vassalidade em relagdo a
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sua propria memoria. Nesse sentido, os termos emprestados aos léxicos bantus ndo
devem ser apreciados primeiramente por alguma ligacdo com um passado pré-colonial
idealizado, ja que este €, em parte, inacessivel devido a violéncia, mas devem ser
revisitados através do esforco de uma reinvencao filosofica, ética e politica, no interior

de culturas vivas e crioulizadas, a fim de pensar o comum para além da catastrofe.

Considerac0es finais

A recusa dos métodos da etnofilosofia, de seu ideal e de seus valores
fundamentais pode ser feita sem que seja preciso, para isso, negar a necessidade do
problema que lhe deu origem. O que quer que pensemos desse problema, o fato é que
ele participa amplamente do nascimento da filosofia africana. Mas é preciso sublinhar
que as tradicbes africanas passaram a ser reatualizadas, tanto intelectual quanto
praticamente, a partir do interior de um pensamento critico, distinto da etnofilosofia e
atento as consequéncias da dominag&o colonial e neocolonial européia. Desse modo, a
abordagem critica real¢a que “ter” uma cultura, prova-la ou afirma-la, ndo é de maneira
alguma um fim em si. O que importa sdo as necessidades, 0s interesses sociais que a
perpassam. Eles podem ser traduzidos teoricamente e muito ganhariam em sé-lo.
Numerosos sdo 0s que se recusam a entender isso e que idealizam ancestrais milenares e
gloriosos. Porém, a filosofia africana nasceu do desastre e ndo da embriagués das

conquistas que, em uma palavra, desfazem mundos. Nisso reside sua primeira virtude.
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Félix Guattari e a resisténcia ao presente’

Vladimir Moreira Lima?

Resumo

O intuito deste artigo € o de pensar a conexao entre as praticas de resisténcia e o0 ato de
criagdo a partir da obra de Félix Guattari. Para isso, faz-se necessario tentar
compreender, ainda que em linhas gerais, o exercicio do poder no e do presente. No
final de sua vida, Guattari considera que, cada vez mais, estamos entrando em uma nova
formagdo social, um tipo de sociedade muito especial intitulada “sociedade de
integracdo”. Guattari se insere na heranga dos diagnosticos realizados por Michel
Foucault acerca das sociedades de soberania e das sociedades disciplinares bem como
das sociedades de controle, apresentadas por Gilles Deleuze. Inseparavel de uma analise
das mutacg6es do capitalismo, a sociedade de integracdo, com a soberania, a disciplina e
controle, inaugura uma nova tecnologia de poder ao tomar a producdo de subjetividade
como a primeira e a mais importante das producdes: as equivaléncias generalizadas. Sua
radical especificidade estd em pretender funcionar eliminando de todo e qualquer
horizonte a existéncia de processos que poderiam lhe colocar em xeque. Qual é a
natureza da resisténcia, entdo, quando esta parece ser impedida de nascer e, ndo apenas,
combatida, capturada e reprimida? E, sobretudo, por que é justamente diante de uma tal
situacdo que Guattari ira afirmar que as resisténcias, as linhas de fuga, sdo primeiras?
Estas sdo as questdes que gostariamos de desenvolver.

Palavras-chave: Politica; Sociedade de integracdo; Criagdo.

Abstract:

The purpose of this article is to think about the connection between resistance practices
and the act of creation through the work of Felix Guattari. For this, it is necessary to try
to understand, although in general lines, the exercise of power in the and of the present.
At the end of his life, Guattari considers that, increasingly, we are entering a new social
formation, a very special type of society called "integration society". Guattari is inserted
in the inheritance of the diagnoses realized by Michel Foucault on the societies of
sovereignty and the disciplinary societies as well as the societies of control, presented /
displayed by Gilles Deleuze. Inseparable from an analysis of the mutations of
capitalism, the integration society inaugurates a new technology of power by taking the
production of subjectivity as the first and most important of productions: generalized
equivalences. Its radical specificity lies in pretending to work by eliminating from any
and all horizons the existence of processes that could put him in check. What is the
nature of resistance, then, when it seems to be prevented from being born and not only
fought, captured and repressed? And, above all, why is it precisely in the face of such a

1 Esse texto é o resultado de uma conferéncia realizada na Universidade Federal Fluminense em setembro
de 2018, a convite do Grupo de pesquisa DEVIR - Deleuze: variacGes, intensidades, ressonancias e do
Programa de Pés-Graduacdo em Filosofia da Universidade Federal Fluminense (PFI-UFF). Agradeco,
especialmente, a Mariana Toledo e Frederico Lemos pela organizacéo do evento.
2 Professor assistente na Universidade Estadual do Rio de Janeiro (CAp-UERJ).
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situation that Guattari will assert that the resistances, the lines of escape, are first? These
are the issues that we would like to develop.
Keywords: Politic; Societies of integration; Creation.

A principal questdo desse texto poderia ser enunciada de uma maneira muito
simples, questdo que, penso, ndo parou de atormentar o pensamento de Guattari: como
resistir ao presente? Essa questdo sé pode ser colocada se houver a insisténcia®, como
um de seus principais componentes, de uma obrigacdo que tento explicitar desde ja:
como pensar uma resisténcia ao presente cuja resposta ndo autoriza nem o
encaminhamento de um programa e nem, muito menos, um ensinamento moral sobre
como resistir? Para formular em outras palavras, como pensar a resisténcia situando esta
questdo em uma zona de indiscernibilidade que invoca a questao de “como resistir com
€ Nno pensamento”, tentando escapar das imagens da denuncia, da revelagdo e da
mobilizagdo comum, todas demasiadamente referenciadas na verdade como valor
supremo, absoluto. Escapar da dendncia, que mostraria uma verdade ocultada por uma
mentira, por uma ideologia interessada no ocultamento desta verdade. Escapar da
revelacdo, que mostraria uma verdade escondida por uma ilusdo, por uma falta de
consciéncia, de entendimento, de racionalidade, daqueles e daquelas que acreditam nas

aparéncias. Como?

Ambas as imagens possuem a certeza que a verdade, por si s, mobiliza, conduz
para 0 Bem e para Justica - conferindo ao portador desta verdade um poder sobre 0s
outros. E ndo se trata, alids, de dizer que a superestimacdo da verdade é ela mesma um
erro, uma ilusdo ou uma mentira contada para esconder algo... A questdo é pragmatica,
incide sobre os efeitos, dos modos de sentir, pensar e agir que podem ser suscitados.
Trata-se, para retomar a expressao de Didier Debaise e Isabelle Stengers (2016), de um

“pragmatismo especulativo™ que, primeiramente, retomando Deleuze e Guattari em O

3 Através do pensamento de Félix Guattari, os textos de Gilles Deleuze, Michel Foucault, Isabelle
Stengers e Comité Invisivel compdem verdadeiros universos de referéncias imprescindiveis para este
trabalho. A razdo, justamente, reside no fato de que estas referéncias — ainda que ndo apenas estas —
colocaram, de maneira explicita, segundo vias singulares, a questdo da resisténcia ao presente de modo
inseparavel desta insisténcia que aqui tento explicitar.

4 Cito esta referéncia pois € ai que aparece esta expressdo. Entretanto, a conexdo entre uma operagao
especulativa e pragmatica €, de longa data, desenvolvida por Stengers. Cito, assim, dois textos capitais
para as formulacfes aqui em jogo: Cosmopolitiques (1996-1997, p. 20) e La Sorcellerie capitaliste
(2005), escrito com Pignarre, o capitulo intitulado Ousar ser pragmatico. Para mim, por fim, estas
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que é a filosofia?, nada tem a ver com uma relatividade da verdade mas, justamente,
~J com a verdade do relativo, isto é, com a criacdo de um modo de sentir, pensar e agir que
possui sua existéncia e sua consisténcia através de um plano de construcdo que lhe da
plena autonomia, tal como a definicdo do construtivismo radical (e ndo social,
arbitrario, no sentido pobre do termo) que Deleuze e Guattari elaboram neste livro
supracitado de 1991 e que Guattari, um ano mais tarde, em 1992, em Chaosmose,
chamaréa de criacionismo axioldgico: um modo de avaliar uma ideia, uma pratica, uma
maneira de sentir, a partir da poténcia do que ela é capaz de desencadear. Um
pragmatismo estranho, especulativo que, inversamente a palavra de ordem capitalista “¢
preciso ser pragmatico”, trata os efeitos dos possiveis que se estd em vias de criar como
um componente da propria criacdo que se esta em vias de se instaurada. E, sobretudo,
faz com que a atividade de pensar e lutar estejam conectadas as dimensdes importantes
e relevantes que contribuem para a tomada de consisténcia e a persisténcia da propria

atividade do pensamento e da luta em agenciamentos singulares.

Como uma palavra de ordem capitalista, “€¢ preciso ser pragmatico”, portanto,
implica ser mobilizado por uma urgéncia transcendente que submete os modos de
pensar, sentir e agir aos dados de uma realidade ja-ai, com seus impasses diabdlicos e
encaminhamentos provaveis, onde nada resta a fazer a nao ser se convencer de que “nio
havia escapatoria”, de que, entre “ou isso ou aquilo”, saimos satisfeitos ou um pouco
menos insatisfeitos com aquele provavel que parecia um “mal menor”. O pragmatismo
especulativo, por sua vez, tenta levantar e sustentar uma hipotese, um “e si...”, ndo
como uma condicdo de possibilidade mas, eu diria, temendo jogar demasiadamente com
as palavras, como a instauracdo de uma possibilidade nova que passa a existir efetuando
novas condicOes a ela imanente. Nesse sentido, é experimental, pois esta hipotese nao é
imaginaria. Ndo deve apelar uma correspondéncia, como se soubéssemos a que
realidade ela deve atender. Ela, na sua construcdo mesma, na sua sustentacdo propria, e
se ela for capaz disso, de compor e recompor sua consisténcia, cria um campo de
experimentacdo onde uma nova paisagem surgira, com outros limites e limiares, outras

condic@es, outros personagens €, principalmente, outras incognitas.

Ora, para mim, 0 exercicio pragmatico e especulativo de Guattari, acerca da

resisténcia, poderia ser enunciado da seguinte maneira: e si pensarmos que tudo ndo esta

reflexdes sdo inseparaveis das cartografias especulativas, pragmaticas e analiticas que Guattari buscou
desenvolver (cf., sobretudo, 1989a e 1989b).
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estruturalmente ou sistematicamente dominado, e que as resisténcias para se tornarem
00 reais ndo demandam missOes conscientizadoras, drasticos rompimentos ou altivas
desconstrucdes disso que supostamente nos determinaram a ser? Que aquilo que escapa,
que foge e faz fugir, que resiste, é primeiro e tem o privilégio, e que toda opressdo e
tristeza que esse mundo produz vem depois, o0 que ndo quer dizer, em hipétese algumal,
que venha mais atenuada e sem a sua tdo conhecida, sentida e denunciada brutalidade?
Acredito que o pensamento de Félix Guattari € movido por uma tal aposta, que poderia
ser enunciada e concentrada de forma inteiramente positiva, segundo suas proprias
nog¢des, a partir da ideia de que had um primado das linhas de fuga criadoras. Onde ser
primeiro ndo possui a pretensdo de constituir uma ontologia fundamental, nem
identificar um fenémeno da realidade, mas a tentativa de afirmar aquilo que importa,

que é relevante, para o pensamento e de ser pensado.

Creio que este seja 0 problema enfrentado por Guattari em toda sua obra. E que
foi colocado, ao meu ver, diretamente, no periodo final de sua vida, aquele que vai de
1989, com a publicacao dos livros Cartographies schizoanalytiques e As trés ecologias,
passando por O que é a filosofia?, de 1991, altimo livro escrito com Deleuze e, por fim,
em 1992, Caosmose — além do livro pdstumo, de 2013, intitulado O que é a ecosofia?,

que recolhe textos e entrevistas deste Gltimo periodo.

Estes textos sintonizam o problema da criacdo politica, da resisténcia, através de
dois grandes temas. A filosofia e a producdo de subjetividade. A criacdo de conceitos e
a criacdo de territérios existenciais. Inclusive, é deste periodo, praticamente
concomitante a ideia de que a filosofia é criacdo de conceitos que Guattari, em uma
entrevista de 1990 (p. 21), afirma uma interessante formulagdo acerca da funcéo da
filosofia, transversal a criagdo de conceitos. Ele diz: “conferir a subjetividade a
densidade de um acontecimento”. Com isso, gostaria apenas de sugerir, para que a
questdo que aqui tento desenvolver ndo se torne abstrata, isto €, sem um meio de
ativacdo, que a filosofia e a producdo de subjetividade sdo os dois campos que me

situam e que busco enderecar as questdes que aqui apresento.

Certamente, sdo muitos 0s temas e questdes deste periodo. Por outro lado, a
preocupacdo com a filosofia e a producdo de subjetividade ndo datam dai no
pensamento de Guattari (nem no de Deleuze). Mas ha algo novo, “quando chega a

velhice, e a hora de falar concretamente” tal como escrevem Deleuze e Guattari em O
9
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que € a filosofia? (p. 7). Por que a velhice? Respondem Deleuze e Guattari: € um
(O acontecimento em que se experimenta “uma soberana liberdade, uma necessidade pura
em que se desfruta de um momento de graca entre a vida e a morte, e em que todas as
pecas da maquina se combinam para enviar ao porvir um trago que atravesse as eras’.
Como se houvesse uma avalia¢do de que ndo resta muito mais tempo e que é necessario
lancar algo para o porvir. Falar concretamente é exatamente isso, enderecar a questao
para um porvir que &, a0 mesmo tempo, um futuro na historia e, sempre, um devir a-

historico de uma disciplina ou prética criadora.

Penso que tenha sido Stengers quem formulou de um modo muito interessante a
natureza deste falar concretamente em dois textos cujos titulos j& dizem muita coisa:
“Gilles Deleuze’s last message” (s/d) que, depois, reformulado, passou a se chamar
“Deleuze and Guattari's Last Enigmatic Message ” (2005, p. 151) e que defende a ideia
de que O que é a filosofia? ¢ o “livro mais politico de Deleuze e Guattari”. A Gltima
mensagem ndo € um canto do cisne. N&o se trata de revelar algo que ja estava na obra.
Tudo se passa, diz Stengers (s/d), retomando Deleuze e Guattari (1980, p. 130-131),
como na experiéncia do alcodlatra que, para manter a consisténcia de seu agenciamento,
precisa atingir o seu limite e jamais chegar até um limiar. Deve tomar o pendltimo ou
antepenultimo copo, pois o Gltimo, o limiar, implica desterritorializar o agenciamento a
um tal ponto que ele ndo poderd se recompor. Se estes ultimos textos de Guattari,
sobretudo O que € a filosofia? e Caosmose, sdo desta natureza, isto €, partem de uma
avaliacdo imanente que o agenciamento filosofico da escrita pode, a qualquer momento,
ndo se recompor, qual é o trago que é preciso lancar para porvir? Qual é o grito que é
preciso dar ou, talvez, o que é preciso transformar em um grito? Ora, trata-se,
justamente, segundo as palavras de Deleuze e Guattari, de que “falta resisténcia ao
presente”. Eles escrevem:

N&o nos falta comunicacdo, ao contrario, nds temos comunicacgao
demais, falta-nos criacdo. Falta-nos resisténcia ao presente. A criagéo
de conceitos faz apelo por si mesma a uma forma futura, invoca uma
nova terra e um povo que ndo existe ainda. A europeizagdo ndo
constitui um devir, constitui somente a histéria do capitalismo que
impede o devir dos povos sujeitados. A arte e a filosofia juntam-se
neste ponto, a constituicdo de uma terra e de um povo ausentes, como
correlato da criagdo (...) Um artista ou um filésofo sdo incapazes de
criar um povo, s6 podem fazer o apelo, com todas as suas forgas (...)
Mas os livros de filosofia e as obras de arte contém também sua soma

inimaginavel de sofrimento que faz pressentir o advento de um povo.
Eles tm em comum resistir, resistir a morte, a servidido, ao
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intoleravel, a vergonha, ao presente (DELEUZE; GUATTARI, 1991,
pp. 130-132).

A falta de resisténcia ao presente, no entanto, nao significa que falta resisténcia
no presente. Se fosse assim, mais uma vez, os filésofos, a vanguarda, estariam ai para
suprir a falta, para fazer a critica e refazer o eterno e universal gesto platénico daqueles
que sairam da caverna, que diante da luz viram a realidade em si, a verdade e retornam
para ensinar, converter e mobilizar. A falta de resisténcia é um esforco para colocar o
problema da criagdo da resisténcia diante de uma formacgédo social que inaugura uma
nova tecnologia de poder, imbricada a uma mutacdo do capitalismo que, talvez pela
primeira vez, possui a pretensdo de funcionar segundo o paradigma de que ndo ha, nao
houve e ndo ha como haver resisténcia. Em outras palavras, ha uma formacéo social que
elimina do seu horizonte as linhas de fuga. E isto que Guattari, em uma de suas Gltimas
entrevistas (2013, p. 306), chamou de sociedade de integracdo, de integracdo subjetiva,
gue nasceu na adjacéncia das sociedades de controle analisadas por Deleuze e que, cada
vez mais, estaria a substituindo - ainda que mantendo diversos niveis de
correspondéncias e coexisténcias com o controle, a disciplina e a soberania, analisadas
por Foucault.

Como funciona esta sociedade de integracao?

A sociedade de integracdo é uma sociedade de integracdo subjetiva,
primeiramente, pois ela é uma reacdo a micropolitica revolucionaria que eclodiu em
torno de 68. As sociedades de integracdo possuem certamente uma espécie de préclimax
ndo s politicamente mas também tecnicamente reacionario. E na conversdo de um
primeiro sentido do que significa integrar — com um terrivel aprendizado seguinte — que
ela pode, sob o encontro de outras circunstancias diante das quais ela repete sua
reatividade, erigir-se ao configurar uma tecnologia, um tipo de poder, propria de seu
funcionamento. Se ela nasce nos anos 70, este seu préclimax é anterior, pertencente ao
inicio do século XX. Pontua-se aqui a reacdo a revolucdo russa de 1917 e a revolucao
espanhola de 1936 (bem como a situacdo insurrecionaria francesa desse mesmo ano) e,
até mesmo, a experiéncia da Frente Popular, também na Franca, em 1945. Por qué?
Segundo Guattari (1974), porque ai aconteceu a grande integracdo dos movimentos
anticapitalistas na realidade material e imaterial dominante. Esse préclimax coincide
com a instalacdo das sociedades de controle cujo apogeu ocorre depois da Segunda

Guerra Mundial. A sociedade de integracdo surge ai, ainda na adjacéncia. Esta
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embrionaria. S6 nos anos 70 que ela ter4 seu apogeu. Porque ela é uma reagdo a 68,
= envolve uma transformacdo paradigmatica na moeda e no mercado mundial quando
Nixon quebra a convertibilidade do dolar em ouro e, também, porque que nenhum
sistema mais ou menos estabelecido de Welfare State, proprio dessa integracdo das
sociedades de controle, devera resistir & integragdo da sociedade de integracao.

O que se passa, em todo caso, neste préclimax em termos de integracao e, que,
ndo por acaso, serd objetos de longas meditacGes de Guattari, jA& em seus primeiros
textos, dos anos 60, tais como encontramos em Psicanalise e Transversalidade de
19747

E um tipo de integracdo, diante das vibra¢Bes comunistas, que vai fazer o
capitalismo, passando pelo Estado, que é de captura, monopolizar o Estado na direcao
de um “bem-estar social”’. As sociedades de controle nascem aqui, mesmo que
anteriormente ao controle outras integragfes tenham ocorrido.

E é nesse sentido que, para compreender a necessidade de uma transformacéo da
natureza da integracdo, deveriamos determinar no que concerne a “fragilidade”, a
“insuficiéncia”, diante das transformagdes no mundo, da integracdo disciplinar e,
sobretudo, de controle. Em linhas gerais, talvez seja interessante ir na seguinte direg&o:
é que esta forma de integracdo s6 pode integrar aquilo que ela mesma excluiu e que, sob
naturezas diversas, se metamorfoseia para combaté-la. A integracdo s6 advém em um
contexto onde existem integrados e ndo-integrados, divisdo produzida pelo seu proprio
sistema. Ela sO integra movimentos, valores, modos de existéncias, cuja afirmacédo e
proliferacdo representam limiares que desfazem seus agenciamentos — e 0s toma como
tais.

Este sentido de integracdo é ainda muito marcada pela disciplina e seus desvios,
seus transgressores. Trata-se de modelar o individuo segundo a instituicdo de
confinamento. Procedimento que tem um inicio e um fim, segundo o tempo e o espaco
de cada confinamento, correspondente das forgas que sdo possiveis de serem majoradas
pela docilizacdo do corpo individual que recebe uma atencdo como individuo e como
parte de um rebanho: “O individuo ndo cessa de passar de um espaco fechado a outro”,
Cujo objetivo é “concentrar, distribuir no espago; ordenar no tempo; compor no espago-
tempo uma forca produtiva cujo efeito deve ser superior & soma das forcas
elementares”, escrevia Deleuze (1990, p. 223). Trata-se de integrar, pela modelagem,

um corpo com suas forcas informes, o tempo inteiro escapando a modelagem,
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precisando ser refeita segundo as novas condi¢des dos procedimentos do espaco de
N confinamento posterior.

Esse primeiro sentido do que significa integrar também € muito marcado pelo
controle. Mesmo que mudancas se estabelecam. Trata-se de integrar, também, o que
escapa, segundo o estado de dominagdo posto. Porém, 0 que escapa ja ndo tem um
estatuto real e atual, como a matéria do corpo que incide o poder disciplinar e que cava
as utilidades virtuais. O que escapa € suposto e vivido pelas caracteristicas do exercicio
do poder das sociedades de controle como sendo virtuais, inteiramente reais, mas jamais
podendo se tornar possiveis e atuais. Ela elimina os intervalos em que a fuga pode
passar a estes estatutos atuais, mesmo que estivesse condenada a ser retomada por outro
dispositivo de confinamento. Ela implica um “controle continuo € comunicagdo
instantanea” (DELEUZE, 1990, p. 220). Nas sociedades de controle, “nunca se termina
nada, a empresa, a formacédo, o servico sendo os estados metaestaveis e coexistentes de
uma mesma modulagdo, como que de um deformador universal”, como dizia Deleuze
(1990, p. 226). Os muitos moldes dos espacos fechados ddo lugar a uma mesma
modulacéo, infinita e em constante variagdo em espaco aberto. Inclusive os espacos
fechados serdo “abertos”. A modulagdo pode até ser considerada um tipo de moldagem,
mas muito especial, segundo Deleuze, automaticamente “autodeformante”. E como se a
sociedade de controle recebesse os corpos (de toda natureza) ultramodelados e
engessados das sociedades disciplinares percebendo que a capacidade de integracdo é
limitada pelas formas assumidas através dos papéis, das sujeicdes sociais, que a
disciplina produzia. Sera necessario deforméa-los e ndo parar de deformar a sujei¢do que
surgir. Eis ai a ambiguidade do controle. Ao mesmo tempo em que instaura uma
subjetividade modulada continuamente, acompanhada de todo tipo de re-sujei¢des, ndo
deixa de permitir que nasc¢a, entre uma sujeicdo e outra, uma virtualidade para que 0s
processos de subjetivacdo possam tornar possivel, isto é, experimentavel, uma fuga que
0s arrastaria para outras dire¢cdes um pouco mais singularizantes. O acontecimento de
68, alias, ndo pode ser explicado por isso. Mas é esta brecha que ele transformou em
uma grande avenida, cheia de bifurcacGes.

Para a sociedade de controle, assim, h4 sempre uma ameaca de fuga no
horizonte, virtual, que precisa ser integrada através da diferenciacdo de mecanismos de
captura, da ampliddo de protétipos de estilos existenciais personalizados, de uma
banalidade, vulgaridade e vertiginosidade estonteantes. “Informam-nos que as empresas

tem uma alma, o que ¢ efetivamente a noticia mais terrificante do mundo”, escrevia
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Deleuze (1990, p. 227). Por outro lado, igualmente terrificante, € o fato de que toda
(W) alma se torna uma empresa, um capital humano, empreendedor de si, onde cada gesto,
inclusive aqueles sustentados como ruptura da equivaléncia capitalistica, ndo deixam de
entrar em um mercado global de investimentos, com um preco, uma cotagdo, conforme
0 status quo de validade universal e inteiramente passageiro, estilos de vida distintos
com a finalidade de produzir distintos servicos, sob a égide do lucro, da competitividade
e da producdo de uma vida que ndo é semelhante ou analoga a mercadoria — é a propria
mercadoria.

A sociedade de integracdo agird a partir de uma integracdo que dobra a
normalidade, que se efetua a partir de si mesma. Ela elimina do horizonte, virtual ou
atual, qualquer manifestacdo contraria a sua ordem. Nada jamais ira existir e nada nunca
existiu heterogeneticamente. Na verdade, nem a enunciacdo de sua integragdo poderia
supor, mesmo segundo as condi¢des de uma recusa do estatuto atual e virtual de outros
universos e territorios da existéncia, a realidade de campos de possiveis.

Se esta “sociedade” ¢ uma reacdo a 68, isso se da porque este foi um movimento
que, num certo nivel, forjou uma luta politica tanto contra a participagdo integrada do
movimento revolucionario com a ordem dominante e, por outro lado, contra os mil e um
dispositivos de integracdo da ordem dominante. A resisténcia se reinventa diante dos
poderes mais implicitos, escondidos, que ndo puderam permanecer assim: a resisténcia
transversalizou e conectou as dimensdes de recriacdo politica. Ndo que anteriormente a
68, em toda historia das lutas, ndo houvessem conexdes, encontros. A singularidade de
68 esta no fato da conexdo e dos encontros entre 0s meios de ruptura mais heterogéneos
terem passado ao primeiro plano, a0 menos no interior das herangas ocidentais de lutas
e existéncias anticapitalistas.

E, talvez, 0 mais importante: esta insurreicdo precisou tomar a consisténcia de
agenciamentos coletivos de enunciagéo, de processos de subjetivacdo que enunciam e
expressam, com outra disposicdo material e produtiva, outros possiveis para a
existéncia. E ai que uma nova entidade, um novo terreno, deve ser merecedor de toda
atencdo: a producdo de subjetividade.

A subjetividade como campo das lutas revolucionarias sera também o palco e o
objeto mais precioso em que o exercicio do poder na sociedade de integracdo investira.
Dai porque, também, o exercicio do poder nesta sociedade de integracao é inconcebivel
e impensavel sem a consideracdo da génese de uma reestruturacdo do capitalismo, da

modificacdo de suas politicas, que ird tomar, segundo Guattari, a producdo de
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subjetividade como a primeira e a mais importante das produgdes. “Aquilo que chamei
4= de producéo de subjetividade do CMI [Capitalismo Mundial Integrado] ndo consiste
unicamente numa producdo de poder para controlar as relacfes sociais e as relagdes de
producgdo. A produgdo de subjetividade constitui a matéria-prima de toda e qualquer
producdo” (GUATTARI, 1985, p. 36). E é na producdo de subjetividade que a
sociedade de integracéo exerce sua tecnologia de poder. Qual é esta tecnologia?

As sociedades de integracdo funcionam a partir de uma nova tecnologia de
poder: as equivaléncias generalizadas. Deleuze (1986, p. 35) escrevia no seu livro
dedicado a Foucault: “a disciplina ndo pode ser identificada com uma instituicdo nem
com um aparelho, exatamente porque ela é um tipo de poder, uma tecnologia, que
atravessa todas as espécies de aparelhos e de instituicdes para reuni-los, prolonga-los,
fazé-los convergir, fazer com que se apliguem de um novo modo”. O mesmo pode ser
dito da soberania. E 0 mesmo foi pensado por Deleuze para o controle quando, por
exemplo, analisa as transformagbes concretas que as instituicbes tipicamente
disciplinares sofrem com a mudanca de tecnologia. A sociedade de integracdo vai
desenvolver uma outra tecnologia, que corresponde e coexiste com estas. Tratemos,
primeiramente, no que consiste a sua correspondéncia, no que, também ela, desempenha
esta “fungdo anti-transversalista, isolacionista” e ndo menos diagramatica que consiste
em ressoar as redundancias do poder que se instalam em diversos dominios. Dito de
outra maneira: 0 que se pode entender por equivaléncias generalizadas?

Elas constituem aquilo que, cada vez mais, estamos nos tornando. Um empuxo
de formacOes de poder que cada vez mais dominam de uma maneira nova todo tipo de
agenciamento. “Equivaléncia generalizada” ¢ uma noc¢do que Marx empregava e que ¢
determinante para, no inicio de O capital, construir sua teoria do valor. Qual é inflexdo
em jogo? E a predominancia que Guattari confere para a primeira das producdes, para o
primeiro modo de producéo, que é aquele da subjetividade. E este o ponto de partida, a
saber, a incidéncia desta tecnologia que faz com que a sociedade de integracdo seja
uma sociedade de integracdo da subjetividade. “E a propria esséncia do lucro capitalista
que ndo se reduz ao campo da mais-valia econémica: ela estd também na tomada de
poder da subjetividade”, escrevia Guattari (1985, p. 21).

Uma primeira hip6tese a ser pensada consistiria em considerar que as
equivaléncias generalizadas sdo o0s objetos-sujeitos das subjetividades capitalisticas. Isto
é, elas sdo focos capazes de guiar e modular, encaminhar e exprimir, os modos de

producdo de subjetividade. Se é preciso falar em termos de “objetos-sujeitos”, é para
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enfatizar o carater ontologicamente ambiguo destes fendmenos de equivaléncias
(1 generalizadas, pois eles “ndo podem nem ser discerniveis, nem discursivizados como
figura representada sob um fundo de coordenadas da representacdo. N&o se pode, assim,
apreendé-los do exterior; s6 se pode assumi-los, toma-los sobre si, através de um
transfert existencial” (GUATTARI, 1989a, p. 27). Objeto-sujeito, assim, ndo designa
uma sintese entre duas instancias constituidas, nem mesmo uma transferéncia disso que
normalmente entendemos por sujeito, ideia relacionada a atividade, a vontade, para
aquilo que separamos como objeto, por sua vez, sindbnimo de passividade. Nao ha
dialética alguma, o objeto ndo se torna um sujeito para um sujeito que permanece
sujeito ou que se torna objeto. Trata-se, muito mais, como diz Guattari (1992, p. 40), de
“tomar a relagdo entre o sujeito o objeto pelo meio, e de fazer passar ao primeiro plano a
instancia que se exprime”. O que se exprime na equivaléncia generalizada é sempre ela
mesma, uma subjetividade surda e capada de qualquer génese de uma heterogeneidade
existencial. Num texto importante para a analise das sociedades de integracao, intitulado
“O capital como integral das formagoes de poder”, Guattari (1987, p. 191) define o
capital como um “operador semidtico” justamente porque ele diz respeito a uma
ressonancia entre modos uniformizantes e homogéneos de enunciagdo. O capital é,
justamente, a equivaléncia generalizada por exceléncia: ndo porque ele remete a uma
infra-estrutura e sim porque ele assegura a capitalizacdo do poder em cada esfera que
distribui como diferenca apenas distin¢gbes formais entre equivalentes gerais, como

“condensadores semioticos” do capital. Escreve Guattari:

O exercicio do poder por meios das semidticas do capital tem como
particularidade proceder concorrentemente, a partir de um controle de
cUpula dos segmentos sociais, e pela sujei¢do de todos os instantes de
cada individuo. Se bem que sua enuncia¢do seja individuada, nada
menos individual que a subjetividade capitalista. A sobrecodificagéo,
pelo capital, das atividades, dos pensamentos, dos sentimentos
humanos, acarreta a equivaléncia e a ressonancia de todos os modos
particularizados de subjetivacdo (...) O conjunto de valores de desejo
é reorganizado numa economia fundada na dependéncia sistematica
dos valores de uso em relacdo aos valores de troca, a ponto de fazer
com que esta categoria de valores de uso e de troca perca seu sentido.
Passear “livremente” numa rua, ou no campo, respirar ar puro, cantar
meio alto, tornaram-se atividades quantificaveis de um ponto de vista
capitalistico. Os espacos verdes, as reservas naturais, a livre
circulagdo, tém um custo social e industrial. Em ultima andlise, 0s
sujeitos do capitalismo — no sentido em que se falava dos suditos do
rei — s assumem de sua existéncia a parte que pode ser inscrita no
equivalente geral: o capital, segundo a definicdo ampliada que
propomos aqui. A ordem capitalista pretende impor aos individuos
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gue vivam unicamente num sistema de troca, uma traduzibilidade
geral de todos os valores para além dos quais tudo é feito, de modo
gue o menor de seus desejos seja sentido como associal, perigoso,
culpado (GUATTARI, 1987, p. 202)

Isso pde um problema particularmente interessante a todos aqueles e aquelas que
inventam ou, no minimo, lidam com nocBes, com categorias, com conceitos ou com
constructos tedricos de todo tipo. Como fazer com que estas palavras que utilizamos
para pensarmos e tentarmos nos conectar com processos asperos, singulares, ndo se
configurem como equivaléncias generalizadas?

Por outro lado, se se trata de uma questdo de producdo de subjetividade, é
preciso afirmar que as equivaléncias ndo se materializam Unica e exclusivamente em
nogdes e categorias. NOs sentimos as coisas como equivalentes. NOs as percebemos,
para amar ou odiar, sem rugosidades, sem singularidades.

Até ai, se poderia pensar que o que estou falando em termos de equivaléncia
generalizada nada mais é do que aquilo que j& concebemos sob 0 nome de Universais.
Ja um antigo e potente dispositivo de poder, tal como se configurou no ocidente, os
universais igualmente parecem proceder a partir de uma homogeneizacdo, mas que
procede pelo estabelecimento de um modelo estavel que condena multiplicidades,
devires e alteridades, postos e requeridos como danosos e, ainda que de forma
degradada, em uma relagdo de semelhanca e subjugacao ao Universal.

Os universais submetem em seu conjunto particulares que, conforme o grau de
adequacao destes ao universal em questdo — que ao mesmo tempo supde e engendra um
estado histérico de dominacdo, pois esta ndo é e nunca foi uma questdo idealista —
recebem o seu sentido, sua significacdo, seu julgamento e, em Gltima instancia, o direito
ou nao a existéncia. Nao ha universais sem casos particulares. Sdo dois aspectos de um
mesmo processo. Todo universal é universal para particulares, todos os particulares sao
particulares, para sua graca ou desgraca, em referéncia ao universal. O que gostaria de
suspeitar é que, sem supor uma aniquilacdo da forca dos universais, 0 que seria um
absurdo, n6s ndo estamos, com as equivaléncias generalizadas, entrando em outro
regime, em que 0s proprios universais desempenharao uma outra funcao.

Tento dramatizar isto que acabo de dizer através do tema da doenca propria a
sociedade de integracdo, isto €, o caso dos “tramstornos psiquidtricos” como uma
equivaléncia generalizada. Deleuze (1986, p. 44) dizia que cada tipo de sociedade tinha

uma espécie de doenca-modelo. A peste para as sociedades disciplinares: “enquadra a
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cidade contaminada e se estende até o minimo detalhe”. A lepra para a soberania: “mais
~J para dividir as massas do que para recortar o detalhe; mais para exilar do que para
enquadrar”. A sociedade de integragdo parece ter outro modelo, os transtornos: integram
uma subjetividade dispersa, a partir de partes ou “faculdades”, para desterritorializa-las
e dispersa-las ainda mais. Como escrevia Guattari (1987, p. 206): “idealmente, o capital
gostaria de ndo mais ter que lidar com individuos, s6 com subconjuntos maquinicos”.
Os individuos eram indispensaveis para a maquina capitalista se instaurar: outrora era a
Unica oferta, como uma promocgao enganosa, de um territério para a imensa destruicao
que o capitalismo empreendeu dos cddigos, territorios, valores e que produziam uma
subjetivacdo existencial. Agora, ja ndo sdo mais um produto de uma desterritorializacao
mas aquilo que impede uma desterritorializagdo ainda maior dos ‘“‘subconjuntos
maquinicos”. Se eles ndo desapareceram, se a individualizagdo permanecera sendo uma
forma de governo da subjetividade, prépria, sobretudo, das sociedades disciplinares, é
porque quando esta hiperdesterritorializacdo encostar nos limiares da irreprodutibilidade
do sistema, o que ela faz constantemente como modo de retroalimentar-se, o individuo
aparecera como uma reterritorializagdo fugaz, momentanea.

Em todo caso, ndo é o individuo, nem o sujeito, em sua unidade,
individualizado, que é disperso, como se costuma bradar acerca dos maleficios das
tecnologias de informacao, midias sociais etc. E a producéo de subjetividade que mudou
para a forma dividual, ¢ a dispersdo do sujeito, onde seus pensamentos, emocdes,
Orgdos, afetos, forca de trabalho... entram em uma rede maquinica (de méaquinas
técnicas e sociais). A dispersdo é anterior ao sujeito: ela é o movimento-base de uma
outra individuagdo que ndo é individualizada, mas dividuada, como um modo de
producdo de subjetividade tipico da sociedade de integracdo e ja de controle, como
afirmava Deleuze (1990). Os transtornos ndo recaem nunca sobre um individuo, mas
agem sobre uma dessas partes liberadas de um todo unificante. Sdo elas que sdo
controladas e integradas enquanto tais. Dai porque ndo h& contradicdo dela se exercer
cada vez mais sobre os “normais”, pois a normalidade diz respeito ao individuo que
segue, com este tipo de subjetivacdo coexistente (e ndo mais preponderante), sujeitado
aos papéis e funcoes que lhe foram destinadas. Nem por isso, ndo “somos todos loucos”.
E a propria divisio entre normais, sdos, loucos e doentes mentais que comega a dar
lugar para um “qualquer”, um “todo mundo”: um grande poder de indiferencia¢ao que ¢

tanto maior por incidir sobre fluxos autonomizados e continuamente diferenciados.
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O individuo estd sujeitado, mas suas partes, liberadas da reunido
00 individualizante, ao escapar do individuo, podem escapar para todos os lados e
encontrar, no horizonte, outro processo de subjetivacdo: como um indice, uma
passagem, uma poténcia que sinaliza para uma fuga. O diagnostico e a medicalizacdo
constituem a dupla pinga que ndo tem a pretensdo em reuni-las as fungdes de sujeicéo
social do individuo, mas impedir, para que elas permanecem no circuito de serviddo da
rede maquinica desterritorializada, que esta desterritorializacdo fuja e encontre outro
territorio, faca outra subjetivacdo que escape a0 mesmo tempo de uma territorialidade
arcaizante da sujei¢do social bem como da dispersdo desterritorializada da servidao
maquinica.

Um adulto que comete uma rebeldia ou uma desobediéncia em relacdo aos
valores dominantes ndo serad visto como um rebelde a ser reprimido. Este exercicio do
poder ndo da a chance — mesmo que seja para identificar um “alvo”, uma “fuga” — que
devera ser reprimida — para que um processo de subjetivacdo ganhe a consisténcia de
uma revolta, fugaz ou ndo. Eis, por exemplo, o transtorno antissocial (TAS), como uma
aplicacdo da equivaléncia generalizada dos transtornos. Produgdo de subjetividade
integrada, isto €, sem chance de fuga. As rugosidades de uma crianga, talvez ja contra o
poder familiar e escolar, também ndo devem sequer ser vistas como desvios a serem
endireitados e corrigidos, mas como um indice de que alguma coisa escapa: a
indeterminacdo € precisa nesse caso, pois 0 objetivo é frear qualquer via que possa ir em
outras direcBes. No caso das criancas, o transtorno do déficit de atencdo (TDA) e/ou
hiperatividade (TDAH) servem, inclusive, para impedir o futuro transtorno associal.
Como uma integracdo para impedir que outra integracdo futura precise ocorrer A
respeito das criangas, ha ainda um outro espantoso exemplo, que parece revelar o
mecanismo da equivaléncia. E o caso do autismo. O que antes representava um fora
absoluto, um verdadeiro limiar para as técnicas de cura e para os saberes acoplados, que
se limitavam a um reconhecimento da impossibilidade de integracdo disciplinar ou
normativa, tornou-se um “espectro”. Essa palavra ¢ muito importante. E o proprio limiar
que é integrado, que se torna algo ao mesmo tempo pulverizado e diluido na construcao
de outros supostos sintomas, gestos, comportamentos, que sobrevoa, como um fantasma
encarnado, qualquer indicio minasculo de uma recusa minimamente prologada da
crianca em se inserir nos regimes semidticos dominantes e coletivos (sejam eles
relacionados a fala, a interacdo com o0s outros, em todo caso, ao desenvolvimento

comunicacional...). Mas o que € visado, evidentemente, ndo é uma distribuicdo do



LIMA, Ensaios Filoséficos, Volume XVII — Julho/2018

limiar, ou a percep¢do de que ele esta sempre presente. Do ponto de vista da integracéo,
(O o0 objetivo traduz-se no apagamento do limiar, através da elevacdo, feita a partir da
exacerbacdo arbitraria (pretendida como uma simples descricdo fenomenologica), de
cada gesto, de cada comportamento ao nivel de um “supersintoma”, para mostrar,
inclusive, que uma existéncia em ruptura radical com as coordenadas da percepgédo
vigente sequer, um dia, existiu com tal consisténcia: ela diz respeito a todos o0s
movimentos da vida de uma “crianga qualquer”. Ela ¢ “normal”, faz parte da
normalidade. Ruptura mesmo nunca houve.

E se pode notar algo a respeito de sua natureza diante das transformagdes que a
psiquiatria passa segundo as transformacfes das tecnologias de poder em suas
respectivas “sociedades”.

A histéria da loucura, tal com tragou Michel Foucault (1972), e que culmina no
advento da psiquiatria concebendo a loucura como doenga mental, pode ser lida como
uma histéria relativa as diversas relacdes com o encontro com a aspereza que é, no
ocidente, a experiéncia da loucura. O que ele vai dizer? Num primeiro momento,
renascentista, a loucura € um tipo de razdo, como escreve Foucault, mais perto da razdo
que a propria razdo, mais perto da felicidade que a propria razdo, pois atinge dominios
fantasticos, escatologicos, passionais, que o comedimento da razdo ndo é capaz de
conquistar. A loucura tem sua verdade. E 0 momento da Nau dos loucos, que arrasta a
producdo literaria e que obteve realizacbes concretas, como a barca dos loucos que
atravessava 0s rios, embarcando e desembarcando pelas cidades europeias. J& no
momento seguinte, na época classica, Foucault vai mostrar como essa loucura perde
qualquer trago de razoabilidade, e se torna sinénimo de desrazdo, de perigo e ameaca.
Como Descartes estabelecia, pior que o erro e o sonho, que um bom método os afastaria
e guiaria 0 pensamento a seguir sua via naturalmente reta e racional, a loucura aparece
como a “condi¢do de impossibilidade do pensamento” (FOUCAULT, 1972, p. 46). O
louco nédo deve trafegar com alguma liberdade, precisa ser confinado, no hospital (para
ser curado) ou internado. As barcas ddo lugar aos hospitais e aos internatos. A época
seguinte, moderna, faz a sintese desses dois aspectos presentes na época classica. O
louco ¢ enclausurado em uma instituicio que é ao mesmo tempo hospital e internato. E
0 surgimento das praticas psiquiatricas, que vai desde os saberes as institui¢fes
psiquiatricas. Nessa época moderna, a loucura se torna doenca mental e, como se faz em
relacdo as doencas organicas, apesar da incompatibilidade da referéncia, investe-se toda

forca para que possa ser curada. A acdo, assim, consiste em conhecer e extirpar de todo
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individuo, universalmente definido como racional, aquela parte que néo é racional, que

O tambem néo é tanto a desrazdo, mas uma doenca mental. Mais que deixar trafegar ou
que isolar, a questdo, agora, € curar. Das sociedades de soberania passa-se as sociedades
disciplinares.

Esse Gltimo momento, em que se situa a psiquiatria (e a psicanalise que lhe da
continuidade ao longo do século XX) é a génese de algo que se materializa hoje, em que
o0 universal da Razdo deixa de guiar e valorar a divisdo entre normais e loucos, sadios e
doentes mentais. E a génese porque, por um lado, ele ja estabelece que ninguém escapa
a doenca mental, mesmo que ela s6 acometa alguns ou alguma parte de alguns. Por
outro lado, ja se apresenta também como algo que a psiquiatria ja deixa, cada vez mais,
de ser, quando, no seu movimento atual, estabelece que a doenca ndo é uma
possibilidade virtual para todos o seres universalmente tidos como racionais, mas sim
uma atualidade real e efetiva da existéncia. Ndo séo alguns individuos nem alguma parte
dos individuos, € a existéncia que esta doente, é ela que ndo consegue suportar a imensa
desterritorializacdo e autonomizagdo das partes, ¢ ela que “quebra”, que racha, que nao
pode aguentar por muito tempo as velocidades infinitas desta consisténcia que beira a
morte de toda e qualquer consisténcia. Ai, j& ndo cabe quase falar em loucura, em
termos de saudavel/doente, racional/louco. Estas distingdes binarias, balizadas pelo
universal razdo, sdo explodidas, justamente, por uma equivaléncia generalizada que é
aquela dos transtornos mentais, onde todo mundo ja esta doente (mais radicalmente: ndo
seria 0 caso, inclusive, de uma explosdo da prépria ideia de doenca?). Acontecimento
recente — cujo fato historico — é a elaborago continua, deliberadamente em busca de um
suposto consenso mundial, pretendido atedrico, do famoso DSM (Manual Diagnostico e
estatistico de Transtornos Mentais). Talvez até mesmo a no¢do de doenga venha a ser,
paulatinamente, deixada de lado pois cada vez menos se tem o estado saudavel ou
normal para se contrapor. Essa € uma mutacdo da psiquiatria propria ao regime das
equivaléncias generalizadas e sua homogenizagéo e alisamento radical.

Certamente, pode-se objetar lembrando que um nUmero muito alto de
transtornos e disturbios, com suas verdadeiras distin¢cbes internas, se oporia a esta
homogénese aqui preconizada. Mas € justamente o contrario: quanto maior,
quantitativamente mesmo, for a diversidade, menor serd a apreensdo da qualidade, da
textura, dos modos de ser do ser em questdo. Maior diversidade, talvez, seja uma
condicdo de sucesso das equivaléncias, que dispensa o funcionamento restrito e abstrato

dos universais. A sua extensdo ndo é fisica, é da ordem de um forca ilimitada, algo
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sempre pronto a expandir seus limites e alisar o que poderia existir como aspero. Néo é
que ela capture e enfraqueca o significado real, ndo € que ela se aproprie e faca
funcionar a seu favor. Trata-se de uma operacdo sutilmente diferente: a equivaléncia
generalizada alisa e homogeneiza, detecta e se antecipa a aspereza, impede de nascer
uma ruptura...

Vem dai, também, o fato das equivaléncias generalizadas transmitirem seu
pretenso ar de liberdade, onde nada, a principio, parece ser barrado pois, justamente,
ndo h& mais a necessidade, como dizia Guattari (2013, p. 306), “de vigiar, nem de
controlar”, isto €, para integrar algo suposto como fora. No caso da psiquiatria, isso tem
efeitos praticos muito concretos: conseguem-se atingir aqueles individuos
historicamente excluidos da clinica psiquiatrica e pobres demais para a psicanalise
através de uma medicalizacdo da existéncia em todos os seus aspectos, sem quase
nenhuma perspectiva de cura, adaptacdo ou ressocializagdo, paradigmas das sociedades
disciplinares.

Ainda sim, cabe lembrar que a equivaléncia dos transtornos mentais mobiliza
também seus universais, por exemplo aqueles da genética, reiterando as concepgdes
mais reducionistas de natureza humana e reabilitando todo tipo de perspectiva
interiorizada, relativa a disfun¢des bioquimicas, supostamente cientificas. E mesmo
assim, talvez seja interessante notar que as equivaléncias fazem os universais ocuparem
um novo lugar, uma espécie de trampolim para a sua propria edificacdo. Os universais
ndo deixam de existir, mas é a equivaléncia quem passa para o primeiro plano. Quando
isso acontece, 0s universais também funcionardo de outro modo, sem se oporem aos
particulares, isto €, sem precisar de um duplo que, mesmo submetido, resistiria a
adequacao perfeita.

As equivaléncias generalizadas desenvolvem uma outra metafisica. Neste
regime, ndo ha particulares, sé universais. De certa forma, ela explode o par
universal/particular para impedir, sobretudo, aquilo que também, de outro modo,
explode este par: uma linha de fuga, uma singularidade existencial, que nem se
assemelha a um universal, ndo pretende constituir um modelo e nem é um particular
referenciado, modelado por um universal. Paradoxalmente tdo vastas e maleaveis
qguanto os particulares, tdo poderosas e eternas como 0s universais, as equivaléncias
multiplicam este poder em focos locais, reversiveis e, no entanto, ndo menos Unicos,

homogenéticos e unidimensionalizantes. Como se 0 monoteismo capitalisticos ganhasse
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um estatuto em que sua universalidade néo reside em se aplicar igualmente em campos
N distintos. Também o modelo, ndo menos que a aplicacado, se prolifera.

Talvez seja interessante também considerar que esta novidade da sociedade de
integracdo ndo apenas corresponde mas também coexiste com as novidades introduzidas
pelas outras formag0es sociais.

Para isso, seria necessario sair de uma linearidade horizontal, excessivamente
diacronica, em que um tipo de sociedade e sua tecnologia sucede a outra, eliminando-a,
mas também esquivar de uma coexisténcia vertical abstrata, demasiadamente
sincronica, como se as suas simultaneidades pudessem suportar, a0 mesmo tempo, o que
cada uma tem de préprio, como elementos de um mesmo conjunto que ndo interagem,
que ndo sdo afetadas pelo novo meio em que elas coexistem. Uma perspectiva
transversalista da coexisténcia, nem exclusivamente horizontal ou vertical, ndo descarta
o fato histérico da configuragio de um novo tipo de poder: mas serd uma
horizontalidade recessiva, ou seja, que reage, imediatamente ao surgir, sobre as outras.
Nem descarta uma simultaneidade, vertical, em que o que estd junto, e s6 pode ser
simultaneo, precisa passar por uma atualizacdo, uma utilizacéo diferencial, de elementos
de sociedades que sob o eixo horizontal imaginamos fazer parte do passado, de um
antigo presente. Foucault (1976a) também ja mostrava isso, ao analisar como as
sociedades disciplinares e sobretudo biopoliticas (de seguranca, ou governamental),
atualizavam o poder de matar soberano. Este, por sua vez, que ndo volta a existir como
funcionava nas sociedades de soberania mas se transforma em um “Racismo de Estado”
(FOUCAULT, 1976a). Ora, o que as sociedades de integracdo, no que toca a
especificidade de sua tecnologia, ativardo de outras formacgdes? Das sociedades de
controle, praticamente tudo, pois ndo se pode perder de vista que, como diz Guattari, as
sociedades de integracao estdo na “adjacéncia” das sociedades de controle, mesmo que
parece ter se destacado a partir dos anos 70.

Por outro lado, as sociedades disciplinares, com o avancar das sociedades de
controle, parecem estar relegadas a serem ‘“arcaismos com fung¢ao atual”, contribuindo,
sobretudo, na producdo de subjetividade sob a forma da sujeicdo social. Sua crise é
generalizada, como ja apontava Deleuze em 1991. As sociedades de integracdo sé
aceleraram o desmantelamento dos espacos de confinamento tradicionais, ndo na
direcdo da sociedade de controle, como, no caso da prisdo, na promocdo de penas
alternativas e utilizacdo de tornozeleiras eletrbnicas mas, tomando como base a

\

sociedade de controle, promovem uma espécie de “confinamento a céu aberto”,
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integrado a cidade e a sociedade, cujas periferias, guetos e favelas mostram com
(W) exatiddo.

Falo de modo sumario sobre estas relagdes para chegar ao que considero um
caso mais dramatico e determinante. Ora, serdo com as sociedades de soberania que as
sociedades de integracdo irdo extrair e reatualizar certos elementos.

Na sociedade de integragdo, o “fazer morrer e o deixar viver” da soberania sdo
atualizados para um “fazer morrer e fazer viver”. A morte, sob suas formas do
genocidio, do exterminio e da radical vulnerabilidade a que sdo submetidos aqueles e
aquelas cujas formas anteriores de integracdo nunca se efetivaram muito bem, volta a
cena do exercicio do poder. J& Foucault, no seu curso Em defesa da sociedade e também
em A vontade de saber, explicitava 0 quanto o biopoder (anatomo e biopolitico),
relativamente correspondendo a sociedade disciplinar e a sociedade de controle, nunca,
ao tomar a vida como alvo, deixou de utilizar, largamente, mecanismos para causar a

morte.

Jamais as guerras foram tdo sangrentas como a partir do século XIX e
nunca, guardadas as propor¢des, 0s regimes haviam, até entdo,
praticado tais holocaustos em suas proprias populagdes (...) O
principio: poder matar para poder viver, que sustentava a tatica dos
combates, tornou-se principio de estratégia entre Estados; mas a
existéncia em questdo ja ndo € aquela — juridica — da soberania, é outra
— biolégica — de uma populagdo. Se o genocidio é, de fato, o sonho
dos poderes modernos, ndo é por uma volta, atualmente, ao velho
direito de matar; mas é porgue o poder se situa e exerce ao nivel da
vida, da espécie, da raca e dos fendmenos macigos de populagao (...)
S4o mortos legitimamente aqueles que constituem uma espécie de
perigo bioldgico para os outros (FOUCAULT, 1976b, pp. 128-130).

O importante ndo é ressaltar que a morte sempre esteve presente. O que €
interessante, para Foucault, constitui-se no fato de que mesmo e, talvez principalmente,
quando se matava, era em nome da vida que se fazia. E no &mbito da tecnologia de
poder — e ndo da simples presenca factual no mundo — que a morte deve, portanto, ser
encarada. Afirmar que a morte volta a cena, desse modo, significa pensar em que
medida ela retorna para o exercicio da propria tecnologia, ndo em “segundo plano” sob
o viés de um “deixar morrer” ou de um “causar a morte em nome da vida” mas
diretamente, positivamente.

Em suma: qual é o modo de ser do poder de matar na sociedade de integracao?

Ora, sem excluir o Estado e, sobretudo o racismo de Estado, que permanecem como
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componentes da subjetivacdo capitalistica, 0 poder de matar estd vinculado também,

4> cada vez mais, como escreviam Deleuze e Guattari (1972, p. 317 e 305), “a moeda,
verdadeira policia do capitalismo™ e aos bancos, “que sustentam todo sistema”. Nao se
mata, prioritariamente, para proteger a propriedade e os meios de produgdo do
capitalista. Ndo se reprime para garantir a permanéncia e a obediéncia do conjunto dos
sujeitados sociais com seus papéis em seus postos de trabalho. Do ponto de vista da
sociedade de integracdo, ndo se mata apenas em nome da vida da populacdo — pura e
sadia.

Talvez fosse interessante aventurar-se na hipOtese da emergéncia, que seria
esdrixula caso excluisse o pleno funcionamento do Racismo de Estado — temendo
abusar demasiadamente das palavras — de um Racismo de Mercado. A diferenca,
justamente, passa por um direito a morte, nesse segundo caso, que, em vez de ser feito
em nome da vida de uma populagdo, exerce-se, apenas, em nome do capital através de
seu modo de autovalorizacdo tipicamente contemporaneo que € este de ordem ficticia. E
nota-se, ndo é a morte que cria as condi¢bes para esta ordem capitalista, € a ordem
capitalista que é inseparavel de um colapso generalizado sem precedentes.

O racismo de Estado permanece ligado a realizagdo da axiomatica, cujos Estados
sdo responsaveis pela sua aplicacdo. O Racismo de Mercado é uma operagdo da propria
axiomatica, do proprio capitalismo mundial integrado, todo ele voltado para a geracao
de mais-valor através do movimento do dinheiro gerando dinheiro. Eis porque 0s anos
70, sob o ciclo de crises que empreende, e que ndo cessa de acontecer, intensificam uma
acumulacdo primitiva de novo tipo, tdo feroz que suscita igualmente um vasto
empreendimento colonial. Se 0s mesmos corpos, geografias e povos constituem-se
como alvos desta colonizagéo e seu poderoso poder de matar ndo € porque nada mudou,
mas porque se esta diante de uma terrificante situacdo capaz de toma-los sobre os dois
aspectos. Um realizado em nome da vida de uma populagdo pura, outro realizado,
independe e alavancando-se neste, em nome da hegemonia do capital. Mas o capital, por
exceléncia, é a desterritorializacao absoluta e, realiza seu movimento, apenas em nome
desta desterritorializacdo. E a propria destruicdo, de tudo. Nesse sentido, o direito de
matar em nome do capital traduz-se como um direito de matar em nome da propria
morte. Eis a atualizacdo do poder soberano na sociedade de integracdo. Deleuze (1973,
p. 332) dizia, em uma entrevista com Guattari, sobre os temas de O anti-Edipo, algo que
vai nesta dire¢do: “O dinheiro, o capital-dinheiro, € um ponto de deméncia tal que s

teria em psiquiatria um equivalente: aquilo a que se chama o estado terminal”.
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E nesse sentido que no capital, hoje, como escreveram Guattari e Negri (1985, p.
U1 57) “o exterminismo se tornou o valor de referéncia por exceléncia. Exterminio pela
submissdo ou pela morte como horizonte ultimo do desenvolvimento capitalistico. A
chantagem da morte € a Unica lei do valor que o capitalismo e/ou socialismo conhece
atualmente”. E interessante notar a presenca do “socialismo” nesta passagem, para
ratificar que, tal como o diagndstico do capitalismo empreendido por Guattari, a
axiomatica e o capitalismo mundial integrado, por definicdo, ndo excluem os Estados
socialistas e, eu acrescentaria, 0s governos de esquerda, do exercicio de seu poder,
perfeitamente integrados — o que ndo deve significar, em hipdtese alguma, que todos 0s
governos se equivalem. Pois, em todo caso, tal como captamos com facilidade a partir
das sentengas neoliberais cada vez mais intensas em todo o mundo, “em qualquer nivel,
em qualquer escala, todos os golpes sdo permitidos: especulacdes, rapinas, provocacoes,
desestabilizacOes, chantagens, deportacdes em massa, genocidios...” (GUATTARLI;
NEGRI, 1985, p. 50). A unica politica que os governos ultrneoliberais conhecem é uma
politica de territorio existencial arrasado. Como se a precarizacdo do trabalhador, por
exemplo, a destruicdo dos direitos dos trabalhadores, tipicas e importantes conquistas
referentes a sociedade de controle, ndo sdo baseadas em nenhuma conta muito bem
definida, que garantiria mais lucro aos capitalistas por possibilitar uma “economia” no
capital variavel. O mesmo poderia ser dito das privatizaces, que gerariam um novo
campo de exploracdo para as empresas. Ou ainda da politica de guerra as drogas, do
genocidio e encarceramento das populacdes indigenas e negras, como maneira de
garantir um lucro pela produgéo de um mercado da morte. Evidentemente, se trata de
tudo isso também. Mas, através disso, o capital, como uma operacédo de lucro, acentua a
sua operacdo de poder: tornar inabitavel qualquer territério existencial onde se efetue e
possa se vislumbrar a possibilidade de outro sistema de valorizagcdo da existéncia,
autoreferenciado, anti-capitalistico. A morte, portanto, incide ndo apenas sobre a vida,
mas, por meio disso, das conexdes capazes de criar outros modos de existéncia. O que
assistimos hoje é uma intensificacdo desse processo: a condenagdo a morte de “espécies
existenciais” (GUATTARI, 2013, p. 540), de valores singularizantes, de praticas que
importam para grupos e povos, em suma, de uma poténcia de criagdo de vida mental,
social e ambiental que resistiu e sobreviveu as imensas devastagdes do capitalismo ao
longe de séculos.

E essa complementariedade que Guattari assinalava em As trés ecologias (p. 10),

“do império de um mercado mundial que lamina os sistemas particulares de valor, que
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coloca num mesmo plano de equivaléncia os bens materiais, 0s bens culturais, as areas
naturais etc” com “o conjunto das relagdes sociais e das relagdes internacionais sob a
direcao das maquinas policiais e militares”.

Ora, quando o poder toma a morte como objeto e objetivo, ndo pode ser com
forcas da morte, catastrofistas, fim do mundo, fatalismos de toda espécie que animardo a
criacdo da resisténcia. E ainda, ao rolo compressor da morte, uma politica que o
conteste ndo pode reduzir-se a reivindicacdo de uma sobrevivéncia, por mais que ndo
possa passar sem ela e que, em alguns contextos, sobreviver — como reformar — é viver e
revolucionar. O ponto de deméncia deste poder capitalista, na sua fungdo de morte, esta
em que ele ndo incide sobre a vida. A morte ndo se opde a vida. Ela ndo chega para
cessar uma vida ou para cadenciar as interrupcdes de uma vida concebida como um
continuum natural e espontdneo. A morte se opbe a existéncia, pois a morte, do
capitalismo, esta morte, pior que finalizar e acabar com um processo, um agenciamento,
um modo de existéncia, ela se define pela operacdo cujo objetivo fundamental é
aniquilar a prépria possibilidade destas entidades tomarem consisténcia e, sobretudo, do
problema de novos modos de consisténcia existencial sequer serem colocados. A morte,
tudo desmanchado no ar, onde nada dé liga, € a Gnica consisténcia cuja funcdo é impedir
que o problema da tomada de consisténcia (da qual a vida participa como uma delas)
seja experimentado. Uma politica e uma ética que desenvolva forgas suficientes para
lutar contra este regime, sob seus efeitos e manifestacbes mais variadas, deverdo tomar
a existéncia como objeto e objetivo, metamorfoseando-se em uma politica da existéncia
e uma ética do ser, uma politica e uma ética a servico dos movimentos da existéncia,
cujo exercicio poderia ser, ao contrario de um “fazer morrer ¢ deixar viver” da
soberania, ou de um “fazer morrer e fazer viver” da sociedade de integragdo, algo como
“fazer reexistir e cuidar do que existe”, onde fazer ¢ sindnimo de uma praxis de
recriacdo e cuidar, uma préxis, igualmente criadora, de preocupacdo, de atencdo, aos
modos pelos quais as consisténcias podem persistir.

O grito, portanto, de que falta resisténcia ao presente, ndo diz respeito, apenas,
como até aqui ensaiei abordar, ao exercicio do poder na sociedade de integracdo que
pretende funcionar eliminando a resisténcia do seu horizonte. Funciona também como
grito de que a resisténcia precisa ser criada, isto é, que ela é um caso de criagdo. Mas se
isto ndo significa supor de que ndo ha resisténcia, isto implica dizer que a resisténcia é o
caso de criacdo continua, e nfo de uma criacdo de uma vez por todas. E, em suma, um

caso de recriacdo, la onde ela pode a todo momento se chocar com endurecimentos, com
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as capturas ou, talvez, pior, com a paralisia do medo, da catastrofe, do niilismo, da

~J impoténcia e do desespero. Creio que, para Guattari, a recriagéo, so pode ser efetuada
pela conexdo. E preciso, para resistir 14 onde se esta, ter necessidade de outras praticas
de resisténcia e criar, no encontro, as passagens que as tornam mais forte, que possam
fazer com que elas persistam e que elas se transformem pelo encontro.

A equivaléncia generalizada ocupa o lugar de algo que Guattari chama de
componentes ou vias de passagem, produto, ao meu ver, de toda criacdo e, por isso, que
faz de toda criacdo uma criacdo politica, ainda que toda criacdo ndo seja s6 politica. O
objetivo da equivaléncia €, justamente o de impedir toda e qualquer passagem, isto &,
conexdo, uma vez que, para Guattari, € a conexdo 0 modo de existéncia dos processos
de singularizacdo e resingularizacdo, de toda heterogeneidade existencial, que s6 ganha
consisténcia e persisténcia através do encontro entre heterogéneos que permanecem
enquanto tais e que, por isso, heterogeneizam, tal como aparece na ideia de
heterogéneses. Como escapar das grosseiras formas de unidade, que necessariamente
imprimem homogenizagfes violentas, mas como escapar também dos contrassensos
eventuais das linhas de fuga tornadas isoladas, que as conduzem para aniquilar outras
linhas de fuga ou para se auto-aniquilarem em impotentes tipos de endurecimento e
clausura? Através de que meios, de que técnicas, que procedimentos, é possivel tecer
uma arte das conexdes? Nao ha e nem pode haver uma resposta geral para a natureza
desta conexdo que nédo € feita apenas entre grupos ou pessoas mas, sobretudo, com a
virtualidade que, a partir e somente através da conexdo com a alteridade, a aspereza,
sensivel e efetuada em grupos e pessoas, experimenta-se, como escrevia Guattari em
1979, uma situagdo, um problema, uma poténcia “onde tudo pode repartir para
construir um outro mundo de possiveis”, onde “tudo estd para ser refeito, a cada vez”,
desencadeando novas efetuagdes, menos vergonhosas, com outros impasses, que estes,

mortiferos, do presente.
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O mal-estar pedagdgico e o desafio do Eros

Mariane de Oliveira Biteti’

RESUMO

Esse texto surge diante do desafio de entender as caracteristicas do mal-estar
contemporaneo a luz da sua manifestagdo no espaco escolar. Parte da hipotese de uma
transicdo da sociedade disciplinar para uma sociedade do cansago, no qual o controle e
as formas de violéncia sdo cada vez mais internalizados, gerando sintomas sociais
desafiadores de novas praticas. Destacamos aqui as praticas pedagogicas de alteridade,
construidas numa perspectiva erética como uma alternativa de enfrentamento e de
transgressao.

Palavras-chave: sociedade disciplinar, sociedade de controle, alteridade, Eros, praticas
pedagogicas.

ABSTRAC

The present text arises from a contemporaneous disquiet and the necessity of
understanding its manifestation as part of schools’ milieu. The present work comes to
light from a hypothesis that the transition from a disciplinary to a frailty society, in
which control and different forms of violence are been internalized, brings social
symptoms forth and challenges new praxis. O the foreground is some of the alterity
pedagogical practices, built upon an erotic perspective as an alternative of confrontation
and transgression.

KEY WORDS: disciplinarysociety, controlsociety, alterity, Eros, pedagogicalpractices.

De onde nasce esse texto

Esse texto surge com a intengdo de ser um ensaio e, talvez, ele nunca vire um
artigo. Essa afirmativa pode conduzir a uma interpretacdo de valor hierarquico entre as
duas modalidades de texto, mas ndo é essa a natureza do nosso desejo. A escolha pelo
ensaio, nesse caso, vem do esforco de dar fluidez a escrita, fazer dialogar as nossas
ideias com outras de autores através dos seus textos, mas também dar a voz a conversas
com pessoas que dividem comigo, mesmo que involuntariamente, a autoria. O carater

ensaistico também responde a necessidade de trocar e ampliar essas conversas com

! Doutora em Geografia pela Universidade Federal Fluminense, professora da UERJ- Faculdade de
Formac&o de Professores e do Instituto Gay Lussac.
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agueles que se interessam pelo tema e que porventura possam se identificar ou se
=2 contrapor ao modo particular com que esse ensaio coloca um conjunto de situacdes,
contextos, espectros que rondam e, as vezes, assustam, 0 nosso cotidiano da vida
comum, das relagdes sociais e, especialmente, das relacbes que se realizam no espaco

escolar.

A principal inspiracéo de fundo tedrico desse ensaio veioda leitura de trés livros
recentemente publicado de um mesmo autor, Byung -Chul Han, filésofo coreano
radicado na Alemanha onde é professor de filosofia e estudos culturais na Universidade
de Berlim. Os titulos na sequéncia da publicacdo (sugiro que seja também a sequéncia
da leitura) sdo: Sociedade do Cansaco (2015), Agonia do Eros (2017), Topologia da
Violéncia (2017 a). Diriamos que o primeiro livro apresenta a ideia central do autor que
consiste na transicdo, que ele considera fundamental para entender a atualidade, entre a
Sociedade Disciplinar (bastante explorada por autores como E. Thompson, M. Foucault
e G. Deleuze e mais recentemente por G. Agambem) para uma Sociedade do
Desempenho e, por isso mesmo, do cansaco. Essa transi¢do, sua caracterizagdo, bem
como os efeitos sociais disso, ele desenvolve nos trés livros. Suas ideias serdo nosso

ponto de partida e, as vezes, de chegada, no didlogo com outros sujeitos desse texto.

O ponto de vista de onde parto para escrever esse ensaio tem a ver com o papel
social que protagoniza a minha experiéncia, o lugar da professora mulhersecundarista e
universitaria,condicdo existencial que me permite ver, saber e sentir sobre 0s jovens e a
escola. Nesse sentido, preciso explicitar que entendo que os sofrimentos causados por
esse novo paradigma social, o desempenho tomando o lugar da disciplina, afeta de
modo distinto e na maioria das vezes majorado, as mulheres. Na minha experiéncia,
percebo que as alunas colocam para si o0 esforco da realizagdo, mesmo diante de um
mundo cujas oportunidades ainda sdo marcadas pela desigualdade imposta pelo

machismo e pelo patriarcado.

Esse ensaio é, portanto, escrito por uma professora que deseja compartilhar
reflexdes de um mal-estar que permeia a vida dos jovens com 0s quais convive,
tentando levantar situacdes, conjecturas e espectros, das manifestacdes e estados
presentes na escola e na universidade, justamente por serem espacgos de vida onde o
mal-estar torna-se, inevitavelmente, pedagdgico. Nao é possivel, no entanto, atribuir

uma unidade a multiplicidade das formas e experiéncias das juventudes a partir de suas
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origens, recortes de género, classe ou raca, entendemos que essa multiplicidade interfere
no ser jovem, por isso consideramos aqui juventudes plurais, ainda que o escopo desse
ensaio ndo nos permita considerar critérios que delimitem cada uma dessas
experiéncias. Acabaremos reconhecendo juventudes, mas falando genericamente sobre,
mesmo assim, acreditamos em poder contribuir para a compreensdo dos limites e das
transgressdes, das caréncias e das poténcias dessas juventudes. Sarava que iSso possa se

realizar!

Caracterizando a Sociedade do Cansa¢co como um mal-estar contemporaneo

A categoria do mal-estar presente na obra de Freud (2011)aponta para aquilo que
seriam as trés fontes fundamentais de onde emergem o nosso sofrimento, a prepoténcia
da natureza, a fragilidade do nosso corpo e as relagbes com o outro. Freud aponta que
diante dos dois primeiros aspectos, criamos dispositivos de aceitagdo das nossas
impossibilidades, e diz que em relagdo a fonte de sofrimento social ndo reagimos da
mesma maneira, ndo aceitamos o sofrimento da convivéncia com o outro, o diferente de

si, e dessa forma acabamos por expressar uma hostilidade a civilizagéo.

Supomaos que repercutimos de diferentes modos em relagdo a essas trés fontes do
sofrimento ao longo do tempo. Em relagdo & natureza agimos no sentido do controle
irrestrito e de sua mercantilizacdo, a natureza como um recurso, objeto do nosso desejo
consumista, cujos efeitos humanos se multiplicam como verdadeiros desastres. Para o
sofrimento que advém da fragilidade do nosso corpo temos reagido cada vez mais huma
perspectiva de corpo sintético que rivaliza com o corpo organico?, drogas, tratamentos
estéticos e treinamentos de alta performance. O sofrimento causado pela alteridade, esse
que segundo Freud nos desafia mais a compreender 0 porque resistimos a ele, vamos
tentar nesse artigo contribuir com elementos da sociedade contemporanea, espectros que

alimentam de novos sentidos e significacdes o conceito do mal-estar.

No primeiro livro de sua trilogia, Byung-Chul Han apresenta uma perspectiva da

evolucdo das enfermidades no tempo para caracterizar aquelas que se manifestam como

% Sobre a relagdo do organico e do sintético ver em SANTOS, Antdnio Bispo dos. Colonizagdo,
Quilombos: modos e significagGes. Brasilia, 2015.
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sintomas dos dias atuais, as doenc¢as neuronais.O autor considera que o século passado
() foi uma época de doencas imunoldgicas, que reflete uma diviséo nitida entre o dentro e
o fora, 0 amigo e o inimigo, de tal modo que o esquema imunoldgico entre ataque e
defesa representava uma reagdo organica ao modo fundamental da organizacgdo
disciplinar da sociedade da época®. Han aponta para uma mudanga na sociedade
contemporanea que foge, cada vez mais,dos ditames da estrutura disciplinar que se
afirma diante da negatividade do outro, para uma sociedade do cansaco, pautada num

excesso de positividade.

O autor apresenta as razGes histéricas ligadas ao modo de producao
contemporaneo que imp&em, ainda que ndo de modo explicito, novas regras e principios
que visam garantir maior eficiéncia produtiva. Diz ele que o esquema anterior marcado
pelo inconsciente social da negatividade, no qual disciplina e dever sdo referéncias
importantes, somado a ele surge um outro dispositivo que garante uma elevacdo na
produtividade, o sujeito do desempenho como alguém mais rapido e eficiente que o
sujeito da obediéncia (Han, 2015, p.25).

Inclusive o autor avanca uma critica a uma caracteristica marcante do trabalho
na era da terceira revolucdo industrial que chamamos de polivaléncia ou multitarefa.
Um aspecto que nos chamou atengdo foi o fato dele dizer que essa caracteristica néo é
especificamente humana e que se revela como um retrocesso civilizatério, pois realizar
varias tarefas é algo que os animais em condi¢do de sobrevivéncia precisam acionar,
nesse estado é necessario dividir a atencdo entre as varias atividades e assim nao ha
como se envolver contemplativamente em nada. Todos n6s que lidamos com jovens
vivenciamos situacOes dessa atencdo dispersa e difusa, inclusive quando falamos de
hiperatencdoé isso 0 que ressaltamos, esse estado de tensdo permanente que nega a

contemplacéo e o tédio como possibilidades para a imaginacgéo e para a criacao.

O grande problema é que esse sujeito da obediéncia trava uma luta contra si
mesmo, afinal ele pode ser bom, produtivo, eficiente, e ele acredita que ndo precisa
estabelecer interacOes para isso ou, caso interaja, € a partir de uma perspectiva egotica,
centrada naquilo que ele tem a oferecer e de acordo com as suas proprias necessidades,

afinal, hd uma compreensdo de um merecimento pelo que se é, e ndo pelo que fazpara

30 autor que melhor contribuiu para a compreensdo dos aspectos de uma sociedade disciplinar foi Michel
Foucault, em diferentes obras como Vigiar e Punir (1987) Microfisica do Poder (1979), com o qual
Byung-Chul Han dialoga e também os autores desse artigo.
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ou pelo outro. Byung-Chul Han localiza nesse aspecto uma origem possivel dos
4= processos depressivos, vista como um sintoma de uma sociedade que esta em guerra
consigo mesma devidoo excesso de positividade. De alguns modos, vemos isso
manifestar-se no espago da Escola e da Universidade entre os jovens que podem mais
do que querem, uma auséncia de desejo que leva a tristeza, desdnimo e desmotivacéo,
sentimentos que conflitam ainda mais com o fato de que se culpabilizam diretamente e
em relacdo aos seus familiares que tanta expectativa depositam neles. Em contribuicdo a

isso nos diz o autor:

O excesso de trabalho e desempenho agudiza-se numa
autoexploracdo. Essa € mais eficiente que uma exploracdo do outro,
pois caminha de méos dadas com o sentimento de liberdade. O
explorador ¢ ao mesmo tempo explorado. Agressor e vitima ndo
podem mais ser distinguidos. Essa autorreferencialidade gera uma
liberdade paradoxal que, em virtude das estruturas coercitivas que Ihe
sdo inerentes, se transforma em violéncia. Os adoecimentos psiquicos
da sociedade do desempenho sdo precisamente as manifestacOes
patoldgicas dessa liberdade paradoxal. (2015, p.30)

A sociedade do cansago €, pois, a sociedade do eu, uma sociedade narcisica. O
desaparecimento do Outro € um drama que atinge as relacdes humanas de tal modo que
precisamos entender como a escola pode lidar com isso. A escola é um espaco
intermediario na vida social do jovem, ele se situa entre a privatividade do lar e a
socializacdo nos espacos publicos. O modo comoa escola e as praticas pedagdgicas
recebem e acolhem os dilemas daquilo que Byung-ChulHan chama de Agonia do Eros
(2017) é para onde caminhamos nesse ensaio, sobretudo considerando a contribuicdo de
um dos capitulos do livro da bellhooks (2013), chamado Eros, erotismo e processo
pedagdgico. Interessa-nos compreender como a experiéncia pedagdgica envolta pelo
erotismo pode revelar o papel da escola como um espa¢co onde 0 jovem pode viver a

experiéncia da alteridade, do Eros que se sobrepde, de alguma maneira, ao Ego.

A escola como um espaco de convivio, pode ou ndo fortalecer o sentido da
alteridade das relacGes, mas pensamos que cabe a ela favorecer esses encontros, criando
possibilidades para que a negatividade do outro ndo seja suprimida pelos
tensionamentos inevitaveis do cotidiano. Somos levados a supor que, diante de uma

sociedade em que os individuos estdo cada vez mais voltados pra dentro de si, escravos
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e senhores de si mesmos, pode haver uma diminuicdo do conflito direto, corporeo, ou
U1 mesmo verbalizado de modo rude, diante dos quais surge a negagdo do convivio, 0
fechamento em grupos de iguais, a negacao total do outro que ndo seja uma extensao de
si, esse sujeito s6 encontra significacdo onde consegue reconhecer-se. Para Byung-Chul

Han a depresséo seria uma manifestacdo dessa sobrecarga do eu:

A depressdo € uma enfermidade narcisica. O que leva a depressdo é
uma relacdo consigo mesmo exageradamente sobrecarregada e
pautada num controle exagerado e doentio. O sujeito depressivo-
narcisista esta esgotado e fatigado de si mesmo...” (2017, p.10)

Sim, cada vez mais nds, professores, convivemos com 0 jovem que ndo deseja,
precisamos entendé-los de acordo com essa nova realidade espaco-temporal e, ousamos
dizer, diante de uma nova compreensdo narcisica. E muito comum ouvir dos adultos
inlmeras criticas a certos jovens que “tém tudo e ndo valorizam nada”, muitos dizem do
tanto que precisaram lutar para conquistar as coisas e, assim, ndo percebem que o
sofrimento da positividade é de outra natureza, e que doéi. Vamos continuar
culpabilizando os jovens pelo seu sofrimento ou vamos tentar entender o que mudou no

mundo e quais sdo 0s caminhos para enfrentar essa realidade?

O Eros para vencer o cansago. Pode a préatica pedagdgica ser erdética?

Pretendemos nessa parte, fazer uma relagdo um pouco inusitada, mas que faz
sentidopara 0 nosso proposito. Han escreveu seu livro Agonia do Eros (2017) como um
desdobramento do Sociedade do Cansago (2015), justo para identificar o que para ele
libertaria as pessoas dos efeitos da introjecdo da disciplina, fenbémeno que
caracterizamos. O autor fala a partir disso, da experiéncia erotica, segundo ele somente
0 Eros vence a depressdo. No livro da bellhooks(2013), ha um capitulo dedicado ao
mesmo tema, nesse caso falando da relagdo da autora no espago da sala de aula,
portanto, tratando como pratica pedagogica. E possivel, portanto, considerar que a

escola possa assumir um papel protagonista na vida dos alunos, desde que a pratica
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pedagogica esteja a servico disso? Como a sala de aula e o ambiente escolar podem ser

@) produzidos para essa finalidade?

Talvez um primeiro ponto mais 6bvio seja 0 de ndo estimular a competicdo, mas
sim favorecer a interacdo e a colaboracdo, a aprendizagem como um processo de
construcdo coletiva que ndo nega o sujeito, mas que cria situacGes de envolvimento real
entre os alunos e as alunas, ndo numa perspectiva de negar as tensdes e 0s conflitos,
mas tal como em Paulo Freire (2018), comoum processo que reconhece a dialogicidade
como esséncia da educagdo como pratica da liberdade. Cabe aqui mencionar que bell
hooks foi aluna e abracou a teoria freiriana como a sua principal referéncia. Tanto em
Freire (2018) como em hooks, a educacgdo que liberta é aquela que humaniza a partir da
relacdo do ser inconcluso e, portanto, aberto a experiéncia do outro, uma experiéncia

erética, diriam eles.

Uma pedagogia erotica € uma pedagogia que ndo nega o corpo, assim sendo, 0
erotismo também se afirma como fundamento epistemol6gico, além de prética
pedagdgica. Corporificar o conhecimento significa a apreender os sujeitos em sua
multiplicidade, mulheres, negros, LGBTQI, indigenas, e outras corporeidades que
muitas vezes sdo invisibilizadas por um conhecimento que se pretende
universal.Oferecer um repertério de outros permite ndo s6 uma ampliagdo da
possibilidade do reconhecimento de si, mas a experiencia de uma educagdo pautada pela
alteridade, pelo reconhecimento do outro diante da incompletude do eu, uma préatica

pedagdgica que humaniza.

Tanto Han como hooks consideram que para compreender o lugar do erotismo é
importante deixar de entender essa forga somente em termos sexuais. Trata-se da
relacdo com o outro como alteridade, que significa ndo reduzir o outro ao mesmo de si,
além de ndo desejar ter o controle e o dominio sobre esse outro. A experiéncia erdtica,
nesse sentido, ndo pode ser sexualizada segundo os principios da sociedade do
desempenho, em que o outro é reduzido a um objeto da excitacdo.O erotismo €, antes,
uma forca, uma poténcia que, presente em sala de aula, pode contribuir no processo da
aprendizagem (hooks, p.257). No entanto, € comum que se crie dificuldades a esse

modo, tal como nos advertehooks:
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... Os professores que amam os alunos e sdo amados por eles ainda
sdo “suspeitos”na academia. Parte dessa suspeita se deve a ideia de
que a presenca de sentimentos, de paixdes, pode impedir a
consideracdo objetiva dos méritos de cada aluno. Mas essa nocao se
baseia no pressuposto falso de que a educacdo € neutra, de que existe
um terreno emocional “plano”no qual podemos nos situar para tratar a
todos de maneira igualmente desapaixonada...” (2018, p.262).

Um esforco de conclusao

Um texto é sempre pausa, por mais que o0 nosso desejo seja o de coloca-lo no fluxo
da existéncia, enquanto devir. Mas poder dizer o que se sente ou simplesmente dizer é
aquilo que constréi a cura terapéutica na psicanalise e também na ciéncia tal como
afirma hooks quando atribui a teoria um lugar de cura. Acrescentamos dizendo que a
escola também deve ser um lugar de fala, mas um lugar de qualidade de fala distinta das
redes sociais, por exemplo. Um lugar de fala que convoque o outro, que toque 0 outro
como flecha, que crie aproximacdes discursivas. Um lugar de fala corporificada, de
sensibilidade, portanto, e ndo somente um espaco para elaboragdes cognitivas alheias ao

corpo.

Por isso, concordamos com Han quando diz que vivemos um momento de
intensificagdo da disciplina via sua interiorizagdo, um controle que n&o vem,
necessariamente, de fora e exatamente por isso é tdo eficaz, falamos de uma auto
cobranca que sabota o desejo e que faz de cada um herdi ou vitima de si mesmo, um
sofrimento causado pela préatica da violéncia e da submissdo contra si diante de uma
nova experiéncia narcisica que produz-se como mal estar contemporaneo. Supomos que
a convivéncia na escola possui um efeito transgressor e que, diante da percepcao disso,
podemos também transgredir o papel da escola como uma instituicdo disciplinar, tal

como fora concebida.

Se a escola fez, sobretudo nos ultimos anos, inimeros esfor¢os para superar a logica
disciplinar, talvez a mudanca na estrutura da sociedade numa nova topologia da
violéncia (HAN, 2017a), esteja colocando para n6s novos desafios e outras armadilhas.

E preciso compreender a natureza do mal-estar contemporaneo a luz dessas mudancas, e
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entender as novas necessidades produzidas no bojo delas. O papel de uma educacdo
00 escolarizada talvez esteja no auge de sua importancia e precisamos, concordando com
isso, fazer essa disputa, afinal, a tecnologia nos colocou esse desafio.Falamos em nome
de uma pedagogia erotica que potencialize os encontros, faga convergir as narrativas e
que ndo negue o outrodiante das nossas incompletudes, eis ai um dos nossos grandes

desafios como educadores.
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A critica roda em seus eixos:

As ldeias em Deleuze e Kant

Adamo Bougas Escossia da Veigal

Resumo

O presente estudo pretende analisar a relagdo da dialética das Ideias de Gilles
Deleuze, como desenvolvida em “Diferenca e Repeticdo”, a partir das Ideias
transcendentais de Kant. Pretendemos argumentar que Deleuze retrabalha tais
conceitos dentro do escopo geral de uma reversdo da critica kantiana, na qual a
identidade como fio condutor da filosofia de Kant € substituida pela diferenca. Para
tal, a indeterminacdo, determinabilidade e determinacdo das Ideias kantianas, as
suas trés principais caracteristicas segundo a linha interpretativa de Deleuze, é
reconceptualizadas na unidade problematica e virtual do seu conceito préprio de
Ideia. Desse modo, veremos como Deleuze responde, em seu sistema filosofico, as
objecdes que ele levanta contra Kant.

Palavras chave: Kant, Deleuze, Ideia, Imanéncia, Critica.

Abstract

The present paper aims to study the relation between Deleuze dialectics of Ideas, as
developed in “Difference and Repetition”, through Kant’s transcendental Ideas. We
argue that Deleuze re-works Kant’s Ideas inside a general project of a reversion of
the German philosopher’s critique in which the notion of identity, taken as the
guideline of Kant’s philosophy, is substituted for an immanent notion of difference.
For such, the indetermination, determinability and the determination of the Kantian
Ideas , their main character according to Deleuze’s interpretation, are re-
conceptualized in a problematic and virtual unity able to reunite these three ideal
moments. Therefore, we shall see how Deleuze answers, in his own philosophical
system, the objection that he raises regarding the philosophy of Kant.

Key-Words: Deleuze, Kant, Ideas, Immanence, Critique.

Introducéo

O presente trabalho pretende uma exposicdo e andlise do conceito de Ideia
proposto por Deleuze a partir da sua reconceptualizacdo das Ideias transcendentais

kantianas. “Diferenca e Repeti¢cdo”2, candidato contundente a magnum opus

! Doutorando do Programa de Pés-Graduagdo da PUC-RJ. Mestre em Filosofia com énfase em Etica e
Filosofia Politica.
? Deleuze, G.,2000.
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deleuziana, pode ser considerada uma nova “Critica da Razao Pura”3, na qual o
pressuposto da unidade e da identidade, como onipresente na critica kantiana, da
lugar a diferenga. A relacdo de Deleuze com Kant possui uma ambiguidade
interessante: por um lado, ele é descrito como um “inimigo”4, mas, por outro € certo
que a filosofia kantiana foi uma fonte extremamente relevante para o seu préprio
projeto filosofico. Deleuze louva Kant por ter sido o primeiro a explorar o “campo
do transcendental”, mas nao deixa de ver nessa descoberta uma insuficiéncia a qual

sua propria obra pretende responder.

Neste estudo, pretenderemos demonstrar como o sistema filosofico de Deleuze,
quase dois séculos ap06s a critica, opera uma revolucao dentro da revolucdo kantiana.
N&o se trata de uma filosofia pré-critica, e, assim, passivel da alcunha de ingénua ou
dogmatica; antes, Deleuze se reporta a problemas diretamente criticos, pretendendo
realizar um prodigioso giro de cento e oitenta graus na revolucdo copernicana de
Kant. Deleuze procura radicalizar a critica em seu proprio seio, sua filosofia, entéo,
se inserindo, como bem aponta Kerslake5, no conjunto de problemas filosoficos que

se seguiram a critica kantiana.

Deleuze, desse modo, pretende realizar uma reinscricdo ontologica das Ideias
transcendentais kantianas, no qual a sua transcendentalidade é deslocada em prol de
uma conceptualizacdo imanente da Ideia. Com isso, a imagem moral6 ainda
presente na filosofia de Kant se vé superada, 0s pressupostos morais e 0 carater

reconciliador? do projeto kantiano dando lugar uma génese imanente.

2. As ldeias Transcendentais de Kant

¥ Smith, D.,2012, p.118

* Deleuze, G., 2013, p.14

® Kerslake, C., 2009.

® A relagio de Kant com a “imagem moral do pensamento” ¢ trabalhada sob a égide de uma
“ambiguidade.” Kant teria descoberto ferramentas para a sua superagdo, mas ndo teria ido o suficiente
longe, tal como o proprio Deleuze pretende fazer a partir dos mecanismos dispostos pela critica.
(Deleuze, G., 2000, p. 234-237)

" O caréter conciliador da critica kantiana é expresso por Deleuze com clareza e também ironia na
seguinte passagem: “[...] serd que o leitor realmente acredita seriamente que na Critica da Razio Pura, ‘a
vitoria de Kant contra a dogmatica dos tedlogos (Deus, alma, imortalidade) tenha atacado o ideal
correspondente’, e sera que pode se acreditar mesmo que Kant tenha tido a intengdo de ataca-lo? Quanto a
Critica da Razdo Pratica, Kant ndo confessa logo nas primeiras paginas que ndo se trata absolutamente de
uma critica? Parece que Kant confundiu a positividade da critica com um humilde reconhecimento dos
direitos do criticado. Nunca se viu critica total mais conciliat6ria, nem critico mais respeitoso. (Deleuze,
G., 1974, p. 43)
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Em Kant, as Ideias sdo o objeto préprio da faculdade da razdo. Essa nada mais é
IN) do que a producgéo de problemas, Ideias e ilusdes. As Ideias séo os conceitos puros da
razao pura em sua critica, distintas dos conceitos do entendimento e incumbidos de Ihe
dar o maximo de unidade sisteméatica. Em Kant, ao longo da critica, temos um impeto
faradnico. Trata-se de estabelecer uma piramide, uma arquitetbnica: em sua base, as
intuicBes sensiveis e sua multiplicidade; o entendimento, com as suas categorias,
unificando esta multiplicidade através das suas sinteses e dos seus esquemas (a partir da
imaginacdo); por fim, a razdo, unificando o uso do entendimento, levando todas as
faculdades ao méaximo de unidade. E da natureza da razdo procurar o0 maximo de
unidade, maximo de sistematicidade entre os fenbmenos, mas este maximo justamente
ndo pode ser objeto de nenhuma experiéncia possivel.

Assim, através das ldeias da razdo, Kant, finalmente, acaba por nos autorizar um
salto para além da experiéncia possivel. A totalidade das condi¢des daquilo que é dado €
0 objeto da Ideia e, ela, enquanto exprimindo a condicdo ultima (o incondicionado) de
toda experiéncia, ndo pode ser ela mesma, experienciada.8 No entanto, pode ainda ser
pensada, deve ser pensada, por uma necessidade intestina do proprio espirito
(metaphysica naturalis)9. Deste modo, “as Ideias transcendentais exprimem, pois, a
destinacdo propria da razéo, a saber, de um principio de unidade sistematica do uso do
entendimento.”10

A ideia se define, em Kant, como aquilo que responde a necessidade de se
pensar “[...Jtotalidade das condigdes para um condicionado dado.” Mais ainda, responde
a necessidade de se pensar (especulativamente) a génese do proprio condicionado,
“visto que unicamente o incondicionado torna possivel a totalidade das condi¢des.”11A
razdo, entdo, é a faculdade do salto: relativiza a precaucéo critica, saltando para além da
experiéncia possivel e daquilo que a condiciona, o entendimento, para o misterioso além
do continente ininteligivel onde, e apenas onde, o primeiro pode obedecer a sua maxima

unidade, mesmo que de forma especulativa e meramente pensavel, mesmo que de forma

8 E preciso notar aqui, que o uso legitimo das categorias do entendimento s se diz a partir da intuigio
sensivel. Um conceito sem intuicdo é vazio, da mesma forma que a intuicdo sem o entendimento é um
mero caos. “Sem a sensibilidade, nenhum objeto nos seria dado; sem o entendimento, nenhum seria
pensado. Pensamentos sem conteldo sdo vazios; intuicdes sem conceitos sdo cegas. Pelo que é tdo
necessario tornar sensiveis os conceitos (isto é, acrescentar-lhes o objeto na intuicdo) como tornar
compreensiveis as intui¢des (isto é, submeté-las aos conceitos).” (Kant, 1., [1781/ 1787], 2001, p. 115;
A52 B76) Neste sentido, temos uma inflexdo relevante na nogdo de Ideia uma vez que ela demanda um
uso do pensamento que, se mantendo significativo, ainda assim vai para além da intuicao sensivel.

° Ibidem, p.76 B21

10 Kant, 1., [1783] 1988, p. 71

1 Kant, 1., [1781/1787], 2001, p. 340 A323/ B 379
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ndo cognitiva e determinavel. L4, o pensamento pode encontrar, ainda que de forma
() problemética, o “conceito de incondicionado enquanto contém um fundamento da

sintese do condicionado.”12

Mas, se 0 objetivo da critica € o de deslegitimar a pretensdo dogmatica de um
conhecimento das coisas-em-si para além das suas manifestacdes para nos, de forma a
trazer o pensamento para dentro de si mesmo, restrito ao seu uso imanente, a sua
aplicacdo na experiéncia, qual o estatuto da Ideia sem intuicdo possivel correspondente?
Este estatuto é de um uso transcendente e regulativo, intimamente distinto do uso
imanente das categorias.13 A critica, com efeito, denuncia o abuso do uso
transcendental do entendimento, na medida em que tal erro consiste na projecdo da
natureza do fendbmeno na coisa-em-si; mas, por outro lado, sob a guia da critica,
podemos pensar de forma problematica e especulativa determinados principios tais

como se fossem reais para além da experiéncia.

De fato, o conhecimento vai apenas até as coisas para nos, tal como se
apresentam; mas, a razdo precisa ir mais longe pela sua propria natureza e, neste
sentido, podemos segui-la, contanto que, tomemos a devida precaucdo e nao atribuamos
ao carater especulativo de tal movimento, a sua necessidade meramente subjetiva, a
forma da realidade numénica. As Ideias constituem ilusdes transcendentais: um “como
se” necessario. Sao ilusdes objetivasl4 na medida em que correspondem a uma
demanda concreta da faculdade da razdo. Trata-se, ainda, ndo de um conhecimento do

além de nds, mas de uma especulacdo cautelosa que se indaga apenas como este para

12 |dem, p. 340 B 379

13 «“Queremos denominar imanentes os principios cuja aplicacio se mantém completamente nos limites de
uma experiéncia possivel; transcendentes, porém, aqueles principios que devem sobrepassar tais limites
Mas por estes ndo entendo o uso ou o abuso transcendental das categorias, que € um mero erro da
faculdade de julgar, quando esta é insuficientemente refreada pela critica e ndo bastante atenta aos limites
do Unico terreno em que se pode exercitar o entendimento puro; refiro-me a principios efetivos, que nos
convidam a derrubar todas essas barreiras e passar a um terreno novo, que ndo conhece, em parte alguma,
qualquer demarcacdo. Eis porque transcendental e transcendente nao sdo idénticos.” (Ibidem, p. 323;
A297 B353)

4 Deve-se sublinhar a diferenca entre ilusio e erro. Um erro empirico é quando a faculdade da
imaginacdo escapa ao império do entendimento, se excedendo em seu uso sob o influxo de uma
conjuncéo externa sensivel. E subjetivo. A ilusdo, ao contrario, é interna e objetiva, interna, pois ndo
requer a influéncia da sensibilidade e objetiva, pois tem validade universal. (Kant, I, [1787] 1996, p. 230;
A293 B350)
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além de nds deve ser suposto. E neste sentido que Kant atribui as ldeias um uso

4= regulativo, distinto do uso constitutivo do entendimento.15

Neste ponto, é necessario frisar o carater probleméatico das Ideias. Em Kant,
“problematico” significa um tipo de juizo de acordo com a seguinte defini¢do: “Chamo
problematico a um conceito que ndo contenha contradicdo e que, como limitacdo de
conceitos dados, se encadeia com outros conhecimentos, mas cuja realidade objetiva
nao pode ser de maneira alguma conhecida.”16 Trata-se de um tipo de juizo referente a
conceitos ndo contraditorios em si mesmos, mas que, no entanto, tem sua efetiva
organizacdo e derivacdo possivel em outros conceitos de forma indeterminavel dentro
do escopo da experiéncia. O problematico, no que tange as ldeias, contudo, ndo é uma
indeterminacéo por deficiéncia, algo passivel de supressdo no desenvolvimento do saber
e da ciéncia, mas um limite intrinseco & nossa capacidade de conhecer. E um conceito
referente ao indecidivel e ao indeterminado na medida em que a experiéncia ndo pode
ser chamada para decidir. Mas, para Kant, a Razdo ndo pode se eximir desta decisao,
ndo suporta se manter em suspensdo agnostica em relacdo a certos temas fundamentais
que, como veremos, sdo 0s objetos das trés Ideias Transcendentais. A funcdo da ldeia
sera justamente a de decidir a solugdo deste problema segundo a universalidade da

propria Razdo. Este indecidivel é, com efeito, o réu no Tribunal da Raz&o. 17

Deleuze, acerca desse tema, nos diz que as Ideias possuem trés caracteristicas
centrais: “indeterminada em seu objeto, determindvel em relagdo aos objetos da
experiéncia, contendo o ideal de uma determinacdo infinita em relagdo aos conceitos do
entendimento.”18 Estas se encarnariam nas trés ideias: “o Eu ¢é sobretudo
indeterminado, 0 Mundo ¢ determinavel e Deus € o ideal da determinacdo.”19 Haveria,

para Deleuze, uma insuficiéncia nesta disposicdo conceitual das Ideias e ela serd objeto

15 “por isso, afirmo que as ideias transcendentais ndo sdo nunca de uso constitutivo, que por si proprio
forneca conceitos de determinados objetos e, no caso de assim serem entendidas, sdo apenas conceitos
sofisticos (dialéticos). Em contrapartida, tém um uso regulador excelente e necessariamente
imprescindivel, o de dirigir o entendimento para um certo fim, onde convergem num ponto as linhas
diretivas de todas as suas regras e que, embora seja apenas uma idéia (focus imaginarius), isto é, um ponto
de onde ndo partem na realidade os conceitos do entendimento, porquanto fica totalmente fora dos limites
da experiéncia possivel, serve todavia para Ihes conferir a maior unidade e, simultaneamente, a maior
extensdo.” (Kant, 1., [1781/ 1787], 2001, p. 546; A645 B673)

16 Ibidem, p. 296 A255/ B310

17 «pode considerar-se a Critica da Razdo Pura o verdadeiro tribunal para todas as controvérsias desta
faculdade [da razdo], porque ndo esta envolvida nas disputas que se reportam imediatamente aos objetos,
mas esta estabelecida para determinar e para julgar os direitos da razdo em geral, segundo 0s principios da
sua instituigdo primeira.” Ibidem, p. 616; A751 B779

'8 Deleuze, G, 2000, p.285

% Ibidem, p. 286
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de sua critica e da consequente reconceptualizacdo ontoldgica operada pelo autor. Antes
(J1 de entrarmos nesse ponto, exporemos cada uma dessas caracteristicas.

A ldeia, para Kant é indeterminada em seu objeto pelo fato de ela se situar para
além das condigdes da experiéncia possivel. N&o pode ser objeto de um conhecimento
determinado, pois a totalidade das condi¢cGes ndo estd ela mesma nas series das
condi¢cBes — a experiéncia sensivel —, mas, antes, s6 pode ser inferida a partir de um
processo ascendente de derivacdo silogistica. O entendimento, com efeito, determina a
possibilidade dos objetos através do esquematismo, mas a faculdade da razéo, por sua
vez, opera sobre o0 proprio entendimento, ndo permitindo, assim, que 0s seus conceitos
sejam determinantes, constitutivos, em relacdo a experiéncia: “[..] os principios da razao
pura, em relacdo aos conceitos empiricos, nunca podem ser constitutivos, porque nédo
pode dar-se lhes nenhum esquema correspondente da sensibilidade e ndo podem, por
consequente, ter nenhum objeto in concreto.”20

A unidade do Eu ou da Alma é a Ideia concomitante: esta unidade é
essencialmente indeterminada. Trata-se da necessaria suposicdo de uma unidade
incondicionada do Eu (transcendental e ndo empirico), remetida a uma nocdo de
substancia. E partir da categoria pura do entendimento de ineréncia e subsisténcia que a
razdo opera sua hipostase, culminando na necessaria suposi¢do de uma unidade inerente
no qual os predicados, no caso, as experiéncias, pensamentos, estados subjetivos,
adeririam. A alma é aquilo que tenho que pensar sob a forma da minha propria unidade
enquanto substrato para os predicados e representacdes que nela tem lugar.21 Segunda
esta Ideia, dita psicoldgica, devemos supor

[...] todos os fenbmenos, todos os atos e toda a receptividade do nosso
espirito, como se este fosse uma substancia simples, que existe com
identidade pessoal (pelo menos em vida), enquanto mudam
continuamente 0s seus estados, entre 0s quais se encontram 0s do
corpo, mas como condi¢des apenas externas. 22

20 Kant, 1., [1781/1787] 2001, p. 559, A 665/B 693

2 «ge quero investigar as propriedades com que um ente pensante existe em si, tenho que interrogar a
experiéncia e ndo posso aplicar a esse objeto nenhuma dentre todas as categorias sendo na medida em que
0 seu esquema seja dado na intuicdo sensivel. Deste modo, contudo, jamais alcango a unidade sistematica
de todos os fendmenos do sentido interno. Portanto, ao invés do conceito da experiéncia (daquilo que a
alma realmente ) que ndo pode levar-nos adiante, a razdo toma o conceito da unidade empirica de todo o
pensamento, e pelo fato de pensar, esta unidade de um modo incondicionado e originario, faz de seu
conceito um conceito racional (Ideia) de uma substancia simples, que esteja em si mesma, fora de uma tal
unidade empirica, em comunidade com outras coisas reais; em outras palavras, faz dele um conceito de
uma substancia simples e subsistente por si.” (Kant, L., [1787] 1996, p. 413 A683 B711)

?2 |bidem, p. 563, A 672/B 700



VEIGA, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

A Ideia, por conseguinte, é indeterminado em seu objeto, mas ndo por isso deixa
@) de ser determinavel por analogia aos objetos da experiéncia. Essa analogia se relaciona
as inferéncias silogisticas ascendentes. Para Kant, o que importa de forma central nao é
mais a derivagdo da premissa maior para a concluséo, mas, como a partir da concluséo e
das premissas menores, podemos chegar a premissas cada vez maiores. E um
movimento do dado condicionado para a condicdo incondicionada. Da conclusdo do
silogismo, vamos ao incondicionado Ultimo. Movimento ascendente e ndo descendente
no qual, a partir dos objetos da experiéncia dados conceitualmente sob a égide do
entendimento, pode-se ir até as ldeias regulativas enquanto incondicionado responsavel
(especulativamente) pelas séries dos objetos dados. Assim, “as Ideias transcendentais
servem somente para ascender, na série das condi¢des, até o incondicionado, isto €, até
o0s principios.”23

A ldeia cosmoldgica, por sua vez, contém a totalidade absoluta da série das
condi¢des dos objetos empiricos e suas derivas causais. Trata-se do Mundo enquanto
“conjunto de todos os fendmenos.”24 Esta Ideia parte da hipdstase do juizo hipotético e
da categoria de causalidade e dependéncia: com base nesta, de um efeito supde-se uma
causa e dela outra e outra, indefinidamente. Nesse interim, levantam-se especula¢fes
variadas sobre a origem ou infinidade do mundo, trabalhadas por Kant nas Antinomias
da Razdo Pura. A sua conclusdo é que essas gquestdes, em seus debates infindos, se da
pela confuséo entre coisa em si e fendmeno, sendo a causalidade tal como manifesta
corporalmente pertencente ao dominio fenoménico e apenas a ele. Assim, seria
desprovido de sentido o indagar-se, sob o ponto de vista do conhecimento, acerca da
sucessao infinita de causas. No entanto, deve-se supb-la especulativamente como
passivel de uma regressdo e progressao infinitas. I1sso ndo permite que se suponha um
incondicionado como motor primeiro na série de causas, se ndo na medida em que ele se
situe fora da cadeia casual: o fundamento da ordem e sucessdo da série dos fendmenos
ndo pode ser ele mesmo nenhum fenémeno. A demanda por um incondicionado como
condicdo da sucessdo indeterminada das séries causais na experiéncia ndo pode estar ela

propria nestas series, seja como termo ultimo ou primeiro25.

Zbidem, p.349, A 337/B 394

2% |bidem, p.347, B 392 A 335

%5 «A totalidade absoluta das séries dessas condicGes, na derivacdo dos seus membros, é uma idéia que,
embora nunca possa realizar-se por completo no uso empirico da razdo, serve contudo de regra para
proceder em relacéo a ela, ou seja, na explicacdo dos fendmenos dados (no regresso ou no progresso):
como se a série fosse em si infinita (isto &, in indefinitum)” (Ibidem, p. 57, A 685 B 713)
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Trata-se, na ldeia cosmoldgica, de uma determinabilidade a partir dos objetos da
experiéncia na medida em que ¢ a partir da presenca da causalidade na empiria que se
pode prolongar indefinidamente a série dos fendbmenos ao ponto de ser necessario supor
0 seu conjunto integral. Ademais, 0 mundo como totalidade da experiéncia s pode ser
ele mesmo pensavel em relacdo a essa propria experiéncia: € apenas através dela, tanto
no que tange ao conceito de ldeia em geral na ascensédo silogistica, tanto quanto no
Mundo em sua pluralidade fenoménica, que se pode pensar (ndo conhecer) a totalidade

das séries.

A ldeia engquanto determinacdo infinita a partir dos conceitos do entendimento
refere-se a hipodstase dos juizos disjuntivo e da categoria de comunidade, referentes a
interacdo causal entre as substancias. Nao se trata apenas de uma Ideia, mas de um Ideal
na medida em que oferece o fundamento especulativo para determinagdo conceitual
completa na experiéncia em sua especificidade individuada: “ideal é o que entendo pela
ideia ndo somente in concreto, mas, in individuo, isto €, como coisa singular
determinavel ou absolutamente determinada apenas pela ideia.”26

Kant supde a determinagdo de algo em sua concretude a partir de um processo
de exclusdo. Determinada coisa € na medida mesma em que ndo é todas as outras, 0S
seus predicados determinando-a na medida em que excluem os demais que lhe seriam
contraditorios. Aqui, o juizo disjuntivo é o indice da hipostase. Trata-se do principio da
“determinagdo completa, segundo o qual, lhe deve convir um predicado entre todos os
predicados possiveis das coisas, na medida em que sdo comparados com 0S Seus
contrarios.” 27 Isto supde uma totalidade dos predicados possiveis, segundo a qual cada
conceito €, pelos demais, limitado; apenas mediante uma realidade total é possivel que
por limitacdo se opere a determinacdo conceitual de algo com seus predicados
individuais. Assim, a totalidade é condicdo de determinacdo predicativa para 0s
conceitos e objetos em sua possibilidade mesma. Como coloca Lebrun, “a disjuncao
exaustiva A ou ndo A agora € transferida para ndo importa qual determinacdo X em
relagdo a todas as coisas.”28

Deus é a condicao dessa totalidade, como condi¢do Ultima de todo condicionado,
inteligéncia organizadora do Mundo. Se a determinacdo completa requer um principio

de disjuncéo referido a totalidade dos possiveis, essa totalidade ndo pode ser da ordem

“Ipidem, p. 497, A568 B596
“Ibidem, p.499, A 572 B600
% Lebrun, G.,2002, p. 188
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do fenémeno, o que revela a ldeia cosmoldgica. Assim, Deus é necessario como
00 fundamento incondicional da ordem de condicGes e como substrato Gnico da realidade
em sua completude: Deus como ens realissimum no qual estdo contidos todos os
possiveis29. Deus ndo pode estar nas séries causais, mas estando fora dela, deve ser
suposto como aquilo que é capaz de impor a ordem necessaria e organizada do processo
de determinacdo disjuntiva dos predicados possiveis em relacdo aos conceitos do
entendimento. A determinabilidade completa dos objetos no Mundo requer a existéncia
de Deus. Do mesmo modo que a unidade é suposta em todos os niveis da critica, da
intuicdo ao entendimento, do entendimento a razdo, a propria ldeia supfe um termo
altimo enquanto totalidade maxima identitaria, o seu Ideal como ponto culminante de

um processo que vai da alma a Deus passando pelo Mundo.

Desse modo, sem um ordenador a natureza seria ininteligivel, a sua harmonia
aparente seria inconcebivel; que a determinacdo seja completa significa necessariamente
uma ordem articulando as limitacdes dos possiveis ou capaz de subsumi-la ao modo de
um entendimento. Deus é a necessaria pressuposicdo de uma ordem e de uma teleologia
na natureza como condi¢ao do méximo de unidade da mesma:

A mais alta unidade formal, que repousa unicamente nos conceitos da
razdo, € a Unica coisa conforme a um fim; e o interesse especulativo
da razdo torna necessario encarar toda ordem no mundo como se
brotasse da intengdo de uma razdo mais elevada que todas. Um tal
principio abre perspectivas totalmente novas a nossa razéo aplicada no
campo da experiéncia, ou seja, de conectar as coisas do mundo

segundo leis teleoldgicas e desse modo alcancar a sua maxima
unidade sistematica.30

Assim podemos ver como o Eu é indeterminado tal como a Ideia em seu objeto;
0 mundo é determinavel assim como a Ideia a partir da derivacdo silogistica. E Deus
guarda um ideal de determinagdo completa na medida mesma que garante a totalidade

dos possiveis e a unidade do mundo segundo uma ordem.

3. As ldeias em Deleuze

2929 Kant, 1., [1781/1787] 2001, p. 502, A576 B 604
% Ibidem, p. 572 A687 B715
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Para Deleuze, o conceito da Ideia kantiana é, ele mesmo, uma ilusdo
(O transcendental.31A unidade operaria como um pressuposto na orientacdo faradnica da
critica, subsumindo o exercicio kantiano. Um dos pontos da famosa critica deleuziana a
imagem moral do pensamento é justamente o da orientagdo do pensamento por um
pressuposto de identidade; tratar-se-ia de uma instancia pré-filosofica ndo justificada
que teria se imposto na tradi¢do assumindo a feicdo do que seria pensar. Disto podemos
derivar duas das criticas de Deleuze a Kant: o de tomar o transcendental a imagem do
empirico32 e de se ater a0 mero condicionamento sem se ater a génese33. Quanto a
primeira, a unidade é o que esta dado, mas disso ndo se pode inferir que a condicao
propria de toda dacdo seja ela mesma isomorfica a esse dado. Para Deleuze, o dado
enguanto identidade da experiéncia € produzido em sua realidade pela diferenca e pela
Ideia em sua atualizacdo; seria ele mesmo uma ilusdo necessaria objetiva. Por outro
lado, na filosofia de Kant, a identidade leva a um condicionamento exdgeno na medida
em que o filésofo germanico pensa a individuacdo a partir da imposicao hilemorfica da
forma categorial sobre a experiéncia34, e, consequentemente, das Ideias racionais sobre

as categorias.

Nesse sentido, Deleuze pretende pensar um principio de individuacdo que nédo
seja alheio aquilo que ele individua, no espirito da critica feita a tradicdo filosofica por
Gilbert Simondon35. A condicdo genética da experiéncia deve, entdo, ser pensada como
estritamente imanente; nenhum oposic¢ao entre agente e produto, entre forma e matéria,
mas uma condi¢do que ndo excede o condicionado, um principio imanente aquilo que é
instanciado. Nestes sentido, ele aponta que, para Kant, dois momentos das Ideias tém
caracteristicas extrinsecas, a determinabilidade e a determinacdo completa, pois se
indeterminadvel em si mesma, ela s6 é determinada a partir da exterioridade referencial
analdgica dos objetos da experiéncia e dos conceitos do entendimento.36 Assim,
Deleuze procura uma reconceptualizacdo da Ideia que a torne puramente imanente, que
ndo necessite mais de fundamentacdo externa, mas possa ter em si 0 seu proprio

fundamento genético.

3 “Deleuze alarga o escopo da “ilusdo transcendental’ para incluir em seu seio o conceito de identidade
per se enquanto fundamento do pensamento, seja esta identidade trabalhada na forma de uma entidade
metafisica transcendente (Deus, Mundo, Alma) ou na forma da identidade metafisica formal de sujeito e
objeto enquanto fundamento da relagdo do pensamento.”(McMahon, M, 2009, p. 95)

%2 Deleuze, G., 2000, p. 245

% Ibidem, p. 272

% |bidem, p. 451

% Simodon, G., 2008.

% Deleuze, G., 2000, p. 286
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As ldeias, para Deleuze, na medida em que sdo desprovidas da sua
O transcendéncia extrinseca, possuem um uso imanente e constitutivo mesmo que ainda
transcendentes e especulativas. A ideia da Ideia €, com efeito, reguladora e especulativa,
mas ela em si mesma s pode ser imanente e constitutiva uma vez que deve responder a
génese propria do entendimento e da sensibilidade a fim de se evitar o problema do
hilemorfismo categorial. No entanto, ndo € a identidade capaz de realizar tal funcao,

mas, antes, a diferenca e a multiplicidade.

Este desenvolvimento conceitual segue a esteira de Nietzsche e seu martelo e
procura destituir as esséncias e, por consequéncia, qualquer unidade transcendente
capaz de responder pela experiéncia empirica. No entanto, isso ndo impede Deleuze de
procurar um outro tipo de transcendental37, um transcendental imanente a si proprio e
ndo mais ao Eu, a Deus ou ao Mundo. A Ideia, entdo, é completamente imanente.
Estando para além da experiéncia, ndo pode ser feita a imagem e semelhanca dela;
antes, consiste no regime da prépria diferenca que, através de um movimento sem
critério extrinseco, deriva na experiéncia empirica e também no pensamento: a Ideia é a

génese do entendimento e sensibilidade.

Para Deleuze, as Ideias sdo “virtuais, problematicas ou 'perplexas', feitas de
relagdes entre elementos diferenciais.”38 e nelas ha “uma unidade objetiva problematica
interna do indeterminado, do determinavel e da determinagdo.”39 O requisito da
imanéncia demanda essa unidade objetiva; ela é objetiva, pois ndo remete,
diferentemente de Kant, a uma analogia com base na hipostase das formas de
manifestacdo a subjetividade.40 O mesmo vale para a no¢do de problema: este ja ndo é
mais um estado transitorio na elucidacdo das solucGes, nem mesmo uma insuficiéncia
em relacdo a capacidade de conhecimento do sujeito, mas, sim, plenamente objetivo: “o
‘problematico’ ¢ um estado do mundo, uma dimensdo do sistema e até mesmo seu
horizonte, seu foco.”41 Por essa defini¢do, vé-se logo como a Ideia ndo pode ser nada
além de problematica. O que Deleuze realiza é a concessdo de um estatuto ontolégico a

este indecidivel e indeterminado: o problema ndo é mais um fora da experiéncia

%" Deleuze procura uma transcendental imanente que ndo se diga das disjuncdes ou hipdstases da relacio
subjetiva com 0 mundo, mas antes advenha de uma dimensdo a-subjetiva e impessoal. Quanto a isso, cf.
Deleuze, G., 2016.

% Deleuze, G., 2000, p. 395

% |bidem, p. 285

0 por mais que as Ideias, em Kant, sejam ilusdes objetivas, essa objetividade s6 é possivel pela analogia
com o sujeito.

* |bidem, p. 444
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possivel a um sujeito, mas uma exterioridade imanente & constituicdo da experiéncia
=2 concreta enquanto sua solu¢do A indeterminacéo do problema, assim, ,relaciona-se ao
primeiro momento da Ideia, e se esta, no sentido Kantiano, possui a sua
determinabilidade a partir da analogia com os objetos da experiéncia, para Deleuze essa

determinabilidade sera dada apenas pela prépria indeterminacdo em si mesma.

Desse modo, Deleuze vai até o célculo diferencial a procura dos recursos
conceituais para se pensar a identidade probleméatica do indeterminado, da
determinabilidade e da determinacdo. Sua inspiracdo € Salomon Maimon, filésofo pos-
kantiano que procurou uma solucao leibniziana para os problemas da filosofia critica.
Por mais que a inspiracdo seja advinda das matematicas, nao se trata de modo algum de
supor nesta ciéncia a verdade da filosofia ou de subscrever a essa Gltima a funcéo de
mero apéndice ou comentario da primeira; a utilizacdo da matematica é diaforica,
tratando-se antes de uma transposicao conceitual entre dominios afim de se obter um
modelo de analise investigativo. 42

O célculo surge como necessidade de se pensar determinaces de areas a
partir de quantidades infinitesimais; os diferenciais sdo definidos como valores
infinitamente pequenos ao ponto de desaparecer. Tomando como base a notagdo dx/dy

elaborada por Leibniz em sua invencao do célculo, Deleuze escreve que tal simbolo

[...] aparece ao mesmo tempo como indeterminado, como
determindvel e como determinacdo. A estes trés aspectos
correspondem trés principios que formam a razdo suficiente: ao
indeterminado como tal (dx, dy), corresponde um principio de
determinabilidade; ao realmente determinavel (dy/dx ), corresponde
um principio de determinagdo reciproca; ao efetivamente determinado
(valores de dy/dx), corresponde um principio de determinagédo
completa. 43

Dx e Dy representam, respectivamente, um acréscimo infinitamente pequeno e
ndo nulo nos valores de x e de y. 44Esses dois valores sdo indeterminados: a
determinacdo deles s6 pode se dar em relacdo ao outro. A sua indeterminacao traz em si
a determinabilidade a partir da relacdo; o ponto, como sublinhado por Roque, na
invencdo matematica de Leibniz, percursora da acepcdo moderna de funcdo, €

precisamente o de pensar a determinacdo de quantidades a partir de outras quantidades e

*2 Cf, Deleuze, G., 2000, p. 303
*® Ibidem, p. 287
* Duffy, S., 2013, p. 10
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ndo apenas de determinados valores j& dados.45 Assim, a importancia do par dx/ dy é a

N de permitir uma determinagdo que ndo seja extrinseca aos seus termos, mas antes

interna a eles. Trata-se justamente da relacdo de duas variacdes que s podem se

determinar na sua mutua relagdo. A sua determinalidade ndo é a partir da imposicao de

uma unidade sobre uma multiplicidade, mas da respectiva implicagdo de multiplicidades
entre si.

A fim de deixar esse aspecto mais claro, remetermos a seguinte figura, proposta

por Leibniz e retomada por Smith46 em seu comentario sobre Deleuze:

Na presente figura temos um triangulo AEC e outro CXY. A razdo entre e/c é
igual a y/(x-c). Se aproximados a reta EY até o ponto A, mantendo o mesmo angulo, a
tendéncia é que o tridangulo AEC fique cada vez menor, até o ponto em que desaparece
em A. No entanto, por mais que a largura referente aos lados do triangulo tendam a 0 e
alcancem zero em A, a sua relacdo de proporcionalidade em relagcdo a razdo x/y se
mantém. O tridngulo subsistiria virtualmente atestando a permanéncia da relacdo por
mais que os valores sejam indeterminados e o triangulo tenha desaparecido.47 Esta

permanéncia e este desaparecimento ndo impedem que haja uma possibilidade de

** Roque, T., 2012, p.356

*® Smith, D., 2008, p.10

7 “Nesse caso e e ¢ S0 iguais a O ,as a relagdo e/c ndo ¢ igual a zero, dado que se trata de uma relagéo
perfeitamente determinavel igual a y/x, Inassinavel e ainda perfeitamente determinada. E por isso que o
célculo infinitesimal é uma descoberta matemdtica tdo maravilhosa: o milagre é que a relagdo diferencial
dx/dy ndo € igual a zero, mas antes tem uma quantidade finita expressiva, que € a diferencial derivada da
relagdo de x para y.” (Ibidem, p.11)
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determinacdo a partir justamente da razdo x/y.48 No caso, poderiamos acrescentar

(N indefinidamente valores aos lados dos dois triangulos (dx, dy) e posteriormente
determinar valores a partir da relacdo entre eles. Como escreve Roque, trata-se de uma
“relacdo cujo estatuto ¢ independente dos estatuto dos termos que a compde.”49 Um
exemplo, citado por Leibniz e retomado por Roque50, é bastante ilustrativo: em uma
cidade, o numero de olhos dos seus habitantes sera sempre o dobro do nimero de
narizes, pouco importando a quantidade precisa de moradores. O calculo infinitesimal
pretende justamente operacionalizar essa permanéncia autbnoma das relagoes a fim de
se ir para além das figuras ou nimeros assinalaveis.

O continuo de variacbes expresso por (dx,dy) remete ao conceito de
multiplicidade continua ou virtual.51 Tal conceito remete a uma organiza¢do imanente
do multiplo enquanto tal, sem a necessidade exdgena de uma unidade transcendente
enquanto forma de determinacdo, seja a partir de géneros, espécies, ou qualquer telos.
Como coloca Zourabichvili, o conceito de multiplicidade serve para pensar a “coisa de
tal modo que ndo tenha mais unidade a ndo ser através de suas variacfes e ndo em
fungdo de um género comum que subsumiria suas divisdes.” 52 Expressa um continuo
nédo discreto, ndo composto de somas de parte extra partes, mas intensivo.53

E neste sentido que carater indeterminado de (dx,dy) expressa uma pura
“quantitabilidade”; a possibilidade de qualquer quantidade discreta deriva antes da
relacdo na qual ela se constitui, sendo sempre determinada em um continuo de variagao
onde ndo h& ainda nimeros, quantidades determinaveis: ndo 1,2,3... mais um fluxo.54

Os quanta e os quantitab5 ndo seriam elementos dados, mas antes derivam de um

*8 |dem

* Roque, 2012, p.362

%% 1dem

>l Uma multiplicidade atual seria corresponde ao diverso e ao numérico, sendo discreta e composta por
partes individuadas assinalaveis.

>2 Zourabichvili, F., 2004, p. 12

*3 E necessario frisar que a nogo de infinitesimal como quantidade infinitamente pequena no é subscrita
em sua totalidade por Deleuze; sua analise segue desenvolvimentos posteriores do célculo onde as
infinitesimais ja ndo correspondem mas um minimo infinito de quantidade, mas sim, a uma pura variacdo
ndo-quantitativa. Quanto a isso, Cf, Duffy, 2013, p.40-3

> E interessante notar como Newston, no seu desenvolvimento préprio do calculo diferencial o
denominava como “método de fluxdes.” (Ibidem, p.11)

% Quanta e quantitas s&o trabalhados em relacdo a uma quantidade assinalavel & intuicéo sensivel ou ao
entendimento; no primeiro, seriam a quantidade “fixa” individuada e extensiva (grandeza) em uma
experiéncia enquanto o segundo seria quantidade numérica como dada ao entendimento por conceitos.
(quao grande?) O puro elemento da quantitabilidade “ndo se confunde com as quantidades fixas da
intuicdo (quantum), nem com as quantidades varidveis como conceitos do entendimento (quantitas).
[..JComo objetos da intui¢do, os quanta tém sempre valores particulares; e mesmo unidos numa relagdo
fracionaria, cada um guarda um valor independente de sua relagcdo. Como conceito do entendimento, a
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continuo relacional, s6 podendo ser ditos dele. Quando Deleuze escreve que a
4 multiplicidade ndo € nem o uno nem o multiplo € justamente porque ela ndo possui
quantidade assindvel, mas apenas uma intensidade virtual continua: “a continuidade,
tomada com sua causa, forma o elemento puro da quantitabilidade.”56 57
A determinabilidade remete ao segundo aspecto, a determinacgdo reciproca de
Dx/Dy. Estes, apesar de tomadas isoladamente ndo possuirem nenhum valor, sdo
determinaveis a partir da sua relacdo. Mas ndo se trata de constantes postas em relacao
nem de individuos constituindo relagdes entre si; a determinacdo reciproca atesta o
acoplamento de variagGes com variagdes, e, por conta disso, permitem uma implicagdo
mutua das Ideias. X e Y, dx e dy, ndo sdo nada sendo multiplicidades continuas, ndo
sd0 numeros determinados que entrariam em uma relacdo externa; antes a relacdo €
entre elementos pré-individuais. Se ldeias sdao multiplicidades, 0 modo genético dessas
multiplicidades em sua imanéncia requer apenas a determinagdo reciproca de uma
variagdo com outra variacdo (sendo aqui as variagdes puras, ou seja, ndo imediatamente
assinalaveis a nenhum valor particular).58
O triangulo virtual exposto acima permite que se trace uma tangente em
relacdo a curva; essa tangente é pensada afim de se precisar o comportamento da curva
em determinado momento preciso (ela é a derivada da relagdo diferencial.) Essa
operacdo responde a diversos problemas fisico-matematicos, por exemplo: como
precisar a velocidade precisa de um corpo em queda livre (cuja funcdo expressa uma
curva) em um exato momento? Aqui, temos o velho problema de Zendo. Se a
velocidade é tempo/distancia percorrida, num tempo infinitamente pequeno teriamos
uma igualdade entre estes dois valores: a cada instante da queda, o corpo esta em
repouso, pois a relacdo entre a distancia percorrida e o tempo se iguala. No entanto, a
distancia infinitesimal percorrida em um tempo igualmente infinitesimal pode ser
tracada pelo mesmo método que permite determinar o triangulo virtual. A area de um
circulo pode ser concebida como uma série de poligonos com lados infinitos que
tendencialmente convergiriam para o perimetro (método da exaustdo). Esse limite de

convergéncia infinita € o que o calculo permite analisar. Do mesmo modo que,

quantitas tem um valor geral, a generalidade designando aqui uma infinidade de valores particulares
Eﬁossiveis, do mesmo modo que a varidvel pode recebé-los.” (Deleuze, G., 2000, p. 288)

Idem
" No capitulo dedicado a constituicdo da experiéncia a partir da Ideia, Deleuze diz que a intensidade é “ a
diferenga na quantidade, aquilo que ha de ndo anulavel na diferenca de quantidade, de nao igualavel na
propria quantidade: ela é, portanto, a qualidade propria da quantidade.” (Deleuze, G., p. 376) Aqui,
Deleuze associa a qualidade prépria da quantidade a pura quantitabilidade.
*8 |bidem, p. 166
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conforme deslocamos a linha da figura precedente para a direita os valores dos lados do
1 triangulo tendem a desaparecer, os lados dos poligonos que preenchem determinada
curva também se tornam virtuais, mantendo-se tais como os do triangulo, determinaveis
a partir da relagéo entre dx/dy. O prolongamento de um lado do tridngulo formaria uma
tangente a curva; podemos imaginar a curvatura como composto de infinitas retas. Se
tomarmos estas como hipotenusas de poligonos (triangulos), o prolongamento de
qualquer umas delas pode formar uma tangente “saindo” da curvatura. Os poligonos
tendencialmente infinitesimais no interior da curva, se vistos como triangulos virtuais
(dado que tendem a desaparecer tal como na figura acima), permitem que suas
hipotenusas possam ser mapeadas “como um lado do poligono infinitangular que, se
prolongada, forma a tangente da curva.”59 E essa tangente, dada partir da determinacéo
reciproca de dx/dy permite derivar o comportamento da curva em determinado ponto
preciso, 0 ponto em que a tangente a toca.

Deleuze afirma que a qualitabilidade refere-se a esse segunda caracteristica da
Ideia, a determinacdo reciproca. Do mesmo modo que as quantidades extensivas
discretas s6 podem ser dadas a partir do continuo intensivo, 0 mesmo deve se dar com
as qualidades. Antes, a tangente derivada a partir da relacdo dy/dx, utilizada para se
pensar o trajetoria da curva em determinado momento é qualitativamente diferente da
propria funcdo da curva: a tangente, obtida através da derivacdo, ndo é do mesmo tipo
que a funcdo primitiva da curva — que expressa 0 Seu processo de construcdo no plano e
é dada pela operacdo de integracdo. O que indica o poder de criacdo de diferencgas
qualitativas a partir da reciproca determinagdo de valores que em si mesmos ndao sdo
determinados.60 O puro elemento da qualitabilidade, entdo, é essa capacidade de uma
mutua determinacdo de multiplicidades indeterminadas em si mesmas de dar génese a
uma qualidade qualquer. A exemplificacdo matematica acima ndo significa que as
qualidades se reportem tdo somente a fungdes abstratas; antes, como assinalamos, a
matematica possui uma funcdo diaforica de tal modo que esse modelo responde, em
outros niveis e em outros campos, a génese das qualidades em geral, sendo os elementos
pré-individuais de cada multiplicidade continua responsavel pela sua determinacdo

especifica. Assim, “a sintese reciproca das relagdes diferenciais, como fonte da

% Duffy, S.,2013 p. 94
% Bergen, V., p. 580
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producdo dos objetos reais, tal é a matéria da Ideia no elemento pensado da
@) qualitabilidade em que ela se insere.”61

E necessario notar que a determinagdo reciproca deleuziana, como forma da
determinabilidade, distingue-se da determinabilidade kantiana pelo fato de que ndo se
da mais por analogia a nenhum objeto dado na experiéncia, mas justamente por
elementos inexperienciaveis. Nao se toma mais o dado sensivel como indice hipostasico
para a determinacédo da serie total de fenbmenos, pois o continuo da multiplicidade nao
é analogo a experiéncia; se ha ainda uma analogia entre a razdo dos lados do triangulo
assinalavel e o do triangulo virtual, ela ndo é entre objetos da experiéncia, mas entre
duas varia¢des continuas.

A determinacdo reciproca se prolonga em determinacdo completa que, por sua
vez, corresponde a um principio de potencialidade. Mais ainda, hd uma derivacdo
continua — deriva-se de uma derivada em uma série de poténcias exponenciais 62— e
dessa derivacédo continuada tende-se a um limite no qual se inscreve a singularidade. A
nocdo de singularidade € um conceito matematico central para Deleuze: ndo mais o
singular em uma disjungdo com o universal, mas antes uma repartigdo entre o regular e
0 notavel/singular. A determinacdo completa é o momento de distribuicdo destas
singularidades: “[..] as relacdes diferencais correspondem distribuicdes de
“singularidades”, reparti¢des de pontos notaveis e de pontos ordinarios, tais que um
ponto notavel engendra uma série prolongavel sobre todos os pontos ordinarios até a
vizinhanga de uma outra singularidade.”63 Um quadrado, por exemplo, se constroi
através de pontos notaveis, singularidades (os quatro vértices) no qual se prolongam por
uma série de pontos regulares (as linhas) até uma outra singularidade (os outros
veértices). A figura se constitui enquanto um quadrado determinado a partir dessa
distribuicdo. A determinacdo reciproca se relaciona a determinacdo completa pelo fato
de que ndo seria possivel a constituicdo do quadrado sem a mdtua relacdo entre 0s
vértices e seu prolongamento. Outro exemplo de singularidade é quando agua, apds
sofrer variacdo térmica, evapora; o ponto preciso de individuacdo do liquido em vapor é
uma singularidade. A singularidade expressa uma mudanca de direcdo ou um ponto de
inflex&o no qual as coordenadas da determinacdo de determinada figura se constituem.

Por exemplo, quando o simbolo dx/dy muda de sinal, quando uma curva muda sua

*! Deleuze, G., 2000, p. 290
%2 para uma exposicéo detalhada desse processo Cf. Duffy, S., 2013.
% Deleuze, G., 2004, p.119
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trajetéria ou quando o triangulo da figura encontra o ponto A e se torna virtual, temos
~J pontos singulares.

O elemento puro da potencialidade remete ao fato das relagdes diferenciais
encarnarem, em sua determinacdo completa, a possibilidade de solugdo de um
problema, no sentido especifico que abordamos acima; é a capacidade de, a partir da
determinabilidade como dada na indeterminacédo, atingirmos determinados resultado.
Mas esse resultado ndo € ele préprio algo de fechado ou inteiro, dado imutavel, mas
uma progressdo continua (como expressa a série exponencial se aproximando da
singularidade). O ponto infinitesimal, dado aproximadamente, é passivel de uma
determinacdo continua por uma derivacao indefinida. Do mesmo que a multiplicidade
continua possui um ideal de quantitabilidade e a determinacdo reciproca a pura
qualitatividade na medida em que as qualidades s6 podem emergir da sua mutua relagdo
diferencial, a determinacdo completa encarna a pura potencialidade enguanto
capacidade de producdo de uma solugdo a partir dos elementos precedentes. Essa
potencialidade, sendo pensada a partir da expansao de séries de poténcias no entorno de
uma singularidade, atesta, antes de uma mera questdo matematica, a progressividade da
determinacdo e o carater ndo estatico da mesma. N&o se atinge o valor como algo de
fechado, dado, perfeitamente assinalavel, mas se atinge apenas valores tendenciais a
partir de um progresso indefinido de aproximacg6es de ordem cada vez maiores.

A determinagdo completa de Kant se dava por uma totalidade dos possiveis se
limitando uns aos outros sob a égide de um Deus arquiteto. Deleuze, com efeito,
pretende substituir o possivel pelo virtual: o primeiro remete a um pré-existente
abstraido da realidade empirica a partir da subtragdo do seu predicado de realidade,
enguanto o segundo ndo é feito a semelhanca de nada de real, ainda menos preexiste a
ele.64A determinacdo completa, entdo, ndo pode ser pensada como uma determinacao
propriamente necessaria com base em uma organizagdo preexistente, como um depdsito
de todos os possiveis na realidade divina encarnando-se na realidade experenciavel a
partir de uma selecdo com base na contradicdo predicativa. O elemento puro da
potencialidade remete ndo ao possivel, mas ao virtual, e por isso avanga, coOmo 0s
momentos precedentes, a indeterminacdo e a determinacéo reciproca, em dire¢cdo a uma
determinacdo progressiva.65 O virtual, a ldeia, e a multiplicidade, na medida em que

constituem uma unidade problematica, tem o0s seus casos de solu¢cdo como seu

® Acerca da diferenca entre o possivel e o virtual, Cf., Deleuze, G., ;2000, p. 345
% Ibidem, p. 344
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desdobramento intrinseco: nada preexiste no virtual em relacdo a sua atualizagdo. Deste
00 modo, a pura potencialidade € a forma da atualizacdo, sua condi¢édo de possibilidade
imanente. Se a determinacdo completa em termos de distribuicdo de singularidades
ainda ndo estd dada na experiéncia sensivel, é esse o Gltimo momento de constituigdo da
sua metade virtual. Escreve Deleuze:

A determinacdo deve ser uma determinacdo completa do objeto e,
todavia, formar apenas uma parte dele. O completo é apenas a parte
ideal do objeto, a que participa, com outras partes de objetos, da Idéia
(outras relagdes, outros pontos singulares), mas que nunca constitui
uma integridade como tal. O que falta a determinacdo completa é o
conjunto das determinagdes prdprias da existéncia atual. 66

A multiplicidade problemética se encarna no diverso da experiéncia, formando
entes assinalaveis, constituindo a experiéncia real. A relacdo tende a produzir os seus
termos e a diferencial como simbolo da diferenca se anula sob a forma da identidade
dos mesmos. A “integracdo” — ou seja a cria¢cdo de uma fungdo primitiva da curva a
partir da derivada que Deleuze coloca como sindnimo da atualizagdo67— corresponde a
um processo concreto de génese experiencial a partir do virtual.68 A Ideia se explica, se
torna extensiva, constituindo “dinamismos espago temporais” e 0s objetos que os
povoam. Vamos da diferenca transcendental a diversidade empirica na qual a identidade
e a unidade sdo, finalmente, dadas. E o processo de individuag&o.

Tomando o exemplo de uma panela de 4gua no fogdo, temos uma multiplicidade
intensiva indeterminada de atomos e moléculas agitados, se determinando
reciprocamente até que ocorre uma distribuicdo de singularidades, os pontos de
ebulicdo: aqui uma mudanca qualitativa se impGe na experiéncia, a agua se torna vapor.
O vapor se individua a partir de uma continuidade intensiva que se autodetermina na
medida em que se atualiza. A individuagdo ¢ precisamente “o ato da intensidade que
determina as relagbes diferenciais a se atualizarem, de acordo com linhas de
diferencia¢do, nas qualidades ¢ nos extensos que ela cria.”69 Todos 0s movimento
precedentes tendem a individuacdo e ela, diferente do caso kantiano, ndo se da pela

imposicao hilemorfica do esquema, mas por uma génese relacional intestina que vai do

% |bidem, p. 342-343

67 «A esse respeito, quatro termos sdo sindnimos: atualizar, diferenciar, integrar, resolver. A natureza do
virtual é tal que atualizar-se é diferenciar-se para ele. Cada diferenciacdo ¢ uma integracdo local, uma
solugdo local, que se compde com outras no conjunto da solugdo ou na integracdo global” (Ibidem, p.
345)

% Ibidem, p. 343

% Ibidem, p. 398
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virtual ao atual (e vice-versa). No exemplo da agua, virtualmente, as coordenadas dessa

(O transformagéo sensiveis ja estdo dadas e séo correlatas, contemporaneas e coextensivas,
as transformacdes reais que o liquido passa em sua vaporizagdo. E necessario frisar,
mais uma vez, que a utilizacdo de recursos matematicos por Deleuze ndo significa uma
eminéncia pitagorica da matematica sobre a experiéncia sensivel; antes, como, no
exemplo acima, podemos ver como o procedimento virtual em sua unidade
problematica — indeterminacdo, determinacdo reciproca, determinacdo completa — €
rigorosamente coextensivo a um movimento de determinagdo progressiva e de
individuagdo na experiéncia sensivel.

Esse movimento do virtual para o atual ndo pode ser concebido como um
movimento de determinacdo unilateral ou como se houvesse qualquer iminéncia do
virtual ao atual. As Ideias sdo implicadas ou seja, em mutua penetracdo sem que se
possa sobrescreve-las a nenhuma identidade essencial, mas apenas subscrevé-las sob
certos principios operacionais que determinam campos de individuacdo variados. Ha
uma ldeia bioldgica, uma Ideia fisica, uma ldeia social, que, por sua vez, sS40 compostas
horizontalmente por uma pluralidade multipla de outras Ideias fisicas, bioldgicas,
sociais... A “perplicagdo”70 expressa justamente esse processo de coexisténcia virtual
de todas as Ideias em um caos amorfo de pura continuidade (nivel da complicacdo71).
Cada Ideia é uma multiplicidade virtual, o que interdita que se veja nelas a eminéncia de
uma unidade (mesmo que estrutural) sobre a qual se subsumiram outras Ideias. Elas
proprias entrem num regime de mdtua determinacdo e derivacdo de tal modo que
acreditamos ser apenas possivel referencia-las analiticamente, ou seja tomando o
contexto especifico. Deleuze pretende substituir a pergunta classica “O que €” por
“quem?, quanto?, como?, onde? quando?”’72 de tal modo a colocar a determinagéo
virtual e atual de qualquer ente dentro das coordenadas de uma experiéncia real. As
Ideias, assim neste contexto, sdo as instancias genéticas da experiéncia, mas é sempre
necessario frisar que elas ndo sao dadas para além, em um outro mundo, a parte daquilo
que elas instanciam. A unidade objetiva problematica guarda na sua multiplicidade

todos os momentos da sua génese.

70 «As Ideias, as distingdes de Ideias, ndo sdo separaveis de seus tipos de variedades e da maneira pela
qual cada tipo penetra nos outros. Propomos o0 nome de perplicacdo para designar este estado distintivo e
coexistente da Ideia.” (Ibidem, p.311)

! «Chamamos complicacdo o estado do caos que retém e compreende todas as séries intensivas atuais
correspondentes a estas séries ideais, que as encarnam e afirmam sua divergéncia. Além disso, o caos
recolhe em si o ser dos problemas e da a todos os sistemas e a todos os campos que se formam nele o
valor persistente do problematico.” (Ibidem, p. 445)

2Cf. Deleuze, G, 2004, p. 113
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5. Consideragdes Finais

Pretendemos ao longo desse trabalho ter exposto a teoria das Ideias em Deleuze a
partir da sua fonte kantiana. O seu projeto é de uma reinscricdo ontoldgica da Ideia
kantiana, onde ela ja ndo se diz mais do sujeito para 0 mundo, mas do mundo como
instncia de constituicdo da experiéncia do sujeito e do proprio sujeito. Temos nas
Ideias a resposta de Deleuze ao dualismo kantiano, a diferenca entre conceito e intuigéo,
com o consequente uso dos esquematismos. A Ideia em sua unidade problematica ndo
tem mais critério extrinseco como em Kant, pois 0s trés momentos (indeterminacao,
determinabilidade, determinacdo) estdo nelas reunidos de tal modo a assegurar uma
génese imanente. A ldeia ja ndo tem nada de empirico, dado que se d& no dominio
infinitesimal inassinalavel pela experiéncia subjetiva; a multiplicidade virtual da Ideia €
dissimétrica em relacéo ao sensivel. Por fim, elas atendem a necessidade de se pensar a
experiéncia real e ndo apenas a possivel, pois a individuacdo ndo € dada sobre a forma
de um esquema transcendental, mas de um processo imanente que vai do problematico a
sua solucdo. As Ideias ndo constituem um campo de possiveis, mas uma multiplicidade
virtual, expressando uma condicao que ndo excede o condicionado; nenhuma Ideia esta

pronta como uma estrutura pairando no ininteligivel a espera da sua realizagao.

Assim, as ldeias para Deleuze ndo sdo tomadas por um decalque do empirico no
transcendental, ndo sdo um incondicionado para além das condi¢des da experiéncia real,
ndo possuem apenas um uso regulativo, mas também constitutivo empiricamente. O
pressuposto da unidade, entdo, se vé assim invertido: da diferengca, da relacdo
diferencial, uma determinacdo progressiva no qual as identidades sdo produzidas. Se
para Kant as Ideias sdo objetos de ilusdo necessarias, para Deleuze, as Ideias sdo a fonte
genética das ilusdes identitaria que constituem os objetos da experiéncia. A critica

kantiana, assim, roda em seus eixos.
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A FILOSOFIA POLITICA DE ACHILLE MBEMBE:

RACISMO E SAIDA DA DEMOCRACIA

Claudio V. F. Medeiros!

RESUMO

Este artigo pretende introduzir o pensamento politico de Achille Mbembe a partir da
analise conjunta dos dois ultimos livros publicados pelo fildsofo: Critica da razéo
negra (2013) e Politicas da inimizade (2016). Utilizamos como chave de leitura a ideia
de que a “saida da democracia” pés-colonial implicaria, por exemplo, uma ética de
renuncia as formas historicas de “racializacdo do negro”. Trata-se, bem entendido, de
uma filosofia que nos interroga sobre a emergéncia de uma comunidade descolonizada.
Palavras-chave: Achille Mbembe. Filosofia Politica. Etica. Filosofia Africana.
Filosofia descolonial.

ABSTRACT

The article intends to introduce the political thinking of Achille Mbembe through the
analysis of the last two books published by the philosopher: Critique de la raison negre
(2013) and Politiques de I’inimitié (2016). We use as perspective the idea that the
postcolonial "exit of democracy™ would imply, for example, an ethic of renunciation of
the historical forms of “racialization of the black man". It is, strictly, a philosophy that
questions us about the emergence of a decolonized community.

Keywords: Achille Mbembe. Political Philosophy. Ethics. African Philosophy.
Decolonial Philosophy

Para o proprietario de escravizados, a presenca do negro na vida urbana era uma
linha tensionada entre escravatura e autoridades policiais, sobretudo apés o levante dos
Malés em 1835 em Salvador. No Rio de Janeiro, fala-se de uma populacdo urbana da
qual 48,8% correspondia, em 1849, a bracos escravizados e alforriados®. Populacio
habilmente inserida na divisdo do trabalho imperial, transitando na maquina econémica

urbana ou como pedreiros, ou sapateiros, ou quitandeiras, lavadeiras, barbeiros, criados

! Professor substituto do Departamento de Filosofia da UFRJ, doutorando pelo Programa de Pés-
Graduagdo em Filosofia da UERJ, mestre em Filosofia pela PUC-SP.

2 PEREIRA, S. A Reforma Urbana de Pereira Passos e a Construcdo da Identidade Carioca. Rio de
Janeiro, UFRJ, EBA, 1998, p. 79.
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etc, vez ou outra manejando o mesmo sagrado e a mesma lingua. A Corte havia vivido
4= 0s ultimos anos da década de 1840 constantemente sobressaltada com rumores de
levantes de escravizados em fazendas vizinhas — Campos, Valencga, VVassouras, etc. Mal
se podia imaginar o que aconteceria se 0 espirito dos insurgentes da areas de plantation
contagiasse 0s mais de 100 mil cativos da capital. Nao surpreende que os rumores de
gue a escravatura organizada avancgava insubmissa a arriscar a vida na libertacdo das
areas rurais da provincia, ndo surpreende que isto gerasse sobressaltos ainda em meados
do XIX. Em oficio de 12 de novembro de 1836, Eusébio de Queiroz solicita que o juiz
de paz do 2° distrito da freguesia da Candelaria obtenha informagdo sobre “um tal
Emiliano” suspeito de haitismo, que estaria na casa de Miguel Cerigueiro, na rua da
Quitanda®. Vivia o poder senhorial sob 0 medo da ameaca. Agia sob o terror da
possibilidade de ser esmagado por um levante de cativos, ou seja, por figuras de homens

que ele préprio ndo reconhece como humanos.

“O perigo racial, em particular, constituiu desde as origens um dos pilares dessa
cultura do medo intrinseca 4 democracia liberal.”* A raga — segundo o filésofo
camaronés Achille Mbembe —, o processo de racializagdo do negro, desempenhou papel
central como contrapartida a esta urgéncia.

O problema colocado pelo regime de plantation e, mais tarde, pelo
regime colonial era, na verdade, o da raca enquanto [1] principio de
exercicio de poder, [2] regra de sociabilidade e mecanismo de
adestramento das condultas com vistas ao aumento da rentabilidade
econdmica. As ideias modernas de liberdade, igualdade e democracia

sdo, desse ponto de vista, historicamente inseparaveis da realidade da
escravidao®.

As préticas de racializacdo do outro respondem a objetivos distintos do século
XVII até os nossos dias. Mbembe encontra ai dois momentos ou duas formas de
racismo muito peculiares. Elas ndo sdo necessariamente excludentes, pode ser muito
bem que se revezem entre si, ou que atuem em conjunto em uma dada formacdo
historica. Mas, absolutamente, elas ndo tem uma origem comum, porque ndo nasceram

do mesmo solo; ndo repetem o mesmo modo de ser, porque investem em suportes

% Cf. CHALHOUB, S. Visdes de liberdade: uma histéria das dltimas décadas da escravidao na corte. S&o
Paulo: Cia das Letras, 1990, p. 192.

* MBEMBE, A. Critica da razao negra. Trad. Sebastido Nascimento. S&o Paulo: n-1 edices, 2018, p.
147.

® Ibidem, p. 148 (numerago nossa).
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identitarios heterogéneos; nem porventura produzem os mesmos efeitos, o que significa

gue ndo aceitam as mesmas taticas de sabotagem.

A primeira forma atende ao programa de perpetuar a serviddo. E o caso do que
se pode chamar “racializacio da servidio™®. E um procedimento préprio da ordem
colonial: produzir corpos de extracdo, introduzir a raga como “principio de exercicio de
poder”. A segunda forma, filha do século XIX, leva a apropriagdo de seres humanos
para além dela mesma. Se o estoque de uma forca energética negra para o trabalho
produziu violéncia, um programa de “assimila¢ao” do negro que ndo exija correntes
fisicas ndo é por este motivo menos violento. Veremos. Achille Mbembe denomina este
segundo momento “politica de assimilacdo”’. J4 ndo consistira em naturalizar a néo-
liberdade pelo dispositivo da raga, mas sim produzir uma liberdade para o negro, uma

liberdade deculturada das tradi¢des de sua ancestralidade.

A primeira urgéncia foi colocada sob o regime da lavoura, do latifandio, no
século XVII, é o momento da raga como principio de exercicio de poder, a questdo em
destaque seria era algo como: de que maneira produzir e sustentar um vinculo social de
exploracdo? Como naturaliza-se a sujei¢cdo? Como pér para trabalhar uma quantidade
enorme de forca de trabalho a fim de viabilizar os custos do contrabando transatlantico?
E, muito rapidamente, a questdo de como produzir um corpo cuja substincia é seu
potencial energético ou ndo apenas produzi-lo, mas liga-lo ao seu destino de reserva

infinita de energia.

O filésofo identifica o problema pela analise do regime de plantation na colénia
norte-americana. No inicio do XVII a escraviddo — que ndo era necessariamente
hereditaria — coexistia ao lado do trabalho livre ou da servidao temporéria — de duracéo
limitada. A partir desta época ocorre uma ruptura bastante grande, permitindo
diferengas definitivas entre escravos negros e servos brancos, e assim a serviddo
comegaria a aparecer como que ligada a natureza das pessoas de origem africana. Quer
dizer que a escraviddo tomava forma de uma regra perpétua para o africano e a sua

progenitura®. O que se V& sera ndo apenas um imenso trabalho legislativo para selar esse

® Ibidem, p., p. 46.
” Ibidem, p., p.157.
8 Em O abolicionismo Joaquim Nabuco escreve em 1881 sobre os argumentos que embasavam as
promessas dos agentes dos poderes publicos sobre a emancipacdo. Algumas dessas declarages, vivas na
memoria dos que desejavam na época que 0 momento estivesse proximo — ou que porventura s6 dependia
de ocasido favoravel para realizar-se —, se diziam da seguinte forma, nas palavras do abolicionista: “A
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destino, ou seja, ndo apenas a perda do direito de recorrer a justica, mas uma coisa mais
@) fundamental: a “racializagio da serviddo”. E interessante como isso marca de um jeito
forte 0 modelo de escravagismo da empresa colonial nas Americas: € talvez a primeira
vez que nos confrontamos com uma forma de serviddo que precisa ser naturalizada, e

para tal a fabricagio de “sujeitos raciais”® serviu como uma luva.

Os sujeitos raciais sao efeito de um dispositivo de conjunto, mais amplo, que se
poderia chamar raca ou razdo negra'®. Um dispositivo é sumariamente uma rede de
linhas de forca que dé acesso a formas de problematizacdo possiveis (“‘quem ¢ o negro
ou como distingui-lo de um e de outro?”; “qual é sua verdadeira condigdo civil?”; “o
negro produz pensamento?”’). Um dispositivo € um conjunto heterogéneo e multipontual
de vetores, e a0 mesmo tempo a logica das relagdes de projecdo, dispersdo ou
contradi¢do que se pode estabelecer entre as diferentes linhas de forca ou vetores. O fato
da producdo de sujeitos raciais teve como efeito assegurar a circulacdo ou fazer a
triagem de grupos populacionais, marca-los como espécies, sobrecarrega-los, segrega-
los, neutraliza-los ai onde representam perigo ou escandalo. Foi um processo que em
seus primeiros passos esteve ligado a dinamica da acumulacao primitiva.

A descoberta das terras auriferas e argentiferas na América, 0
exterminio, a escravizacdo e o soterramento da populagdo nativa nas
minas, (...) a transformagdo da Africa numa reserva para a caga
comercial de peles-negras caracterizam a aurora da era da producéo
capitalista. (...) Tais métodos, como, por exemplo, o sistema colonial,
baseiam-se, em parte, na violéncia mais brutal. Todos eles, porém,
langaram mé&o do poder do Estado, da violéncia concentrada e
organizada da sociedade, para impulsionar artificialmente o processo
de transformagcdo do modo de produgdo feudal em capitalista e

abreviar a transicdo de um para o outro. A violéncia é parteira de toda
sociedade velha que esta prenhe de uma sociedade nova.*!

O contrabando de africanos e a Colénia — com seu edificio econdmico
sustentado pela escraviddo — constituiram a assim chamada “acumulacao primitiva”, da

qual Marx da suas razdes no penultimo capitulo do Livro | do Capital. Embora Mbembe

primeira promessa solene de que a escraviddo, a qual se tornou e é ainda um estado perpétuo, seria um
estado provisdrio, encontra-se na legislacdo portuguesa do século passado.” (Cf. NABUCO, J. O
abolicionismo. Rio de Janeiro: Nova fronteira, 2000, p. 32.)

° MBEMBE, 2018, p. 61.

1% Ibidem, p. 61.

1 MARX, K. O capital — Livro I. Trad. Rubens Enderle. Sdo Paulo: Boitempo, 2013, p. 821.
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tangencie o tema em Critica da Razdo Negra®?, é de fato nos primeiros capitulos de
&J Politicas da Inimizade que o problema ganha relevo. Haveria ai um jogo intimo entre a
formagdo das diasporas; o negro como a principal mercadoria nas formas de
acumulacdo violenta de riqueza, no capitalismo mercantil; e naturalmente a criagdo e
fortalecimento dos Estados nacionais europeus, com 0s recursos mitoldgicos que
fizeram render a universalidade dos seus valores. Mais uma vez: serdo historicamente
inseparaveis da realidade da escraviddo as ideias modernas de liberdade, igualdade e

democracia.

»13 sobre

Pois bem, “a invencdo do negro constitui a resposta a essa questdo
como se naturaliza a servidao. Este é apenas o primeiro momento. O laboratério penal
que é a col6nia, diz o Mbembe, ndo s6 organizou e tentou dispersar os perigos do
haitismo, do quilombismo, de outras formas mais sutis de revolta, ndo apenas pela
racializacdo da serviddo (e aqui sem duvida deve-se atribuir uma centralidade ao
componente de classe nos debates sobre o racismo brasileiro), mas também por esta
estratégia nova que € transformar raca em “regra de sociabilidade e em mecanismo de

14
adestramento das condultas.”

Florestan Fernandes escreve em A integracdo do negro na sociedade de classes
que o terror diante do liberto e das consequéncias de suas agitacdes foi aos poucos
sendo acoplado a uma espécie de temor, ameaca ao decoro, a propriedade, a seguranca
do cidaddo de bem™. O perigo racial mudara de face, ou melhor, duplicou-se.
Anteriormente era a urgéncia de proteger-se contra as consequéncias das agitacoes,
revoltas, levantes movidos pela exploracdo do trabalho alheio, e dai a necessidade de
racializar a serviddao. Um segundo momento, préprio do século XIX, consistiu em um
trabalho para tornar a raca “regra de sociabilidade” e “mecanismo de adestramento das
condultas”, ndo exatamente nesta ordem, e ndo exatamente para lidar com a iminéncia
de revoltas, mas sim proteger contra a ameca a costumes, corpos e valores de um

projeto de democracia.

A despeito de introduzirmos um segundo bloco de coisas, ndo podemos

postergar a ideia de Mbembe se de fato 0 negro existe, isto €, se existe 0 negro

12 cf. MBEMBE, 2018, Cap. 2.

¥ MBEMBE, 2018, p. 45.

“ Ibidem, p. 148.

15 Cf. FERNANDES, F. A integracdo do negro na sociedade de classes — Vol. 1. Sdo Paulo: Biblioteca
Azul, 2008, Cap. 3.
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propriamente como entidade bioldgica. Uma vez que apresentar o conceito de “politica
00 de assimilagdo” — que levado aos limites significa a garantia de uma experiéncia comum
de uma humanidade universal — pressupde algum acordo nos termos da natureza do que

é assimilado.

Ora, para o filésofo, assim como Africa ndo existe, também o negro néo existe.
O negro existe como “relagdo”, ou seja, o negro nao € dado, dai entdo o titulo do livro.
Uma Critica da razdo negra seria uma analitica das condicGes historicas a priori de
experiéncia ou de receptividade empirica do negro. Essas condi¢cfes sdo tanto préaticas
quanto discursivas, e o0 que produzem no fundo é o negro como experiéncia. Ele existe

5516

de fato, mas “existe em relacdo a um senhor”™”. Ademais, transversalmente, a “Africa

enquanto tal — acrescida no negro — s existe a partir do texto que a constréi como

~ 17
ficcao do europeu”'.

N&o se deve interpretar mal essa série de coisas. Achille Mbembe nédo contesta o
elemento visivel do corpo negro integrado em uma agenda politica de acdes afirmativas
— por exemplo, hoje 0 que se chama “representatividade”, ou o que o proprio Mbembe
denomina “diferenca positiva™'®. Ele diz: a funcdo de evocar a diferenca negra, essa
funcdo evocativa, ela deve ser uma funcéo libertadora — sob a condicdo de ndo se
confundir de modo algum com nostalgia, melancolia, museologia e, portanto, paralisia.
Mais ainda:

A formagdo das identidades africanas contemporaneas ndo se fez de
modo algum por referéncia a um passado vivido a maneira de uma
sorte langcada de uma vez por todas, mas no mais das vezes com base

na capacidade de colocar o passado entre parénteses — condi¢do de
abertura ao presente e & vida em curso.*

A abertura ao presente € a vida em curso ¢ o que permite ao negro o “trabalho

sobre si”, a sua redescoberta como fonte autonoma de criagdo. A diferencga positiva,

* MBEMBE, 2018, p. 265.

7 Ibidem, p. 170.

18 “Mostramos que, por tras de uma certa retorica da diferenca cultural, operou-se, na verdade, um
trabalho politico de sele¢do numa memdria que se acreditava ordenada em torno do duplo desejo de
soberania e de autonomia. Paradoxalmente, esse trabalho apenas serviu para reforcar nos negros o
ressentimento e a neurose da vitimizacdo. Como retomar, da estaca zero, a interrogacéo sobre a diferenca
negra, compreendida desta vez ndo como um gesto de ressentimento e de nostalgia, mas como um gesto
de autodeterminagdo? Esta nova interrogagdo pode ser feita se uma critica da memoria e da tradigdo, isto
é, sem um esfor¢co consciente para discernir aquilo que, na diferencga, é capaz de oferecer possibilidades
de criagdo ou recriagdo?” (MBEMBE, 2018, p. 166-7)

% |bidem, p. 175.
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nesta direcdo, possibilitaria pensar a existéncia da diferenga na identidade. O centro das
(O implicagbes envolvendo a diferenca pode ser encaminhado assim: pois bem, a
interrogacao sobre a diferenca negra, esta nova interrogacao, ela pode ser feita sem uma
critica da memoria e da tradicdo? Nao, ndo pode, ou ndo deve, em definitivo. A tarefa
portanto é pensar a diferenca negra, como um gesto de autodeterminagdo sobretudo, o
que exige uma critica da memoria, mas cuja tradi¢cdo ndo seria objeto de uma certa

nostalgia que nos paralisasse.

Diz-se: 0 negro propriamente nédo existe, 0 negro ndo tem sentido como entidade
bioldgica. A rigor € uma armadilha atribuir alguma profundida ontolégica porque como
sujeito racial ele ndo possui designacdo. Isto, bem entendido, ndo significa que a raca
ndo sirva de plataforma pra gerar “efeitos de realidade”, sendo ela proprio efeito. A
rigor, o negro “sé existe por referéncia a um poder que o inventa, a uma infraestrutura
que 0 suporta e o contrasta com outras cores e, por fim, a um mundo que 0 homeia e 0

. . 2
axiomatiza.”%

Com “Africa” dé-se o mesmo, “sempre que se trata de Africa, a correspondéncia
entre palavras, imagens e coisas pouco importa e ndo € necessario que o0 home tenha um

correspondente ou que a coisa corresponda ao seu nome”%*

. A coisa pode perder o seu
nome, 0 nome pode perder sua coisa, sem que cause qualquer consequéncia no
enunciado, ou seja, sem que isso cause consequéncia naquilo que é produzido quando
alguém articula a palavra “Africa”. Trata-se de um enunciado performativo, aquele que

detém uma forma em relacdo a qual o critério de verdadeiro ou falso ndo se aplica.

Enfim, ndo existe 0 negro enquanto raca, embora exista 0 negro como relacgdo e
exista a raca na ordem dos efeitos praticos. E nessa mesma medida que talvez se
dissesse — como insinua Frantz Fanon: tampouco existe a negritude, uma vez que a
negritude é uma negritude na relacédo ai estabelecida com a branquitude. Em Pele negra,
mascaras brancas (1952), Fanon nos faz questionar se o enunciado “0 branco esta
fechado em sua branquitude” tem o mesmo estatuto que “o negro esta fechado em sua

negritude”.

20 |bidem, p. 265.
2 1bidem, p. 100.
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22 o que significa? Ndo tem 0 mesmo

“O branco esta fechado na sua brancura
sentido que “o negro esta fechado em sua negritude”. Bem, o que aquilo significa? Quer
dizer que para o branco ndo é suficiente, para que ele faca valer seu conceito de
liberdade, estar fechado em sua branquitude. Em Fanon, o branco é livre ndo s6 para
afirmar sua identidade mas para estabelecer a branquitude como maxima universal para
0 nao-branco. Ele sera livre as custas dos privilégios concedidos por sua branquitude,
como isso se d&? Racializando o outro. O branco estd fechado em sua branquitude néo
tem o mesmo sentido de “o negro estd fechado em sua negritude”. Esta significa que o
corpo negro esté recluso na alma de negro, e esta alma é a raga. A raca, a racializacao, é
a logica que permite inscrever o outro dentro de um certo recorte de liberdade fraturado,

fronteirizado, demarcado pelo colonizador.

A racga desempenhou um papel central impulsionando a contrapartida ao perigo
encarnado na existéncia do negro quando escravizado. O problema colocado pela ordem
colonial era na verdade o da raga “enquanto principio de exercicio de poder”, e em
seguida — 0 que agora nos interessa — a raga como “regra de sociabilidade ¢ mecanismo
de adestramento das condutas”. Desta vez o problema ndo ¢ mais como naturalizar a
serviddo, a questdo agora estd mais proxima do seguinte: seriam 0s negros, quando
dermos direitos a eles, quando dissermos a eles que somos iguais, quando tirarmos suas
coleiras, seriam eles capazes de se autogovernarem? Quando estabelecermos um regime

democratico, seriam eles capazes de incoporar a universalidade dos nossos valores??®

Dois momentos, portanto, duas formas de racismo muito peculiares. A primeira
pretende perpetuar uma forma de violéncia lancando para a vitima a responsabilidade
por sua condicdo, é uma coisa propria da ordem colonial, producdo de corpos de
extracdo, é o caso da racializacdo da serviddo. Nos termos do pensamento brasileiro, a
segunda forma detém relagdes com a hipdtese freyriana de uma “democracia racial”. O
que é isto? Democracia racial € um conceito bastante intuitivo. Se ele é normalmente
atribuido a Gilberto Freyre, pareceu-nos na verdade um conceito fundacional na histéria
da nossa primeira Republica. A expressdo nao existe de fato em Freyre, mas a ideia é
simples: ¢ que a “mesticagem”, a “assimila¢do”, “a tolerancia moral”, a nossa
“hospitalidade com os estrangeiros”, enquanto atributos congénitos, tudo isto equilibrou

nossos extremos, harmonizou nossas arestas, amorteceu antagonismos sociais e raciais,

22 EANON, F. Pele negra, mascaras brancas. Trad. Renato da Silveira. Salvador: EQUFBA, 2008, p. 27.
% Cf. MBEMBE, 2018, p. 154.
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deu condigdes para a confraternizacdo e a mobilidade social, enfim, tudo isto estaria na
= origem da formagédo cultural desta sociedade, e séo esses valores que permitiram um
processo, que presistiu até aqui de equilibrio de antagonismos entre senhor e escravo,
mulher e patriarcado, patrdo e assalariado etc?. Pois bem, a “assimilacdo” pensada
como politica é a estratégia de poder trabalhada no mito da democracia racial, a
assimilacdo € o modo como as relacdes de forca se distribuem no espacgo. Enfim, o que é

a assimilacdo?

Trata-se de fornecer para um negro um certo recorte de liberdade, trata-se de
produzir uma liberdade para o negro, uma liberdade onde ele possa se comprometer a
ser negro. Ou, como diz Mbembe em Politicas da Inimizade: enquanto ser de raga, 0

racismo agora exige que ele exerca uma “conduta de negro””".

Mbembe chama isso tanto de “politica de assimilagdo” quanto de
“universalizacao do ser humano”. A assimilacdo ou mestigagem atende a possibilidade
de uma experiéncia de mundo comum a todos, a experiéncia de uma humanidade
universal. A esséncia da assimilacdo é dessubstancializacdo da diferenca para tornar o
homem autdbnomo, humano, ou seja, apto para a cidadania ou para 0 gozo de um
cardapio de direitos humanos. Ou seja, a rigor, essa liberdade vem com um preco, 0
preco de conservar certa liberdade asilada no interior de uma humanidade comum que
autorizaria o acolhimento da personalidade juridica de cada individuo no seio da
sociedade civil. Ha& ai historicamente um processo de universalizacdo da razdo que

permite certa liberdade no interior de uma humanidade eurocentrada.

O mesmo projeto de universalizagdo encontrado no mundo colonizado, e que se
apresentava retoricamente como herdeiro do iluminismo, repete com efeito a estrutura
da catequizacdo e salvacgdo cristds. Misericordia e piedade se oferecem como figuras de
uma violéncia que o cristianismo ofertou como maneira de iniciagdo na busca da
verdade e promessa de uma vida absolutamente nova.

O acontecimento é a promessa de elei¢do para a salvacdo, que consiste
num conjunto de ideias que, por seu carater encantatorio, poderiam ser
qualificadas de magico-poéticas. E o caso da ressurrei¢cdo dos mortos,

sonho sublime dominado pelo desejo de um tempo absoluto, essa
amplid&o infinita que sdo o tempo e o espaco da imortalidade. O preco

# Cf. FREYRE, G. Casa-Grande & senzala: formacdo da familia brasileira sob o regime da economia
patriarcal. 25. Ed. Rio de Janeiro: José Olympio Editora, 1987, p. 53-4.
“ MBEMBE, A. Politicas da inimizade. Trad. Marta Lanca. Lisboa: Antigona, 2017, p. 176.
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do acesso a essa promessa reside no abandono de uma existéncia
dissipada em troca da redencdo. A conversdo a verdade revelada
acarreta, por sua vez, um verdadeiro trabalho sobre si mesmo, a
supressdo de qualquer identidade distinta e separada, a abolicdo da
diferenca e a adesdo a uma humanidade doravante universal.?

A ideia de democracia que, em comum, cultivamos, s6 foi possivel na medida
em que o negro ndo fosse de todo um assujeitado. Ele é sujeito agora a um parametro de
liberdade que ndo dependerd mais de correntes fisicas, parametros ardilosamente
distribuidos e delimitados, uma liberdade inserida em um sistema de utilidade,

gerenciada e regulada por uma ideia de bem extraida de uma razéo universal.

Mbembe diz: vejam, 0 negro ndo é uma raca, por que entdo se produz uma raga
no negro? Para fundamentar a servidao, sim, num primeiro momento. Num segundo
momento, por um outro motivo. Por que se produz uma raca no negro? Para que ele
possa ser livre. E é aqui, neste ponto, que Fanon foi tdo genial, e Mbembe soube tdo

bem esclarecé-lo.

“No trem, ao invés de um, deixavam-me dois, trés lugares. Ja ndo me divertia

»2! Quem é essa terceira pessoa? Ha certa estrutura

mais. (...) Eu existia em triplo
metonimica do racismo, que ndo permite que se veja no outro sua diferenca, mas antes a
raga. A apari¢do do terceiro no campo do racismo se insinua primeiro sob a forma de
um corpo. Segundo Mbembe, em torno desse corpo reina uma atmosfera densa de
perigos e incertezas. O primeiro objeto de fixacdo dessa disputa € o corpo. Isso significa
deixar-se constituir na realidade espectral desta terceira pessoa. Fanon nos diz: “Queria
simplesmente ser um homem entre outros homens™?®. Mas o que se d4 é a conformacao

de si na forma de um outro eu, um “eu” a parte, um ser ontologicamente determinado

sob o olhar do colono.

Pode-se dizer que a raca é simultaneamente imagem, corpo e espelho
enigmatico no interior de uma economia das sombras, cujo atributo
precipuo consiste em fazer da préopria vida uma realidade espectral.
Fanon compreendera isso, e mostrou como, além das estruturas de
coercdo que presidem a organizagdo do mundo colonial, o que
constitui a raca é, antes de mais nada, um certo poder do olhar (...). Se
o olhar do colono me “fulmina” e me “imobiliza” e se sua voz me
“petrifica”, é porque minha vida ndo tem o mesmo peso que a sua,

% MBEMBE, 2018, p. 173-4 (grifo nosso).
2" EANON, 2008, p. 105.
%8 |bidem, p. 106.



€6

MEDEIRQOS, Ensaios Filosoficos, Volume XVII1 — Dezembro/2018

sustentou. Expondo o que chamava de “a experiéncia vivida do
negro”, ele analisou como um certo modo de distribui¢do do olhar
acaba criando, fixando e destruindo seu objeto, ou entéo restituindo-o
ao mundo, mas sob o signo da desfiguracdo ou, pelo menos, de um
“outro eu”, um eu objeto ou um ser a parte.?

Do desejo de ser uma pessoa humana como qualquer outra, sobrou foi a
concretizagao de ser apenas o que o outro fez de nds. Ser na forma de uma “terceira
pessoa” implica um peut-voir (poder-ver, poder-do-olhar) que faca desacontecer na
experiéncia este “aquilo que ndo vemos” (0 que ndo por acaso se assemelha a estrutura
metonimica do fetiche). O racismo é possivel na desaparicdo daquilo que ndo vemos, e
sua substituicdo pela raca. Poder existir como sujeito racial é se deixar subjetivar como
produto de um “comércio de olhares”. Na economia de olhares, na distribui¢do colonial
do olhar, a luz é de tal forma modelada que Fanon sera educado a ver no espelho nao
Fanon, mas esse espectro agora pleno de espessura e realidade. Trata-se de reafricaniza-
lo, como que para apaziguar o incobmodo que invoca, na sua pele, a urgéncia —
verdadeiramente democratica — da reparacdo dos lacos historicamente negados. Ora,
tamanha realidade fantasmagérica ndo nasceu por geracdo espontanea. Ela é um produto
no interior de uma economia do olhar branco, olhar que emprega o peso de um outro-eu
situando algo novo no espaco, de quem serei prisioneiro, um prisioneiro improprio de

uma terceira pessoa impropria.

Novamente, a ideia de que ja ndo se trata de tirar a liberdade, mas alfabetizar no
uso da liberdade, no bom uso da liberdade. Trata-se de produzir liberdades, investi-las e
governa-las. No limite, trata-se de calar Fanon, silencia-lo. Para que ele fale é preciso
que alguém fale em seu lugar, é preciso que alguém tome a palavra da sua boca para que
a palavra saia inteligivel, para que a linguagem se articule € preciso que ndo seja Fanon

quem fala®. Retornemos ao ponto de entrada, para que se encaminhe um desfecho.

O mundo colonial ndo é a antitese da ordem democratica, é sua dobra: é a
diferenca na identidade. E a ideia de que a ordem democrética implica a Coldnia.
“Implicar” ¢ dobrar de fora para dentro. Quando se dobra de fora para dentro inclui-se
algo. E mais ou menos como Mbembe desenvolve no inicio de Politicas da inimizade.

A democracia contém em si a col6nia, tal como a coldnia contém a democracia.

* MBEMBE, 2018, p. 197.
% cf. MBEMBE, 2018, p. 199-200.
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Num primeiro momento esta implicagdo se d& na forma da guerra colonial
4= contra este além-mundo que é Africa e América. A racializacdo do sujeito é resultado
desse processo, porque o africano ndo sera efetivamente uma identidade, ele é a
fronteira, ele traz a fronteira estampada no peito, ele ndo passa para o lado de 14 da
fronteira (como faz o imigrante europeu dos séculos XIX-XX). A fronteira é seu lugar
de clausura, a travessia atlantica é seu espaco de clausura, esse espago-entre é
justamente o seu lugar. Daqui se produz “Africa” como campo de disputa e plataforma
de uma guerra colonial cujo alibi nunca foi o restabelecimento de justica rompida
alguma. Sdo mais guerras ilegais ativadas contra inimigos naturais, que lhe d& todo
direito sobre o inimigo, e ai ndo se diferenciam combatentes de civis, mas a humanidade

e a animalidade.

Ha outra razdo para dizermos com Mbembe que a democracia implica a colénia
e ndo é o seu avesso. E porque as mitologias “necessarias a sobrevivéncia das
democracias modernas pagam-se com a exteriorizacdo da violéncia noutros lugares”": 0
encaceiramento em massa, por exemplo, as intervencdes militares, a pacificacdo dos
favelados, ou isso que Jair Messias Bolsonaro, em propaganda pela presidéncia,
denominou “excludente de ilicitude” — que é a conclusdo de legitima defesa policial sem

a exigéncia de um laudo ou inquérito juridico.

Politicas da inimizade fala em certa “saida da democracia”, num movimento de
recusa a solucdo da heranca filoséfica greco-judaica, na qual bebeu o marxismo ou, de
modo mais geral, as humanidades europeias, e que consiste em certa relacdo estrutural
entre o futuro do mundo e o destino do Ser. Para tal tradicdo o mundo atinge o seu
apogeu na medida em que o “Ser devera passar por uma fase de purificagdo pelo

5932

fogo™*. A ideia de fim da historia, fim de mundo, e recomeco de uma outra humanidade

de apatridas foi uma obsessdo que marcou fortemente a metafisica do Ocidente.

Para as antigas tradi¢Ges africanas, por outro lado, o “mundo simplesmente nao
se completou de todo (...). Nao significa que tudo seja eterno, repetido ou ciclico”™,
Quer dizer que, em principio, 0 mundo é abertura e 0 tempo s6 existe no e pelo
inesperado, o imprevisivel, o desconhecido, chamem isso de sagrado, de invisivel, de

escape, de vadiagem, de encantaria etc. Nessa direcdo, o ponto de partida da

¥ MBEMBE, 2017, p. 50.
*2 MBEMBE, 2017, p. 51.
% |bidem, p. 52.
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interrogacdo acerca da existéncia humana deixa de ser exatamente a questdo do Ser,
(J1 passa a ser a questdo da relacéo, da descoberta da diferenga, do reconhecimento de uma
outra carne diferente da minha. Ou, ainda neste plano, “a questao deixa de ser a de viver
na expectativa do fim do mundo, mas, sim, a de como viver depois do fim.”* Para uma
grande parte da humanidade, o fim do mundo ja aconteceu. Para grande parte da
humanidade o futuro foi um dia interrompido, e se eu interrompo um futuro, um

passado é de direito imediatamente interditado.

Se o0 elo com o lugar de origem foi quebrado no tormento do exilio, e perde-se ai
0 nome préprio, a lingua, logo a memoria do nascimento; se acaso uma ancestralidade
me é negada, me é negada qualquer relacdo de pertenca social propriamente dita. Para
essa humanidade que se tornou estranha a si mesma ndo ha exatamente a questdo de um
“outro comeco”, mas de como viver depois do fim, ou seja, com a perda, na separacéo,
na didspora. “Como refazer o mundo depois da sua destruicdo? Para esta parte da

>3 criar uma

humanidade, a perda do mundo implica [em primeiro lugar] desfazer-se
ética de rendncia em relacdo ao que ontem existia. Rendncia em relacdo a qué? Em
relacdo ao fardo da raca. A questdo de uma comunidade que habita o aberto, de uma
comunidade nos termos do cuidado prestado ao aberto, a condigdo para essa
comunidade sera a renuncia, dira Mbembe, renuncia como desacontecimento da

racializagdo do negro.
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Discursos sobre colorismo: educacéo étnico-racial na

contemporaneidade

Monica da Silva Francisco®

RESUMO

Por meio da articulacdo entre as teorias sobre o discurso sobre democracia racial e o
racismo, o artigo discute o processo de formagdo do colorismo numa sociedade
racializada como a brasileira em que o racismo é sistematicamente negado e o
colorismo é utilizado como mecanismo de segregacdo de pessoas negras. Utilizamos
como referencial tedrico Munanga e Moore para reflexdo sobre o conceito de raca e
seus desdobramentos dentro do imaginario coletivo, uma vez que embora 0 conceito
tenha caiso em desuso nas ciéncias naturais, encontra reflexo na cultura em que a raca €
utilizada como elemento distintivo entre 0s grupos.

Palavra -chave: racismo, colorismo, democracia racial

ABSTRACT

Through the articulation between theories about the discourse on racial democracy and
racism, the article discusses the process of the formation of colorism in a racialized
society such as the Brazilian one in which racism is systematically denied and colorism
is used as a mechanism of segregation of people black We use as a theoretical reference
Munanga and Moore for reflection on the concept of race and its unfolding within the
collective imaginary, since although the concept has a disuse in the natural sciences, it
finds reflection in the culture in which the race is used as a distinctive element between
the groups.

CONSIDERACOES INICIAIS

No Brasil de 2018, a tematica racismo ganha novas proporc¢des em que a vitoria
do candidato Jair Messias Bolsonaro para o cargo de Presidente da Republica traz a tona
uma série de discursos sobre os negros, seu papel na cultura brasileira e origens

africanas numa tentativa de revisionismo historico, sem bases tedricas mas que

! UFRRIJ- PPGEDUC- Agéncia financiadora: CAPES
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possuem grande visibilidade devido a grande popularidade do eleito somadas a falta de

00 conhecimento sobre a historia afro-brasileira da maioria da populagéo brasileira.

O éxito do candidato nas elei¢bes cria um cenario propicio para a discussao
sobre o papel das relacBes étnico-raciais na contemporaneidade e como esse contetdo
impacta a vida de todos os habitantes, uma vez compreendida que o racismo e a
colonialidade séo elementos estruturantes do pais atribuindo aos individuos os espagos
que determinados sujeitos devem ocupar, retirando do negro “o reconhecimento de
determinadas pretensdes da identidade” (HONNETH, 2003, p. 214).

O tema racismo e seus desdobramentos nas sociedades contemporaneas
provocam muitas discussdes, no Brasil pais que adotou como pratica a negagdo do
racismo, presente no livro Casa Grande Senzala (1933) de Gilberto Freyre considerado
um dos mais importantes pensadores do pensamento social brasileiro. Bernadino afirma
que

O mito da democracia racial ndo nasceu em 1933, com a publicacdo
de Casa-grande & senzala, mas ganhou através dessa obra,
sistematizacéo e status cientifico (...). Tal mito tem o seu nascimento

quando estabelece uma ordem, pelo menos do ponto vista do direito,
livre e minimamente igualitaria.” (BERNARDINO, 2002, p.251).

Segundo o pesquisador, o livro de Freyre teve o papel de divulgar as teorias
raciais que negavam as tensdes que existentes no periodo escravocrata, romantizando as
praticas escravistas dos senhores dos engenhos e suas esposas em relacdo ao homem e a
mulher preta a0 mesmo tempo que contribuiu para o apagamento da presenca e

resisténcia negra na historiografia brasileira.

Embora a obra freyreiana pretendesse mostrar o Brasil “como uma civilizagdo
original, onde a miscigenacao lancou as bases de um novo modelo de convivéncia entre
racas, tendendo a neutralizar espontaneamente conflitos e diferengas” (CARVALHO,
0., 2000). Na concepcéo de Freyre o término da escraviddo e o crescente processo de
miscigenacdo, propagado pelo governo brasileiro, teriam lancado as bases para o
arrefecimento do racismo e das desigualdades sociais e raciais, criando uma harmonia

étnica e cultural.

Essa utopia criada pelo autor foi contestada por Abdias do Nascimento com a

publicagdo do livro O genocidio do negro brasileiro processo de um racismo mascarado
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publicado em 1978, nele o autor desmente a falacia de Freyre e mostra com dados e
(D estatisticas o processo de genocidio do negro na sociedade brasileira. Nascimento
(1977) pondera que desde a Abolicdo o processo de exclusao foi intensificado, pois o
negro foi retirado do trabalho e langado as periferias da cidade, essa realidade contribuiu
para o que o pesquisador nomeia de genocidio insidioso “que se processa dentro do
mundo dos brancos, sobre a total insensibilidade das for¢as politicas que se mobilizaram

para combater outras formas de genocidio”.

INTRODUCAO

Segundos dados do Censo 2017, houve um aumento de 14,9 na declaracdo de cor
preta registrada no Instituto Brasileiro de Geografia e Estatisticas (IBGE), concomitante

aumentou o nimero de pessoas que se autodeclaram pardos, de modo que a populacéo
parda equivale a (46,7%), os pretos 8,2% e os brancos 44,2 % em uma nacdo de 205,5

habitantes. O IBGE utiliza como norma a classificacdo negros para a somatoria dos que se
reconhecem como pretos e pardos, perfazendo o total 52, 9 % da populacéo brasileira. No
artigo “O Sistema Classificatério de "Cor ou Raca", o pesquisador Osério ( 2003 )
afirma que existem similaridades na situacdo socio econémica entre pretos e pardos e
que a marca da negritude presente nos dois grupos, afasta-os dos padrdes das pessoas
brancas. Pesquisas mais recentes apontam que pessoas consideradas pretas tem mais
dificuldade de insercdo no mercado de trabalho, ocupando postos de baixa escolaridade
e qualificacéo

O aumento de pessoas autodeclaradas pardas, denota a forca da mesticagem dentro da
sociedade brasileira, o pesquisador Kabengele Munanga no livro Rediscutindo a mesticagem no
Brasil afirma que,

a mesticagem, como articulada no pensamento brasileiro entre o fim do
século XIX e meados deste século, seja na sua forma bioldgica
(miscigenacdo),seja na sua forma cultural (sincretismo  cultural)
desembocaria numa sociedade inicial e unicultural. Uma tal sociedade seria
construida segundo o modelo hegemoénico racial e cultural branco, ao qual
deveriam ser assimiladas todas as outras racas e suas perspectivas producdes
culturais. O que subentende o genocidio e o etnocidio de todas as diferencas
para criar uma nova raga e uma nova civilizagdo brasileiras, resultantes da
mescla e da sintese das contribuicbes dos 'stocks' raciais originais. Em
nenhum momento se discutiu a possibilidade de consolidacdo de uma
sociedade plural em termo de futuro, ja que o Brasil nasceu historicamente
plural." (MUNANGA p.151)
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Sobre essa hipotese Carneiro (2011) pondera:

Vem desde 0s tempos da escraviddo a manipulacao da identidade do negro
de pele clara como paradigma de um estagio mais avangado de ideal estético
humano que todo negro de pele escura deveria perseguir diferentes
mecanismos de embranquecimento. Aqui, aprendemos a ndo saber o que
somos e sobretudo o que devemos querer ser. Temos sido ensinados a usar a
miscigenacdo ou a mesticagem como uma carta de alforria do estigma da
negritude: um tom de pele mais claro, cabelos mais lisos ou um par de olhos
verdes herdados de um ancestral europeu sdo suficientes para fazer alguém
descendente de negros, se sentir pardo ou branco, ou ser ‘‘promovido”
socialmente a essas categorias. E 0 acordo tacito é todos fazermos de conta
que acreditamos. (CARNEIRO, 2011,p.64)

00T

No discurso da pesquisadora fica claro a existéncia de uma politica de valorizagéo da
miscigenacdo muito forte advinda desde do periodo escravagista, essa politica visava o
embraquecimento da populacdo. Nascimento (2016) afirma que havia por parte do governo
brasileiro uma facilitacdo da entrada de imigrantes brancos no pais, ao mesmo que havia leis
que proibiam a entrada de “individuos humanos das ragas da cor preta”. O pesquisador assevera
que havia por parte do governo um projeto politico de embraquecimento da populagéo visando
0 desaparecimento da populacdo negra, havendo projecGes para que no ano de 2012 ndo

existisse populacdo negra e nem mestica.

Mesmo considerado superior ao negro devido a parte de descendéncia ser branca,

Nascimento (2016) observa:

Situado no meio do caminho entre a casa grande e a senzala, 0 mulato
prestou servigcos importantes a classe dominante. Durante a escravidao, ele
foi o capitdo do mato, feitor e usado noutras esferas de confianga dos
senhores, e, mais recentemente, o erigiram como “simbolo de nossa
democracia racial”. Nele se concentraram as esperangas de conjurar a
“ameaca racial” representada pelos africanos. E estabelecendo o tipo mulato
como o primeiro degrau na escala da branquidade sistemética do povo
brasileiro, ele é 0 marco que assinala o inicio da liquidacdo da raca negra no
Brasil. (NASCIMENTO, 2016, p.87)

O ESTADO DA ARTE DA PESQUISA NO BRASIL

No ambito da pesquisa em Educacdo e relagcdes étnico-raciais no Brasil, sdo
raros o0s estudos sobre colorismo, no Banco de Teses da Coordenacdo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) encontramos a dissertacdo de
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mestrado Colorismo e reconhecimento: aspectos da construcdo identitaria dos pardos e
mesticos no contexto brasileiro de Luiza Abrdao da Silva que analisa as relagcdes de
poder que a branquitude impde ao classificar os povos negros de acordo com seus

padrdes sociais.

Foram encontrado o artigo Midia e Sociedade: Leituras pigmentocraticas acerca
da construcdo da historia e noticia publicado nos anais do Intercom — Sociedade
Brasileira de Estudos Interdisciplinares da Comunicacdo XVIII Congresso de Ciéncias
da Comunicacgdo na Regido Nordeste que discute a nocdo de racialidade imposta pela
m’“dia ao rotular os praticantes de pequenos e grandes crimes. O texto comprova por
meio de imagens, que 0s crimes praticados por negros e brancos possuem uma
classificacdo gramatical diferenciada em que sdo utilizados termos como jovens, jovem
de classe média, estudantes para designar sujeitos brancos que praticaram crimes e
palavras como traficantes, bandidos, meliantes para individuos de pele negra que
cometeram os mesmos delitos. O texto destaca a parcialidade da midia ao construir
pautas tendenciosas que visam a criminalizacdo dos povos negros e analisando o papel

da midia no Brasil no tocante a forma de caracterizacdo dos negros e brancos.

Sobre a maneira com que 0s negros sdo retratados nas midias, Carneiro (2004)

observa:

Uma das caracteristicas do racismo é a maneira pela qual ele aprisiona
0 outro em imagens fixas e estereotipadas, enquanto reserva para 0s
racialmente hegemdnicos o privilégio de serem representados em sua
diversidade. Assim, para os publicitarios, por exemplo, basta enfiar
um negro no meio de uma multiddo de brancos em um comercial para
assegurar suposto respeito e valorizagdo da diversidade étnica e racial
e livrar-se de possiveis acusa¢des de exclusdo racial das minorias. Um
negro ou japonés solitarios em uma propaganda povoada de brancos
representam o conjunto de suas coletividades. Afinal, negro e japonés
sdo todos iguais, ndo é?. (CARNEIRO, 2004,p.2)

O discurso da pesquisadora mostra o0 poder que o racismo detém na formacao do
imaginario das pessoas, no sentido de enquadrar sujeitos a diferentes narrativas de

acordo com seu tom de pele.

Outro artigo encontrado foi O colorismo e suas bases historicas
discriminatorias publicado na revista Unifacs, nele a autora faz uma percurso historico

sobre o colorismo no Brasil citando fatos histéricos sobre a histéria brasileira e a
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construcdo da identidade nacional em que a negagdo do racismo, presente no discurso
politico contemporaneo brasileira de todas as esferas politicas sufoca a importancia da

discusséo sobre o colorismo e suas especificidades.

O texto Pigmentocracia e a experiéncia do preterimento na
homossexualidade negra publicado nos Cadernos de Linguagem e Sociedade da
Universidade de Brasilia (UNB) faz uma analise das relagdes afetivas dos homossexuais
negros, investigando o quanto o grau de melanina impacta nas relagdes afetivas dos
sujeitos negros gays o texto discute também as questdes de género que devido ao curto

espaco do texto ndo serdo abordadas.

Embora a pesquisa sobre colorismo no Brasil ainda seja incipiente, como
mostrado pela pouca quantidade de material existente tanto no Banco de Teses da Capes
quanto no site da Scientific Eletronic Library Online (SCIELO) onde nédo encontrei nada
referente a essa tematica que mostram a existéncia de uma lacuna sobre esse tema
dentro das pesquisas de relagBes étnico-raciais. Essa auséncia nos motiva a tecer
algumas reflexdes sobre o tema e suas imbricagdes com o racismo que possam fomentar

a producdo de mais estudos sobre essa

O surgimento do termo colorismo/ pigmentocracia

Ainda que no Brasil haja pouco conhecimento sobre o tema colorismo, sendo
mais restrito aos videos de youtubers negros e em entrevistas jornalisticas veiculadas
nas midias negras, nos Estados Unidos da América existe uma literatura vasta sobre o
tema e a discussao é feita enfocando varios aspectos como o papel da industria cultural,
questdes de género e seus desdobramentos nas politicas sociais.

O termo colorismo ou pigmentocracia foi desenvolvido por Alice Walker, no
ensaio “If the Present Looks Like the Past, What Does the Future Look Like?”,
imprimido no livro “In Search of Our Mothers’ Garden” em 1982.

Segundo o Oxford Dictionaries nomeia “um sistema de
distincdo social ou de classe baseado na cor da pele; uma
sociedade baseada em tal sistema; o grupo dominante em tal
sociedade”. Na concepgao de Sales (2017) os nomeados negros
sdo oriundos de diversas populacdes de diversos territérios da
Africa apresentado variados fen6tipos, culturas

O colorismo de alguma forma expressa essas diferentes dinamicas. E a
ideia de que ndo estamos falando de uma oposicéo entre os sem cor e
0s de cor, mas na verdade de um processo de contraste e diferenciagéo
que utiliza esses critérios como forma de hierarquizacdo social, e que
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ndo é linear.( SALES, 2017,p. 3)

Na concepcao de Devulsky(2018)

o colorismo estd baseado na ideia de que existe um fendtipo (isto é,
um conjunto de caracteristicas fisicas) normalizado: o europeu. O
ideal, segundo essa logica, é ser alto, ter a pele clara e os tracos que

remetem a "raga ariana"."Quanto mais proximo se chega disso, maior
a percepcdo de competéncia e beleza dessa pessoa”,

N&o se trata de uma "disputa” sobre quais sdo as opressdes mais
profundas, mas de "entender de que modo o0 racismo penetra nas
nossas vidas, nas relacdes interpessoais, € como isso se constroi
historicamente”. (DEVULSKY, 2018)

Harris (2008) pondera que:

Mais especificamente, a “ocracia” na pigmentocracia traz consigo
nocdes de valor hierarquico que os espectadores colocam em tais tons
de pele. Tons de pele mais claros sdo, portanto, mais valorizados do
que tons de pele mais escuros. Tais preferéncias tém implicacdes
sociais, econdmicas e politicas, ja que pessoas de tons de pele mais
claros eram freqlientemente - e estereotipicamente - vistas como mais
inteligentes, talentosas e socialmente graciosas do que suas
contrapartes negras mais escuras. Negros mais escuros eram Vistos
como ndo atraentes, de fato feios e geralmente considerados de menor
valor. Os padrdes europeus de beleza dominaram um povo africano
durante a maior parte.(HARRIS, 2008, p.32)

No discurso de Sales, Devulsky, Harris estdo explicitos que o colorismo implica
na maneira como O racismo enquanto estrutura de poder permite uma maior
aproximacgdo de alguns individuos com o a branquidade, de acordo com demandas
capitalistas que demandam “quem pode colaborar e gozar de determinados beneficios
sociais e quem nao pode" (DEVULSKY, 2018) e a0 mesmo que possam atender o

discurso de diversidade étnica. Como afirma Munanga,

A maior parte da populacdo afro-brasileira vive hoje nessa zona vaga
e flutuante. O sonho de realizar um dia o “passing” que neles habita
enfraquece o sentimento de solidariedade com 0s negros
indisfarcaveis. Estes, por sua vez, interiorizam 0s preconceitos
negativos contra eles forjados e projetam sua salvagdo na assimilacédo
dos valores culturais do mundo branco dominante. Dai a alienacéo que
dificulta a formagdo do sentimento de solidariedade necessario em
qualquer processo de identificagdo e de identidade coletiva
(MUNANGA, 2004, p. 96).
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Ainda que no Brasil, essa tematica seja pouca discutida percebemos que assim
como nos Estados Unidos o colorismo apresenta interseccionalidade com as questdes de
género, uma vez que homens e mulheres negros sdo representados de maneiras
diferentes no tocante a pigmentacdo de sua pele. Nas midias a mulher negra de pele
mais escura € sempre mostrada em empregos de pouca ou baixa escolaridade, enquanto

a mulher negra de pele mais clara é apresentada como mais ddcil e educada.

Em abril de 2018, Dona Ivone Lara, considerada uma das mais importantes
sambistas do Brasil, faleceu. Sua morte lamentada por toda a comunidade negra e
sambista abriu a possibilidade de um musical intitulado “Dona Ivone Lara — Um Sorriso
Negro — O Musical!” para qual a cantora Fabiana Cozza foi convidada. O convite para
que uma mulher negra de pele clara, lida socialmente como branca, performar uma

negra de pele escura.

Oliveira (2016) sobre a importancia de Dona Ivone Lara no cenério artistico
nacional do samba.

Ela foi a primeira mulher a participar da ala de compositores de uma
escola de samba, a Império Serrano, no Rio de Janeiro, ao final de
1960. Sua importancia extrapola os 'locais de samba’, e ela alcanga
respeito enquanto compositora e instrumentista na chamada
MPB.(2016, p.3)

A pesquisadora (2016) endossa que “a abertura do samba para a participacdo
das mulheres, principalmente negras, continua dificil e, embora sempre haja nomes em
destaque, como Mariene de Castro, Fabiana Cozza e Teresa Cristina, ainda temos muito
pouco”. O discurso da estudiosa reforca a existéncia de uma lacuna na representacéo de

mulheres de pele escura, dentro do mundo do cenario musical brasileiro.

O espetaculo abriu espaco para a discussdo sobre o clareamento de pessoas
negras de pele escura pela midia com o consequente apagamento de suas experiéncias
culturais, politicas, econdmicas e 0 aumento da marginalizacdo socioeconémica uma
vez que os negros de pele retinta tem mais dificuldade de acessar os instrumentos de

mobilidade social.

Um estudo sobre a representagdo que a midia faz dos grupos negros e das
maneiras de subalternizacdo de seus corpos € fundamental para a compreensdo do

colorismo enquanto mecanismo do racismo, uma vez que no Brasil conceitos muito



SOT

FRANCISCO, Ensaios Filoséficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

antigos como higienizacdo que tem uma aproximacdo com os ideais do branqueamento

propostos desde os primordios da colonizacéo.
Discursos sobre raca e racismo.

A compreensdo da dindmica do racismo e da prevaléncia do colorismo na
sociedade brasileira, da-se por meio dos variados processos de mesticagem presentes no
pais desde a colonizacdo, como mencionamos anteriormente no texto, a mesticagem foi

utilizada como politica publica no pais como forma de erradicacdo da populacdo negra.

No texto Uma abordagem conceitual das nogdes de raca, racismo,
identidade e etnia o Prof. Kabengele Munanga (2003) explica que o conceito de raga
foi utilizado para classificacdo dos seres humanos a partir do século XVIII, de cores
diferentes, em que a concentracdo de melanina presente na pele, o tipo de cabelo e a cor
e o formato dos olhos categorizaria a raca que seria atribuida ao individuo, no século
XIX foi somada a classificacdo o formato do nariz, dos labios e do queixo para
refinacdo dos métodos de pesquisa e finalmente no século XX com o avanco da
Genética Humana o sangue passa a ser utilizado como instrumento de determinacéo
racial. Com a sofisticagdo das analises os estudiosos chegaram a conclusdo que “de que
a raca ndo é uma realidade biol6gica, mas sim apenas um conceito alias cientificamente
inoperante para explicar a diversidade humana e para dividi-la em ragas estancas. Ou

seja, bioldgica e cientificamente, as ragas ndo existem.

Munanga (1986) reitera “podemos observar que o conceito de raga tal como o
empregamos hoje, nada tem de bioldgico. E um conceito carregado de ideologia, pois
como todas as ideologias, ele esconde uma coisa ndo proclamada: a relacdo de poder e
de dominacao]...]”. O uso do conceito de raca desenvolvido pelas ciéncias embora tenha
caido em desuso, serve na atualidade assim como no passado como um instrumento de
violéncias baseado na superioridade intelectual e fisica do povo branco em detrimento
dos povos negros, indigenas, asiaticos que sofreram espoliacdes, roubos, estupros por

meio da colonizacéo.

O conhecimento do termo raca, € importante para a compreensdo da dinamica do
racismo na sociedade. No livro O racismo através da histéria: da Antiguidade a
Modernidade o pesquisador defende que as origens do racismo estdo presentes desde a

Antiguidade, baseando-se no fendtipo, Moore (2007) enfatiza que “é o fenotipo que
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serve de linha de demarcacgdo entre 0s grupos raciais, e como ponto de referéncia em

torno do qual se organizam as discriminagdes “raciais”. O estudioso reitera,

Racismo é sistema de poder. Os negros ndo tem poder em nenhum
lugar no mundo. Mesmo na Africa, sdo os brancos que mandam e se
os dirigentes se opdem sdo assassinatos. O negro ndo tem poder de ser
racista em nenhum lugar, mesmo se fosse possivel. Racismo negro
ndo é nem possivel porque 0s negros nao podem reinventar a histoéria.
O racismo surgiu uma vez s0. (MOORE, 2017, p.16)

Na abordagem do tema racismo, Moore vai no ponto central da questdo
analisando as estruturas de poder da sociedade mundial, em o negro se encontra na
periferia do poder ao mesmo tempo que abre uma interpretacdo historica sobre o fato
indo nas origens dos acontecimentos até sua dimensdo na atualidade, que mantem como
constante a presenga do fendtipo negro. O pesquisador Cunha Junior(2001) afirma,

O racismo antinegro na sociedade é um dos fatores estruturais que
condiciona parte da formacao da existéncia da populacdo negra. Nao é
0 Unico fator, mas é um dos fatores que todos nés temos em comum.
Na sociedade brasileira, conscientes ou ndo do racismo antinegro,
todos 0s seres negros vivem na sua formacdo na sociedade as
consequéncias do racismo. Fatores culturais, educacionais, de moradia
e de condicdes de vida e de relacGes sociais, profissionais, regionais e
ambientais também compde a identidade. No meio urbano os bairros
negros condicionam em grande propor¢do a formacdo da identidade
da populagdo negra. A identidade é formada e transformada no ciclo
de vida, na relacdo tempo e espaco, processando as vivéncias dos
individuos e tendo o meio cultural constituindo parte do processo onde

absorvemos a cultura de maneira consciente e também
inconsciente.(CUNHA JUNIOR, 2001,p.6)

O estudioso apresenta um panorama da situacdo da populacdo negra, em que 0
racismo € a estrutura dorsal da sociedade brasileira que condiciona 0s povos negros,
principalmente os de pele mais escuros relegados a pobreza, fome, miséria e
desemprego moldando seus espacos fisicos mais precarizados como apontam varias
pesquisas de oOrgdos publicos como Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica
(IBGE) e Instituto de Pesquisa Econdmicas Aplicada ( IPEA).

Retomando a importancia do fenétipo como marcador nomeado por Nogueira
(1998) como preconceito de marca e de origem. O autor fala que no Brasil diferente dos
Estados Unidos uma unica gota de sangue torna a pessoa negra, independente do tom de

pele que ela tenha, individuos pardos considerados brancos aqui no Brasil, seriam
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enguadrados como negros, considerado preconceito de origem. Onde o preconceito é de

¢ marca, como no Brasil, o limiar entre o tipo que

L

se atribui ao grupo discriminador e o que se atribui ao grupo
discriminado é indefinido, variando subjetivamente, tanto em funcao
dos caracteristicos de quem observa como dos de quem esta sendo
julgado, bem como, ainda, em func¢éo da atitude (relacdes de amizade,
deferéncia etc.) de quem observa em relacdo a quem estd sendo
identificado, estando, porém, a amplitude de variacdo dos
julgamentos, em qualquer caso, limitada pela impresséo de ridiculo ou
de absurdo que implicard& uma insofismavel discrepancia entre
aaparéncia de um individuo e a identificacdo que ele préprio faz de si
ou que outros lhe atribuem. (NOGUEIRA,1998, p.6)

O autor no texto mostra um panorama das relacdes raciais do Brasil e dos
Estados Unidos, paises culturalmente racistas que lidam com o racismo de forma
bastante diferenciada, enquanto no Brasil existe uma negacéo do racismo por parte do
governo e de setores considerados progressistas, nos Estados Unidos assim como no
Brasil houveram politicas racialistas que implementadas com mais sucesso que no
Brasil ndo permitiram o crescimento da populacdo afrodescendente por meio da

miscigenacao.
Considerac0es Finais

O presente texto apresentou alguns dos discursos presentes sobre o colorismo na
contemporaneidade e da relevancia de seu estudo para a maior compreensdo das
relacGes raciais no Brasil, em que as politicas racialistas do passado que visavam a
diminuigdo dos povos negros e pardos no pais ndo tiveram sucesso, mas continuam

relegando a populacdo negra a pobreza.

No tocante a pobreza, a negacdo do racismo, comum nos paises latino-
americanos é utilizada como mecanismo de manutencdo do poder da populacdo branca
ao mesmo tempo que dificulta a mobilidade social dos grupos negros. Essa dificuldade
se da& por meio da discriminacdo racial que utilizada como mecanismo da branquitude
atribui valores diferenciados a individuos de descendéncia negra em que a gradacao de
cores presentes na negritude servem ao racismo como instrumento de desvalorizacdo

quanto maior sua aproximagdo com a raga negra.

A discussdo desse tema é importante para pensar nos papeis de diversos sujeitos

negros dentro da estutura racista, “uma vez que se estamos pensando um Brasil mais
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justo, talvez o primeiro passo seria a educagédo. Ora, a formacao de uma sociedade passa

e depende de um projeto pedagdgico educacional” (MORAES, 2015p. 147)
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Deus (ndo) se esqueceu de mim? O Homem p6s moderno na 6tica do

desespero kierkegaardiano

Wanderley Costa de Oliveira®

RESUMO:

A pertinéncia da discussao religiosa sobre 0 homem na p6s — modernidade faz com que
ao pensamento filosofico e teoldgico de Soren Kierkegaard sempre haja a necessidade
de recorrer aos espectros de seus fundamentos tedricos sobre as mais diversas questdes
do comportamento humano na atualidade. O artigo versara pela discussao do senso de
proximidade e de longitude de Deus na vida do Homem a partir das formulagdes
conceituais do Desespero presentes na obra “O Desespero Humano’ escrita por
Kierkegaard em 1849. O modo como Deus é percebido na atualidade e os elementos
necessarios para a compreensdo do modo como se da a liberdade humana na pos —
modernidade instigam o ser humano a se defrontar com a escatologia da vida na
perspectiva cristd tentando isolar — se de Deus e libertar — se de possiveis determinismos
e 0 desespero de sentir — se esquecido por Deus entregue ao préprio Eu s6. A
provocacao “Deus (ndo) se esqueceu de mim?” tentara expor as duas faces dessa
proximidade e de longitude de Deus utilizando — se de metodologia a pesquisa
bibliogréafica bem como a analise conceitual da obra de Kierkegaard aqui ja citada.
Palavras — Chaves: Desespero; P6s — modernidade; Presenca e auséncia de Deus;
Existéncia; Religido

ABSTRACT:

The relevance of religious discussion about human being in the postmodernity does that
Soren Kierkegaard’s philosophical and theological thinking always have necessity to
call upon to his theoretical foundations spectra about the more various questions of
human behavior in nowadays. This article approach discussion of closeness and
distance from God’s sense in the life of human being since conceptual foundations of
Despair present in work “The Sickness Unto Death” wrote in 1849 by Kierkegaard.
Nowadays, God is perceived like a neutral kind of being and required elements to
understanding how human freedom in postmodernity incites human being to face a face
with the eschatology of the life on a Christian perspective trying to isolate and break
free of possible determinism and despair in feel forgotten by God and surrendered to
your own self being. The provocation “God (not) forgotten to me” will try to expose
two faces of this closeness and distance from God using bibliographic research as
methodology as well as conceptual analysis of Kierkegaard work here already have
mentioned.

Keywords: Despair; Postmodernity; Closeness and absence from God; EXxistence;
Religion
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Introducéo

A po6s-modernidade abriu uma infinidade de caminhos dos mais diversos
possiveis na vida do ser humano. Antigos valores que antes foram substituidos por uma
forte relativizacdo da moral, agora sdo exaltados em um velado sentimento de retorno,
como no dito popular “o bom filho a casa torna”. Essa mesma p6s-modernidade trouxe
consigo um possivel secularismo mais “consistente” somada a uma razdo mais do que
pratica (no sentido pragmatico de ser), uma razdo individual. Trouxe também um
esforco titanico do ser humano em entender-se a si mesmo por si mesmo sem recorrer
aos mesmos mecanismos tutelares geradores de conhecimento (Religiéo, ciéncia, razéo,
filosofia...) ou as mesmas antigas autoridades vigentes de tempos anteriores, sejam elas
seculares ou ndo, das quais o ser humano buscava respostas para seus principais anseios,

inquietacBes ou identidades e as adotava como um fundamento unico de verdade.

Esse possivel cenario de incertezas soma-se as condi¢ces humanas de
efemeridade, eufemismo e imediatismo, muitas vezes, egoista dos quais foram
trabalhados por diversos filosofos que denominam esse periodo ora como Anti-
Modernidade, ora mesmo o proprio termo P6s-Modernidade no sentido de ter havido
cabalmente uma superacdo da Modernidade ou ainda os que defendem que nunca fomos
modernos. Enfim, em meio a tantas vozes que descrevem nosso momento atual, a visdo
de Leonardo Boff parece ter sido a melhor ao interpretar a acdo desta onda pos -
moderna:

A pos-modernidade participa de todos os pés-ismos (p6s-histoire, pos-
industrialismo, pds estruturalismo, pos-socialismo, pés-marxismo,
pos-cristianismo, etc.) com aquilo gque eles tém em comum: a vontade
de distanciamento de certo tipo de passado ou a recusa a certo tipo de
vida e de consciéncia, a percepcdo de descontinuidade sentida e

sofrida no curso comum da histéria, e a sensacdo de inseguranca
generalizada. (BOFF, 2000, p. 18)

Diante da imensiddo de vozes intelectuais que apontam e denunciam essa
tendéncia, assistimos de muito perto o impacto provocado pelas profundas
transformacGes e repentinas revolugbes que afetam todos os aspectos da vida: Das crises
econbmicas e financeiras (que ora remetem ao repensar de um novo modelo de

capitalismo “mais humano”, ora remetem ao preocupar-se com o futuro do planeta em
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relacdo as questdes ambientais frente ao desenfreado processo de urbanizacdo dos
espagos “verdes”) a explosao da bolha tecnologica que trouxe a publico aquilo que antes
estava reservado estritamente a esfera privada; da tentativa de manutengdo da antiga
moralidade ou do resgate ao conservadorismo a quebra de paradigmas classicos bem
como a ressignificacdo de valores sociais que abrangem, por exemplo, no surgimento de
novos arranjos familiares, novos modos de relacdes sociais, novos meios de

comunicacéo, etc.

Certas mudancas mais latentes comegaram a emergir no decorrer da ldade
Moderna e se acentuaram mais em um derradeiro precipicio na ldade Contemporanea
como um aperfeicoamento do idedrio moderno, uma modernidade inacabada marcada
sobretudo “pela crise do racionalismo, a eliminacdo de mitos, a quebra de tabus e
preconceitos, a secularizacdo e, finalmente, a um retorno ao sentimento, a explosao
religiosa e a um novo comportamento diante do mundo, do outro, de si mesmo e de
Deus” (BARTH, 2007, p. 90). A tudo isso, soma — Se a:

Ideia de progresso, que faz com que o novo seja considerado melhor
ou mais avancado do que o antigo; e a valorizacdo do individuo, ou da
subjetividade como lugar da certeza e da verdade, e origem dos
valores, em oposicdo a tradicdo isto é, ao saber adquirido, as
institui¢des, a autoridade externa. (MARCONDES, 2004, p. 140)

Leonardo Boff acertou ao dissertar sobre tal desejo de distanciamento a um certo
tipo de passado e da sensacdo de inseguranca como razdes para uma pds-modernidade.
No entanto, percebe-se que a sensacdo de instabilidade moderna se tornou uma certeza
do abandono consolidado, uma histeria mundial que assola o ser humano nas mais
diversas formas que essa histeria se manifesta. Essa sensagdo de instabilidade muito se
deve ao individualismo exacerbado que foi segregando cada vez mais as pessoas
reservando — as em si proprias e conduzindo-as ao esvaziamento e a perda da razédo de

se viver em coletivo.

O consumismo também contribuiu para essa sensacdo de inseguranca, pois criou
novos mecanismos de segregacdo como 0 mau uso das tecnologias digitais e o espirito
de competividade que for¢aram o ser humano a adotar o verbo “consumir” como um
fundamento existencial conforme nos aponta a escritora americana April Benson no

livro “I shop therefore I am: Compulsive Buying and the Search for Self” (“Compro,
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logo existo: A compra compulsiva e a busca pelo eu”), no poema de Carlos Drummond
= de Andrade “Eu etiqueta” em aluséo a mercantilizacéo do ser humano ou a fetichizacdo
W da mercadoria anunciada por Karl Marx e tantas outras criticas ao consumismo ja

estudadas.

Colin Campbell (2006, p. 48) analisa os impactos provocados pelo consumismo
exacerbado: “E possivel que o consumo tenha uma dimens&o que o relacione com as
mais profundas e definitivas questdes que os serem humanos possam se fazer, questdes
relacionadas com a natureza da realidade e com o verdadeiro propdésito da existéncia —
questdes do “ser e saber”. Em meio a tudo isso, o consumo se tornou um comprar pelo
comprar, comprar sem saber 0 porqué da acao cujo o produto perde sua importancia ou
necessidade de se obté-lo é obsoleta, descartavel e desprovida de sentidos para a agdo de
compra. (BENSON, 2000)

Em geral, o ser humano continua inseguro de si mesmo, solitario, inseguro pois
guanto mais ele espera contar com algo, mais esse algo se distancia dele e mais ele se
perde na facticidade. Uma maior demonstracao disso € a faléncia das instituicdes sociais
que sofreram crises substanciais e ndo mais despertam nas pessoas a necessidade de se
viver em coletivo reservando-se aos cantos sereicos da vida virtual cuja a interacdo
social & distancia simula e estimula os mesmos sentimentos e afetos vividos fora da

esfera digital.

A espera de um socorro que ndo chega, em busca de algo que Ihe dé sentidos de
viver uma vez que todo esse cendrio faz parte de uma peca de teatro cujo o comego é
desconhecido, o enredo é oco e de fim é um simples caminhar em vitorias régias,
acabam se desesperando e € neste contexto que localizamos o desespero
kierkegaardiano: Essa crise humanitéria estaria parcialmente relacionada, de alguma
forma, com o sentimento humano de proximidade ou longitude de Deus? Ou estaria
relacionada mais a uma tentativa de retorno do ser humano a Deus como uma

autoridade existencial referenciaria?

Contextualizando o Conceito de Desespero a Perspectiva Pds —

Moderna

Antes de iniciarmos nossa contextualizacdo do conceito de desespero, €

necessario entendermos em que se consiste o desespero na oOtica de Kierkegaard.
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Entende — se por desespero um estagio paralelo ao estado de angustia, um sentimento
=2 negativo que e exatamente o estdgio que caracteriza como um largo passo para a
& chamada “doencga para a morte”, pois € o abalo emocional em que se entra em crise em
virtude de si mesmo. Essa morte ndo é a do corpo e nem da alma, mas do espirito que €
caracterizada pela queda definitiva do espirito impulsionada, consequentemente, pela
ma relacdo entre o eu psiquico (finito) e o Espirito (o infinito) estabelecida pela sintese
que se faz de si mesmo. O desespero € para Kierkegaard, uma “ndo morte” na propria
morte ou um desejo de morrer sem poder morrer:
O desespero é a discordancia interna duma sintese cuja relagdo diz
respeito a si propria. Mas a sintese ndo € a discordancia, é apenas a
sua possibilidade, ou entdo implica — a. De contrario ndo haveria
sombra de desespero, e desesperar ndo seria mais do que uma
caracteristica humana, inerente & nossa natureza, ou seja, que 0O
desespero néo existiria, sendo apenas um acidente para 0 homem, um
sofrimento como uma doenga em que se sogobrasse, ou, como a

morte, nosso comum destino. O desespero estd portanto em nés.
(KIERKEGAARD, 1974, p. 339)

A principio, desesperar-se € estar suscetivel a possibilidade de discordar de algo.
O problema reside justamente neste algo. “Discorda-se do que? Desespera-se do que? O
desespero reside em algo, “in-siste” em algo” (RICOEUR, 1996, p. 21). Na obra “O
Desespero Humano” escrito em 1849, o desespero ¢ conceituado por meio do Anti -
Climacus, um dos varios pseudénimos usados por Kierkegaard em suas obras, como
interlocutor de sua visdo antropoldgica e psiquica ainda que associando o estado de

angustia ao pecado para descrever as razdes da qual o sujeito pode se desesperar.

Desesperar-se pode ser a ndo aceitacdo de si em si mesmo, no maior de sua
profundeza — no seu Eu; pode ser também da batalha psicolégica travada em virtude de
legitimar a aceitagdo de si mesmo a qualquer custo ou ainda a apatia e 0 estado de
alienacdo que faz o sujeito se desesperar em busca de uma consciéncia de seu préprio

eu.

O Anti Climacus segundo Roos (2007, p. 152) “representa o cristdo em um nivel
extraordinario, por assim dizer, apresentando o cristianismo em toda a sua idealidade.”
O Anti Climacus traz a conotacdo de um cristdo exemplar, um modelo cristologico a ser
seguido cujo desejo de Kierkegaard é ndo superad-lo transcendentalmente, mas de

reconhecer na autenticidade de seu pseudonimo um padréo de vida radicalmente cristéo,
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um modelo do qual todos deveriam seguir. Pode ser associado a uma vida de regras
=2 morais e papeis sociais a serem assimilados e cumpridos ou ainda a interdicéo racional

n de nossos desejos.

Uma pessoa desesperada é aquela em que em algum momento de sua vida
“depende a despeito dos discursos e do engenho dos desesperados em enganarem-Se e
enganar os outros, considerando-o como uma infelicidade” (KIERKEGAARD, 1974, p.
340) em outras palavras, para o desespero enquanto uma doenga mortal, ndo haveria
cura e tudo o que a pessoa deve fazer é a dificil tarefa de remontar essa relacdo de
sintese (0 eu enquanto sintese entre o finito e o infinito sendo essa incompleta e
inacabada), o que de uma certa forma, seria 0 combater a discordancia em seu estagio

inicial, possivelmente na angustia.

De acordo com Ricoeur (1996, p. 22), o desespero se caracteriza pelas distin¢des
que constituem a sintese, “do ponto de vista da “falta de finitude” e da “falta de
infinitude”, da “falta de possibilidade” — vale dizer, de imaginacgéo e de sonho — e de
“falta de necessidade” — vale dizer de submissdo a tarefas e a deveres gerais neste
mundo.” Nao se restringe a estas, mas nos mostra a0 menos em que se consiste essa

relacdo de sintese ao qual é necessario remontar.

Feitas estas consideracdes, veremos agora como contextualizarmos o desespero
na pos-modernidade e de que modo a religido pode ser vista como catalisadora ou

amortizadora do desespero.

Em “O Dossel Sagrado”, Peter Berger (1985) discute a questdo dos programas
institucionais estarem ‘“‘contaminados” pela intervengdo muitas vezes egoista do ser
humano de tal modo a criar mecanismos de controle sobre a sociedade prontamente para
atender os seus interesses particulares. A religido enquanto forma institucional cumpriu
muito bem com esses programas a partir de seus dogmas que agiam por ora como poder
legitimador (estabelecendo relag6es de poder e coercdo sobre aqueles que ndo seguiam)
quanto como poder educador (estabelecendo regras de conduta moral que impactam

direta ou indiretamente sobre a sociedade) dentre outras formas.

Ocorre que na poés-modernidade, esse predominio institucional da religido sofreu
sensiveis transformacdes, o que ndo quer dizer de que a religido tornou-se em sua

totalidade, superada. A necessidade de adequar a religido ao tempo das perenidades
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liquidas (ao alto e bom som de uma modernidade liquida muito bem explicitada pelo
= socitlogo polonés Zygmunt Bauman) visa-se sobretudo uma maneira de sobreviver aos
o)) constantes ataques quanto a necessidade da religido na vida humana bem como as crises
de legitimacdo e evidentes incapacidades de gerar respostas aos mais diversos anseios
humanos dentro e fora das igrejas e das designacgdes religiosas espalhadas pelo mundo.
Ser segregado da sociedade expde o individuo a uma porcdo de
perigos que ele é incapaz de enfrentar sozinho; num caso extremo ao
perigo de extingdo iminente. Ser separado da sociedade inflige
também ao individuo intoleraveis tensbes psicolégicas, tensbes que se
fundam no fato radicalmente antropoldgico da sociedade. O perigo
supremo que tal separacdo é, no entanto, o perigo de sentido. Esse
perigo é o pesadelo por exceléncia, em que o individuo é mergulhado

num mundo de desordem, incoeréncia e loucura. (BERGER, 1985, p.
35)

E nesse cenario de segregacdo do individuo que encontra-se 0 momento para
entendermos o desespero Kierkegaardiano. Ao usar um pseudonimo ‘“moralmente
correto” para ser um ideal de sujeito, Kierkegaard analisa a sociedade de seu tempo com
a exterioridade de um autor cristdo a margem dela, mas que ao mesmo tempo esta
referindo-se a sua propria atuacdo como um sujeito. Sua critica esta nos padroes de vida
impraticaveis cuja a caracteristica central destes padrdes esta na vida estética ou na vida

sob aparéncias que ele mesmo a rejeitou quando tivera oportunidade.

A ideia de pecado (embora seja uma questdo estritamente teoldgica) na pds-
modernidade foi tdo esvaziada ao ponto de que as a¢cdes humanas em desacordo com 0s
preceitos religiosos de vida ndo estdo mais condicionadas a uma determinada
condenacéo por parte de um deus que julga e define o destino de cada um mas estdo

condicionadas ao julgamento puramente humano destas agoes.

No exercicio de sua liberdade sem as condicionantes deterministas do livre-
arbitrio, o ser humano foi tomado pela ideia de autossuficiéncia que o permitiu tal
amadurecimento culminante a criticidade ao ressignificar os mesmos valores religiosos
que o condenava pelo simples fato do querer ser humano e rejeitar sua “mortificagao”
para 0 mundo que o rodeia.

A ideia da auto-suficiéncia humana minou o dominio da religido
institucionalizada ndo prometendo um caminho alternativo para a vida
eterna, mas chamando a atencdo humana para longe desse ponto;

concentrando-se, em vez disso, em tarefas que os seres humanos
podem executar e cujas consequéncias eles podem experimentar
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enquanto ainda sdo “seres que experimentam” — e isso significa aqui,
nesta vida. (BAUMAN, 1998, p.213)

Por outro lado, vemos que de tempos em tempos, 0 ser humano se mostra cada
vez mais fragil no trato de suas proprias questdes puramente humanas, ou seja, 0 ser
humano na tentativa de querer “ser humano”, acabou criando para si um problema
maior que suas pretensdes de alcancar um determinado grau de humanidade. O
espraiamento ou a liquidez dos tempos pés-modernos acarretou em um sentimento de
desamparo ou da perda, seja parcial ou total de um referencial daquilo que fundamenta a
psique humana ou ainda, daquilo que o ser humano mais anseia nos momentos de crise,
sobretudo, de abalos sismicos existenciais externados na crise antropologica e espiritual

gue nossa geracao esta vivendo.

Nesta tentativa de resgate de si mesmo, ocorrem o que podemos identificar por
dois fenbmenos que, respectivamente, atraem o ser humano ou para mais o proximo de
Deus (a proximidade) ou despertam o afastamento, para o mais longe de Deus (a
longitude) e nesses fendmenos que esbogaremos uma analise & luz do conceito de

desespero.
A Proximidade e a Longitude de Deus Como Razdes do Desespero

Seja no projeto iluminista do século XVIII icone do periodo moderno como no
ideario pds-moderno, a promessa de uma vida promissora e exitosa longe de Deus goza
de um horizonte esplendor de amadurecimento intelectual e de uma autonomia retratada
em varios termos ou metaforas (“A ave de Minerva” em Hegel e o conceito de
Esclarecimento kantiano quando mal utilizados sdo bons exemplos do que esta sendo
discutido aqui) o que em contrapartida atribuiam-se essas benesses quando uma

superacdo a vida religiosa era o objetivo central destas filosofias.

Entretanto, o que o “amadurecimento intelectual” e a “autonomia humana”
quando colocadas, de qualquer maneira, em pratica inconsequente e
indiscriminadamente, causou foi um efeito colateral quase que irreversivel: Um estado
histérico de alienacdo coletiva apontado por Gilles Lipovesky e Sebastien Charles
(2013, p.18) em “Os Tempos Hipermodernos” como uma “alienagdo total do mundo
humano ao peso terrivel das duas calamidades da modernidade que séo a técnica e o

liberalismo de mercado.”
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A solugéo que fora encontrada sugeriu uma supressdo de Deus por meio da
= mitificacdo do Esclarecimento (Aufklarung) e o endeusamento da Ciéncia. No entanto,
00 ambos ndo foram capazes de cumprir com as “promessas” feitas na Modernidade.
Também incapazes foram as alternativas de cumprir com as promessas de uma “Terra
Prometida” pois a maioria das pessoas naquele tempo ndo estavam (e ainda ndo estdo
nos dias atuais) preparadas para tal efetiva maioridade intelectual como queria Kant
nem para exercer sua liberdade plena condenando-se a ser livre como queria o francés

Jean Paul Sartre e tdo pouco instaurar um estado de rebelido ao estilo camusiano.

Descobriu-se pois, que as pessoas em geral ndo conseguem viver longe de Deus
quando estdo afastadas dele e ndo sabem o que fazer quando estdo préximas a Ele. Este
paradoxo nos mostra 0 quanto a pds-modernidade escancarou o fracasso do projeto
moderno pois tal tentativa de supressdo de Deus por meio da maioridade intelectual
“ndo pobe fim a necessidade de apelar as tradicdes de sentido sagrado, ela simplesmente
as reorganiza-as atraves da individualizacdo, disseminacdo, emocionalizacdo das
crencas e praticas.” (CHARLES; LIPOVESKY, 2013, p. 98-99)

Esse fendomeno conhecido como “o retorno do sagrado” encontra como cenario
um ambiente de Secularizacdo instaurado mas que esta propria secularizagdo esta em
caminho reverso, a de-secularizagdo. O “retorno do sagrado” por sua vez ndo reverteu o
esvaziamento institucional da religido e isso se traduz na ideia de que a espiritualidade
esteja cada vez mais em voga na vida das pessoas independente de se ter ou ndo uma
religido. Podemos melhor ver isso em Gauchet (2008, p. 41 italicos do autor):
“assistimos a dois processos simultaneos: a uma saida da religido, compreendida como
saida da capacidade do religioso em estruturar a politica e a sociedade, e a uma

permanéncia do religioso na ordem da convic¢ao ultima dos individuos.”

Esse retornar ao sagrado ou essa permanéncia do religioso encontrou como
ambiente propicio o esgotamento do materialismo moderno assim como racionalismo
gue chegaram ao seu limite e parecem ndo dar conta de suas fraquezas, ainda tentando
recorrer as velhas formulas para retomar o prestigio perdido ao longo dos tempos. A
arrogancia e a prepoténcia cientificista ndo mostraram ao ser humano como ele
resolveria seus problemas de ordem psiquica e espiritual e na busca pela solugdo destes

problemas, recorre — se novamente ao sagrado, a espiritualidade:
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A nova onda de misticismo, o retorno do sagrado ao espaco publico e
a aparicao de dezenas de grupos fundamentalistas étnicos e religiosos
sd0 vistos, nesse caso, como uma rea¢do de individuos e grupos
tradicionais diante do que eles perceberiam como uma ameaca do
mundo moderno a integridade de suas identidades. (OLIVEIRA e
OLIVEIRA, 2012 p. 27)

Em meio a isso, instituicOes religiosas encontram-se em crise: A gangorra
estatistica que coloca religides em competicdo umas com as outras para se saber quais
as que mais tem ou menos tem fieis; as que mais perde ou ganha fieis ou ainda a
mensuracgdo de dados que mostram fieis que mais se identificam com as irreligides, as
descrengas ou a “religido do eu sozinho” s6 mostram que o sagrado, o transcendental ou
mesmo Deus continuam vivos e jamais morreram (no sentido estritamente

nietzscheano) e tampouco antropomorfizaram-se.

Deus e a religido ndo se apresentam mais da mesma maneira como 0s dos
tempos passados, pois, eles passaram por um processo de fragmentacdo e
ressignificacdo enquanto fendmenos religiosos para se adaptarem ao p6s-modernismo
originando novas formas de crer e outros mecanismos de interacdo com a religiosidade

e o divino.

E o que aponta Hervieu-Leger (2005b, p. 54 tradugdo nossa): “[...] desta
fragmentacdo do religioso nas sociedades modernas, € indubitavel que a religido todavia
fala... Mas, simplesmente, 0 que sucede é que ja ndo fala nos lugares de onde se
esperava que fale”, isso significa que a religido, em partes, deixou de ser uma pratica
exclusiva das igrejas cujos os rituais religiosos sairam do seio eclesiastico e agora se

individualizaram em um ambiente domiciliar tornando-se mais privativo e mais pessoal.

Na realidade, em certos momentos, a espiritualidade € colocada de lado
temporariamente, mas, quando ocorre de o ser humano julgar-se forte o bastante ou ser
independente de si criando uma consciéncia de superioridade que o faz ser “dono da
razao” e ndo consegue concretizar esse projeto existencial voltado para o imediatismo e
no viver do aqui e agora, a espiritualidade retorna ainda mais fortalecida e os rituais
religiosos acabam se tornando sessdes de terapia pessoal para aqueles que se permitem
fazer o caminho de volta ou, criar novos caminhos que o conduzam para a
espiritualidade ao seu modo mais pessoalizado, uma espécie de espiritualidade a la

carte.
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Em virtude do desapontamento com as instituicdes religiosas em geral, pertencer
a uma designacdo religiosa, ou ndo, acaba tendo como resultado uma situacdo de
indiferenca, situacdo essa que faz com que a pessoa nao veja alguma diferenca em ter ou
ndo uma religido. Essa mudanca de mentalidade traz como desfecho desta indiferenca
tanto o afastamento das praticas religiosas em grupos pessoalizando — as quanto a

prépria negacdo a essas instituicdes e associar Deus e religido no mesmo patamar:

A propria indiferenca é resultado de uma sociedade que ndo tem mais
esperanga, que vive um angustiante vazio de sentido. Se outrora se
vivia um ateismo sistematico, hoje predomina a indiferenca, o que é
pior, porque ndo ha nem interesse em verificar razbes para tal
descrenca. Ndo se trata aqui de indiferenca apenas em nivel religioso,
mas indiferenca em &mbito existencial, uma indiferenga que ofusca o
olhar diante do proximo. H& uma verdadeira crise de alteridade.
(MAZZOCHINI e HACKMAN, 2009, p.109-110)

Essa indiferenca presente na sociedade traz de certa forma, severas
consequéncias como o ceticismo das questfes afetivas (descrenga nos valores humanos
como o amor, a dignidade, a amizade, etc.) e a reducdo materialista da afetividade
(somos vistos ndo como um fim em si mesmo, mas como meios para se alcancar um
determinado fim) impulsionam esse sentimento de busca pela espiritualidade, ou seja,
“quanto maior é a incerteza quanto ao futuro, quanto mais intensa é a pressdo da
mudanca, mais as crengas proliferam, diversificando-se e disseminando-se até ao
infinito.” (HERVIEU-LEGER, 2005a, p. 46)

E € em busca desta espiritualidade em um mundo efémero que discutimos a
questdo da proximidade e longitude de Deus. Ao trazermos estas noc¢des, associamos-as
como razdes validas do desespero kierkegaardiano e exatamente de que modo a angustia

humana, em ambas as situacdes, percebe — se a Deus.

Enquanto proximidade ou o querer ser tdo perfeito quanto Deus, a busca (por
Deus ou por si mesmo) se da por meio do pelo fervor demasiado ao ponto de levar a
cegueira racional ou ao delirio psicologico. Muitas pessoas perdem-se a si mesmas pois
ndo conseguem se igualar ao Anti Climacus por reconhecerem a incapacidade de
obedecerem integralmente aos preceitos cristdos ao Anti Climacus kierkegaardiano

sugere propor. Nesta tentativa de igualar-se ao Anti Climacus, o sujeito pode entrar em
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desespero ou agrava-lo mais ainda pois ao alcangar esse ideal de sujeito, sufoca — se o
IN) Eu em um plano de vida a ser seguido incompativel com o modo de vida que se segue

= hodiernamente embora esse Eu ainda seja um constructo a ser realizado.

A cada momento de desespero, se apanha o desespero; o presente
constantemente se desvanece em passado real, a cada instante real do
desespero o desesperado contém todo o passado possivel como se
fosse o presente. Deriva isto de ser 0 desespero uma categoria do
espirito, que no homem diz respeito a sua eternidade. Mas ndo
podemos ficar quites com esta eternidade para toda a eternidade; nem
sobretudo rejeitd-la por uma vez; a cada instante em que estamos sem
ela, é por que ja a rejeitamos ou estamos a rejeita-la — mas ela volta,
quer dizer, em cada instante que desesperamos apanhamos o
desespero. Por que o desespero ndo é uma consequéncia da
discordancia, mas da relacdo orientada sobre si propria. E desta
relagdo consigo propria, tampouco como do seu eu 0 homem pode
estar quite, o que ndo é, afinal, sendo o mesmo fato, pois que 0 eu é a
relacdo voltada sobre si propria. (KIERKEGAARD, 1974, p. 340)

Essa proximidade de Deus nessas circunstancias traz a mesma incerteza e
inseguranca revestida pela atatde do niilismo ja que a responsabilidade de se manter
constantemente em obediéncia aos preceitos cristdos podem levar a uma acgéo
desprovida de sentidos proprios € uma vez que se queira a retomada de sua sintese,
percebera ter sido suas agdes opacas porque ndo trouxeram satisfacdo e frustracdo por

que ndo trouxeram nenhum retorno.

Enquanto longitude ou o querer ser “livre” a todo custo de Deus, a inquictagdo
de néo ter para si provas da existéncia ou da inexisténcia de Deus, traz para algumas
pessoas a incerteza e a inseguranca revestida da sedutora atatde do niilismo. Em que se
referenciar nos momentos de soliddo? Em que outro € possivel buscar forcas para
superar o0 desespero quando se exige uma resposta aos proprios anseios, as proprias
angustias? Quais sdo as alternativas oferecidas por este mundo que se liquefaz para

sanar as inquietudes existenciais no sujeito?

No mundo p6s-moderno, os fatos sdo mais relevantes que as ideias pois as ideias
estdo associadas ao aparato logico limitado e que por si mesmos ndo conseguem
responder a todos os anseios de forma satisfatéria. Quando nos colocamos diante de nés
mesmos e vemos que essa logica ndo consegue responder (como deveria) e ndo

consegue explicar os rumos do nosso destino, é a fé determina como reconhecemos
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nossa existéncia; A individualidade define a existéncia, mas o reconhecimento dessa

existéncia é feito a partir da fé.

Fé em que? Cabera ao sujeito decidir em qual fé ele quer acreditar ou em qual fé
melhor responder sua angustia. Se nem pela fé o sujeito ndo conseguir superar seu
estado de desespero, se, 0 querer ser a si proprio ndo encontrar bases na fe, Kierkegaard
(1974, p. 342) nos diz que este € o do verdadeiro estado de desespero, o desespero do
desespero o que confirma suas declaragfes iniciais de que se trata de uma doenga
mortal, uma doenca do espirito:

Desesperar duma coisa ndo é ainda, por consequéncia, verdadeiro
desespero, € 0 seu inicio: esta latente, como os médicos dizem duma
enfermidade. Depois declara-se o desespero: desespera-se de si
proprio. [...] desesperar de si proprio, querer, desesperado, liberta-se
de si proprio, tal é a formula de todo o desespero, e a segunda: querer,
desesperado, sé-lo, reduz-se [...] ao desespero no qual alguém quer ser
ele proprio, aquele em que se recusa sé-lo. Quem desespera quer, no
seu desespero, ser ele proprio.

Conforme Japiassu e Marcondes (2008, p. 160), Kierkegaard acreditava que “o
homem ¢é um ser que se caracteriza pelo desespero que se origina das contradi¢des de
sua existéncia e de sua distancia de Deus” ou seja, Kierkegaard defendia ser necessario
definir uma escolha, um caminho a seguir e esse caminho deve ser feito
definitivamente, sem volta, enfatizar esta escolha como algo ligada a emocéo, a paixao
(ndo no sentido de cegueira racional). A existéncia humana é subjetiva e estaria ligada a
Deus. Se ndo estiver ligada a Deus, é o completo desespero.

A condi¢do humana de se reconhecer como um ser finito parte da ideia da
admissao de nossa condi¢cdo como uma necessidade logica no sentido de que o destino
humano serd também o destino da nossa singularidade em uma trajetoria historica
guiada por uma finalidade. Essa finalidade terd como base a coeréncia (os sentidos da

vida) que ligaré a logica intrinseca da vida com as vicissitudes do tempo.

Considerac6es Finais

A pretensdo deste trabalho visou sobretudo como o conceito de desespero em

Seren Kierkegaard poderia ser compreendido na 6tica do homem pds — moderno tendo
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como o enredo principal a inquietacdo “Deus (ndo) se esqueceu de mim?”. Ao escrever
a obra “O Desespero Humano”, a real proposta de Kierkegaard € clara ja no prefécio da
obra: ser “as palavras do médico a cabeceira do enfermo.” (KIERKEGAARD, 1974, p.
331). Ser as palavras do médico a cabeceira do enfermo traz de forma subliminar e
também exposto no prefacio, de ser um discurso edificante; a busca pela edificacdo do
Eu que ainda ndo existe em uma sintese a ser formada na relacdo entre o eu psiquico e 0

infinito.

Certamente, tal proposta kierkegaardiana vem reforcar a importancia da fé na
superacdo do que ele mesmo se diz como doenca mortal. A fé aparece na vida do ser
humano de modo a oferecer a ele uma Ultima esperanca, uma ultima chance ao qual para
vencer tal estado de desespero, ele deve esperar na fé pela salvacdo ao qual sé
conseguira por intermédio da fé. Dai a necessidade do salto na fé. A confianca perdida,
seja pelo mundo ou por si proprio, pode ser restaurada por um ato de fé ou pela

interiorizacdo da fé no ser humano.

Quando nada mais faz sentido e o niilismo mais parece uma crenca inabalavel
por um impossivel que nunca vird, a fé ocupa o espaco “preenchido” pelo vazio e
trazendo consigo a esperanga, Deus (que pode ser entendido de todas as formas,
religiosas ou n&do) aparece nos dois momentos distintos descritos neste trabalho
(proximidade e longitude) como resposta a inquietacdo, ou seja, enquanto longitude, nos
esquecemos de Deus especialmente quando estamos em prosperidade e nossa vida
parece termos controle total dela; enquanto proximidade, que buscamos a Deus por
qualquer motivo, temos a impressdo de que ele se esqueceu e nos abandonou mas na

realidade, nds que o abandonamos e nds que o esquecemos.

Nessa dialética entre a proximidade e a longitude de Deus, esta 0 ser humano
que em busca de um modo mais eficaz de evitar a dor e Ihe proporcionar a justa medida,

prazer e obediéncia, tenta superar tal desespero criado por si mesmo:

Quando tudo da certo, quando vivem em prosperidade, quando se
sentem em uma estranha comunhdo com o tudo que lhes rodeia, entdo
acreditam e em sua alegria, sem davida, sempre esquecem de
agradecer a Deus; por que todo homem se mostra de bom grado
agradecido pelos bens que recebe, mas todo homem tem um coragéo o
suficientemente indulgente para querer decidir por si mesmo o que €
bom. Quando tudo muda, quando a dor desvia a felicidade, desertam,
perdem a fé. (KIERKEGAARD, 2005, p. 59 traducéo nossa)
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Em tese, a fé é o elemento mediador entre a solucdo para o desespero e o
problema que o desespero quer mostrar. Nessa sintese de fé, nossa provocagdo “Deus
(ndo) se esqueceu de mim?” pode ser interpretada de varias maneiras. Poderd um ser
humano se desesperar com medo da soliddo em si mesmo ou se desesperar pela
incerteza de ter sido abandonado? Sera somente por Deus que o ser humano se
desespera por ter o abandonado ou por que seu desespero é apenas uma negacao ao
individualismo? De todo modo, o0 que se espera nessa afirmacdo sé reforca a ideia de
um ser humano que ainda ndo aprendeu a se conhecer e ndo aprendeu a lidar com um

monstro dentro de si mesmo entre o0 medo de se sentir sé e o medo de ndo se enfrentar.

Referéncias

BARTH, Wilmar Luiz. O Homem Pds-Moderno, Religido e Etica. Revista
Teocomunica¢do. Vv.37. n.155. Porto Alegre: Mar, 2007 Disponivel em:
<http://revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/teo/article/viewFile/1775/1308>
acesso em: 08. Jul. 2017

BAUMAN, Zygmunt. O Mal — Estar da Pds — Modernidade. — Rio de Janeiro: Zahar,
1998, 272 péags.

BENSON, April Lane (Ed.). I shop therefore I am: compulsive buying and the search
for the self. Northvale, New Jersey - USA: Jason Aronson, 2000, 568 pags.

BERGER, Peter Ludwig. O Dossel Sagrado: Elementos para uma sociologia da
religido. — Sdo Paulo: Paulus, 1985, 195 pags.
BOFF, Leonardo. A voz do arco-iris. Brasilia: Letraviva, 2000, 157 pags.

CAMPBELL, Colin. Eu compro, logo sei que existo: as bases metafisicas do consumo
moderno. In BARBOSA, Livia, CAMPBELL, Colin (Org.). Cultura, consumo e
identidade. Rio de Janeiro: Editora FGV, 2006, 204 pags.

CHARLES, Sébastien; LIPOVETSKY, Gilles. Os tempos hipermodernos. Lisbhoa,
Portugal: Edi¢des 70, 2013, 131 péags.



T4

OLIVEIRA, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

FERRY, Luc.; GAUCHET, Marcel. Depois da religido. Rio de Janeiro: Difel, 2008,
108 pags

HERVIEU-LEGER, Danigle. O peregrino e o convertido: A religifo em movimento.
Lisboa: Gradiva, 2005a , 276 pags.

, La Religion, hilo de la memoria. Barcelona, Espanha: Herder

Editorial, 2005h, 300 pags.

KIERKEGAARD, Sgren. O Desespero Humano: Doenca até a morte (1849) in Os
pensadores, traducdo de Adolfo Casais Monteiro. — Sdo Paulo: Abril Cultural, 1974,

430 pags.

, En la espera de la fe (1843). Traducdo de Luis Guerrero Martinez.

México, DF: Universidad Iberoamericana, 2005, 88 pags.

MAZZOCHINI, Lucas Anténio.;, HACKMAN, Geraldo Luiz Lopes. Pecado:
Fragmentacdo do ser humano numa sociedade de mudancas. Revista Teocomunicagéo.
v.39. n.l. Porto Alegre: Jan/Jun, 2009 Disponivel em:
<revistaseletronicas.pucrs.br/ojs/index.php/teo/article/download/5807/4225> acesso em:
27. Jun. 2017

MARCONDES, Danilo. Iniciagéo a historia da filosofia: dos pré-socréticos a

Wittgenstein. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004, 303 pags.

OLIVEIRA, Gustavo Gilson.; OLIVEIRA, Aurenéa Maria de. Modernidade, (des)
Secularizacdo nos Debates Atuais da Sociologia da Religido. Revista de Teologia e
Ciéncias da Religido da UNICAP — n.1. v.1. Recife — PE: Dez. 2012. Disponivel em:
<http://www.unicap.br/ojs/index.php/theo/article/viewFile/109/216> acesso em: 09. Jul.
2017

RICOEUR, Paul. A Regido dos Filosofos. Leituras 2. Trad. Marcelo Perine; Nicolas
Nymi Campanario. Sdo Paulo: Loyola, 1996, 343 pags.

ROQS, Jonas. Tornar — se Cristdo: O Paradoxo Absoluto e a existéncia sob juizo e

graca em Sgren Kierkegaard. (Tese de doutorado). Sdo Leopoldo — RS, 2007.



OLIVEIRA, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

Disponivel em: <http://livros01.livrosgratis.com.br/cp042103.pdf> acesso em: 30. Jun.

N 2017
(o))



LT

VELIQ; AQUINO; ARUJO; CARDOSO, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII —
Dezembro/2018
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Resumo

O artigo tem o intuito de abordar o tema dos “debaixos” (les dessous) elaborados por
JAcqus Derrida em sua conferéncia intitulada “Os debaixos da pintura, da escrita e do
desenho: suporte, substancia, sujeito, sequaz e suplicio”, fazendo uma contraposi¢ao ao
conceito husserliano de Fiktum, no intuito de mostrar a importancia dada por Derrida
aos diversos suportes existentes no mundo das obras de arte. Por fim, o artigo propde
relacionar o conceito de “debaixos” (les dessous) trabalhados na obra derridadiana com
as obras de Antonin Artaud e William Kentridge.
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Abstract

This article aims to address the issue of the undersides (les dessous) builded by Jacques
Derrida in his conference “The undersides of painting, writing and drawing: support,
substance, subject, follower and torment”, doing a contraposition of the husserlian
concept of Fiktum, in order to show the importance of this concept in Derrida’s work. In
the end, the article makes a connection between the Derrida’s concept of undersides (les
dessous) with the work of Antonin Artaud and Willian Kentridge.

Key-words: Derrida; undersides; les dessous; Antonin Artaud; William Kentridge.
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Introducgéo

Derrida é conhecido como um grande filésofo do século XX. Suas obras,
amplamente divulgadas ao redor do mundo, influenciaram muito a filosofia
contemporanea, trazendo novas abordagens e novos conceitos para, dentre outros
campos filosoficos, 0 campo da estética. Uma de suas caracteristicas, pela qual é
bastante conhecida, ¢ a de “desconstruir” conceitos para, a partir disso, chegar a uma
nova abordagem, ndo idealista, a respeito desses mesmos conceitos. Assim, no texto
analisado nesse trabalho, é possivel perceber esse movimento derridadiano ao falar

sobre os “debaixos” que se apresentam em uma obra de arte.

Esses debaixos, por sua vez, ndo se tornam uma categoria isolada no pensamento
filoséfico de Derrida, mas aparecem como critica a teoria husserliana do Fiktum, que
neutraliza os niveis materiais, desfazendo todo entrelacamento entre a obra e sua

imagem fisica.

Com isso em mente, esse trabalho tem o intuito de apresentar uma pequena
biografia de Jacques Derrida, acompanhado de uma breve explanacdo do conceito
husserliano de Fiktum e de uma sintese comentada do texto “Os debaixos da pintura, da
escrita e do desenho: suporte, substancia, sujeito, sequaz e suplicio” para, em seguida,
propor possiveis relagdesentre as obras de Antonin Artaud e William Kentridge com a

obra derridadiana.

Biografia de Derrida

Jacques Derrida® nasceu em uma familia de judeus argelinos em El-Biar, na
Argélia, em 15 de julho de 1930. A sua infancia e adolescéncia foram passadas numa
Argeélia profundamente marcada pela colonizacdo francesa, pela guerra e pela forte

discriminacdo antissemita. Apesar de sua condi¢éo judia, Derrida ndo era religioso.

Em 1949, sua familia mudou-se para a Franca. Trés anos mais tarde foi admitido
na prestigiosa Ecole Normale Supériuere, ondecompletou seus estudos superiores com a
dissertacao “O problema da génese na filosofia de Husser]”. Em 1956 foi aceito na

agrégation e recebe uma bolsa para a Universidade de Harvard. Nesta ocasido, Derrida

5 . . . N , N .
Para a biografia de Derrida, remetemos a obra de Peeters Benoit que consta nas referéncias desse
texto.



VELIQ; AQUINO; ARUJO; CARDOSO, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII —
Dezembro/2018

= COMECaa traduzir a obra A origem da Geometria, de Husserl. Em junho de 1957, casa-
Nd se com Marguerite Aucouturier, com quem tera dois filhos: Pierre, nascido em 1963 e

Jean, que nasceu posteriormente, em 1967.

Entre os anos de 1957 e 1959, presta servico militar na Argélia como professor
numa escola para filhos de militares, numa cidadezinha perto de Argel. De volta a
Franca, realiza sua primeira conferéncia. A partir de 1960, ensina filosofia na Sorbonne,
como professor-assistente e publica seus primeiros trabalhos nas revistas Critique
e Tel quel. Nesta época, recebeu o prémio Jean-Cavailles pelo livro Introducdo a
Origem da Geometria e passou a lecionar, a convite de Hyppolite e de Althusser, na

Ecole Normale Supérieure, onde permaneceu até 1984.

Em 1966, participa em Baltimore, na Universidade John Hopkins, do Simpdsio
Internacional As linguagens da Critica e as Ciéncias do Homem, com a conferéncia
Estrutura, Signo e Jogo no Discurso das Ciéncias Humanas, que o tornou célebre e

marcou uma relacdo de aproximacdo com a universidade nos Estados Unidos.

Em 1967, Jacques Derrida publica seus trés primeiros livros: Gramatologia, A
Escritura e a Diferenca e AVoz e o Fenémeno. A partir de entdo, avolumam-se suas
publicacdes e sua atuacdo como professor palestrante se estende a varias universidades

na Europa e fora dela.

A partir de 1975, nos Estados Unidos, depois de ter ministrado seminarios na
Universidade John Hopkins, passa a lecionar, durante algumas semanas no ano, em

Yale, ao lado de Paul de Man e Hillis Miller.

Jacques Derrida esteve no Brasil em duas ocasifes. Em 1995, num evento
organizado pela Universidade de S&o Paulo — USP e PUC/SP, o filésofo proferiu, no
auditério do MASP, a palestra Historia da Mentira: prolegdbmenos, cuja traducao foi
feita por Jean Briant e publicada na revista Estudos Avancados, pela Edusp, em 1996.

Em junho de 2001, participou junto com René Major, no Rio de Janeiro, dos
Estados Gerais da Psicandlise. Neste seminario foram discutidos os seguintes temas:
Derrida e a Psicanalise, Hospitalidade e Amizade, Crueldade e Soberania e o Futuro do

Homem face a Tecnologia.Jacques Derrida faleceu em 8 de outubro de 2004 em Paris.
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A questdo do Fiktum na fenomenologia de Husserl

Antes de entrarmos na analise de Derrida a respeito dos “debaixos” na obra de
arte, faz-se importante a mencéo ao conceito de Fiktum elaborado por Husserl em sua

fenomenologia.

A partir das suas “Licdes” de 1904/1905, Husserl formulard suas analises a
respeito dos atos de imaginacdo e representacdo a partir da intuicdo por imagem, de
maneira que essas andlises “se voltam a experiéncia dos atos de doacgdo sensivel
(sinnlich Gebebenheit), ai incluindo a imagem, e apresentam, numa abordagem
estritamente fenomenoldgica, a consciéncia imaginativa e suas modalidades” (SERRA,

2014, p. 29).

Essas imagens, como nos mostra Serra, se distinguem em trés modos de
apreensdo, a saber, como imagem fisica, como objeto-imagem, que também €
denominado como Fikitum ou imagem representante e como sujeito-imagem, também

chamado de imagem representada.

Para 0 nosso trabalho, interessa-nos o segundo modo de apreensdo. Este, como
nos mostra Serra, corresponde a uma apreensdo imaginativa, cujo carater intuitivo ndo é
totalmente apreendido em sua apresentacdo atual, mas “atua como imagem
representificante de algo outro, igual ou semelhante a ele”, de maneira que o Fiktum se
mostra como efetividade pura sem indice de realidade empirica. (Cf. SERRA, 2014,
p.30). Com isso em mente, é possivel concordar com Regina-Nino Kurg, quando ela diz
que a abordagem fenomenoldgica de Husserl é sob a perspectiva do espectador (Cf.
KURG, 2014).

O Fiktum, entdo, tem a sua vinculagdo com o sujeito-imagem, visto ser este
similar a instancia de sentido. Assim, se esse sujeito-imagem se mantém no mesmo
contexto da imagem percebida, é entdo possivel dizer que o Fiktum representa esse
sujeito ou 0 tema que se encontra diante dele. Se ndo, o Fiktum se mostra como abertura
para representificagdes possiveis, “no sentido de que, partindo da imagem atual e
através da analogia e da variacdo imaginativa, encadeiam-se figuracBes mais
aproximadas ou menos, segundo diferentes dire¢cdes associativas” (SERRA, 2014, p.

31).
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= Ao analisar os atos de fantasia, Husserl mostra que nessas imagens, o Fiktum,
W também denominado de Phantasma no se vincula & imagem fisica, ofuscando assim os
niveis materiais no qual as imagens se inserem. Dessa forma,
E condicdo para que algo apareca como imagem e, mais amplamente
como quadro, gravura, obra literaria, que se neutralize o carater
posicional de existéncia. O Fiktum neutraliza a imagem fisica e a
posicdo de existéncia que Ihe acompanha, assim como a fantasia
neutraliza um ato posicional de lembranca. (...) O Fiktum ou o
fantasma séo livres de toda motivacdo e necessidade empirica; mas
ndo sdo isentos de uma fungdo de mediacdo, ja que através deles o
olhar fenomenoldgico deve vislumbrar um horizonte de sentido mais

originario que as instancias matérias a partir das quais eles se fazem
possiveis. (SERRA, 2014, p. 32).

E nesse contexto que a obra de Jacques Derrida, na obra "Os debaixos da
pintura, da escrita e do desenho: suporte, substancia, sujeito, sequaz e suplicio” se insere
com sua preocupacdo em mostrar que os debaixos (les dessous) sdo essenciais para que

haja a propria obra.

Sobre 0s debaixos no pensamento derridadiano

Derrida inicia sua conferéncia analisando a palavra suposicdo (ou hipdtese),
palavra na qual o significado ilustra o conceito de "debaixo™ que é o tema central de sua
palestra. Uma suposicdo € aquilo no qual nos baseamos, do qual partimos para
amplificar uma ideia, remetendo-nos assim uma ideia de suporte que serve de apoio

para o que esta por vir.

Dessa forma, o suporte, a substancia e o subjétil sdo palavras que designam ideia
daquilo que se encontra por baixo, que esta sob o que o olhar normalmente esta
acostumado a observar, a superficie. Mais especificamente, o subjétil é aquilo que é
adaptado para receber o0 que estd por vir, ou seja, ndo é objeto de saber, assumindo
assim uma funcgéo (Cf. WOLFREYS, 2009, p.122-123). Segundo Derrida:

Alguma coisa nos acontece, nos chega pelo lado debaixo, por baixo,
chegando aquilo que chamamos o debaixo na arte, isto &, algo
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acontece hoje ao suporte da obra, a sua substancia, ao seu subjétil
(DERRIDA, 2012, p.281).

Esses "debaixos", porém, ndo se referem somente a arte, mas também as
diversas instancias da propria vida, tais como a politica, a economia etc. Assim, no
pensamento de nosso filésofo, sdo os diversos debaixos existentes na obra de arte que
trazem a elas sua condicéo de raridade, rarefacdo e ndo reprodutibilidade. Nesse sentido,
como bem nos mostra (SERRA, 2012, p. 34), “os debaixos da obra que imporiam uma

resisténcia a reprodutibilidade”.

Ao mesmo tempo, esses debaixos sobre o que Derrida intenta falar tem a nocéo
de esconderijo, sendo o termo entendido em dois sentidos: tanto como algo guardado
em algum lugar escondido, debaixo de alguma coisa, sob alguma coisa, como também
um esconderijo que se esconde na superficie de uma superficie, como, por exemplo, as

roupas de baixo.

Nesse segundo sentido do debaixo, o objeto de desejo ndo esta somente sob a
superficie de uma roupa, mas também na superficie do corpo. Pode-se perceber isso por
meio da lingerie feminina, que é o que Derrida tem em mente. Assim como a lingerie
esconde 0 objeto do desejo, também nos diversos debaixos da sociedade se esconde
aquilo que erotiza, uma vez que esses debaixos “sdo sempre inquietantes, atraentes,
perturbadores, provocantes de zonas erégenas. Assim que se fala de debaixo, a
promessa e 0 desejo sdo indissocidveis do interdito ¢ da ameag¢a” (DERRIDA, 2012,
p.283). Dessa forma, o debaixo aparece também como um sentido inquietante de

segredo.

Ao mesmo tempo, este também remete a questdo da lei, quando analisado sob 0s
conceitos de superficial e profundo, alto e baixo, superior e inferior, ou seja, analisados
tendo em vista certa hierarquia. Derrida toma como exemplo a topologia. O debaixo da
topologia pode ser tanto aquilo que € inferior, que esta abaixo, mas também ter valor
superior quando se trata do fundamento de alguma coisa.

Com isso em mente, traz a tona o debaixo do seu proprio titulo, ou seja, sobre
aquilo que o sustenta. Apds agradecer aos que o levaram até |4 para a palestra, mostra

que o debaixo de sua intengdo “¢ dedicar, para prestar-lhes uma homenagem, o proprio
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= conteudo dessas reflexdes aqueles que acabei de nomear” (DERRIDA, 2012, p.284-
W 285).
W

Para Derrida, esses debaixos sobre o qual se pretende falar séo coisas tanto de
Jean-Louis Prat, quanto de Michel Delorme. Esses, segundo Derrida, sdo 0s que amam
aquilo que aparece e também ao que esta debaixo de toda obra e que sdo muitas vezes
ignoradas, tais como o parergon® e a moldura, ainda que a obra n&o seria nada sem eles,
uma vez que a unicidade e singularidade de toda obra tem o seu suporte, o seu debaixo

como parte que ndo deve ser desassociada dela.

E imprescindivel o significado que o debaixo remete a unidade da obra, este que
guarda e zela a insubstituibilidade da mesma e que atribui respeito a unidade e a
peculiaridade da obra ndo se reduzindo a superficie. Portanto, € fundamental a ndo
dissociacgéo entre obra e aquilo que a abraca, seu debaixo, de maneira que diz que:

Amar a arte, votar-se ou devotar-se a ela, como se faz aqui, é
primeiramente saber que ndo se deve separar 0 suporte da obra, que

esta ndo poderia se separar do que parece sustenta-la por baixo, que
nés ndo podemos nos separar disso. (DERRIDA, 2012, p.287-288).

Diante disso, Derrida tem em mente falar a respeito do afeto que nos reporta ao
debaixo, da fenomenologia do que chama de par suporte/superficie nas belas artes e na
mutagdo dos novos suportes, uma vez que considera “a irreversivel mutagdo
tecnoldgica, tecnocientifica, que estamos atravessando atualmente e que afeta de
maneira mundial, mundializada, mundializante, nossa experiéncia dos suportes”
(DERRIDA, 2012, p.289).

Sobre o afeto, também o denomina de investimento libidinal ou fetichismo.

Como o suporte da obra é inseparavel da obra, para Derrida ha o corpo da obra que é

® Derrida busca o termo de Kant que, em sua Critica do juizo da faculdade do juizo, §14, se refere a ele
como aquilo “que ndo pertence a inteira representacdo do objeto internamente como parte integrante, mas
s6 externamente como acréscimo”. Para Derrida, o parergon esta como suplemento da obra, e a0 mesmo
tempo “aquilo que embaralha o intrinseco/extrinseco a obra, ¢ a borda, o limiar instavel entre dentro/fora,
e ndo seréd apenas a moldura de um quadro, como no exemplo da parerga de Kant, mas a indicacao de
como o discurso da tradi¢do filosofica se organiza também sobre o par dentro/fora, interior/exterior . Cf
(RODRIGUES, Carla. A literatura entre Derrida e Lacan: dentro\fora das relacGes de poder. In: Viso.
Cadernos de estética aplicada. n. 13. Jan-Jun 2013, p. 31). A temética do parergon também ¢é
grandemente explorada por Derrida em DERRIDA, Jacques. La verité en peinture. Paris. Flammarion:
1978, p.19-168.
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= aquilo que resiste a separacdo entre o debaixo do suporte e a superficie da forma, da

W representacio, cor etc.

Esse corpo da obra, por sua vez, é o lugar do corpo a corpo com o artista e 0 que
se tornard obra e que conservara 0s tragos desse corpo a corpo ocorrido, sem contudo
permitir que o debaixo (suporte ou subjétil) se separe da forma ou figura inscrita sobre

esse suporte. Assim, a importancia da indissociabilidade entre o debaixo e o “de cima”.

Essa inseparabilidade do debaixo com o de cima garante a obra um aspecto de
sacralidade, de maneira que conserva a importancia deste corpo a corpo, 0 sujeito, a
obra e o subjétil, conservando a inscri¢do do autor diretamente sobre o suporte e aquilo
que se tornara obra. Derrida enfatiza aqui a ideia de aura, reportando a Walter Benjamin
que desenvolve sua filosofia valorizando do carater (nico da obra, sua singularidade.
S&0o o0s debaixos que podem garantir que a obra ndo perca seu carater original, resistindo

assim a reprodutibilidade.

Aludindo implicitamente a Hegel e a Benjamin, Derrida reconhece
que ap6s a perda da aura e a expansdo da reprodutibilidade técnica, a
imagem mostrou-se multiplicavel ao infinito. E sdo precisamente 0s
“debaixos” da obra que imporiam uma resisténcia a reprodutibilidade,
“na medida em que os suportes das obras [...] ndo forem reprodutiveis,
fizerem parte do que ha de tunico, logo de raro, em uma obra.”
(DERRIDA, 2012a, p. 282). Se, em parte, a superficie se sujeita a
reprodutibilidade e a idealizacdo infinita, estaria assim no suporte e no
que ele guarda, singularidades que resistem a mera reproducéo, no
modo especifico em que, nos debaixos, 0s niveis e subniveis visiveis e
invisiveis se imbricam (SERRA, 2014, p.34).

A caracteristica dos museus €, entdo, acolher, conservar e expor as obras unicas,
ou seja, segundo Derrida, aquelas que nunca deixam de lado do debaixo e nas quais o
debaixo € indissociavel dos cuidados mais vigilantes, seja como sujeito, ou como
objeto. (Cf. DERRIDA, 2012, p.290). Assim, o que chama de afeto é o apego que,

segundo Derrida, nos amarra e nos afeta

ao nos ditar que ndo nos desliguemos, que Ndo nos separemos, que nao
aceitemos a reproducgdo, que nos separemos 0 minimo possivel do que
na propria obra permanece inseparavel do corpo unico da obra, isto &,
do seu debaixo, enguanto ele foi e permanece e guarda o rastro unico,
por vezes a assinatura, do corpo a corpo entre o artista e a obra no
momento genético, no instante inaugural ou no processo, na histéria
do que chamamaos de génese ou, em linguagem teoldgica, de criacdo, o
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momento da invengdo propriamente poética” (DERRIDA, 2012, p.
291).

Dessa forma, o afeto é “ndo separar-se de uma inseparacdo, fazer tudo para
tornar-se inseparavel de um inseparavel, de um corpo em si inseparavel, indissociavel”
(DERRIDA, 2012, p.291). O afeto possui aqui um caréater de apego, apego em guardar e

uma preocupagéo com que a obra seja velada e conservada.

Apos isso, volta-se para a dramaturgia da obra, ou seja, 0 drama que estd em
obra. Uma vez que nem tudo que é unico é considerado obra e é considerado raro, para
Derrida, 0 que nos afeta ¢ aquilo que é permitido pelo debaixo do suporte, ou seja, “uma
emancipa¢do, um desligamento da obra que subsiste fora de n6s” (DERRIDA, 2012,
p.292) e que possui certa substancialidade que permite que viva para além de nos, ou

seja, sobreviva a nossa auséncia e a nossa morte.

Podemos admitir que o afeto, segundo Derrida, tem um duplo movimento: a
medida em que é uma forma de apego, tem o carater de apropriacdo. Assim, o debaixo
tem uma dupla fungdo paradoxal. Ele tanto funda essas inseparabilidades quanto
provoca e assegura a emancipagédo, autonomia e separabilidade da obra com relagdo ao
artista que a criou, do colecionador, do contemplador etc. E esse debaixo da obra que

assegura o deslocamento da obra e sua circulagdo de mdo em mao.

Assim sendo, o debaixo conserva a sacralidade a obra na mesma medida que
assegura uma emancipacdo de forma que esta seja perpassada. O afeto e 0 apego fazem
com que a obra possa ser deslocada e seja sujeita a circulagcdo, ameacando e expondo a

obra a fragilidade, mas € o debaixo que garante sua solidez e a identidade estavel.

Dessa forma, “o debaixo sustenta, portanto, a relativa solidez, a relativa
identidade estavel da obra, mas ao mesmo tempo também ameaca e expde a obra na sua
fragilidade, na sua precariedade e mesmo na sua destrutibilidade” (DERRIDA, 2012,
p.293). Essas coisas, segundo Derrida, inflamam o desejo e o afeto de reapropriagéo, o

que chama de efeito de rastro.
Dessa forma, € pertinente aquilo que Duque-Estrada afirma dizendo que

Enquanto obra de arte, a pintura se d4, ela vem ao nosso encontro, a
partir e através de uma invisibilidade. E é deste modo que ela nos
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instiga a uma resposta que, necessariamente, sera sempre precipitada,
sempre amparada em pressupostos que nos chegam, igualmente, por
outras tantas texturas invisiveis (DUQUE-ESTRADA, 2010, p.341).

Derrida ndo desconsidera 0s novos suportes que sdo trazidos com 0s avangos
tecnoldgicos, tais como a Internet, nos quais a materialidade dos suportes se torna dificil
de se perceber. Esses novos suportes, ainda que de certa forma desmaterializados nédo
trariam consigo, necessariamente, a questdo da reprodutibilidade, como posta por
Benjamim, mas seriam parte, conforme Derrida, de uma mutacdo que “toca também em
uma historia do papel, afeta o futuro do papel, mas também depende dele amplamente”
(DERRIDA, 2012, p. 294).

Assim, como bem colocado por Serra,

Se em diferentes momentos da histdria da arte, o suporte se mostrou
neutro ou neutralizavel, por sua vez, na imagem virtual, por exemplo
numa imagem tridimensional de uma escultura ou instalacéo, estas ja
se apresentam como quase-concretas; nestes casos, podemos, mais
ainda e uma vez mais, esquecer 0 suporte ou o subjétil, aquilo sem o
que ndo ha imagem e relacdo com a imagem (SERRA, 2014, p.40).

Dessa forma, os debaixos na era tecnoldgica ndo sao esquecidos, mas alcangam
um nivel de complexidade ainda maior, de maneira que a analise de Derrida se mostra

de extrema importancia para questdes atuais.

Antonin Artaud e William Kentridge: relagdes com a obra de Derrida

Na linha do pensamento acerca da imagem e dos seus correlatos, Derrida cita a
obra, o0s escritos-desenhos de Antonin Artaud. Artaud é poeta, ator, escritor,
dramaturgo, desenhista e diretor de teatro francés, de aspiracdes anarquistas. No seu
livro Enlouguecendo o Subijétil, Derrida discorre acerca da ideia de responsabilidade de
suporte. Em seu artigo, Alice Serra nos mostra que Artaud, ao se referir a um desenho
seu,

Teria dado vida ao que jamais foi recebido na arte”, ao subjétil, a isso
que, ndo meramente assimilado na pagina de seu desenho, deixa

aparecer um rastro ou traco remissivo a algo outro, ou sendo, apenas
uUm rasgo ou uma sujeira no canto da pagina, uma rasura. Nestes
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gestos de Artaud l&-se uma recusa a primazia das formas ou da
idealidade: naquilo que — nos rasgos e rasuras — poderia ser visto
como uma inabilidade do escritor ou desenhista, ler-se-ia um modo
préprio de expressdo, intrinsecamente atrelado ao suporte material e
aos modos como o trabalho do suporte contaminam a significacéo.
(SERRA, 2014, p. 37).

Ja a professora Leyla Perrone-Moisés, enfrentando a mesma dificuldade em
definir o termo subjétil, que é intraduzivel, uma vez que foi desviada a linguagem da

sua funcdo utilitaria, no texto de Derrida, chega a seguinte concluséo:

Examinando a forca e as virtualidades implicadas nesse "poder ser",
Derrida costura, com a minudéncia e a arglcia que caracterizam suas
leituras, fragmentos de Antonin Artaud e tece, a partir deles, um belo
texto sobre a arte e a loucura, ou melhor dizendo, sobre o intervalo
entre a subjetividade e a objetividade no qual a artes e
engendra.Embora a palavra subjétil pareca ser um daqueles
neologismos de que usaram e abusaram 0s tedricos dos anos 60, na
verdade ela é antiga e tem um significado preciso, técnico. Derivada
do latim "subjectus” (colocado embaixo), foi usada, no Renascimento
italiano, para designar uma superficie servindo de suporte a uma
pintura (tela, parede ou painel).(PERRONE-MOISES, 1998).

Para Derrida, portanto, retirando-se o0 sujeito, h& a possibilidade do desenho,
uma vez que o espaco outro em relacdo a uma superficie € onde o subjétil se manifesta,

e ndo o projétil de um dentro.

Curiosamente, o artista plastico mineiro Carlos Bracher, também adota a mesma
linha de escrita em seus quadros, s que no verso das telas pintadas a d6leo, como

podemos verificar na fotografia abaixo:
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(Foto: Vander André Araujo)

Poderiamos, portanto, considerar o subjétil como inconsciente? Derrida ndo nos
confirma a questdo. Mas, descreve as chamadas forcas condensadas no subjétil entre as

superficies do sujeito e do objeto, oferecendo as resisténcias e até mesmo revelando.

A artista plastica brasileira Lena Bergstein ilustrou o livro de
DerridaEnlouquecendo o subjétil, criando um trabalho com seus prdprios suportes,
concebendo outra obra original com textos e desenhos, paralelos a obra de Derrida sobre

Artaud, como afirmou o préprio Derrida na seguinte entrevista:

Lena desenhou, pintou, costurou, desfez, refez, reconstituiu. N&o
existe, ai, nenhuma ilustracido nem figuracdo. E um trabalho do
pensamento e do corpo sobre a inscrigéo, sobre o arquivo da inscricdo,
sobre a espessura grafica e cromética. O trabalho da cor é muito
importante. As técnicas que Lena utiliza, sdo, evidentemente, as suas
técnicas, que ndo sdo nem as técnicas de Artaud nem as minhas.
Entdo, é preciso levar em conta a arte e a técnica que sdo as suas, com
seus proprios materiais. Considero este livro como um livro dela. E
um livro, as vezes independente, as vezes correspondente. E uma
correspondéncia. E uma outra obra.”(Fragmento da entrevista dada
por Jacques Derrida a Paulo Roberto Pires
Saldo do Livro, Paris, marco de 1998) disponivel em
https://www.behance.net/gallery/4962307/Enlouguecer-o-Subijtil-
Livro. Acesso em: 18.11.17.
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Imagem disponivel em http://www.behance.net/gallery/4962307/Enlouquecer-o0-Subjtil-

Bem proximo deste pensamento, para a compreensdo do conceito de
inconsciente, encontramos os estudos introduzidos por Lacan, sobre o dentro e ofora,
partindo da metéafora da figura da Banda de Mobius, conforme nos ensina a psicanalista
Judith Euchares Ricardo de Albuquerque, na apresentacdo do Seminario Direito e

Psicanalise: uma abordagem contemporanea:

Como exemplo, do lado da psicandlise de Jacques Lacan, célebre
psicanalista francés, recorreu a matematica topoldgica para conceituar
0 inconsciente, em sua releitura de Sigmund Freud, por meio de uma
reformulacdo que promove amplas consequéncias para a clinica
atual.Em Freud, o inconsciente era visto como profundidade que
exigia do trabalho analitico trazer a luz o que se encontrava
completamente oculto em relagdo & consciéncia, como um trabalho de
escavacao arqueoldgica. Lacan recorre a figura topoldgica da Banda
de Mdbius, um objeto simples, onde uma tira de papel se coloca sobre
si mesma a partir de um movimento de torgcdo, sem avesso nem
direito, sendo o tempo o que faz a diferenca entre as duas faces, para
compreender como acontece a engrenagem psiquica entre 0 mundo
interno e 0 mundo externo, para compreender a estrutura do sujeito.
(Cf. CAMPOS et al, 2017, Contracapa).
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O artistagrafico holandés MauritsCornelisEscher representou a ideia do infinito
da banda nesta obra, em que percebemos claramente os diversos momentos em que a

formiga esta dentro e esta fora, num continuum infinito de mundos que se revelam:

Escher. Cinta de Moebius. Holanda. 1963.

Imagem disponivel em: goo.gl/QgU45Zcontent _copy)

Outro artista no qual a obra assemelha-se as ideias de Jacques Derrida é William
Kentridge. William Kentridge é um artista pléstico sul-africano que se recusa a
preencher expectativas e a atender o cliché artistico. Suas obras, em sua maioria, dizem

respeito a um acaso e, todos os momentos de sua concepgao fazem parte da obra.

Utilizando-se de mecanismos do dia a dia, Kentridge da valor as aleatoriedades
que, muitas vezes, passariam despercebidas. O olhar do artista ndo esta voltado para o
centro, como no estilo classico desconstruido por Derrida, mas sim por tudo que possa
preencher, fazendo assim, cada canto e beirada terem exatamente a mesma importancia

do plano central.

A arte aqui abrange possibilidades que inicialmente parecem externas, porém, 0s
"externos™ sao possibilidades para a composicdo da obra. Dar valor ao que esta ao

entorno e ao que estd além do centro assemelha-se muito ao que Derrida quer dizer


https://uploads6.wikiart.org/images/m-c-escher/moebius-strip-ii.jpg
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sobre o sentido de "debaixo". Seus desenhos, muitas vezes, sao feitos por cima de livros

e concebem figuras aleatorias, que normalmente estdo as margens de nosso interesse.

Percebemos nas obras de Kentridge, assim como na filosofia de Derrida, uma recusa em
abandonar aquilo que esta envolta, uma recusa a aceitar somente o que estéa ali pela
superficie, ao que esta no centro. Assim sendo,
(...) 0 que Kentridge descreve insinua-se como um movimento sempre
aberto, de centros para periferias e vice-versa, de modo que o forae o

dentro, o interior e o exterior se apresentem imprescindiveis um ao
outro e se desconstruam mutuamente. (SERRA, 2017, p. 91).
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Romantismo e modernidade filos6fica em Notas do Subsolo de

DostoiévskKi

Marina Coelho Santos®

Resumo

O objetivo geral deste artigo é, partindo da obra Notas do subsolo de Dostoiévski,
desdobrar alguns pontos da problematica filoséfica que o personagem-narrador nos
apresenta, tal como seus tragos romanticos em confronto e negacdo com o racionalismo
utilitarista emergente na Russia das novas geragdes (1860). Bem como apresentaremos
alguns aspectos do porqué do homem do subsolo, com sua consciéncia hipertrofiada,
estar maculado pelas cisbes e fragmentacdes da modernidade. Pois, do mesmo modo
gue nega seu tempo, ele padece do mesmo e vive no subsolo lidando com suas
contradicOes teoricas entre liberdade, poder, razdo, vontade e impoténcia; ante uma
realidade racional, niilista e cindida que, em sua consciéncia, parece ndo apresentar
mais uma possibilidade de redencao.

Palavras-chave: Notas do subsolo. Romantismo. Modernidade. Dostoiévski.
Racionalismo.

Abstract

The general objective of this article is unfold some philosophical problems introduced
by the narrator-character as his romantic features confronting and denying the utilitarian
rationalism from Russian 1860°s new generations. As well as we will introduce some
aspects of why the underground man with his hypertrophied consciousness would be
spotted by the divisions and fragmentations of modernity. As the same way he denies
his time he suffers of it and lives on the underground dealing with his owns theorical
contraditions between freedom, power, reason, will and impotence. In view of a racional
reality, nihilist and divided witch in his counscousness seems not show any possibility
of redemption.

Keywords: Notes from underground. Romanticism. Modernity. Dostoiévski.
Rationalism.

! Graduada em filosofia (2017) pela UFSC e, atualmente, cursa mestrado em filosofia pela mesma
instituicdo, sendo financiada por bolsa CAPES de produtividade. Seus interesses estdo vinculados as areas
de ontologia, filosofia contemporéanea, filosofia alemé e filosofia da arte.
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Notas do subsolo (1864) de Dostoiévski € um classico da literatura moderna. Ou
seja, uma obra que se perpetuou e ultrapassou o tempo e o0 espaco em que foi criada. O
homem do subsolo, como bem diz Joseph Frank - principal biografo do autor -, é
emblematico como um Quixote ou um Hamlet porque além de imergir fortemente no
panorama de seu tempo, ele apresenta questdes e leituras que transcendem a prépria
intencdo do autor ao produzi-la. E inesgotavel e, justamente, esse seu carater de
inesgotabilidade - muito proprio dos arquétipos que de forma expressiva a literatura nos

traz a tona - é que engendra e, de certa forma, exige o diadlogo com a filosofia.

Ndo é a toa que esta obra seja discutida e apropriada por autores como
Nietzsche, Thomas Mann, Carl Jung, Sloterdijk, de diferentes formas e sob diferentes
propositos. Ndo é nosso objetivo aqui discutir acuradamente a pertinéncia dessas
apropriagfes ou mapear contextual e biograficamente o sentido mais correto que
Dostoiévski intentou ter dado a sua obra quando a concebeu. E claro que ndo se pode
fugir da esséncia da obra e do pensamento do autor, aquilo que se mostra, seus
fundamentos e aspectos mais claros como, por exemplo, em Notas do subsolo, 0 debate
com os niilistas russos. Mas ndo se pode reduzi-la a uma certitude daquilo que
especificamente a obra quis dizer somente no lugar do contexto social russo e na

biografia de Dostoiévski.

H& uma plurissondncia na obra que traz aspectos marcantes de questBes
filoséficas, influéncias literarias, posi¢cbes metafisicas, que acaba sendo impossivel ler a
obra como apenas o0 que Dostoiévski, segundo Frank, teria planejado inicialmente. Ou
seja, tomar a obra como uma satira a primeira geracao de niilistas russos. As questdes
que sdo levantadas no texto transcendem a especificidade de uma bem (ou mal)

humorada contraposic¢ao ao egoismo racional de Tchernichevski, por exemplo.

Notas do subsolo, igualmente, traz com o tempo uma diversidade de
interpretacfes posteriores a obra, interpretacfes que ja possuem uma outra bagagem
capaz de dar novos sentidos a problematica do personagem. Todavia, 0 apontamento de
aspectos marcantes na personalidade do homem do subsolo também nos leva a questfes
e movimentos filoséficos e intelectuais presentes no momento de Dostoiévski na
literatura, assim o é com o tipo de romantismo que se mostra nesta obra, em especial no

personagem.
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Sao essas “vozes”, influéncias, ecos que gostariamos de tratar no homem do
subsolo, mais especificamente, sobre supostos tracos romanticos que ele carregaria.
Como o romantismo € um movimento amplo, veremos apenas alguns aspectos que
podemos extrair do nosso personagem que possam dialogar com o que consideramos
ser, também, a méacula moderna - racionalista do homem do subsolo, ou seja, aquilo que
faz com que ele esteja imerso em influxos iluminista-racionalistas e romantico-estéticos,
proprios da modernidade. Pretende-se, portanto, mostrar sua imersdo nos pressupostos
de uma razdo utilitaria, instrumental, determinista, o absurdo a que converte sua vida ao
viver no pathos, ou pateticamente, a ruminancia dos argumentos racionalistas e sua
posterior negacdo até as Ultimas consequéncias; sao esses problemas que o levam a uma

impoténcia de acdo e a desintegracdo de seu proprio eu.

O homem do subsolo de Dostoiévski €, indiscutivelmente, fruto de uma
polémica com os chamados niilistas da geracdo de 1860 na Russia. Os niilistas na visao
de Pecoraro empreendiam “Uma rebelido contra a ordem estabelecida, o atraso, o
imobilismo da sociedade russa; um conflito entre geracgdes, valores, perspectivas; um
furor iconoclasta que demole idolos e antigas certezas, que renuncia a tradigdo em nome

de uma outra visdo de mundo, materialista e positivista” (PECORARO, 2006, p.23)

A primeira parte das Notas tem um forte embate com essa visdo de mundo que,
num primeiro momento, é esbogada por Tchernichevski com a tese do egoismo racional.

A doutrina consistia nas palavras do préprio homem do subsolo, numa premissa em que

(...) o homem sO6 age mal porque ndo conhece seus verdadeiros
interesses e que, se Ihe dessem instrucao, se lhe abrissem os olhos para
seus interesses verdadeiros e normais, ele deixaria de agir de modo
sordido e imediatamente se tornaria bom e nobre, porque, sendo
esclarecido e entendendo suas vantagens reais, veria justamente no
bem a sua propria vantagem(...) (DOSTOIEVSKI, 2010, p. 30)

Em suma, a Russia pré-revolucionaria incorporava ideais positivistas e um
cientificismo matemaético e determinista sobre teses da natureza humana, condizente
com a concepcédo de racionalidade instrumental desenvolvida pelas filosofias da praxis
do século XIX, que sdo herdeiras dos processos da modernidade esclarecida,
amplamente tematizados na época da revolugdo francesa, “o triunfo pratico da

filosofia”, e seus ideais de progresso.
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O tema do romantismo, entre diversas particularidades e nuances, surge, de certa
forma, como uma contraposicao aos temas do iluminismo, em geral, a racionalidade
moderna e a metafisica cientificista, que acabam deixando de lado as questbes do
espirito, ou seja, do proprio homem e sua complexidade. Para Schiller: “Nao se deve
superestimar as atuais conquistas. O iluminismo e a ciéncia se mostraram apenas como
uma cultura tedrica para barbaros por dentro. A razéo publica ainda ndo tomou 0 &mago
da pessoa (...)” (SAFRANSKI, 2010, p. 42)

O refluxo que provém do rebelar-se dos romanticos, de diferentes formas, contra
0s pressupostos da razdo esclarecida leva decididamente aos paradoxos e degeneracfes
do homem moderno. Citamos Hannah Arendt acerca do romantismo: “O individuo
moderno e seus interminadveis conflitos, sua incapacidade de sentir-se a vontade na
sociedade ou de viver completamente fora dela, seus estados de espirito em constante
mutacdo e o radical subjetivismo de sua vida emocional nasceram dessa rebelido do
coragdo.” (apud DE ANDRADE. 2009. p. 118).

Sabemos que o romantismo alemado e o francés foram certamente apreciados
pelos intelectuais Russos, dentre eles, Dostoiévski. Porém, o romantismo Russo, tipico
da geracdo de 1840, possuia também suas proprias caracteristicas, descrito pelo homem
do subsolo como uma certa polidez nos costumes, um oportunismo social, e a
preservacdo dos ideais do belo e do sublime. O homem do subsolo, que ndo nega que
seja fruto dessa geracao que vive seus Ultimos dias, a saber a de 1840, ndo pode negar
também que ele mesmo viva essa propria decadéncia no confronto com o0s novos ideais
do progresso racionalista de maneira muito complexa e particular. O homem do
subsolo, no entanto, satiriza esse aspecto “velhaco e espertalhdo” do romantico russo
quando o descreve: “As caracteristicas do nosso romantico sdo: compreender tudo, ver
tudo e, frequentemente, enxergar muito mais claramente do que as nossas inteligéncias
mais positivas; ndo se resignar diante de nada ou de ninguém (...)” (DOSTOIEVSKI,
2010, p.13)

Apesar do seu aspecto paradoxal, podemos identificar certamente no
personagem aquilo que em sua personalidade radicalmente se op8e as novas ideias
desse niilismo positivista russo das novas geracbes como oriundo de uma educagéo
intelectual, estética e literaria. Acreditamos que esses aspectos de sua personalidade, ou

da constituicdo do personagem, apresentam ecos de diversos aspectos gerais do
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romantismo e ndo somente do romantismo de uma velha aristocracia de valores

4= tradicionais e de supremacia econdmica, que € 0 romantismo do contexto russo que o

L

homem do subsolo também satiriza. Isso pode ser identificado na segunda parte do

livro, em suas memarias em que 0 personagem mesmo se descreve.

Naquela época eu tinha apenas vinte e quatro anos. Ja entdo minha
vida era sombria e desordenada, eu era solitdrio como um bicho do
mato. N&o tinha amizades, até mesmo evitava falar com as pessoas, e
cada vez me enfurnava mais no meu canto. Durante o trabalho na
reparticdo, procurava inclusive ndo olhar para ninguém e percebia
nitidamente que meus colegas ndo s6 me consideravam excéntrico
como também — assim me parecia constantemente — olhavam-me com
uma certa repulsa” (DOSTOIEVSKI, 2010, p. 54)

Existe no homem do subsolo um apego a uma individualidade forte e um senso
de superioridade por sua sensibilidade agucada, uma a paixdo pelo universo literario,
sua “pose retirada dos livros”, a consciéncia de sua distingao “eu sou unico e eles sao
todos”, ¢ a sua inadequagdo a uma nova postura versada no social e no politico que
considera o0 homem do subsolo um homem supérfluo e indtil. Segundo Lowi e Sayre:

Certos romanticos, e sobretudo neoromanticos, glorificam por certo
seu proprio isolamento e o “eu” do artista e do individuo privilegiado:
o individuo como heroi. Cortado da comunidade real que o rodeia por
sua propria incapacidade em integrar-se em uma coletividade
“alienada” e pelo ostracismo praticado por essa coletividade em
relacdo aos que ndo se curvam ao seu ethos, o individuo mal adaptado
em ocasides faz da necessidade uma virtude e celebra sua

independéncia orgulhosa, sua falta de vinculos humanos.” (LOWI;
SAYRE, 2008, p. 37 [tradugdo nossa])

O homem do subsolo mostra, de certa forma, o conflito da sociedade burguesa
com certos valores defendidos pelo romantismo que ddo vazdo a criagdo de um novo
herdi literario, a saber, um individuo motivado por valores opostos ao de uma
racionalidade instrumental e uma moral utilitaria. Sabemos que o homem do subsolo
ndo é um herdi romantico da literatura como um Werther, a ndo ser em seus delirios de
grandeza manfredianos, porém, a sua critica em primeira instancia guarda o contedo
do romantismo, a critica a frialdade matematico-racionalista, a coisificagio do mundo,
em virtude do culto a um individuo “superior” em questdes de espirito em relacdo a

grande mediocridade social.
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Goethe? ja pressentia que o predominio de um pensamento pratico se daria em

4= detrimento das questes mais profundas do espirito e que a massificagéo social levaria a
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uma especie de filisteismo generalizado. De onde exclama 0 nosso personagem:

(...)ja naquela época eu ficava admirado com a mesquinhez dos seus
pensamentos, com as coisas idiotas com que se ocupavam, Com seus
jogos, suas conversas. Havia tantas coisas importantes que eles néo
entendiam, tantos assuntos empolgantes e apaixonantes que nao
despertavam o interesse deles, que sem querer eu comecei a me achar
superior a eles. N&o era uma vaidade despeitada que me levava a isso
e, pelo amor de Deus, ndo me venham com aqueles chavdes
aborrecidos e nauseantes: “que eu ficava apenas sonhando, enquanto
eles j4 entendiam a vida real”. Eles ndo entendiam nada da vida real e
juro que era isso 0 que mais me revoltava neles. Ao contrério, a
realidade mais evidente, que saltava aos olhos, era percebida por eles
de maneira fantasticamente tola, e ja naquela época tinham o hébito de
curvar-se unicamente ao sucesso pessoa. (DOSTOIEVSKI, 2010, p.
48)

A superioridade romantica do homem do subsolo ndo consegue de forma alguma

se exteriorizar como um aspecto positivo de sua personalidade. Ao contrario, seu

idealismo provindo de acumulacdes literarias - a Unica coisa que ele é capaz de respeitar

- como via de escape de uma realidade desencantada e rude, provoca em nosso

personagem uma espécie de necessidade de por-se a prova no mundo que sempre acaba

na humilhacdo de seu ser espiritualmente superior, como ele diz. Ele define essa

necessidade como uma “devassiddozinha,” uma sede histérica de contradi¢des”.

Uma noite, ao passar diante de uma pequena taverna, vi pela janela
iluminada uns senhores brigando perto do bilhar, batendo-se com os
tacos, e depois vi um deles ser atirado pela janela. Se fosse em outra
hora, teria sentido asco, mas estava num momento tal, que comecei a
invejar o senhor que foi atirado pela janela, a tal ponto que entrei na
taverna, na sala de bilhar. (...) S6 Deus sabe o0 que eu ndo daria
naquele momento por uma briga de verdade, mais correta, mais
decente, mais, por assim dizer, literarial (DOSTOIEVSKI, 2010,
p.60-61)

2 Cf. Safranski, 2010.
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Logo que a fase de suas escapadelas pela realidade - que o enchem de asco e
daqueles sentimentos contraditérios entre a tentativa de provar algo a respeito de si e a
simples humilhacdo frente aos homens comuns - termina, 0 homem do subsolo nos
revela sua caracteristica mais romantica, a saber, a capacidade de se refugiar no belo e
sublime, em embriaguez onirica, em momentos de arrebatamento estético, e uma
expectativa de irromper no mundo como num horizonte pronto e alargado da atividade
conveniente nobre a maravilhosa a que lhe cabia. E entdo surgir no mundo de forma
nobre montado em um cavalo branco coroado com louros, um heréi byroniano que, no
entanto, aparenta uma natureza dubia:

Ou her6i ou a lama, ndo havia meio-termo. Isso foi a minha perdicéo,
porque, na lama, eu me consolava dizendo que em outras ocasifes eu
era herdi, e o her6i encobria a sujeira: para uma pessoa comum, €
vergonhoso sujar-se na lama, mas um heroi estd muito acima de tudo e

nao vai se sujar inteiramente, por isso ele pode sujar-se um pouco.”
(DOSTOIEVSKI, 2010, p. 69)

Esse amor fantastico que o homem do subsolo nutre pelo belo e sublime é
definido por ele como um luxo excessivo que nao tem necessidade de aplicar-se a
alguma coisa real. E expresso seu estado estético perante a realidade, o amor pelas
formas potentes, belas e acabadas retiradas do universo poético e romanesco.

Tudo, aliés, terminava sempre da maneira mais satisfatoria, com a
passagem preguicosa e inebriante para a arte, ou seja, para as belas
formas da existéncia, inteiramente acabadas, fortemente roubadas dos
poetas e romancistas e que se adaptam facilmente a toda sorte de
servicos e exigéncias. Eu, por exemplo, triunfo sobre todo mundo.
Todos, evidentemente, viraram pd e sdo obrigados a reconhecer

espontaneamente as minhas perfeicbes, mas eu os perddo.
(DOSTOIEVSKI, 2010, p.60)

A arte oferece o prazer intelectual voltado para uma sensibilidade mais acurada
que desperta sentidos e impulsos proprios ao homem. Essa disposicdo pela e para a arte
é abracada pelo homem que se recusa a subordinar-se a uma racionalizacdo fria do
mundo nas relagfes conceituais e de utilidade, e que brada em meio a oscilagdes o
capricho de se entregar a uma torrente de paixdes ora sublimes, ora enlameadas até dar-
se conta de seu completo isolamento. Lowi afirma:

Schiller, em suas Cartas sobre a educagdo estética do homem, aponta a
criacdo de um “estado estético” para neutralizar a fragmentacio e
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alienag@o do homem moderno, e, segundo Novalis, “0 mundo deve ser
romantizado mediante uma potenciacao da realidade trivial e habitual
(LOWI; SAYRE, 2008, p.34,[traducdo nossa)).

O homem do subsolo possui tanto o impulso estético que condiz com o belo e 0
sublime de suas ideias e 0 sentimento de sua singularidade frente ao mundo, quanto a
fragmentacédo de seu si mesmo, do homem moderno, que se vé como que incorporando
0s preceitos da utilidade, das relagdes causais, remoendo-as e negando-as
desesperadamente. H4 uma tentativa, por parte do personagem, de ser reconhecido
numa sociedade que o considera um homenzinho inutil. O que acarreta a sua auto-
humilhacdo em nome de valores que ele mesmo ndo sabe se acredita ou desacredita,
retirados de sua personalidade literaria, causando um profundo destoamento perante sua

época.

O homem do subsolo se incomoda com a sua insignificancia, a insignificancia
de um homem meramente tedrico, perante os homens de acdo, a saber, os niilistas
russos, considerados por ele como homens obtusos e limitados. Ele acumula todo
ressentimento de um decadent que rumina os fundamentos modernos - como o0 muro da
resignacao que ele compreende por leis da natureza, ciéncias naturais, matematica - e
age por um certo capricho malicioso que podemos chamar de seu sadismo e
masoquismo expresso. Essas duas caracteristicas tém por efeito fazer com que o homem
do subsolo sinta profundamente pela responsabilidade de suas a¢fes tanto na volUpia
masoquista - que ele agarra como uma extenuante capacidade de afeccdo e de deleite em
suas contradicbes e em sua auto-humilhacdo ante a sociedade - quanto na sua
perversidade sadica, exteriorizada como os delirios de grandeza de seu génio ante a
mediocridade social. Nesse sentido, esse movimento sado-masoquista expressa 0 que 0
homem do subsolo nos coloca como sendo a vontade cadtica e carnal do homem, que se
apresenta muito mais como destrutiva e ndo deliberada, em contraposi¢do aquilo que
parece justificado pela razéo.

Precisamente pelo fato de que o homem, invariavelmente e em todo
lugar, quem quer que ele seja, sempre gostou de fazer o que quis, e
ndo como mandam a razao e o interesse proprio; ele, inclusive, pode
querer algo contra seus proprios interesses, e as vezes até deve
indubitavelmente queré-lo (isto ja é idéia minha). Sua vontade livre,
um capricho seu, mesmo que seja o capricho mais estranho, uma

fantasia sua, exacerbada as vezes até a loucura — eis a vantagem que é
omitida, a vantagem mais vantajosa, que nao se submete a nenhuma
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classificacdo e que manda para o diabo constantemente todos os
sistemas e teorias. E de onde esses sabichdes tiraram que o homem
necessita ndo sei de que vontade normal, virtuosa? De onde partiu essa
sua idéia de que o homem precisa ter obrigatoriamente uma vontade
sensatamente vantajosa? O que o homem precisa é somente de uma
vontade independente, custe ela 0 que custar e ndo importa aonde
possa conduzir. Bom, essa vontade, o diabo conhece bem...
(DOSTOIEVSKI, 2010, p. 36)

E possivel observar no homem do subsolo ndo apenas uma critica romantica da
sociedade, mas também uma critica atual daquilo que chamamos de modernidade. No
caso do homem do subsolo, como ja foi discutido, hd uma oposi¢édo clara a concepcao
do homem como uma tecla de piano, prdpria de Fourier, de niilistas e de socialistas
utopicos, ou seja, uma critica a ideia de que o homem existe para cumprir uma funcgéo
na natureza e no todo social. O homem do subsolo nega essa concepg¢do em virtude do
sentido caodtico da maior vantagem humana, a saber, a sua prépria vontade, a
embriaguez de seus proprios caprichos, que constitui propriamente a liberdade humana,
segundo o personagem. O homem do subsolo se confronta com a concepg¢ao de homem
que age de acordo com causas, motivos e preceitos racionais, ou seja, que o homem
possa ser determinado e que se possa, com 0s instrumentos da ciéncia, encontrar

fundamentos para o seu agir.

Repito, repito insistentemente: todos os individuos e homens de agéo
diretos sdo ativos precisamente porgue sdo obtusos e limitados. Como
isso se explica? Da seguinte maneira: em conseqliéncia de sua
tacanhez, tomam os motivos mais préximos e secundarios como se
fossem os motivos originais e, assim, eles se convencem mais rapida e
facilmente do que as outras pessoas de que encontraram um
fundamento irrefutavel para a sua causa, e entdo ficam tranqilos. Isso
é 0 mais importante. Pois, para se comecar a agir, é preciso que antes
se esteja completamente calmo e totalmente livre de davidas. E como
eu, por exemplo, me tranqguilizaria? Onde estdo 0s meus motivos
originais, nos quais me apoiaria? Onde estdo os fundamentos? De
onde vou tird-los? Faco uma ginastica mental e, em consequéncia,
cada motivo original imediatamente arrasta atras de si outro, ainda
mais original, e vai por ai afora, até o infinito. Essa € precisamente a
esséncia de toda consciéncia e reflexdo. Portanto, novamente ja
estamos falando das leis da natureza. (DOSTOIEVSKI, 2010, p.15)

Essa confrontacdo faz com que ele, um homem cindido, assimile também esses

preceitos e, por ser uma consciéncia hipertrofiada, ndo consiga agir por ndo conseguir,
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nessa ginastica mental, achar causas primeiras para isso. E interessante notar que a
auséncia de fundamento do agir, presente em Notas do subsolo, faz com que alguns
autores como Kaufmann, em seu livro Existencialism: From Dostoievski to Sartre,
cologue essa problematica apresentada no livro como um prendncio de algumas ideias

do existencialismo.

Porém, este ndo é o0 nosso ponto. Queremos endossar, para além dos
racionalismos utilitarios dos primeiros niilistas russos, a faticidade da modernidade e o
carater pernicioso de seus pressupostos que atingem o homem do subsolo. Para isso,
gostaria de mostrar um breve viés filosofico da modernidade e um exemplo de
incorporacdo literaria desse fendmeno que pode nos auxiliar a mostrar uma pertinéncia

do personagem de notas do subsolo num certo zeitgeist moderno.

Weber, na sua Etica protestante..., afirma que a modernidade ndo apenas
profanou a cultura ocidental, num sentido tradicional, mas também promoveu o
desenvolvimento das sociedades modernas. A sociedade moderna - levando em conta
todo o processo do iluminismo, da autonomizacdo da razdo, do desenvolvimento do
modelo de producdo capitalista e das teorias do conhecimento baseadas no saber
possivel que justificam as ciéncias e ddo fundamento paro o seu progresso - acabou
guinando no século XIX ao utilitarismo e ao positivismo que, a esta altura, ja estavam

impregnados na cultura europeia.

O homem do subsolo situa-se numa rebelido romantica de negar os preceitos
racionais que pretendem definir as relacbes entre homem e mundo. Porém, como
mostramos, ao sofrer das premissas racionais de seu tempo ele se concebe como um
individuo de consciéncia hipertrofiada. Essa hipertrofia nos remete a necessidade
constante de uma auto-reflexao tedrica, como ele o faz exaustivamente, e nos leva a crer
se tratar de um individuo, apesar de toda sua critica romantica, que pode-se designar
como tipo moderno. Partindo de uma critica sociolégica, o0 homem do subsolo parece

ser o tipo de homem produzido pela sociedade capitalista moderna.

O homem do subsolo, como vimos, incorpora os grilhdes do racionalismo e se
dilacera sob esses preceitos. Como uma forma de levar as Gltimas consequéncias as
premissas do racionalismo, as no¢des de progresso, e a matematizacdo da sociedade e,
consequentemente, do homem, Dostoiévski nos apresenta uma metafora arquitetonica.

O palécio de cristal que aparece na obra de Tchernichévski e que, segundo Sloterdijk,
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Dostoiévski teria vislumbrado em uma exposicdo de arte em visita a Londres.
Tchernichévski acreditava que, apds aplicarmos solucBes técnicas para os problemas
sociais, a humanidade viveria em um paldcio de metal e vidro onde “sob um clima
artificial” e pelas premissas do egoismo racional e o conhecimento das verdadeiras
vantagens humanas, 0 consenso e a convivéncia pacifica prevaleceriam na sociedade do
futuro. De certa forma e segundo a interpretacdo de Sloterdijk acerca do homem do
subsolo, a metafora de Tchernichévski, na verdade, se realizou como pano de fundo da
sociedade capitalista globalizada. A instituicdo da razdo matematizada e, a0 mesmo
tempo, o desenvolvimento da sociedade capitalista moderna e p6s-moderna tenderia a
estabelecer o mundo como uma clausura em que o clima artificial da mecanizacédo do
mundo da vida imp8e normas também as relagdes sociais. A medida que a relacdo com
0 outro muda, muda também a relacdo do individuo para consigo. Sloterdijk cita o
termo de Arnold Gehlen e argumenta que no interior do palacio de cristal somente a
cristalizacéo das relagdes humanas pode seguir-se. “A cristalizagdo designa o plano de

generalizar o tédio normativamente” (SLOTERDIJK, 2005, p. 3, [tradu¢do nossa])

A razdo e a edificacdo do palacio de cristal como a maior metafora das
pretensdes positivistas e cientificistas leva a absor¢do dos individuos em um ambiente
que todo pensamento pode ser calculado. Segundo Sloterdijk “Dostoiévski tem a firme
convicgdo que a paz eterna do Paléacio de cristal pode apenas levar a exposi¢do psiquica
de seus habitantes” (SLOTERDIJK, 2005, p. 3, [traducdo nossa])

Essa exposicdo psiquica é o que Dostoiévski pinta em seu homem do subsolo e
também em varios outros personagens de sua obra como um longo estudo da
subjetividade humana, um estudo em que os ideais da modernidade sdo radicalizados
para se confrontarem com aquilo em que, no plano do individuo, eles sdo incapazes de
abarcar. Além disso, Dostoiévski leva seus personagens a defrontarem-se de forma
radical com as consequéncias da dissolucdo da religido e com a vertigem perigosa de
nos sentirmos a deriva moralmente. Com a queda do homem em um mundo
progressivamente mais frio e sombrio, Dostoiévski nos coloca cara a cara com 0

monstruoso e cadtico daquilo que é humano e que se pGe em questdo em nossa época.

Por que este personagem de Dostoiévski ndo nos parece estranho na literatura da
segunda metade do século XIX e da primeira metade do século XX? Apesar dos

diferentes temas de diferentes poetas e romancistas desse periodo, 0 homem do subsolo
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parece trazer a tona um arquétipo moderno que pode ser visto também, apesar das
U1 grandes divergéncias tematicas, no primeiro lirico que utilizou a palavra modernidade,
& Charles Baudelaire. Aqui ndo cabe uma comparagdo entre 0 poeta e 0 personagem ou
entre Baudelaire e Dostoiévski. Todavia, queremos apontar brevemente tonalidades e
ideias recorrentes em Baudelaire para delinear também no plano vasto da literatura
porque 0 homem do subsolo sofreria da macula moderna. N&o sabemos se Dostoiévski
leu Baudelaire ou vice versa, porém o que vale a pena delinear € uma espécie de
Zeitgeist que influi na literatura e nas artes sobre o tema do individuo na modernidade.
Dostoiévski foi um grande explorador da subjetividade como romancista, e Baudelaire,
como lirico, ndo poderia deixar de externalizar excessivamente sua sensibilidade para

com sua época.

Sabemos que durante toda a obra de Dostoiévski temas como a queda do
homem, o cristianismo, 0 mau, a culpa, a degradacao foram recorrentes. Também em
Baudelaire, que nasceu coincidentemente no mesmo ano de Dostoiévski (1821),
encontramos a méacula da subjetividade moderna impregnada nas suas Flores do mau.
Vejamos aquilo que compactua com o tipo de individuo que é concebido nas notas do
subsolo. Segundo o autor de Estrutura da lirica moderna, Hugo Friedrich, Baudelaire

E um homem completamente curvado sobre si mesmo. (...). Ele fala
em seus versos de si mesmo, na medida em gue se sabe vitima da
modernidade. Esta pesa sobre ele como uma excomunh&o. Baudelaire

disse, com bastante frequéncia, que seu sofrimento ndo era apenas o
seu...” (FRIEDRICH, 1995, p. 1031)

Ainda com Friedrich “[Baudelaire] com uma solidez metddica e tenaz mede em
si mesmo todas as fases que surgem sob a coacdo da modernidade: a angustia, a
impossibilidade de evasdo, o ruir frente a idealidade ardentemente querida mas que se
recolhe no vazio”. (FRIEDRICH, 1995, p. 1031 - colchetes nossos).

Como mostramos, ao pdr em evidéncia a personalidade do homem do subsolo,
ele mesmo apresenta esses tracos. Tracos que encontramos na poética de Baudelaire
como o “voo febril a irrealidade”, a paralisia, a morbidez, e principalmente os
“morbidos jogos de excitacdo”, as “devassiddozinhas” do homem do subsolo que em
sua penuria existencial o colocam em contato com a realidade na forma da luxdria

sadica e da auto-humilhacdo. Baudelaire também herdou tragos do romantismo que,
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transfigurados, colocaram essa tematica sob a frialdade da experiéncia moderna. O
homem do subsolo possui ideais romanticos que ndo encontram realidade na sociedade
moderna, o que faz com que, na ansia de preservar a superioridade do espirito, sofra a
dureza da modernidade com a paradoxalidade das culpas, desilusdes, com a perversdo

do espirito.

Baudelaire define o progresso e o materialismo como “atrofia do espirito” e
acaba experienciando o que ele define como a experiéncia do homem em geral, a
dilaceracdo “entre o éxtase e a queda”. Também ocorre um movimento parecido com
nosso homem do subsolo, ele idealiza o “belo e o sublime” e depois “(...) a angustia
crescia dentro de mim. Surgia uma sede histérica de contradicdes,de contrastes, e
entregava-me entdo & devassidio.”(DOSTOIEVSKI, 2010, p. 60).

Além do trato com esses temas, igualmente encontramos em Baudelaire, um
tema caro a Dostoiévski, a saber, a zombaria. Friedrich fala que Baudelaire gostava “do
prazer aristocratico de desagradar (...) gosto apaixonado de oposi¢do e um produto do
Odio, sauda o fato de a poesia provocar um choque nervoso, vangloria-se de irritar o
leitor e de que este ndo mais o compreendia.” (FRIEDRICH, 1995, p. 1037). Desde o
inicio das Notas temos essa mesma impressao. O choque nervoso com seus paradoxos, a
bufonaria, o prazer em negar e contrariar. Caracteristicas que se manifestam com mais
veeméncia quando ele trata, na segunda parte do livro, de seu encontro com velhos

colegas de estudo.

Para concluir essa nossa comparacao acerca do arquétipo de individuo moderno
citamos aquilo que condiz perfeitamente com a teméatica do homem do subsolo.
Friedrich sobre Baudelaire: “ Segundo outra palavra-chave, o homem é hiperbdlico,
sempre propenso para o alto numa febre espiritual. Mas € um homem essencialmente
cindido, homo duplex, tem de satisfazer seu polo satanico para ir ao encalco do
celestial.” (FRIEDRICH, 1995, p. 1038) No caso de Baudelaire o celestial seria a
fixacdo da eternidade e da beleza, que ele procura imprimir em sua lirica em contraste
com as contradi¢des e o tempo moderno. Uma busca que s0 teria éxito na consagragéo e

na experiéncia estética.

No personagem de Dostoiévski, 0 homem do subsolo, aparece em sua ultima
nota a figura da prostituta, muito idealizada na modernidade, ao mesmo tempo que o

autor nos remonta ao tema romantico e cristdo da redencao pelo amor. A redencdo, no
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entanto, ndo acontece com o homem do subsolo, ele faz questdo de manter os mesmos
paradoxos e movimentos de idealidade, zombaria e devassiddo que mostrou durante a
obra inteira (um respiro de consisténcia?). Seus argumentos, seu sadiSmo expresso para
com a prostituta, a ndo rendi¢do perante um sentimento puro e o teorizar acerca de tudo
que sente e aquilo que quer aparentar ser, ndo nos ddao um desfecho reconciliador,
apenas nos mostra mais enfaticamente que o homem do subsolo com suas cisfes
desaprendeu a vida viva. As notas “(vdo) produzir uma impressdo muito desagradavel,
porque no6s todos nos desacostumamos da vida, uns mais outros menos”
(DOSTOIEVSKI, 2010, p.148). Expressdo essa que nos mostra ainda uma critica atual
de nossa sociedade e seu constante processo de reificacdo do homem. Dostoiévski nos
mostra, nesse livro, o confronto de um homem de ideias romanticos classicos em
relacdo a mentalidade positivista, naturalista, reinante que ao mesmo tempo que o
engloba, gerando paradoxos e conflitos na personalidade do personagem, é submetida
por ele a uma mordaz critica em relacdo a seus principios. Ao fim, parece que estamos
lidando com uma critica que ndo é meramente romantica, mas se faz de forma

ressonante, sobretudo, bastante atual.
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A metafisica da pena de morte: vida, soberania e abolicionismo

Victor Dias Maia Soares®

A desconstrucéo esta, todo o tempo, do lado do sim,
da afirmacéo da vida.

Jacques Derrida 2

Resumo

Este trabalho tem como horizonte a reflexdo sobre o tema da pena de morte a partir do
idioma filosofico da desconstrucdo, que encontrou no filésofo Jacques Derrida os seus
ecos mais proficuos. Trata-se ai de apontar alguns dos elementos que nos permitem
destacar a intrinseca relacdo entre a pena capital e o teoldgico-politico. Nesse sentido,
sdo abordadas no¢Ges como soberania, vida e abolicionismo, dentre outras, a fim de
tentar dar conta do carater fundamentalmente incondicional da perspectiva derridiana do
abolicionismo da pena de morte.

Palavras-chave: Pena de morte. Desconstrucdo. Soberania. Metafisica.

Résumé

Ce travail a pour horizon la réflexion sur le theme de la peine de mort a partir du idiome
philosophique de la déconstruction, qui a trouvé dans le philosophe Jacques Derrida ses
échos les plus rentables. Cela met en évidence certains des éléments qui nous permettent
de souligner la relation intrinséque entre la peine capitale et le theologique-politique. En
ce sens, des concepts tels que la souveraineté, la vie et I’abolitionnisme, entre autres,
sont abordés afin de tenter de rendre compte du caractere fondamentalement
inconditionnel de la perspective derridienne de I'abolition de la peine de mort.
Mots-clés: Peine de mort. Déconstruction. Souveraineté. Métaphysique.

Introducéo

A meditacdo derridiana sobre a pena de morte terd evidenciado nomeadamente
seus contornos teoldgico-politicos, destacando seu carater soberano, o poder soberano

de pronunciar e executar a sancdo méxima. Mas Derrida faz isso, todavia, demarcando-

! pos-doutorando em Filosofia pela Universidade Federal do Rio de Janeiro (UFRJ).
2 DERRIDA, J. Aprender finalmente a viver. Traduc&o de Fernanda Bernardo. Coimbra: Ariadne, 2005,
p. 55.
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se das tradicionais leituras sobre a pena de morte — seja na filosofia ou na literatura, e
para além de ambas —, apelando a uma incondicional negagdo por principio da pena
capital. Sua perspectiva ai € a de um abolicionismo incondicional, e ndo aquela que
evoca, por exemplo, as razGes de solidariedade, ou mesmo a compaixao. Nesse sentido,
tentar-se-4 aqui pensar o principio da pena de morte desde o seu status pouco
questionado na historia da filosofia, desde seu tradicional enlacamento teol6gico-
politico. Trata-se, entdo, de um dar a ler a pena de morte que, a partir da desconstrucao
derridiana, sera fundamentalmente um re-afirmar a vida, sera pensar o apelo irredutivel
e incessante de um “sim” a intensidade subversiva da existéncia.

Isso porque a reflexdo sobre o dar a morte, sobre a pena de morte, sobre a
soberania de um eu sobre a vida de outrem, deve também ser uma reflexdo sobre a
afirmacdo da vida. Da afirmacdo da sobrevida, como Derrida remarca incessantemente,
para dar relevo a uma complexificacdo da oposicdo vida/morte. Numa entrevista que
concede a Jean Birnbaum, poucos dias antes de morrer em decorréncia de um cancer,

Derrida observa que:

A sobrevivéncia é a vida para além da vida, a vida mais do que a vida,
e o discurso que eu mantenho ndo é mortifero, pelo contrério, € a
afirmacdo de um vivente que prefere a vida e, portanto, o sobreviver a
morte, porque a sobrevida ndo é apenas o que resta, é a vida mais
intensa possivel. 3

Talvez se pense, no contexto das discussfes sobre a morte que tento dar a
pensar aqui, numa quase compulsoria ligacdo com o pensamento de Heidegger sobre
esse tema. Uma espécie de caminho incontornavel para se falar da morte sob um ponto
de vista filos6fico, mais propriamente filoséfico, se posso dizer. N&o o farei, no entanto,
pelo menos ndo diretamente. E inequivoca a inspiracdo do filésofo alemao sobre a
meditacdo de Derrida acerca da morte/da vida. Heidegger €é, lembremos retoricamente,
aquele que tera feito os questionamentos ontoldgicos mais contundentes sobre a morte e

sobre o carater intrinsecamente humano da qualidade desse morrer.

Mas por que, entdo, ndo dedicar tempo e espaco ao pensamento de Heidegger

sobre a morte aqui? Ou, ainda, por que ndo o fazer sendo de um modo enviesado,

® DERRIDA, J. Aprender finalmente a viver, p. 56.
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indireto e pouco explicito? Em primeiro lugar, porque interessa sobretudo aqui
debrucar-me sobre as consequéncias do pensamento de Jacques Derrida acerca da morte
e da pena de morte. Por outro lado, a reflexdo do filésofo da desconstrucédo sobre esse
tema é de uma parte a outra afetada por inumeros filésofos e escritores da tradicao,
incluindo ai Hegel e a negatividade, passando por Baudelaire, Levinas, Rosenzweig,
Blanchot, Celan, Bataille e, também, por Heidegger. Acredito que, de alguma maneira,
todos esses pensadores estdo na esteira do pensamento de Derrida sobre a morte, sendo
lidos, relidos, interrompidos, até mesmo desconstruidos, se algo dessa natureza for
possivel. Mas, ao mesmo tempo, ousaria afirmar que ndo se trata de endossar nenhum
deles. Ni ceci, ni cela. Trata-se, entdo, de re-pensar a morte e a pena de morte, trata-se
de pensa-las de um outro modo, absolutamente diferente. Que € dizer também pensar
esses motivos sob o viés da incondicionalidade que a desconstrugdo derridiana pde em

movimento.

Note-se, todavia, que Derrida ndo tera se furtado a analisar mais ou menos
detidamente todos esses autores em seu Seminario sobre a pena de morte, mas também
um pouco por toda a sua enorme obra. * Ele adverte, por exemplo, quanto a uma
filosofia classica do sujeito e a certo voluntarismo no qual ainda estaria presa a
soberania na obra de Bataille. H4 nesse voluntarismo uma logica do carregar [porter,
tragen] que ndo é sem correspondéncia com a nogdo de martirio, com carregar o
trabalho do negativo (Hegel), o trabalho da morte. Nesse sentido, como Derrida observa
em “De I’économie restreinte a 1’économie générale”, texto publicado em 1967 (!), em

L’écriture et la différence:

Todos os atributos ligados a soberania sdo emprestados da ldgica
(hegeliana) do senhorio. Ndo podemos, Bataille ndo podia nem devia
dispor de nenhum outro conceito, nem mesmo de nenhum outro signo,
de nenhuma outra unidade da palavra e do sentido. J& o signo
“soberania”, em sua oposicdo a servilidade, vem do mesmo fundo que
0 do senhorio. Considerado fora de seu funcionamento, nada dela o
distingue. Poder-se-ia mesmo abstrair, no texto de Bataille, toda uma
zona pela qual a soberania permanece presa huma filosofia classica do
sujeito e sobretudo nesse voluntarismo a respeito do qual Heidegger
mostrou ainda que ele se confundia, em Hegel e Nietzsche, com a
esséncia da metafisica. °

* Sobre a leitura de Derrida acerca da morte e da analitica existencial em Heidegger, por exemplo, ver
nomeadamente DERRIDA, J. Apories. Paris: Galillé, 1996.
®> DERRIDA, J. L écriture et la différence, p. 391-392. [A escritura e a diferenca, p. 390].
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E também sera preciso tentar perceber como, de certo modo, esse voluntarismo
de Bataille talvez possa ser pensado em sua proximidade com o tema do
desinteressamento kantiano acerca do direito em geral e da pena de morte. A
incondicionalidade do pensamento da desconstrucdo da pena de morte, da
desconstrucdo como a desconstrucdo da pena de morte, se demarca fundamentalmente
desse desinteresse do imperativo categérico de Kant. Trata-se, na desconstrucao, de um
desinteresse que, em sua intrinseca relacdo com a incondicionalidade, remarca um
radical apelo (incondicional e desinteressado) ao fim da pena de morte. Nesse sentido,
Derrida se declara radicalmente contra a pena capital, proclamando frontalmente “sim,

sou contra a pena de morte.” 6

Além disso, a desconstrucdo derridiana terd expressado sobremaneira, e de
modo incessante, até mesmo com certa convulsividade de seus movimentos —
lembremos aqui que o idioma filosofico da desconstrucdo é atravessado por certa
radicalidade hiperbolica em seu movimento, a ponto de o préprio Derrida dizer que seu
pensamento sofre de uma hiperbolite constante —, um desejo pelo fim da pena de morte.
Um desejo, em outros termos, pela desconstrucdo da pena de morte. Porque é preciso —
um € preciso que no idioma de Derrida (il faut) nos permitiria aqui uma dupla escuta,
aquela da falta e, a0 mesmo tempo, aquela do dever —, porque € preciso, eu dizia,
desconstruir a morte. Na vigilancia incessante desse idioma filosofico da desconstrucao,
h4, de certa maneira, uma pulsdo em favor da vida, uma pulsdo em favor do porvir da

vida.

A reafirmacdo da vida do vivente — e ndo se trata aqui meramente da vida
humana, e sim de todo vivente — como sobrevida é mesmo aquilo que anima e afeta a
desconstru¢do. Porque, como Derrida o diz em alguns momentos, “somos
estruturalmente sobreviventes, marcados pela estrutura do rastro, do testamento.” ! E,
portanto, acerca de uma pulsédo de vida que também seria preciso falar aqui. E isso,
claro esta, ndo sem jogar, interromper e problematizar a pulséo de morte que, de resto,
estara relacionada com essa questdo de uma ponta a outra. Pulsdo de vida, sim, de uma
vida que em sua estrutura testamentaria, e de rastro, provém do outro. Porque, para me

constituir como singularidade vivente, como um eu Unico, devo sempre acolher o outro

® DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 345.
" DERRIDA, J. Aprender finalmente a viver, p. 55.
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em mim. E isso ndo se d& sem dificuldades e sem injuncGes, pois esse eu vivente é

também marcado por um caréter de autoimunidade, como logo seré preciso dar a ler.

Essa autoimunidade, que releva aqui a indemnizacdo — outro termo do qual
Derrida tera feito um sintagma sem frase — constitutiva do vivente, corresponde a uma
alavanca fundamental para se falar da pena de morte, bem como das questbes nela
subjacentes, tais como a soberania, a autocracia, o préprio, a violéncia, a crueldade, até
mesmo o politico, a democracia e a différance. Esse processo de indemnizacao alcanca
aqui o nervo da questdo da pena de morte, a0 mesmo tempo em que, dando a re-pensar
também a logica do sdo, do salvo, do imaculado, do puro e do intacto, remete-nos ao

questionamento da origem, em sua unicidade suposta.

Relevando a estrutura de autoimunidade dos viventes, que é dizer — ainda de
modo sub-repticio e enviesado, até mesmo insuficiente — que 0 eu vivente é marcado
por uma estrutura autodestrutiva e suicidaria, segundo a qual, no processo de reacao a
um corpus estranho, estrangeiro, ao outro que, desconhecido, porta também a ameaca,
pode ele mesmo aniquilar as suas préprias defesas. E essa fatalidade autodestrutiva da
autoimunidade ressoa como que uma reacdo a alienacdo originaria do préprio, uma
auto-delimitacdo desconstrutiva, como Derrida sugere para falar da democracia em
Politiques de I'amitié. ° Nao de uma delimitacdo com a figura de uma ideia reguladora,
indefinidamente perfectivel, ressalte-se, mas sim da delimitacdo que releva a urgéncia

singular do aqui agora [ici maintenant].

Se adianto, pois, a questdo da autoimunidade aqui, expondo-a apressadamente,
antes mesmo de situar 0s possiveis leitores na arida topologia da pena de morte, como
nos orientam sempre os protocolos de escrita, € porque, em primeiro lugar, ndo estou
seguro de que a indemnizacdo e a pena de morte, enquanto questdes, possam ser
didatica ou teoricamente desvencilhadas uma da outra. Como observa Derrida, ndo sem
mais uma vez oferecer dificuldades adicionais para a nossa tarefa, “a questdo da pena de

morte ¢ talvez a da indemnidade.” *° Em segundo lugar, sempre & guisa de hipotese,

8 As consideracdes sobre as nogdes de pulsdo de vida e de pulsdo de morte no pensamento de Derrida
alcancam dimens6es que extrapolam os objetivos deste trabalho. Trata-se mesmo ai de gizar o movimento
de desconstrucdo em curso dessas duas noc¢Bes. Para uma abordagem dessas questdes, remeto aqui,
nomeadamente, a DERRIDA, J. Etats d'ame de la psychanalyse: L'impossible au-dela d'une certaine
cruauté. Paris: Galilée, 2000; DERRIDA, J. La carte postale: de Socrate a Fredu et au-dela. Paris:
Flammarion, 1980.

9 DERRIDA, J. Politiques de [’amitié, p. 129.

9 DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 328.
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porque talvez se consiga perceber ai j& o irredutivel enlacamento entre a pena de morte

e a religido.

Nos dois trabalhos nos quais é possivel encontrar uma formulacdo mais
demorada acerca da indemnizag¢do, ou da “autoimunidade do indemne” — Foi et Savoir e
Voyous — Derrida opera, a partir dessa logica, uma releitura das relacdes entre o politico
e areligido — e da pulsdo do indemne ** que esta reivindica —, mas também entre a fé e o
saber, entre a religido e a ciéncia. Trata-se ai ja, de alguma maneira, de uma tentativa de
aproximagdo compreensiva da estrutura nomeadamente onto-teolégica da pena de

morte, ou ainda de sua estrutura onto-teoldgico-politica, se for possivel dizer.

E o conceito mesmo do teoldgico-politico, um conceito ainda tdo impreciso e
indiferenciado, até mesmo obscuro, mas sobre o qual sera sempre preciso retornar, nao é
acessorio a questdo da pena de morte. O teoldgico-politico ndo é uma questdo dentre
outras na cena da execucdo capital. Ao contrario, trata-se precisamente de sua
caracteristica mais fundamental. N&o h& pena de morte sem esse trago, a0 mesmo tempo

basilar e constitutivo, do teoldgico-politico.

Perguntariamos entdo “o que € o teoldgico-politico?”. E a resposta se
anunciaria assim: o teolégico-politico € um sistema, um dispositivo de
soberania no qual a pena de morte estad necessariamente inscrita. Ha
teoldgico-politico por toda parte onde h& pena de morte. *?

Nesse sentido, para tentar esbocar aqui alguns dos contornos da questdo da
pena de morte que estardo de algum modo relacionados, buscarei a aproximacao nao
exaustiva de certos pontos fundamentais para os propoésitos deste trabalho. Nesse
contexto, a pergunta pelo “que ¢ a pena de morte?”, para além de seu evidente fracasso
qguanto a uma resposta satisfatoria, serd importante para o ensaio acerca do que ela

talvez ndo possa ser.

1 DERRIDA, J. Foi et Savoir, p. 42.
2 DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 51.
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Pena de morte e soberania

Qualquer tentativa de definicdo do que seja, em principio, a pena se morte, de
sua esséncia ou significacdo dltima, exigiria também a reconstrugdo da historia da
soberania ela mesma. Ambas as historias, da pena de morte e da soberania, se
confundem. Porque se trata, em Gltima instancia, de um direito de dispor da vida e, claro
estd, da morte dos sujeitos/suditos [sujets]. Uma soberania que terd sido
tradicionalmente pensada em termos de poder, sobretudo de um poder de excec¢éo e da
suspensdo do direito. De uma suspensédo do direito pelo soberano, decerto, que o afasta
de sua humanidade, como o lembra Derrida em seu seminario La béte et le souverain.
De um poder soberano que aproxima o soberano ele mesmo da onipoténcia divina, ou

ainda das bestas. Trata-se, portanto, de um certo poder, diz o fil6sofo:

um certo poder de dar, de fazer, mas também de suspender a lei; é o
direito excepcional de se colocar acima do direito, o direito ao néo-
direito, se é que posso dizer algo assim, aquilo que, a0 mesmo tempo,
se arrisca a colocar o soberano humano acima do humano, em direcéo
a onipoténcia divina (que, além disso, tera fundado o mais
frequentemente possivel o principio da soberania em sua origem
sagrada e teoldgica) e, a0 mesmo tempo, Se mostra como a causa
dessa supressdao ou ruptura arbitraria do direito, se arriscando
justamente a fazer com que o soberano se assemelhe a besta mais
brutal, que ndo respeita nada, que despreza a lei e se situa desde o
inicio fora da lei, destacado da lei. =

A soberania assume ai, portanto, os contornos de um “ser-fora-da-lei”. O
soberano, no exercicio de sua soberania, € aquele que, tal como o criminoso e a besta,
pode agir fora da lei, excedendo ou violando a lei que ele mesmo representa. E essa
familiaridade entre o soberano, o animal e o criminoso ndo sera fortuita. Ela
corresponde a uma perturbadora familiaridade (unheimlich, uncanny) entre trés
personagens apartados da lei, fora da lei, sem lei, acima da lei. E ja essa questdao nos
reenvia a certo contexto mais propriamente politico, se posso dizer, referente aos

Estados nacionais ditos vadios (Rogues).

3 DERRIDA, J. Séminaire La béte et le souverain. VVol. I, p. 37-38.



T

()

S

SOARES, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

Como Derrida o terd mostrado exaustivamente em Voyous, os Estados-vadios
sdo aqueles Estados que, segundo a léria politica contemporanea, agem fora da lei,
como delinquentes ou saqueadores, sem observar o direito internacional. Esses Estados,
Rogue States, sdo frequentemente acusados pelos Estados-nacdo soberanos e
hegemdnicos de terrorismo internacional ou doméstico. Mas, como se sabe, sd0 0S
Estados Unidos da América o Estado-nacdo que mais acusa e lanca ofensivas bélicas
contra aqueles outros que identifica, segundo seus proprios critérios, como Rogue
States. E séo eles também a Unica grande democracia do Ocidente a manter na letra do
seu direito, e dela fazer uso expressivo, a pena capital. Lembrando-nos da obra de Noam
Chomsky, Rogue States: The Rule of Force in World Affairs, Derrida endossa
momentaneamente 0 autor americano, observando acerca dessa retorica politico-

institucional que:

Os Estados Unidos, que estdo sempre tdo inclinados a acusar outros
Estados de serem Rogue States, seriam de fato os mais “vadios” de
todos, aqueles que violentam mais frequentemente o direito
internacional, ainda que eles incentivem, com frequéncia pela forca,
quando isso lhes convém, os outros Estados a respeitarem um direito
internacional que eles ndo respeitam por si mesmos cada vez em que
isso lhes convém. Seu uso acusador da expressdo “Rogue State”
(Estado vadio) seria o estratagema retdrico mais hipdcrita, o ardil
armado mais pernicioso, perverso ou cinico dentre 0s seus recursos
permanentes a forca maior, & mais inumana brutalidade. **

E ndo tento aqui, mais uma vez, sendo rascunhar os tracos de algumas questdes
que logo se mostrardo fundamentais para uma aproximacao das ideias de soberania e da
pena de morte na cena do que a desconstrugdo derridiana nos da a pensar. Se falo,
portanto, dos Estados Unidos é porque, em primeiro lugar, se trata ai da dita maior
democracia do mundo, que, a0 mesmo tempo, ainda pratica a pena de morte em seu
seio. Em segundo lugar, e prosseguindo com a questdo da soberania, porque se colocam
como a maior poténcia mundial. Trata-se, em outras palavras, de um certo
posicionamento, de um posicionar-se como “primeiro”. Porque o conceito mesmo de

soberania “implicara sempre a possibilidade dessa posicionalidade, dessa tese, dessa

“ DERRIDA, J. Séminaire La béte et le souverain. VVol. I, p. 41.
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tese de si, dessa autoposicdo do que posiciona ou se posiciona como ipse, 0 mesmo, Si

mesmo.” 1

E, portanto, da ficcionalidade de um autoposicionamento soberano desse ipse
que serd preciso partir, a fim relevar a desconstrucdo da soberania e da pena de morte.
Soberania essa que “jamais traduziu nada além da violéncia performativa que institui
em direito uma fic¢do ou um simulacro.” *° E, nesse sentido, a incondicionalidade que
afeta o idioma da desconstrucdo derridiana dita aqui um hiperbdlico apelo a certo
impoder, a uma ndo soberania. Porque a soberania ela mesma ndo serd sendo um

. C A5 1T
fantasma, um “fantasma onipotente, certamente, porque fantasma de onipoténcia.”

Tendo ja, decerto, pervertido a supostamente desejavel linearidade da
exposicdo, passo agora a uma tentativa de aproximacao da questdo da pena de morte ela
mesma, se assim posso dizer. Porque, talvez, talvez (sim, na tremura de um duplo
talvez!), o principio da pena de morte, disso que chamamos a pena de morte, esteja
inscrito (até mesmo prescrito) na pedra fundamental do edificio logocéntrico da

metafisica.

Pena de morte e teoldgico-politico

Nos anos letivos de 1999-2001, Derrida consagrou um seminario a questao da
pena de morte que fazia parte de um conjunto de seminarios, intitulado “Questdes de
responsabilidade”. Nele, o filosofo ja havia abordado detidamente o segredo (1991-
1992), o testemunho (1992-1995), a hostilidade e a hospitalidade (1995-1997), o
perjario e o perddo (1997-1999), todas questbes de algum modo ligadas entre si. Além
disso, na sequéncia, a soberania ¢ a animalidade foram discutidas no seminario “A besta
e o soberano” (2001-2003). As transcricdes até agora publicadas dessas diversas
conferéncias, embora marcadas por tons mais orais e fragmentados — como néo poderia
deixar de ser —, dao conta das preocupacdes filosoficas que sempre estiveram presentes

no pensamento de Derrida. Sem voltar aqui a pouquissimo proficua ladainha referente a

!> DERRIDA, J. Séminaire La béte et le souverain. \VVol. I, p. 102.
'® DERRIDA, J. Papier Machine, p. 328. [Papel-maquina, p. 297.]
" DERRIDA, J. Papier Machine, p. 328. [Papel-maquina, p. 297.]
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uma possivel “political turn” na desconstru¢do, vemos uma demasiado nitida
continuidade de seu pensamento. Que é dizer também que a desconstrucao pensada por
Derrida terd sido sempre a desconstrucdo da soberania e, por conseguinte, a
desconstrucdo da pena de morte. A desconstrucdo, diz-nos o filésofo, “o que se chama
por este nome, é talvez, talvez, talvez a desconstrugdo da pena de morte, do cadafalso

logocéntrico, logo-nomocéntrico no qual a pena de morte esta inscrita ou prescrita.” '8

E talvez fosse preciso continuar com a citagéo, a fim de por em relevo como
essa desconstrucdo sonhada por Derrida corresponde a um movimento convulsivo, a
uma tarefa de permanente vigilancia, a um velar incessante pela vida, em suma, para
desconstruir a propria morte. * Numa incondicional e inegociavel afirmacéo da vida, o
filésofo interrompe a intrinseca relacdo verificada entre a excecdo e a crueldade, que
operam e movimentam o principio da pena de morte, apelando ndo a mais um

abolicionismo dentre outros, mas ao abolicionismo incondicional.

Sim, sou pela abolicdo incondicional da pena de morte, a0 mesmo
tempo por razBes de principio (insisto neste ponto: por principio e ndo
por razdes de inutilidade ou de exemplaridade duvidosa, de que falava
ainda ha pouco) e por razdes do coracdo (nogdo que, alias, no meu
seminario, tento subtrair, assim como a de compaixao, de uma simples
sentimentalidade patética, e que gostaria de aliar as “razdes de
principio”). %

E essa passagem ja antecipa os contornos que o trato da questdo da pena de
morte alcancard a partir da incondicionalidade que dita 0 pensamento de Derrida. Seu
abolicionismo incondicional de principio remarca a determinada frontalidade com a
qual o filésofo tera enfrentado a pena de morte. E, saliente-se, a incondicionalidade do
abolicionismo perspectivado por Derrida demarca-se de um certo cinismo abolicionista
que parece tomar conta das cenas em que a pena de morte é debatida em nossos dias.
Porque, inicialmente e na maior parte dos casos, os abolicionistas ndo se voltam contra
0 principio da pena de morte, e sim contra a sua crueldade, por exemplo. Ou seja, 0 que

se questiona ndo é, em Gltima instancia, o dar a morte, e sim as técnicas procedimentais

'8 DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 50.

Y DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 326.

2 DERRIDA, J; ROUDINESCO, E. De quoi demain... Paris: Fayard/ Gaalilée, 2001, p. 149. [De que
amanhd... Tradugdo de André Telles. Rio de Janeiro: Jorge Zahar, 2004, p. 111].
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utilizadas na execugdo. Almejam-se ai técnicas supostamente mais ‘“humanas”, mais

sofisticadas, até mesmo mais elegantes de aniquilar a vida de outrem.

Entretanto, sera preciso notar como o principio da pena de morte tera sido re-
pensado por Derrida de um modo diferente da tradi¢do. Principalmente no que se refere
as abordagens filosoficas dessa questdo. Se, por um lado, ha na histéria da filosofia os
discursos classicos em favor da pena de morte — de Platdo a Hegel, passando por
Hobbes, Locke e Kant, dentre outros —, vé-se, por outro lado, pensadores que, embora
sejam contra a pena de morte, ndo atacam propriamente o principio da pena de morte,
mas somente os seus efeitos. E ai talvez possamos dizer, junto com a professora

Fernanda Bernardo, que Derrida foi:

[...] o Unico fildsofo a ter clara, frontal, fervorosa e absolutamente contestado
a legitimidade da pena de morte, 0 nd cego onde viu cruzarem-se a tradicéo
onto-teoldgico-juridico-politica e a tradicdo biblico-humanista da
ocidentalidade; o Unico fildsofo a assumir-se clara e frontalmente
abolicionista — como incondicionalmente abolicionista [...].

Nesse contexto, talvez seja possivel dizer também que as lutas abolicionistas
ndo fizeram até aqui sendo denunciar as formas brutais de execucdo, sua crueldade
latente ou explicita contra 0os comuns. Ou seja, afirmando certo direito a vida, nédo
estendem esse direito incondicional e universalmente. Para o outro igual a si, em suma,
ndo para o absolutamente outro, para 0 inimigo estrangeiro, por exemplo, em um
contexto de guerra. Nessa perspectiva, a desconstrucao da pena de morte traz a tona ao
menos dois tragos que terdo servido tradicionalmente para diferenciar a pena de morte

do assassinato e da vinganca.

O primeiro deles diz respeito ao fato, ja mencionado, de que os enfrentamentos
abolicionistas ndo chegaram, até aqui, a questionar o principio da pena de morte ele
mesmo. Ainda que manifestem sua contrariedade quanto as formas nomeadamente
Cruéis e brutais que as execugcfes possam assumir, isto €, reivindiquem o direito a vida,
esse direito ndo é destinado sendo aos concidaddos. Ou seja, referem-se a um
abolicionismo que se encerra na dindmica juridica interna de um determinado Estado-

nacao.

2l BERNARDO, Fernanda. Desconstrucdo da Pena de Morte. In: BERNARDO, F. Coletivo e-book
Jacques Derrida. Col. Cultura, Media e Artes. Portugal: Unyleya, 2014, p. 37.
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E sempre legal matar um inimigo estrangeiro em situagdo de guerra
declarada, mesmo por um pais que tenha abolido a pena de morte (e
teremos, portanto, que nos perguntar acerca disso pelo que define um
inimigo, um estrangeiro, um estado de guerra — civil ou ndo; os
critérios sempre foram dificeis de determinar, e se tornam cada vez
mais). %

O segundo traco refere-se ao fato de os paises ou Estados-nacdo de cultura
predominantemente abradmica, isto é, aqueles nos quais o Estado ou a sociedade civil
sdo adeptas do judaismo, do islamismo ou do cristianismo, permanecerem praticando a
pena de morte. Ocorre que esses paises fazem vista grossa para a contradicdo existente
entre a pratica massiva da pena de morte e o sexto mandamento biblico — o imperativo
do “ndo mataras”. (E Derrida nos lembra aqui de que Levinas tera feito desse sexto
mandamento o primeiro, o ordenamento fundamental e o arqui-fundamento de sua ética,

a esséncia etica mesma e a primeira significacdo do Rosto).

Ha em operagdo ai uma “légica divina”, que ao mesmo tempo interdita e
prescreve 0 dar a morte. Essa contradi¢do salientada por Derrida releva também o
registro onto-teoldgico da soberania politica desses Estados que, numa boa consciéncia
quase hiperbdlica, herdam também a contradicdo divina ela mesma. Porque o
ordenamento do “ndo mataras” tera sido sucedido pela Lei do Talido (Lex Talionis),
aquela que consiste na rigorosa reciprocidade ou simetria entre o crime e a pena. Que é
dizer, em outras palavras, que uma certa légica da retaliacdo ao mesmo tempo penetra e

domina a jurisprudéncia dessa cena.

Na chamada “Alianga do Sinai”, cena biblica na qual se da a enunciacdo dos
“Dez Mandamentos”, Deus ordena a Moisés em seguida que submeta os filhos de Israel
aos “julgamentos”, ou aos “estatutos”. E precisamente ai que a Lei do Talifio tem lugar,
destacando a simetria especular entre o desvio da norma e a sua puni¢do. Naquilo que,
aparentemente, ressoa como uma flagrante contradi¢do, Deus edita o codigo penal que
ele mesmo acabara de dar aos filhos de Israel. Ao “ndo mataras” vé-se a prossecucao de
uma norma que exige o calculo preciso da pena, conforme o mal que lhe tenha dado

origem. Pela Lei do Talido, tem-se a formula “tal, tal”, isto ¢, tal crime, tal pena.

Ambos devem se equivaler.

2 DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 35.
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Quanto ao estabelecimento do calculo da pena conforme o mal que lhe é

correspondente, vejamos a passagem do livro de Exodo XXI, 23-31:

Mas se houver morte, entdo daras vida por vida,
Olho por olho, dente por dente, méo por méo, pé por pé,
Queimadura por queimadura, ferida por ferida, golpe por golpe.

E guando alguém ferir o olho do seu servo, ou o olho da sua serva, e 0
danificar, o deixara ir livre pelo seu olho.

E se tirar o dente do seu servo, ou o dente da sua serva, o deixara ir
livre pelo seu dente.

E se algum boi escornear homem ou mulher, que morra, o boi serd
apedrejado certamente, e a sua carne nao se comera; mas o dono do
boi sera absolvido.

Mas se o boi antes era escorneador, e o seu dono foi conhecedor disso,
e ndo o guardou, matando homem ou mulher, o boi sera apedrejado e,
também, o seu dono morrera.

Se lhe for imposto resgate, entdo dard por resgate da sua vida tudo
quanto lhe for imposto,

Quer tenha escorneado um filho, quer tenha escorneado uma filha;
conforme a este estatuto lhe sera feito.

Ha aqui uma distin¢do a ser levada em conta, qual seja a de uma diferenca
entre ao menos duas maneiras de dar a morte. Se vemos, portanto, um ordenamento, um
mandamento divino que nos coloca o imperativo “ndo matards” e que, a0 mesmo tempo,
inscreve a morte no codigo penal como uma resposta possivel a um crime (de morte),
trata-se ai também de perceber uma questdo de tradugio destacada por Derrida. E que
Chouraqui, em sua tradugdo francesa da Biblia, opta pelo termo “assassinara” onde
tradicionalmente se 1€ “mataras” no sexto mandamento. E ha, nesse sentido, uma
diferenca que abre todo um campo de possibilidades que permitira a distingdo entre o
dar a morte legitimo e o dar a morte ilegitimo. Dito de outra maneira, uma morte legal,
inscrita na lei, e que ndo é outra coisa sendo a propria pena de morte; e, por outro lado,
0 assassinio, o atentado contra a vida, segundo uma ilegitimidade a ser devidamente

respondida, de modo equivalente.

Essa distingdo entre a morte legitima e a morte ilegitima, lembra-nos Derrida,
foi um dos motes que ajudaram a sustentar os tradicionais discursos filos6ficos em favor
da pena de morte, de Hobbes a Kant e além, passando por Locke e Rousseau. Esses dois

modos de dar a morte ndo teriam nenhuma relagio de afinidade ou de proximidade.
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Seriam antes heterogéneos e constitutivamente irredutiveis. Um, o assassinato, é fora da
lei e tem lugar se voltando precisamente contra a lei estabelecida. O outro, a pena de
morte, em sua legitimidade de principio, é justamente aquele dispositivo juridico capaz

de restabelecer a lei ela mesma.

Uma morte, aquela da pena de morte, restabelece a lei ou o
ordenamento que a outra morte (o homicidio) tera violado. Essa logica
divina serd, além disso, aquela mesma que inspira por vezes
literalmente os discursos filos6ficos mais can6nicos em favor da pena
de morte [...]. Alias, todos os grandes pensadores do Renascimento e
da Reforma se referem a Biblia. Grotius o faz explicitamente. Hobbes
e Locke justificam a pena de morte para 0s assassinos, como o fara
Kant mais tarde [...]. %

E a lista dos pensadores e filsofos defensores da pena de morte ndo para por ai
nem se fecha. Em seu Seminario sobre a pena de morte, Derrida se detém sobre alguns
deles, a fim de destacar a tortuosidade da historia dessa heranca onto-teoldgica
proveniente da cena biblica da Alianca do Sinai. Se, contudo, o filésofo da
desconstrucdo gasta algum tempo com os pensadores da teoria do contrato social, isso
ndo é de modo algum fortuito. Ao contrario, Derrida localiza a propria pena de morte na
origem de todo contrato social, na origem de toda soberania, de toda organizacao estato-
nacional. O que se V€ ai é, portanto, uma mitologia que narra 0 nascimento da lei como
o nascimento da prépria pena de morte, a “historia fabulosa da estrutura mesma da lei

absoluta como que fundada na pena de morte.” 2

Dois pontos abissais, dentre muitos outros, a serem destacados neste momento.
Em primeiro lugar, a alianca entre o teoldgico e o politico, que € mediada aqui pelo
juridico. Em segundo lugar, a origem simultdnea e da pena de morte e do contrato
social, que é dizer que a pena de morte é, em ultima instancia, a forca coercitiva (a forca
de lei) capaz de instituir o direito. Para essa tradicdo filosofica, herdeira do traco
teoldgico-politico que legitima a pena de morte — e seria possivel tracar ai uma linha
que vai pelo menos de Platdo a Blanchot —, 0 assassino é um inimigo publico que se
coloca sob a protecéo do Estado, que deve ser punido com a morte.

2 DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 39.
2 DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. \VVol. I, p. 47.
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Excepcionalmente, o Estado se encarrega de dar a morte aquele que teria
optado, deliberadamente, por estar na condicdo de inimigo publico. Sua liberdade, nesse
sentido, se daria pela consecucdo de sua morte. Seu sacrificio, em outras palavras,
corresponderia igualmente a um modo de reconciliagdo com a comunidade juridico-
politica. Aquele que transgredir a lei ética deve ser punido com a morte, ouvem de
Moisés (0 mensageiro da palavra sinistra de Deus) os filhos de Israel. E a palavra de
Deus enuncia e informa aqui um codigo penal, a letra de uma lei que nao é sendo o
nascimento da pena de morte. Porque é Deus quem inventa a pena de morte (!). De
Deus vém as leis a serem diligentemente observadas pelos filhos de Israel e, com elas, a

violéncia capaz de manter e fazer operar o direito, qual seja a pena de morte.

Como se os filhos de Israel sentissem, pressentissem que a voz de
Deus portasse uma sinistra mensagem, anunciasse a noticia da morte,
a ameaga de morte, da pena de morte, no mesmo momento em que
acabava de interditar a matanca. E a mesma lei, a lei ética, “Ndo
mataras”, que comanda a lei juridica, ou penal, a pena de morte para o
criminoso que transgredir a lei ética. Eles pressentem que Deus esté a
beira de inventar ndo a matanca, mas a pena de morte — e 0s judeus, 0s
filhos de lIsrael estdo aterrorizados com esta palavra divina que 0s
elege, que os escolhe para proferir em sua direcdo, enderecando-lhes,
para se apressar a proferir a primeira ameaca da primeira pena de
morte no mundo, sobre a terra dos homens. Essa transicdo, esse transe
que se apodera entdo dos filhos de Israel é extraordinario. Eles veem
vir a pena de morte, eles a veem vir de Deus. (Grifo meu) %

A palavra de Deus, nesse sentido, porta a um sé tempo o cédigo penal e a pena
de morte. E de Deus que vem a pena de morte, repita-se. Evidenciando ainda os tragos
nomeadamente teoldgicos da inscri¢do juridica da pena de morte, Derrida traz a baila,
da maneira criativa e peculiar que lhe é caracteristica, duas cenas ao mesmo tempo
diferentes e analogas. De um lado, a cena da Alianca do Sinai que vimos até aqui, a
cena do Decalogo e dos “estatutos” instauradores do direito. De outro lado, a cena do
processo de Sécrates, o Grego, 0 primeiro a ser condenado a morte. Duas cenas
irredutiveis e incomensuraveis, mas que encontram certo ponto de contato no fato de
condenarem a adoracdo de falsos deuses. Socrates, lembremos, € acusado de ter
introduzido novos deuses em Atenas. Jeova, por sua vez, faz preceder, comecar e

suceder seus mandamentos pela condenacdo da adoragé@o de outros deuses.

 DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 45.
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O processo de condenacdo a morte de Socrates ilustra sobremaneira, para
Derrida, o caréater teologico-politico da pena de morte. Isso porque sua sentenca provém
de um poder soberano com prerrogativas, a0 mesmo tempo, politicas e religiosas. Mas,
note-se, ainda que se perceba ai a confluéncia desses dois registros, isto é, ainda que em
sua determinagdo essencial seja nomeadamente religiosa, a pena de Socrates é
executada pelo poder soberano do Estado. Ha ai uma reimanentizacdo da transcendéncia
que, contudo, ndo tem a figura do ateoldgico-politico nem do néo-teoldgico-politico.
Que ¢ dizer, em outras palavras, que se trata de uma condenacdo que tem lugar
simultaneamente em nome da transcendéncia e contra a transcendéncia. Porque, como
Derrida observa, os condenados ndo tém o direito de se dizerem portadores da palavra
de Deus. Nesse sentido, faz-se necessario reconduzi-los a dimenséo terrena, isto &, as

leis da cidade ou da Igreja.?®

No contexto dessa alianga entre o teoldgico e o politico, € em nome de uma
autoridade religiosa que se decide pela pena de morte, restando ao Estado — seu
sucedaneo — a sua devida execucgdo. A soberania do Estado (cuja representacdo se vé
expressa na figura do monarca, do presidente, do governador, do “povo”, ou em seus
possiveis equivalentes) se caracteriza e se atualiza através do seu poder de
assujeitamento dos cidaddos. Ou seja, no poder de vida e de morte que ele, o Estado,
exerce sobre 0s sujeitos/suditos. Isso porque a pena de morte “sempre foi efeito de uma
alianga entre uma mensagem religiosa e a soberania de um Estado (supondo inclusive,
falando de alianca, que o conceito de Estado ndo seja de esséncia profundamente

.. 2
religiosa).”

No entanto, ao falar dessa alianca entre o teoldgico e o politico, Derrida ndo
parece fazer uso de um conceito ja sedimentado, consensual e disponivel do teoldgico-
politico, a partir do qual se possa partir. Trata-se antes de dar a ler, de outro modo, a
condicdo quase-transcendental do direito penal, ou do direito tout court. Uma condicéo
que, repita-se, foi de algum modo endossada por toda a histéria da filosofia. E volto,
nesse sentido, a esse fato no minimo estarrecedor: nenhum filésofo da tradicdo se
colocou absolutamente contra a aplicacdo da pena de morte. E seria preciso ainda dar
maiores ecos as vozes daqueles que, porventura, silenciaram quanto a essa questdo.

Porque o siléncio quanto & pena de morte, ao que tudo indica, tem mesmo a silhueta da

% Cf, DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 53-54.
" DERRIDA, J. De quoi demain..., p. 233. [De que amanha..., p. 173].
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omissdo e da conivéncia. “Aqui ndo se contam mais os siléncios de Heidegger (...),

Sartre, Foucault e tantos outros.” 28

E mesmo Levinas, nota ainda Derrida, mesmo o fildsofo da alteridade néo
dedica sendo uma Unica passagem acerca disso em uma entrevista a F. Poirié, intitulada
Emmanuel Levinas: qui étes-vous?, quando da supressao da pena capital na Franca, na
década de 1980. “Nido sei se vocés admitem esse sistema algo complexo”, nos diz
Levinas, “que consiste em julgar segundo a verdade e em tratar no amor aquele que foi
julgado. A supressdo da pena de morte me parece uma coisa essencial para a

oA . . . 29
coexisténcia da caridade com a justica.”

No entanto, o filésofo lituano ainda vé na pena de morte, tal como o faz Kant, a
origem e o fundamento racional da justica penal. 1sso porque, ao retirar da Lei do Talido
o carater de vinganca e crueldade que ela a principio teria, Levinas enxerga ai a origem
da propria justica, uma vez que essa lei expresse certo alcance universal, sendo Unica

para todos 0s homens.

Em tempo, essa auséncia de sustentacdes abolicionistas por parte dos
pensadores da tradicdo encontra sua significacdo “estarrecedora”, como ha pouco
adjetivei, menos no mutismo quanto ao tema do que na falta de consideragfes ou
argumentacgdes filosoficas contrérias a pena de morte. Por um lado, h& aqueles
pensadores para 0s quais a pena de morte ela mesma ndo mereceria uma analise
propriamente filosofica, como parece ser o caso de Levinas. Por outro lado, ha também
aqueles que buscaram abordar essa imensa questdo a partir de outros dominios
discursivos, se posso dizer, seja na literatura (Victor Hugo, Albert Camus, entre outros),

seja na teoria do direito (Beccaria, Badinter, entre outros).

Quanto a essa metafisica da pena de morte, Derrida se pergunta pelo
amalgama, pelo que tera sido capaz de unir, até mesmo de soldar [souder] a ontologia e
a teologia politica da pena de morte. Porque se trata ai de uma potente unido onto-
teoldgico-politica — ndo também sem um certo grau de vulnerabilidade —, uma potente
unido, eu dizia, que mantém de pé o edificio do direito penal e, ipso facto, da pena de

morte.

8 DERRIDA, J. De quoi demain..., p. 237. [De que amanha..., p. 176].

# LEVINAS, E. Emmanuel Levinas: qui étes-vous? Entretien avec F. Poirié. Lyon: Manufacture, 1987,
p.87. Lembremos, de passagem, que Levinas mantém certa equivocidade quanto ao termo justiga, que
entende também como direito.
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Ao mesmo tempo poderosa e fragil, histdrica e ndo natural (eis porque
me ocorre aqui essa imagem da liga [alliage] técnica), essa solda da
ontologia com a teologia politica da pena de morte é também aquilo
gue sempre susteve juntos, atidos ou mantidos huma mesma tenéncia,
o filoséfico (o metafisico ou o ontoteoldgico), o politico (pelo menos
ali onde é dominado por um pensamento da pélis ou do Estado
soberano) e um certo conceito de “proprio do homem™: o proprio do
homem consistiria em poder “arriscar sua vida” no sacrificio, em se
erguer acima da vida, em valer, em sua dignidade, mais e outra coisa
que sua vida, em passar com a morte para uma “vida” que vale mais
que a vida. *°

E voltando rapidamente a questdo da execucdo de Socrates, destaco ainda um
outro aspecto de sua condenacéo, referente ao fato de a pena de morte se revelar ai em
seu carater de préprio do homem. Porque um sujeito ndo é condenado a morte sendo na
sua condicgdo de sujeito dotado de direitos. Ele supostamente mantém, portanto, a sua
dignidade, até mesmo a sua humanidade, uma vez que possa ai se distinguir de todos os
demais seres viventes, a quem sao negados, lembremos, o sofrimento, a sepultura e a

morte ela mesma.

Aqui, numa lbgica que encontraremos em Kant, como em muitos
outros, mas em Kant por exceléncia, 0 acesso a pena de morte é um
acesso a dignidade da razdo humana, e a dignidade de um homem que,
diferentemente das bestas, é um sujeito da lei que se eleva acima da
vida natural. Isso porque, nessa logica, no logos desse syllogos, a pena
de morte marca o acesso ao proprio do homem e a dignidade da razéo,
ou do logos e do nomos humano.

E, em outros termos, poderiamos dizer igualmente que a pena de morte pde a
nu o carater solene do registro onto-teoldgico da soberania politica. Sdcrates,
lembremos, dizia carregar consigo, portar em si mesmo um daimon, de cuja voz ouvia
sempre adverténcias referentes as suas acdes e discursos. Uma voz divina que o tera
acompanhado por toda a vida, intervindo e interditando-o todas as vezes em que estava
prestes a fazer algo que ndo correspondesse a um bem. Entretanto, ressalta o filésofo
grego, diante daquele que muitos consideram o pior dos males, isto €, diante da

iminéncia de sua propria morte, a voz terd silenciado. Em todo o processo de sua

* DERRIDA, J. De quoi demain..., p. 239. [De que amanha..., p. 178].
! DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. Vol. I, p. 32.
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condenacéo, ele lembra ainda, a voz ndo se interpds uma sé vez, nem a qualquer de seus

atos, nem a nenhuma de suas palavras. *2

O silenciamento da voz faz com que Sdcrates depreenda dai que a sua morte
corresponde aos designios divinos. A morte deve lhe cair bem. O cidadao ateniense
deve, portanto, diante da lei, render-se as leis da polis, aceita-las como a Unica lei, em
suma, como a lei soberana que lhe dara a morte. Socrates €, nesse sentido, 0 bom
cidaddo, aquele que terd aceitado de bom grado submeter-se a soberania das leis do

Estado, sem dissidéncia nem contestagdo quanto a suposta iniquidade dessas leis.

O daimon silencia e, com isso, parece ditar bons motivos a Socrates para que
este aceite o veredito proveniente dos juizes, dos guardides das leis da cidade. E Derrida
ndo deixa de expressar aqui sua tentacdo em relacionar esse siléncio do daimon a cena
biblica na qual os filhos de Israel, no momento imediatamente anterior ao
estabelecimento dos “julgamentos”, pedem para ndo mais ouvir Deus — pedem,
portanto, o siléncio divino, o siléncio do Deus que traz a pena de morte —, mas somente

o seu mediador humano, Moisés. *

Sdcrates ndo tem, portanto, o direito de se dizer portador da palavra divina. Ao
pretender ouvir vozes vindas do além, ele comete um crime contra a cidade, contra a
unido entre o teoldgico e o politico. Nesse sentido, o filésofo grego blasfema e perjura.
“Essa condenagdo se faz, portanto, ao mesmo tempo em nome da transcendéncia e

contra a transcendéncia.” **

Considerac0es finais

Desse modo, vemos como a questdo da pena de morte engendra paradoxos e
aporias incontornaveis, sobre as quais serd preciso meditar incessantemente. E, ao
afirmar e reafirmar a forca subversiva da existéncia, o pensamento da desconstrucédo

apela a uma inegociavel incondicionalidade de seu abolicionismo. Trata-se ai de uma

% Cf. PLATAO. O banquete / Apologia de Sécrates. Tradugdo de Carlos Alberto Nunes. Belém: Ed.
Universitaria UFPA, 2001, 40 a-b.

* DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. VVol. I, p. 53.

* DERRIDA, J. Séminaire la peine de mort. VVol. I, p. 54.
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desconstrucdo e da pena de morte e da morte. Da desconstrugdo como a propria
desconstrucdo da pena de morte. Da desconstrucdo, em suma, do traco teoldgico-
politico que, na distin¢do de dois modos de matar, um legitimo e outro ilegitimo, ndo
permite que os movimentos abolicionistas ataquem propriamente o principio da pena de

morte, mas somente 0s seus efeitos.

E somente a desconstrucio dessa distingdo, a demonstracdo de sua
inconsisténcia, a demonstracdo de que a pena de morte nunca é plena ou simplesmente
dissociavel do assassinato, que nos permite assumir um posicionamento frontalmente
incondicional acerca da pena de morte. Porque o principio da pena de morte ele mesmo
permanecera vivo, mesmo que a pena de morte seja abolida. O que ndo quer dizer,
segundo o que Derrida nos apela a pensar, que ndo devamos militar pela sua abolicéo.
Que ¢ dizer também militar pela vida, “pela sobrevida, pelo interesse sem preco da vida,

para salvar o que resta da vida.” *°
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Resenha: HAN, Byung Chul. Sociedade do cansaco. Tradugdo de Enio Giachini. 2°
Edicdo Ampliada .Petrépolis: Vozes, 2017.

Ana Flavia Costa Eccard®

Sociedade do cansaco é um ensaio que analisa a sociedade do século XXI,
apontando suas principais caracteristicas e identificando as diferencas com as outras
sociedades. Este ensaio apresenta o sujeito de desempenho, considera as redes sociais,
0s avancos tecnoldgicos e destacando a era das doencas neuronais. O autor® pensa 0
sujeito do desempenho como o ser que exterminou a alteridade e vive em um meio
positivo e sem diferencas, meio este imerso em uma sociedade capitalista que enfatiza a
quantidade. Pode-se observar nesta obra que ha uma aproximacao das analises sociais
de Foucault, Nietsche e Deleuze, contudo Han nédo reproduz essas teorias, ele faz uma
propria usando um método dicotdmico de construcéo de escrita.

Esta obra esta dividida em sete capitulos, a discussao se inicia em uma analise
das formas de violéncia nos dias atuais, destarte percebe-se um afastamento do modelo
imunoldgico, da construcdo do inimigo da sociedade da disciplina. Ha um descolamento
do problema, o qual ndo mais estad no outro, mas no mesmo, € possivel visualizar uma
proximidade com a Sociedade do Controle no que tange a questdo da diferenca que
nesse momento é cristalizada para ser um tipo de atracdo para turistas. Destaca-se uma
sociedade que é vitima da sua propria superproducdo e da sua busca pelo melhor
empenho, uma sociedade do cansaco, depressiva, super exposta, consequéncias de um

vazio da era digital.

O capitulo 1, com titulo de: A violéncia Neuronal o autor faz um percurso que
nos apresenta o fim de um era bacterioldgica, viral e a transformacéo para uma era das
doencas neuronais, da mente. Apresenta neste capitulo o declinio de um tipo de
violéncia, a saber, a violéncia viral demarcada por uma perspectiva patologica das
enfermidades fundamentais que condicionam as relacdes sociais da época, com advento
das técnicas imunologicas, antibioticos esta violéncia perde a forca e com ela temos o

declinio quase exterminio da alteridade. O esquema imunoldgico tem demarcado muito

! Doutoranda PPGFIL/UERJ e PPGD/UVA.

2 Byung-Chul Han (Seul, 1959), filésofo sul coreano, estudioso da sociedade hiperconsumista e neoliberal
depois da queda do Muro de Berlim. Escreveu outros titulos como: Sociedade da Transparéncia,
Psicopolitica e A Expulsdo, Agonia de Eros, No enxame, Sobre o poder, Aroma do Tempo etc.
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claramente o que o compde e 0 que é externo, temos a nitida divisdo de dentro e fora, de
amigo e inimigo, ha estranheza como objeto e ha ainda a necessidade de se defender de
um ataque. A violéncia neuronal, desenvolvida pelo autor, ndo é provocada pela
estranhezas daquilo que é diverso, é provocada pelo excesso de positividade, esta
violéncia é marcada ndo mais por infecgdes, mais por pequenos enfartos, sdo doencas
neuronais que tomam conta dessa época, como depressdo, transtorno de personalidade

limitrofe, Sindrome de Bounout, Hiperatividade entre outras.

A violéncia neuronal ndo é marcada pela alteridade, esta esta ligada a uma
construcdo interna, de subjetividade. A violéncia viral € marcada por negatividade da
repressdo que se contrapfe a sociedade atual da positividade, a pratica de violéncia é
resultado da superproducdo, superdesempenho e da supercomunicacdo. A violéncia
neuronal ndo é privativa, ela é saturante, trata-se de uma autoexploracdo, uma
individualidade livre que esta em colapso por ndo poder fracassar, uma eterna ambicéo

de eficiéncia.

O segundo capitulo, chamado de “Além da Sociedade Disciplinar” nos apresenta
um comparativo da Sociedade Disciplinar de Foucault e a prospectiva da sociedade
atual, percebe-se um “para além” da tal sociedade, as disciplinas e controles gerados
pelos hospitais, quartéis e fabricas ddo espacos a positividades das academias fitness,
prédios escritorios, bancos e shoppings. Ha um deslocamento do sujeito de obediéncia

para o sujeito do desempenho.

A analitica do poder de Foucault ndo da mais conta de explicar essa sociedade,
0s muros das instituicdes que delimitavam os espacos entre normal e o anormal perdem
o foco, a sociedade do controle é uma perspectiva de proibi¢do, de negatividade, de
repressdo, a sociedade aqui configurada como de desempenho ndo possui tais coercoes,
seu espaco é do poder ilimitados, empresarios de si mesmo, ha uma desvinculacéo da
negatividade, e uma ampliacdo dos espagos de possibilidades, tudo pode basta querer. A
sociedade trabalhada por Foucault gera loucos e deliquentes com seus excessos de
proibicdes, na sociedade trabalhada por Han temos depressivos e fracassados resultados

de demandas incorporadas como necessarias e vitais.

Esse capitulo apresenta a mudanca de paradigma, o inconsciente social

transmuta-se do dever para o poder, a positividade do poder é, para este autor, mais
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eficiente que a negatividade do dever, esta Ultima uma caracteristica da Sociedade
Disciplinar. O sujeito de desempenho é mais produtivo que o sujeito da obediéncia que
dada as proibi¢6es que vive acaba por ndo conseguir crescer e ficar bloqueado, observa-
se que o sujeito do desempenho ndo € uma negativa do sujeito da obediéncia, trata-se de
uma superacdo desse, o poder eleva o nivel de produtividade que sé acontece dado a

técnica da disciplina.

Han usa nesse capitulo reflexdes de Nietzsche e Alain Ehrenberg, o segundo
para construcdo do conceito de depressdao que é entendido como uma patologia do
fracasso do homem poés-moderno, neste ponto vemos um alargamento da violéncia
sisttmica que produz pequenos infarto psiquicos, dada a pressdo de desempenho da
responsabilidade prépria e a iniciativa, hd aqui um novo mandato da sociedade pos-

moderna do trabalho.

No terceiro capitulo denominado “O tédio profundo” observamos o autor
construir uma critica a sociedade atual partindo de filésofos como Benjamim, Paul
Cézanne e Nietzsche. Sua critica esta calcada na atencdo, aponta que a atual forma de se
relacionar baseia-se no excesso de informacoes, estimulos e impulsos o0 que destroi a
atencdo, aponta ainda a falta de vida contemplativa e uma énfase na multitarefa,
apresentando o animal selvagem como exemplo, que gragca a necessidade de
sobrevivéncia esta engajados em varias atividades ndo podendo se aprofundar, tem-se
um atencdo ampla e rasa. O autor aproxima as recentes evolugdes sociais dadas por essa
mudanca na estrutura da atencdo as vidas selvagens, adiciona ainda a baixa tolerancia ao
tédio na atualidade o que caracteriza a auséncia de um processo criativo, diz o autor que
a pura inquietacdo ndo gera nada de novo. Ainda que haja uma disputa por aten¢do nas

redes sociais, esta é dispersa e rasa.

O capitulo 4 se preocupa com a “Vida activa”, através da leitura de Hanna
Arendt e do conceito de animal laborans o autor constréi sua concepg¢do da sociedade
atual, que extingue com as formas de vita activa, as ligadas a produzir e a agir sdo
resumidas ao trabalho. Aponta ainda que Arendt que entendeu na modernidade uma
certa atividade herdica de todas as capacidades humanas se degenerar em uma
passividade, da sociedade atual. O ponto € que o animal laborans de Arendt ndo
representa o sujeito da sociedade do desempenho, pois este é provido de ego ao ponto

de quase dilacerar-se.
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O capitulo 5, intitulado de “Pedagogia do ver”, o autor aponta o que teria
escapado na filosofia de Arendt e como Nietzsche da conta, isto devido a vida
contemplativa que pressupde uma pedagogia do ver, uma tarefa que se apresenta pela
necessidade dos educadores, segundo a qual é preciso aprender a ler, a pensar a falar e a
escrever e para isso precisa-se de uma atencdo profunda e contemplativa para essa
forma de preparacdo do espirito. Trata-se de uma filosofia que revitaliza a vita

contemplativa, que oferece resisténcia aos estimulos imediatos, opressivos e intrusos.

Importante se faz ressaltar que Han aponta para uma ilusdo em acreditarmos que
quanto mais ativos somos, mais livres seremos, ele destaca a capacidade de hesitar
como uma forma de dar sentido a atividade e assim, caracteriza a atividade pura como
algo pobre que apenas prolonga o existente. Através da distin¢do entre poténcias, Han
constroi uma argumentacdo que valoriza a negatividade, que a coloca como criadora,
como elemento essencial para a contemplacdo, ainda nesse sentido ele expde que a
hiperatividade caracteristica da sociedade atual é uma forma vazia de ser, uma

passividade de fazer, um desservico a liberdade, uma positividade vazia.

O capitulo 6, “O caso Bartleby” apresenta um estudo de caso da sociedade da
atualidade amplamente analisada pelo autor, uma literatura que apresenta os elementos
principais de uma sociedade doente. Bartleby apresenta um esgotamento advindo de um
processo de excesso de trabalho em um ambiente altamente hostil que apresenta o
sujeito de desempenho em uma sociedade da superproducao. A narrativa expressa dados
de melancolia e mau humor, os personagens sofrem com distlrbios neuréticos,
psicossomaticos de uma superatividade, Bartleby ndo se enquadra nesse sentido, sua
figura morre isolada, ele apresenta um além da sociedade disciplinar, mas com
caracteristicas de um sujeito de obediéncia, dizemos que se trata um além, pois ele se
configura em uma situacdo sem expressao, monétono, ausente. Desta feita, 0 autor quer

passar o entendimento que todos o esforcos de vida levam a morte.

O dltimo capitulo leva o nome do livro, trata-se de uma andlise do
desdobramento da sociedade do cansago em uma sociedade do “doping cerebral”, isto €,
um desempenho sem desempenho. E ainda neste capitulo que se vislumbra uma
reflex&o, a saber, a sociedade do desempenho e a sociedade ativa geram um cansago e
esgotamento excessivos, isto devido a falta de negatividade do momento presente, este

que ndo é mais imunolégico e ndo trabalha mais com outro e sim com positividade, o
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excesso da elevacao do desempenho acaba por ocasionar um infarto da alma. Insta dizer
que o cansaco da sociedade do desempenho é solitario, individualizado e isolado; nao é
o cansaco fundamental de Handke que habilita o0 homem para uma serenidade e
abandono especial, para um ndo fazer sereno, um tipo de salvacdo, este cansaco
suspende uma individualizacdo egologica, desperta um compasso especial e leva um
mutuo acordo. O cansaco do esgotamento ndo é de poténcia positiva, ndo € inspirador,

ndo capacita, pelo contrario, incapacita para fazer qualquer coisa.

No anexo tem-se um fechamento que faz uma retomada a sociedade do
esgotamento e suas distingdes com a sociedade disciplinar a partir de um aporte tedrico
freudiano. Nesse capitulo vemos o endossar que a sociedade de hoje ndo é disciplinar,
ndo é dotada de mandamentos e proibicdes, de repressdo e imposicdo, isto €, ndo a
negatividade das proibi¢des. A sociedade do desempenho estd desvinculada destas
caracteristica apresentadas, ela se organiza a partir da ideia de uma sociedade de
liberdade, ndo é o dever que a define mas o poder habil, o sujeito de desempenho

neoliberal € um sujeito de afirmacéo.

O sujeito de desempenho ndo se submete ao trabalho compulsério, ele € sujeito
de si, suas maximas ndo sdo obediéncia, cumprimento de dever, mas positividade,
liberdade e boa vontade. E um empreendedor de si, ndo se vincula a outro, desta forma
se desvincula da negatividade das ordens do outro. Contudo, a liberdade que este outro
proporciona ndo resulta em emancipacdo e libertacdo, esta liberdade acaba por se
transformar em novas coacOes de superproducdo e disposicdo de vida, como se
houvesse um alargamento das possibilidades e tudo se torna possivel e desta forma nao

conseguir tudo seria um fracasso ja que tudo estd na ordem do esforgo individual.

A reflexdo permitida por essa obra diagnostica a atual sociedade, traca sua
formag&o no para alem do que veio anteriormente. Trata-se de uma analise da economia
capitalista e como nos organizamos nela, né&o mais se vive, mas se sobrevive. Ndo temos
inimigos externos, o conceito de alteridade é destruido, constri-se o sujeito de
desempenho que tudo pode, que em nome da liberdade se autoexplora, a liberdade
evoca a coacao a si mesmo, a pressdo nao vem do de fora, mas de si préprio gerando
desta forma a depressdo e outras doencgas neuronais. O imperativo que se coloca é o eu
posso e ndo mais o eu devo, ndo ha negativades e resisténcia, 0 homem é sujeito de si e

de suas escolhas, o que estd em pauta é sua habilidade, ilimitada de poder se forjar. A
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autoexploracdo é muito mais efetiva e caminha conectada a ideia de liberdade.
Prolifera-se o sucesso, a saude, culto ao perfeito, a era das positividades ndo possui
nenhuma alternativa, € uma era de ditadura, os valores culturais cedem lugar ao valor
expositivo e do mercado. Por fim, Han afirma: “Vivemos numa loja mercantil
transparente, onde nés proprios, enquanto clientes transparentes, somos supervisionados

e governados.”
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Entrevista com Peter Pal Pelbart!

Peter Pal Pelbart é professor titular no Departamento de Filosofia e no Nucleo de
Estudos da Subjetividade da Pds-Graduagdo em Psicologia Clinica da PUC-SP. Dedica
seus estudos a Filosofia Contemporanea com énfase nas areas de biopolitica,
subjetividade, loucura, assim como das obras de Michel Foucault e Gilles Deleuze. Em
relacdo ao Ultimo, traduziu para o portugués Conversacdes, Critica e Clinica e parte de
Mil Platés. Autor dos livros O tempo ndo-reconciliado, Da clausura do fora ao fora da
clausura: Loucura e Desrazao, A Nau do tempo-rei, A vertigem por um fio: Politicas da
subjetividade contemporanea e Vida Capital: ensaios de biopolitica. Integra a Cia

Teatral Ueinzz.

Ensaios Filosoficos: Professor, gostariamos de expressar nossa felicidade por conceder

esta entrevista. O senhor poderia falar sobre sua trajetoria académica e de vida.

Peter Pal Pelbart: Eu nasci em Budapeste, na Hungria, em 1956. Nesse ano houve uma
revolucdo ou contra revolucdo, dependendo do ponto de vista, uma espécie de abertura
democratica que tentou, como a Primavera de Praga, mais tarde, produzir um socialismo
democratico, digamos assim. A Unido Soviética resolveu intervir militarmente, e meus
pais que estavam envolvidos nessa movimentacdo democratica tiveram que fugir. I1sso
ainda em 1956. Depois de vérias tentativas de visto pelo mundo, dois anos depois
chegamos ao Brasil, entdo eu sou brasileiro, minha condi¢do de estrangeiro é muito
infima, ainda assim, muito mais tarde ja adulto, eu passei alguns anos fora do Brasil.
Minha formacdo em filosofia foi em Paris, na Sorbonne, onde eu tive uma espécie de
aprendizado mais classico da filosofia. No entanto, naqueles anos, ainda estavam ativos
professores como Michel Foucault, Gilles Deleuze, Michel Serres, Frangoise Lyotard,
todo um grupo de filésofos que tinham absorvido uma certa energia sintdnica com maio
de 1968. Entdo, eu consegui acompanhar essas coisas, muito esquizofrenicamente, uma
formacao classica, ao mesmo tempo esses malditos da filosofia, muito heterodoxos, que
repensavam o papel da filosofia, o sentido da filosofia, as possibilidades da filosofia,

etc, entdo foi através dessa dupla formacdo que eu voltei ao Brasil, fiz mestrado e

! Contribui com esta entrevista Adamo Veiga.
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doutorado, comecei a dar aula na PUC- SP e onde estou até o dia de hoje com esse

interesse mais focado na filosofia francesa contemporanea.

Ensaios Filosoficos: O senhor coordena a Cia Teatral Ueinzz, com pacientes do
hospital-dia A Casa. O senhor poderia falar um pouco sobre em que medida operar
novos agenciamentos micropoliticos através da esquizocenia impacta a construgdo de

subjetividades?

Peter Pal Pelbart: Primeiro vamos fazer uma pequena correcdo. Essa Cia nasceu ha 22
anos dentro do hospital-dia, de fato. No entanto, alguns anos depois a Cia se desligou do
hospital-dia. Entéo, ja faz 15 anos que ela ndo tem nada a ver com o hospital-dia, é uma
Cia independente tanto do ponto de vista juridico, estético, financeiro, clinico... A
trajetéria dela desde entdo, claro, tem como componente principal uma certa relacdo
com os ditos esquizos, por isso chamamos de esquizocenia, que é de fato um projeto
que trabalha nessa fronteira entre loucura, desrazao, e todas as rupturas subjetivas. Esse
espaco cénico gue a gente criou tem uma singularidade muito grande porque ao mesmo
tempo faz um tipo de trabalho entre o teatro, a performance e, eu chamaria, de uma
experimentacao coletiva vital que ndo obedece a género algum. Criticos ou amigos que
tiveram algum contato com a Cia ndo sabem dizer se isso realmente é teatro,
performance ou se € um experimento micropolitico ou ate biopolitico, e obviamente, a
matéria prima com a qual a gente trabalha é de fato essa subjetividade mais limitrofe
onde ouve-se outras vozes, outros gestos, onde ha outra temporalidade, onde se constroi
um campo mais polifonico e, bom, vida e arte se misturam, se confundem, entdo nosso
projeto continua vivo e reverteu uma desqualificacdo do dito doente, que em geral se diz
que o louco é incapaz, impotente, esta excluido do circuito do trabalho, das artes, da
linguagem. No nosso dispositivo teatral € o contrario que acontece. Eles ganham uma
poténcia cénica e ativam rupturas de linguagem que estdo muito proximas de certos

desafios da prdpria arte contemporanea.

Ensaios Filosoficos: O mundo hoje tem sido palco da ascensdo de ideias que
acachapam as diferencas. No Brasil, temos visto uma alianca de interesses de variadas
instancias de poder (midiaticas, politicas, juridicas) que tensionam nédo sé a validacéo de
projetos de demandas populares, mas também a propria nocéo de democracia. O senhor

poderia nos dizer como enxerga o0 cendrio vindouro e quais relacdes teriam com a



=
(0 )

L

ENTREVISTA, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

captura de desejos pelo aparelho de Estado capitalista e se 0 pensamento ndémade

poderia servir como linha de fuga?

Peter P&l Pelbart: De fato, o contexto brasileiro atual ressuscitou o pior da historia do
Brasil. Como se ressurgisse no fundo do nosso repertério cultural, politico, econémico,
o0 pior da mentalidade colonial, escravocrata, das praticas de exploracao capitalista, com
todo o repertorio do fascismo, de genocidio indigena. Agora, a questdo € esse conluio
que é militar, politico, econdmico, midiatico e pensar qual a margem de manobra que
nos resta para por um lado resistir aos varios ataques massivos que se anunciam, por
outro construir dispositivos, agenciamentos, articulagbes de criacdo de novas
possibilidades. N&o basta resistir - 0 que € necessario e indispensavel-, mas é preciso
forcar a imaginacdo politica para inventar modalidades novas de resisténcia social,
ambas as coisas sdo problemas. Como se articular uma resisténcia que néo
necessariamente passe pelos partidos tradicionais, pelo sindicalismo ja envelhecido,
pelas instituicdes - elas mesmas ja perderam sua credibilidade e sua forca-, e por outro
lado, como inventar de fato uma nova gramaética politica, uma nova sociabilidade.
Entdo, apesar desse tsunami politico, é 6bvio que o Brasil é realmente um pais onde ha
uma diversidade muito grande de experimentagfes micropoliticas, sobretudo no campo
das artes, das sociabilidades, de modos de producédo de linguagem, de signos, de afetos.
Em qualquer cidade do Brasil vocé vé movimentos, por menores que sejam, de afetacéo.
Mas isso tudo, isolado, ndo tem a forga, obviamente, pra se contrapor ao que vem vindo.
Seria preciso pensar como se transversaliza, como essas redes podem, elas mesmas,
ressoarem entre si e constituirem um movimento mais potente. Entdo, é um desafio
politico que nenhum intelectual pode responder porque nédo estad nas méos deles e nem
nas proprias pessoas que estdo nesse movimento, pensando movimentos de negros, de
transexuais, de lésbicas, de estudantes e periferia; movimentos musicais, fora do circuito
mais comercial; tipos de iniciativas ndmades que ainda ndo alcancaram esse limiar de
conexdo entre si, onde elas possam também transpor o nivel macropolitico. E uma
questdo: como que a macropolitica e a micropolitica se compdem num momento desse?
Ndo basta ficar recluso na micropolitica, mas ndo basta investir apenas na

macropolitica, é preciso reinventar essa relacao.

Ensaios Filosoficos: Em 1985, em uma entrevista a Antoine Dulaure e Claire Parnet,

Deleuze afirma que “a verdade ¢ da ordem da producao de existéncia”, afirmacao esta



=
(0]

8

ENTREVISTA, Ensaios Filosoficos, Volume XVIII — Dezembro/2018

que reflete um deslocamento geral, na obra do autor, da nogéo tradicional de verdade
como revelacdo ou descoberta para um posicionamento da verdade enquanto criacao;
como podemos entender esse deslocamento hoje a luz das novas estratégias da direita

reaciondria, reunidas sobre a rubrica, precisa ou ndo, de “pds-verdade”?

Peter Pal Pelbart: Esse € um tema bem complexo, porque uma coisa € colocar em
cheque como, desde Nietzsche isso foi feito, o lugar da verdade, a obsessdo com a
verdade, com a veneracdo da verdade, que num certo momento poderia ser religiosa,
depois filosofica, depois cientifica, entdo isso € uma coisa, uma certa tradigdo filosofica
que vem de Nietzsche e chega a Foucault e a Deleuze, e outra coisa totalmente diferente
é essa relativizacdo absoluta que serve apenas a um cinismo e a um negacionismo.
Negacionismo histérico, por exemplo, em relacdo a todo tipo de memdria. Entdo, essa é
uma diferenca que deveriamos aprofundar. O que significa entender que a verdade,
pegando Foucault, por exemplo, ndo é que ndo exista a verdade, mas existe um jogo de
verdade e cada época tem seu jogo que € construido socialmente e historicamente,
portanto ndo é que vale qualquer coisa, mas a cada momento, certas regras respeitadas
ou legitimadas. E outra coisa completamente diferente € em que medida, numa espécie
de vale tudo e qualquer coisa, se opera uma total desvalorizacdo ou desqualificacdo ou
até mesmo, digamos, uma destruicdo da propria linguagem, como é quando o poder
econdémico, midiatico, se torna dono da linguagem, e portanto faz com ela o que ele
quiser e assim submete multidées numa espécie de manipulagdo em vista do seu préprio
interesse, ai a gente esta num regime em que qualquer discussao se torna completamente

inGtil porque importa precisamente qguem manda.

Ensaios Filoséficos: O senhor compdem a n-1 edicdes que publica livros dedicados a
questdes contemporaneas, percorrendo filosofia, politica, artes. Tendo em vista esse
compromisso editorial que visa a multiplicidade tanto em tematicas quanto em
abordagens e relacionando a sua trajetoria pessoal que perpassa 0s campos académico,
estético, politico, o senhor diria que o filésofo deve estar imbuido de um carater

ativista?

Peter Pal Pelbart: Claro! Eu definiria nossa atividade nessa editora como uma guerrilha
editorial. Ainda vejo os livros como instrumentos, ou armas, de combate, de embate,

como ferramentas de problematizagdo, de deslocamento das questdes, que tem um
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efeito imponderavel, ou seja, a gente ndo sabe o que pode um livro ainda, a capacidade
de um texto de se compor com lutas concretas, com embates do presente e de
redesenhar nossa imaginacgdo politica, cultural, afetiva, amorosa € sempre, a meu ver,
totalmente valida. A n-1 é um projeto de intervencdo na cultura, no pensamento, nas
varias areas que a gente aborda e por isso n6s ndo somos porta vozes de uma doutrina,
muito menos de uma ideologia, dai também o carater maltiplo das nossas publicagdes,
que as vezes discordam entre si totalmente, pra nds também é um problema. Cada livro
traz uma perspectiva singular sobre uma questdo que trata de deslocar nosso
pensamento a respeito, entdo, é 6bvio que pra isso aconteca uma certa originalidade de
contedo, uma certa forca de teorizacdo. Também tem o carater plastico, estético na
propria producao do livro que tem também o seu efeito sensivel. Eu pego um livro e
posso sO achar que ele é conteldo, mas ele também tem uma materialidade; tem um
conceito na producdo do livro, na maneira de eu, através de uma certa capa ou cor, ser
transportado para um plano de afetacdo, isso tudo compde questdes estas que, no
momento de uma certa uniformizacdo do pensamento, de homogeneidade, de consenso,

¢ de fato o fator de desvio, deslocamento.

Ensaios Filosoficos: Estamos vivendo uma era de esgotamentos: o que aguardar, como
lidar? Como o senhor pensa os limites filosofico-politicos para o qual estamos sendo

empurrados?

Peter Pal Pelbart: Por pior que seja o que vem vindo, que é uma tentativa de
restauracdo do mais arcaico, do mais conservador, do mais elitista, também do mais
fascista, por pior que seja isto, a gente pode dizer que muita coisa se escancarou. Ou
seja, a direita, a mais sinistra, saiu do armario, e sem pudor algum disse a que veio.
Infelizmente, uma certa esquerda, muito encrespada, cristalizada em suas formas, talvez
ja adultas, esta paralisada. Talvez com isso a gente perceba que algo de fato se esgotou
no nosso horizonte politico, algo ja ndo funciona mais, algo ja ndo da conta do que
poderia ser nosso desejo, nossas aspiracdes, nossas possibilidades. E, portanto, a partir
desse esgotamento, € possivel, ou provavel, que surja um desenho outro do que é
possivel, ou do que € uma revolta, ou uma mudan¢a ou uma transvaloragdo, como diria
Nietzsche. A meu ver agora, a partir desse esgotamento que simplesmente se substitui o
que se tinha por outra coisa, mas que realmente dira as consequéncias de que algo se

quebrou, se espatifou, por assim dizer; entdo é se reinventar, num certo sentido
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reinventar tudo. O desafio é ndo ficar na melancolia, nem na depressdo. Segundo, ndo
ficar apenas na reatividade ou no ressentimento, politicamente falando e apenas acusar,
se indignar e, portanto, aproveitar o rescaldo desse tsunami, cartografar minimamente as
linhas de forca reais, presentes, que poderiam reconfigurar as nossas possibilidades.
Parece um pouco vago o que estou falando, mas a meu ver isso € de uma grande
concretude. Essa cartografia do presente, das linhas que compdem numa dire¢cdo mais
libertaria e mais da ordem do desejo do que da ordem da capitalizacdo, nos obriga a um

passo inusitado e talvez seja disso que a gente esteja precisando.



