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Editorial

Leandro Assis Santos

Rafaela Francisco da Nobrega

Nenhuma coisa esta onde a palavra falta.
Stefan George

A Revista Ensaios Filosoficos, que chega a sua vigésima primeira edicdo, procura
ampliar a beleza propria que perpassa ao vocabulo revista. Essa palavra, derivada do
latim revidere, “ver de novo™, é composta por re-, “de novo”, combinada a videre, “ver”. E
nessa toada que esta edicdo interpela seus leitores a necessidade radical de uma leitura atenta
do que vem pela frente — talvez, mais de uma leitura. “Revista”, ainda, do francés revue, foi
outrora um termo utilizado no teatro, cujo sentido indicava algo que diz respeito a um
espetaculo que comentava fatos recentes.

E nessa Gtica que a Revista, mediante os artigos ora publicados, visita temas
“recentes”, ndo se considerarmos uma “linha histdrica”, mas assuntos que jamais descansarao
da concupiscéncia dos olhos humanos. Assim, o texto Conjecturas sobre o ndo lugar da
ambivaléncia na filosofia aristotélica, escrito por Paulo Roberto Masella Lopes, visa, a partir
do estagirita, pensar a problemética da ambivaléncia nas formas de conhecimento das ciéncias
tedricas. Com isso, discute-se acerca das questdes dos principios I6gicos que orientam as
maneiras de interpretar a natureza, bem como, na atualidade, as ciéncias humanas. Os
principios da identidade e da ndo contradicdo igualmente se fazem presentes na
argumentacao, pois é por meio desses elementos que se descarta a ambivaléncia como critério
de analise.

J& o artigo de Patricia Ketzer intitulado Consideragdes sobre a viabilidade de um
externalismo prescritivo interroga, desde o inicio, as “objegdes céticas” que passaram pela
tradicdo filosofica sem a devida atencdo. A partir disso, delimitagdes foram oferecidas para
equacionar essa lacuna, sobretudo, interessando a autora as investigacfes de Alvin Goldman,
que propbe o confiabilismo. Nessa esteira, Ketzer examina algumas das principais criticas
acerca do externalismo, dentre as quais 0 suposto abandono de uma epistemologia descritiva.

O escrito chamado Merleau-Ponty: sujeito corporal e a percepcdo de outrem no
mundo antepredicativo, assinado por Josiana Hadlich de Oliveira, pretende esclarecer a
“experiéncia antipredicativa”, que em sua andalise ocorre a partir da consciéncia encarnada, a

luz da obra de Maurice Merleau-Ponty. Isso acontece mediante a percepgdo que sustenta o
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sujeito frente ao mundo e o outro, bem como exige uma fina descri¢cdo do que se concebe por
“corpo”, que se manifesta como um intermedidrio entre sensivel e inteligivel.

Por sua vez, Fernando de S& Moreira, em Racismo Académico e Estudos Filosdficos,
elucida um profundo problema da realidade brasileira: o racismo. A necessidade de combater
tal fendbmeno é urgente em todas as instancias de nossa sociedade, e ndo poderia ser diferente
nas universidades e outras instituicdes de pesquisa. E nessa perspectiva que o autor assinala
trés pontos, longamente discutidos no escrito, que alcancam uma lista com 11 objetivos aos
quais julga serem fundamentais na luta antirracista.

O artigo O status politico da humanidade a partir da modernidade na Otica de
Hannah Arendt, de Carlos Fernando Silva Brito, traz a baila uma reflexdo que, mediante o
auxilio da autora alema, intenta refletir sobre a ascensdo do “social” na modernidade. Da
filosofia de Hannah Arendt, flerta-se com cenas politicas antigas de origem grega e romana, a
fim de indicar como que a ascensdo dos regimes totalitarios do século XX prezou pela
massificagdo do homem, bem como a tentativa de obliteracdo da pluralidade, condicdo
humana da acdo. Nessa 6tica, uma abertura para as no¢des de Homo faber e Animal laborans
ndo poderia passar ao largo de apreciagéo tdo acurada.

Eudemonia — eudaimonia: a busca da felicidade, de Ricardo Marinho da Silva, visa
percorrer alguns nomes da literatura e da filosofia a fim de aclarar a felicidade como o que
empresta sentido a vida. Da antiguidade classica grega, passando pelo medievo e
modernidade até autores ainda ativos, como Gilles Lipovetsky, intenta-se expor a felicidade
como um fendmeno plural e que bem se adapta aos processos historicos que tecem as teias do
real.

Ja as davidas de Isabela Simdes Bueno em A subjetividade do artista na arte
americana do poOs-guerra: a pop art versus o expressionismo abstrato revela uma davida que
acometeu a muitos tedricos que se debrucaram sobre a arte, a saber: como que a subjetividade
de uma artista se presentifica (ou se oculta) em meio ao seu processo criador? Para responder
a essa intricada questdo, recorre ao auxilio de Freud e sua psicanalise, bem como aos
movimentos artisticos presentes no titulo de seu texto.

Sua concluséo, para ndo entrar nos spoilers, € um tanto quanto interessante, o que
interpela nossa atencéo e convoca a uma leitura acurada.

Juliana Lira Sampaio, em Espaco e Cor(po): O olho e o espirito nas Impregnacdes
de Cildo Meireles, visita a obra Desvio para o vermelho, do artista carioca Cildo Meireles, a
fim de refletir por meio da tradi¢cdo fenomenoldgica, especialmente Maurice Merleau-Ponty,

as dimensoes de instauracdo dos campos de poder da arte.
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Deleuze e o pensamento do e no caos: a filosofia que des-dobra, de Rodrigo Peixoto
Barbara reflete acerca do caos em Gilles Deleuze em seus movimentos rizomaticos e dobras
que compreendem a multiplicidade da filosofia da diferenca deleuzeana, para tal discute os
territorios do pensamento se baseando teoricamente no pos-estruturalismo.

Esta edi¢do conta ainda com a reedi¢do por ERRATA do artigo A ideia de justica em
Nietzsche, de José Francisco de Assis Dias e Reginaldo César Pinheiro, em que 0s autores
analisam as ideias de justica e direito a partir da critica da moral ocidental proposta por
Nietzsche, desmistificando o conceito de justica enquanto paradigma metafisico, propondo
uma definicao que decorra da transformacéo prépria do homem.

A resenha de Virus: tudo que é solido se desfaz no ar, de Boaventura de Souza
Santos, explora o impacto da pandemia global dentro de um contexto de crise permanente do
sistema hipercapitalista e o aprofundamento das desigualdades sociais. Pensar em termos de
crise versus normalidade provoca nossa concepc¢do de normalizagdo de um modelo de crises
retrogeridas em funcdo da manutencdo do status quo. As disputas que a crise do coronavirus
(SARS-CoV-2) provocou tiveram na midia um meio de difusdo de narrativas divergentes e
pautadas por interesses econdmicos. Interesses esses que ndo compreendem 0s mais
vulneraveis, além da intensificacdo das miseérias.

Nesta edicdo consta ainda a entrevista com a professora Dra Eloisa Benvenultti,
autora do livro Corpo e consciéncia: Merleau-Ponty, critico de Descartes, em que discute a
consciéncia perceptiva em Merleau-Ponty se afastando de abstracdes dualistas. Benvenutti
ainda aborda a importancia da educacdo em suas variadas esferas, alem de discutir a
presenca/auséncia da mulher na filosofia e perscrutar temas como feminismo, ética animal e
anarquismo.

Pelo exposto, a Revista ndo tem por objetivo que seus leitores meramente percorram
seus olhos por paginas a fio, mas, que urdam certo “habitar” e tecam certa demora/moradia
em seus vastos campos de palavras. Para salientar a epigrafe: como afirmava outrora Stefan

George, “Nenhuma coisa estd onde a palavra falta”.
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Conjecturas sobre o ndo lugar da ambivaléncia na filosofia aristotélica
Dr. Paulo Roberto Masella Lopes®

Resumo

Apesar da complexidade e extensdo da filosofia aristotélica, este artigo busca investigar o
possivel ndo lugar que a ambivaléncia ocupa em sua obra quando relacionada as ciéncias
tedricas. Discutem-se, entdo, aspectos do modelo epistemoldgico fundamentado nos
principios légicos que irdo guiar ndo apenas a forma de conhecer a natureza, o conhecimento
apoditico, mas deliberar, ainda que indiretamente, sobre categorias utilizadas pelo que hoje
poderiamos chamar de ciéncias humanas, sociais, e pelo campo da comunicacdo. Apesar de
suas limitacbes metafisicas, os principios de identidade e de ndo contradigdo constituem-se
ainda em matrizes do pensamento cientifico mesmo que de forma velada, excluindo a
possibilidade de a ambivaléncia atuar como categoria de analise epistemoldgica. Trata-se de
um primeiro movimento de um conjunto de reflexdes que tém por objetivo introduzir a
categoria da ambivaléncia como visceral a analise tedrica e epistemoldgica da filosofia da
comunicacdo a partir da observacdo empirica do modo como esta se enuncia.

PALAVRAS-CHAVE: Ambivaléncia; Identidade; Linguagem; Epistemologia da comunicacéo; Aristoteles.

Abstract

Despite the complexity and extent of Aristotelian philosophy, this article seeks to investigate
the possible non-place that ambivalence occupies in his work when related to the theoretical
sciences. We discuss, then, aspects of the epistemological model based on logical principles
that will guide not only the way how to know nature, the apoditic knowledge, but deliberate,
even indirectly, on categories used by what we might today call the humanities, social
sciences, and by the field of communication. Despite their metaphysical limitations, the
principles of identity and non-contradiction are still matrices of scientific thought even if
veiled, excluding the possibility of ambivalence acting as a category of epistemological
analysis. This is a first movement of a set of reflections that aim to introduce the category of
ambivalence as visceral to the theoretical and epistemological analysis of the philosophy of
communication from the empirical observation of the way it is stated.

KEYWORDS: Ambivalence; Identity; Language; Epistemology of communication; Aristotle.

' P6s-doutorado em Comunicagdo e Semiética (PUC-SP); Mestre e Doutor em Ciéncias da Comunicagdo (ECA-
USP); Bacharel em Filosofia (FFLCH-USP); Licenciatura Plena em Filosofia (FE-USP). Professor de Filosofia —
Instituto Federal do Parania — Campus Palmas (IFPR-Campus Palmas).
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Apresentacdo do problema de pesquisa:

A investigacdo sobre o lugar da ambivaléncia na filosofia aristotélica é o primeiro
movimento de um conjunto de reflexfes que tém por objetivo aprofundar a analise tedrica e
epistemoldgica da filosofia da comunicagéo a partir da observagdo empirica do modo como
esta se enuncia. No caso, 0 que usualmente se observa é que, seja na fala ordinaria, seja nos
elaborados discursos académicos e cientificos, o lugar da ambivaléncia é o lugar da excluséo.
Ao contrério, nota-se com ostensiva e mesmo violenta convicgdo a presenca da identidade
como principio l6gico norteador dos argumentos que sustentam as proposicdes e enunciados
que habitam o0s processos comunicacionais, de forma consciente ou ndo. Consciente, por
assim dizer, referimo-nos aqueles discursos que reivindicam para si 0s critérios necessarios
para produzir um texto dotado ndo apenas de coeréncia interna como também por estabelecer
um conjunto de inferéncias com os objetos a que se referem de modo préprio e conversivel.
Ou seja, tais inferéncias visam decretar um vinculo necessario entre os enunciados proferidos
e a realidade a que se referem, instituindo um regime de verdade, como se a linguagem
pudesse exprimir — e esgotar — a totalidade do real. Assim, quando eu digo sobre um objeto,
eu ndo apenas suponho que, em sua definicao, esteja contido o seu ser, como, nas relacdes que
teco com os demais objetos que sustentam meus argumentos, eu acredito que esteja
igualmente estabelecendo relacdes necessarias de concordancia ou discordancia, de modo que
eu possa, entre minha fala e as coisas, converté-las indistintamente sem dar margem a
ambiguidades e, sobretudo, excluindo quaisquer ambivaléncias.

Ora, esse regime de verdade, que ndo teria como ser firmado sem a linguagem, nao
poderia ser sustentando sem que houvesse um principio de identidade e, por conseguinte de
“nao ambivaléncia”, que garantisse uma ordem logica ao discurso. No entanto, essa “ordem
logica” ao discurso ndo implica apenas coeréncia interna — pois, a ambivaléncia também
poderia implicar —, mas também, e sobretudo, conversibilidade. E € essa conversibilidade que
justamente conduz os discursos e enunciados a redundancia e a recursividade, pois se 0
conceito define o objeto, ambos sdo plenamente conversiveis, de modo que nao lhes sobre
espaco algum para se moverem: as palavras traduzem as coisas e estas se resumem as palavras
que os definem. E, sem movimento, a linguagem vé-se reduzida a um sistema de codificacédo

cuja funcéo é converter as coisas em pensamento e vice-versa.
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Evidentemente, tais implicacbes epistemoldgicas sdo desconhecidas pelos falantes
em seus enunciados ordinarios, conduzindo 0s processos comunicacionais a mera reproducao
de um habito do pensamento. E o pensamento, por sua vez, vé-se reduzido a condi¢do de
repetir enunciados, acreditando estar pensando. Assim, antes de reproduzir o que se fala sem
antes pensar, ou de pensar que se possa falar sem antes investigar o que ja foi dito, decidimos
nos deter naquilo que poderia ter sido uma origem das formas de pensar e dizer o mundo,
recorrendo a um conjunto de investigacdes filosoficas em que a questdo da ambivaléncia
parece ter sido protagonista ainda que seja pela sua exclusé&o.

Considerando-se, entdo, o estreito vinculo entre a linguagem e a forma de pensar e
conceber 0 mundo, nosso estudo tem como objetivo mais amplo aprofundar a discussao
tedrica sobre a filosofia da comunicacdo a partir da hipdtese que a ambivaléncia seja uma
categoria de analise da enunciacdo comunicativa imprescindivel a epistemologia da
comunicacdo por evitar a recursividade e a redundancia que a mera reproducdo e a
transmissdo de informagGes proporcionam. Apesar desse horizonte investigativo, este artigo
tem um objetivo bem mais modesto: trata-se de analisar o lugar que o ocupa a ambivaléncia
em certos escritos aristotélicos como basicamente na Metafisica.

Ora, se os principios l6gicos que organizam o pensamento racional estdo ancorados
nos principios de identidade e de ndo contradigdo, entdo o que se encontra como terceiro
excluido €, sobretudo, a ambivaléncia, ja que a ambiguidade, diferentemente, situa-se antes
como um problema semantico — como o proprio Aristoteles (1973a) admite — e ndo
propriamente ontolégico como parece ser o caso da ambivaléncia. Ontologico, posto que,
sendo a ambivaléncia excluida dos principios identitarios que regem a ldgica, e sendo a
identidade o principio que fundamenta o ser, entdo a ambivaléncia assume a condi¢do de “ndo
poder ser”, ndo ocupando um lugar no edificio 16gico que Aristoteles constroi.

A exclusdo da categoria do ambivalente — que apresenta a potencialidade de ser e ndo
ser — & justificavel se considerarmos que tanto para Platdo como para Aristoteles, o individual,
o0 singular, ndo é objeto de ciéncia, sendo o universal. Ou seja, se podemos afirmar que
“Socrates ¢ homem™ tanto quanto “Socrates € racional”, € porque o que esta em jogo ¢ antes o
conceito de homem do que o conceito de Socrates. Isso significa que a identidade que é
colocada é a de homem e ndo a de Socrates. Podemos ter o conceito de homem, mas ndo o
conceito de Socrates, porque ndo podemos atribuir um universal as existéncias singulares, e,
por decorréncia, ndo podemos fazer uma ciéncia dos singulares.

Afinal, no silogismo “Todos os homens sdo mortais, Sécrates ¢ homem, logo

Socrates € mortal”, o individuo Socrates € incluso no conceito de homem sem que se possa
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defini-lo. Ou seja, para se ajustar ao conceito universal de homem, Socrates teria que se despir
de todas as suas caracteristicas particulares, que justamente poderiam lhe garantir sua
“identidade”, para assegurar um lugar nessa categoria universal de homem. Neste sentido,
podemos conjecturar que a ambivaléncia que comportaria a “identidade Socrates” tem que ser
excluida para garantir a eficacia do silogismo, que, por sua vez, depende da presuncdo de
identidade.

A indole classificatoria do principio de identidade:

Quando se pensa em identidade, talvez se possa presumir que haja uma adeséo desse
principio a singularidade existencial dos seres. No entanto, se pensarmos na concepgao
aristotélica de identidade, ndo iremos encontra-la imanente a prépria singularidade concreta
dos seres, mas a uma classe de seres que compartilhem de um denominador comum. Ou seja,
a multiplicidade de seres existentes ndo corresponde a mesma multiplicidade de esséncias na
medida em que estas coincidem apenas nos seres que se enguadram N0 MesmMo género ou na
mesma espécie, revelando-se assim a indole classificatoria do principio de identidade.

Aqui, portanto, devemos nos perguntar por que a esséncia de algo ndo esta ligada a
singularidade de sua existéncia. Primeiramente, podemos conjecturar que, se a esséncia de
algo correspondesse ponto a ponto a existéncia singular desse algo, ndo teriamos
propriamente a razao de um principio de identidade porquanto a definicdo de um determinado
ser se esgotaria em si mesma, esvaindo-se a perspectiva de estabelecer uma linha
argumentativa que levasse a um raciocinio conclusivo que ndo fosse redundante. Seria como
negar a propria possibilidade de definicdo na medida em que essa se fecharia em si propria,
ndo encontrando o ser propriedades analogas a outros seres. Seria como admitir um reino de
puras diferencas em que nada fosse igual a nada, impossibilitando estabelecer analogias e
semelhancas, ou mesmo ambiguidades.

Admitir que cada ser tivesse sua esséncia propria coincidindo com sua existéncia,
implicaria uma espécie de empirismo ou mesmo existencialismo radical em que a linguagem
tenderia a ser infinita em sua capacidade de nomeacédo das diferencas: para cada coisa, um
nome; para cada situacdo, um nome. Certamente nédo € este o projeto aristotélico, tampouco o

rumo inicial de nosso raciocinio. Logo no inicio dos Tépicos, Aristoteles diz que se trata de

[...] encontrar um método de investigacdo gracas ao qual possamos raciocinar,
partindo de opinides geralmente aceitas, sobre qualquer problema que nos seja
proposto, e sejamos também capazes, quando replicamos a um argumento, de evitar
dizer alguma coisa que nos cause embaragos (ARISTOTELES, 1973a, p. 11).
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Um pouco mais além, Aristételes (1973a, p.12) dird que a finalidade do seu tratado
sdo trés: “o adestramento do intelecto, as disputas casuais e as ciéncias filosoficas”. Trata-se,
portanto, nos Topicos, assim como por todo Organon, de encontrar uma ferramenta que,
diversamente dos sofistas, ndo esgote seu esforco retorico na arte da persuasao, mas que se
paute por um raciocinio légico que persiga a verdade como um principio de ndo contradicao,
evitando o erro, e excluindo dissonancias, ambiguidades e ambivaléncias. Ndo € por outro
motivo que o Organon é pensado como uma alternativa segura que, por um lado, combata a
retorica dos sofistas, destituida de uma pretensdo de verdade, e, por outro lado, supere
também a dialética que procurava encontrar as definicbes de uma espécie pelo método de
sucessivas divisdes do género a que um determinado ser pertencesse. No limite, 0 método
dialético platdnico, por se pautar em opiniGes provaveis, que somente encontrariam certeza
ultima na suposi¢ao do “Bem” como garantia de todo percurso dialético, teria um viés
probabilistico que ndo alcancaria a verdade como um universal de carater irrefutavel.

Para Aristoteles, trata-se de pensar a l6gica como uma forma irretorquivel de regrar o
pensamento no uso da linguagem, deslocando a verdade do seu locus platdnico transcendente
para assenta-la na demonstracdo de uma realidade imanente. Poder-se-ia dizer que, uma vez
descartada, desde Platdo, a aporia ontoldgica de Parménides e Zendo que ndo admitiam a
contradicdo do ser, impossibilitando no limite seu préprio movimento, Aristoteles pretende
encontrar na légica formal a base de um método de investigacdo cientifica que supere o nivel
instavel das opinides e das convencgdes da linguagem, sem, contudo, incidir na transcendéncia
de um mundo das ideias. Para tanto, precisa encontrar na identidade do ser um principio
universal que, por um lado, sustente um raciocinio légico que permita realizar inferéncias
verdadeiras e, por outro lado, ndo solape o movimento inerente a prépria natureza do ser.

A linguagem, portanto, deve possuir um rigor formal que consiga tanto prescindir
dos conteddos empiricos como absorvé-los em si mesma. Assim, ndo pode escapar ao
designio tanto socratico como platdnico de buscar no conceito, na definicdo de uma coisa, as
regras de conducdo do espirito a verdade. No entanto, para que a definicdo ndo esgote em si
mesma as regras de linguagem, € preciso avancar além do imobilismo em que permaneceu
Platdo com suas concepc¢des miméticas que ligavam o mundo sensivel ao mundo das ideias.
Afinal, a simples constatacdo da identidade de uma coisa ndo é suficiente para defini-la sendo
recorrermos & conversibilidade de suas propriedades: “E evidente que nada que possa
pertencer a alguma outra coisa que nao seja A ¢ um predicado conversivel de A [...]”, afirma
Aristételes (1973a, p. 14), de modo que se possa definir algo a partir de suas propriedades

intrinsecas sem esgotar sua definicdo no imobilismo de um nome proprio.



LOPES, Ensaios Filosoficos, Volume XXI — Julho/2020

Uma ‘propriedade’ ¢ um predicado que ndo indica a esséncia de uma coisa, e,
todavia, pertence exclusivamente a ela e dela se predica de maneira conversivel”. Assim como
“Um ‘género’ ¢ aquilo que se predica, na categoria de esséncia, de varias coisas que
apresentam diferengas especificas” e, por fim,

Um “acidente” ¢ alguma coisa que, ndo sendo nada do que precede — isto €, nem
uma defini¢do, nem uma propriedade, nem um género —, pertence, no entanto, a
coisa; algo que pode pertencer ou ndo pertencer a alguma coisa, sem que por isso a
coisa deixe de ser ela mesma [...] (ARISTOTELES, 1973a, p. 14).

No entanto, até aqui, permanecemos inconclusos do que venha ser a identidade sendo
a definicdo. Adiante, Aristoteles (1973a, p.16) confere a identidade trés sentidos: numeérico,
especifico e genérico. O numérico diz respeito aos diversos significantes que um mesmo
referente assume linguisticamente a que poderiamos chamar de sindénimos. O sentido
especifico provém da identidade de sua espécie, quando usamos 0 mesmo nome como signo
para um conjunto de referentes diversos em sua existéncia singular, porém idénticos em sua
classificagdo como, por exemplo, quando dizemos “homem” ou “cavalo” para nos referirmos
a quaisquer singularidades que atendam a essa definicdo. E, por fim, de uma forma mais
ampla, o género abarca um sistema classificatorio que abrange singularidades e nomes
diversos, mantendo, contudo, sua identidade num conjunto mais amplo que propriedades que
lhe sejam comuns, como “homens” e “cavalos” dentro do género animal. Tal paradoxo — que
faz depender a definicdo de um conjunto de propriedades que somente se demonstrariam por
um meétodo indutivo sem o necessario rigor formal — ndo se concretiza em Platdo porque ele
remete a identidade para um plano transcendental, ndo sujeitando a ideia a um conjunto de
predicados sendo a uma pura forma, a uma ideia, a um conceito jamais plenamente
conversivel em matéria ou imagem na medida em que o que é passivel de percepcdo é uma
copia sempre infiel dessa realidade transcendente e inteligivel unicamente pelo pensamento
abstrato (intelecto).

A nosso ver, a proposicao desse sistema classificatorio tende a conduzir a nogéo de
identidade a uma paradoxal indeterminacdo na medida em que a definicdo de alguma coisa
ndo se reduz efetivamente a nenhuma classificacdo proposta, seja género ou espécie, assim
como tampouco as propriedades e os acidentes a definem; mas também, por outro lado, a
definicdo de algo se apoia em um conjunto de predicados conversiveis, ou ndo, a prépria
coisa. Assim, dizer que o homem é do género animal, ndo define o homem, porque este
género comporta outras espécies que ndao o homem. A definicdo exige, portanto, que 0s
sistemas classificatorios se fundamentem em propriedades, mas estas, por seu turno,

dependem da inducdo para se demonstrarem verdadeiras, pois se é propriedade exclusiva e,
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portanto conversivel, do homem “ser capaz de aprender gramatica”, além de ser um predicado
qgue ndo indica esséncia do homem — pois, o préprio Aristoteles assim o coloca — tal
propriedade depende da inferéncia de que todos os homens sejam capazes de aprender
gramatica, algo empiricamente indemonstravel no ambito de sua desejavel universalidade.

O mundo transcendente das ideias livra Platdo da responsabilidade de demonstrar a
veracidade empirica de sua teoria, no entanto, a perspectiva imanente de Aristoteles lanca a
identidade numa provisoria indeterminacdo, pois a defini¢do, ou seja, o conceito para Platéo,
embora sendo a identidade da coisa, precisa encontrar correspondéncia imediata no mundo
material. Torna-se, portanto, necessario ancorar a identidade em pressupostos metafisicos que

justifiquem o carater meramente classificatério da observagao empirica.

Uma metafisica da imanéncia:

Pode-se presumir que a metafisica aristotélica impde-se justamente para confirmar a
realidade dos seres sobre 0s quais se discursa, evitando-se o risco de confundir a ciéncia (a
episteme) com um mero exercicio retdrico dotado de coeréncia interna, uma mera
interpretacdo ou semidtica, ou ainda, e evidentemente, uma mera crenca ou iluséo.

Certamente, a verve classificatéria ndo esgota a ambigdo do projeto aristotélico que
se sustenta antes na primazia ontoldgica do “ser enquanto ser” do que na linguagem ou
mesmo nas abstracfes matematicas. Ou seja, ha antes o pressuposto de que o ser guarda
intrinsecamente uma identidade que o define, mas sua definicdo ndo decorre de uma
arbitrariedade do signo linguistico, pois persiste em Aristoteles a suposi¢cdo platonica que o
conceito — a ideia ou o significado — mantenha, sendo uma antecedéncia, uma autonomia com
relacdo ao significante. Assim, para superar a indole meramente classificatdria dos Topicos e
encontrar a definicdo do “ser enquanto ser”, ou seja, a realidade do ser, garantindo que os
conceitos ndo sejam convengles arbitradas pelo espirito humano sem guardarem
necessariamente um vinculo com o mundo fisico, Aristételes langa mdo de um sistema de
causas que passa entdo a organizar “a existéncia das substancias”

Além da “forma™, ja proposta por Platdo, Arist6teles (1973b; 1994; 2002) atribui
outras trés causas aos seres: material, eficiente e final, sendo esta a principal garantia do devir,
mas tampouco sem descartar o “Bem” como causa Ultima do movimento. Ora, ao fazer esta

manobra, Aristdteles instaura uma espécie de algoritmo — um ex machina — na ordem do

2 Aristoteles (1973b, p. 216) refere-se a forma como substancia ou “giiididade” (do latim “quidditas™) a que
podemos traduzir por esséncia.
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mundo, justificando 0 movimento por um principio antes ético que Idgico ou racional, como

notamos logo nas primeiras linhas da “Etica a Nicomaco™:

Se, pois, para as coisas que fazemos existe um fim que desejamos por ele mesmo e
tudo o mais é desejado no interesse desse fim; e se é verdade que nem toda coisa
desejamos com vistas em outra (porque, entdo, 0 processo se repetiria ao infinito, e
inatil e vdo seria nosso desejar), evidentemente tal fim serd o bem, ou antes, o sumo
bem (ARISTOTELES, 1973c, p. 249).

Ainda que Aristoteles aqui se refira a préxis das agdes humanas, nota-se
explicitamente a correlagdo entre a finalidade e a utilidade na justificativa do movimento dos
seres, denotando a inseparabilidade entre a epistemologia (como ciéncia do verdadeiro), a
ética (como reflexdo moral) e a politica como traco da filosofia grega. Traco significativo se
também pensarmos que o logos, como invengdo grega, cumpre uma funcdo politica na
constituicdo da polis grega

O que implica o sistema da polis é primeiramente uma extraordinaria preeminéncia
da palavra sobre todos os outros instrumentos do poder. Torna-se instrumento
politico por exceléncia, a chave de toda a autoridade no Estado, o meio de
comando e de dominio sobre outrem. [...] Entre a politica e o logos, ha assim
relacdo estreita, vinculo reciproco. A arte politica é essencialmente exercicio da
linguagem; e o logos, na origem, toma consciéncia de si mesmo, de suas regras, de
sua eficacia, através de sua funcéo politica (VERNANT, 1984, p.34-35).

Opondo-se a narrativa mitica e a oralidade, “[...] é a escrita que vai fornecer, no
plano propriamente intelectual, o meio de uma cultura comum e permitir uma completa
divulgacao de conhecimentos previamente reservados ou interditos” (Vernant, 1984, p.36).
Por fim, é constituindo-se enquanto logos — enquanto discurso normativo — que a
inteligibilidade do real serd possivel, possibilitando a escrita cumprir sua fungdo de
publicidade, denotando, mais uma vez, a estreita vinculacdo entre epistemologia, ética e
politica na origem do projeto filosofico.

A metafisica aristotélica aparece tanto quanto a platbnica como um projeto ético e
politico em que certamente a epistemologia que o legitima ndo escapa desse designio. A
diferenca ¢ que Aristoteles coloca o “Bem” acomodado nas agdes éticas que se pautam na
prudéncia, no meio termo entre as paixdes que nos desestabilizam, assim como assenta o
devir no aprimoramento, ou melhor, na atualizacdo de poténcias que se realizam em funcéao de
uma finalidade que, em Ultima instancia, € o bem ou felicidade, enquanto Platdo tende a
reduzir o movimento a um processo antes intelectual que de transformacdo material. Deste
modo, a imanéncia aristotélica, estruturada em rigidas hierarquias, ndo cabem desvios de
percurso que justamente possibilitariam a criacdo do novo e de diferencas (como as teses

evolucionistas defendem), mas apenas a atualizacdo daquilo que ja é e sempre serd, pois, a
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matéria é o lugar das poténcias, enquanto a forma subsiste, tal como para Platdo, como lugar
da identidade.

O ser e 0 movimento: um paradoxo:

Aristételes (1995) define a natureza como um principio do movimento e da mudanca.
E segue dizendo que uma mesma coisa, uma mesma substancia, pode estar em ato e poténcia.
A partir da concepgdo aristotélica de movimento, podemos inferir os primeiros possiveis
tracos de ambivaléncia na filosofia aristotélica. Ora, algo que pode estar na condi¢éo ativa e
passiva respectivamente de movente e movido apresentaria tracos possiveis de ambivaléncia.
E verdade que Aristoteles ndo evidencia que o movimento altere a esséncia do que “é em si
mesmo” sendo “enquanto movivel”, porém se admitimos que a agdo de uma causa externa nao
estd determinada a agir desta ou daquela forma, sobre este ou aquele objeto de anteméo, ou
seja, se a acao, por ser externa ao objeto, é de certo modo imprevisivel, entdo podemos supor
um indice de casualidade ou aleatoriedade a todo movimento de atualizacdo. Ou seja, se uma
semente é potencialmente uma arvore, esta ndo viria a ser sem a acdo de forgas exteriores que
possam atualizar esse movimento e, portanto, a identidade ndo passaria de um momento de
descontinuidade do movimento.

Embora Aristoteles (1995, p.80) coloque o movimento como ‘“‘atualidade do
potencial” assumindo uma primazia do ser diante do devir, podemos também conjecturar se o
ser ndo seria apenas um momento do movimento infinito da natureza, definindo-se por um
conjunto de propriedades, mas também por uma série de acidentes igualmente constituintes do
ser enquanto “ser em movimento”. Neste caso, poderiamos supor que a defini¢ao do ser
enquanto “idéntico a si mesmo” seria contraditoria com o proprio movimento do ser em seus
processos constantes de mudangas, de atualizagdes. Supor o “ser enquanto ser” desprovido de
sua historicidade, seria supor um ser incapacitado de atualizar-se, negando suas poténcias e
sendo apenas em ato, ja que, para atualizar-se, o ser precisa ser movido por algo movente. O
“ser em movimento”, portanto, jamais poderia ser idéntico a si mesmo, pois ele se atualizaria
em suas relacdes e interacGes com os outros para vir a ser. Ou entdo, teriamos que admitir que
o “vir a ser” transforma o ser em outro ser, N0 Mais permanecendo 0 mesmo, estabelecendo
os limites entre aquilo que ¢ A, aquilo que foi A’ e aquilo que sera A”’.

Ao tratar das falacias da indivisibilidade em sua “Refutacdo a Zenon”, Aristoteles
(1995, p. 233) insinua que 0 movimento é distinto de uma somatoria de “agoras” indivisiveis.

Ora, se o tempo ndo ¢ composto de “agoras” indivisiveis, em unidades autonomas de
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presenca, sendo um continuo, por que o ser poderia ser decomposto em identidades
substanciais, essenciais, que lhe definem em “ser enquanto ser” para além de seus acidentes
ou mesmo de suas propriedades? N&o seria paradoxal supor uma identidade permanente ao
ser, negando-lhe camadas, estratos, misturas, que igualmente Ihes constituem? Seria possivel
ainda admitir uma “metafisica da imanéncia” que atribui o imutdvel como essencial as
substancias cujas existéncias estdo imersas numa natureza que se define por seu movimento?
N&o seria sem tempo perguntar a que, afinal, remete a identidade do ser se ndo séo
sequer as propriedades que Ihe sdo conversiveis que as definem? Seria a forma entdo o mesmo
que sua finalidade? Retomemos 0s Topicos. Nele, Aristoteles (1973a, p. 14) afirma que “[...]
mostrar que as coisas sao idénticas ndo basta para estabelecer uma defini¢do”, sugerindo que a

defini¢do exige um processo argumentativo que justifique a identidade do idéntico.

Descobrir as diferengas das coisas nos ajuda tanto nos raciocinios sobre a identidade
e a diferenca, como também a reconhecer a esséncia de cada coisa particular. Que
nos ajuda a raciocinar sobre a identidade e a diferenca, € evidente: pois, apés
descobrirmos uma diferenca qualquer entre os objetos que temos diante de nds, ja
teremos mostrado que eles ndo sdo 0 mesmo; e ajuda-nos a reconhecer 0 que é uma
coisa, porque geralmente distinguimos a expressdo propria da esséncia de cada coisa
particular por meio das diferencas que Ihe sdo proprias (ARISTOTELES, 1973,
p.27).

Seguindo este raciocinio, podemos conjecturar que a procura sistematica pela
identidade por um processo de eliminacdo das diferencas, no limite, nos levaria a
singularidade absoluta da unidade, destruindo a proposicdo de sistemas classificatorios
baseados em géneros e espécies. No entanto, a busca pela identidade como dispositivo

analitico tem como objetivo a busca pelo universal

O exame da semelhanca é Gtil tanto para os argumentos indutivos como para 0s
raciocinios hipotéticos, bem assim como para a formulago de definiges. E (til para
0s argumentos indutivos, porque é por meio de uma inducdo de casos individuais
semelhantes que pretendemos pdr em evidéncia o universal; e isso nao é facil
quando ignoramos os pontos de semelhanca. E (til para os raciocinios hipotéticos
porque, entre semelhantes, de acordo com a opinido geral, o que é verdadeiro de um
é também verdadeiro dos demais (ARISTOTELES, 1973a, p. 27).

Ora, dizer que “o que ¢ verdadeiro de um” nao implica que seja “verdadeiro dos
demais”. Como se sabe, o método indutivo, embora capital para o desenvolvimento do
conhecimento cientifico, ndo pode alcancar a pretensdo sendo probabilistica da certeza.®
Aristételes poderia ndo o saber — embora, 0 soubesse —, mas tampouco era um empirista
radical. A inducdo se trata antes de um processo para se alcancar a sintese que se concretiza
pelo intelecto em conceito universal. No entanto, diversamente de Platdo, a universalidade do

conceito ndo € substancial, ou seja, ndo traduz a existéncia de um ser ideal e universal, mas,

® Além do mais, tal raciocinio conduz & suposigdo de que haja uma identidade possivel do singular, hipétese
que Aristdteles ndo busca aventar.
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apenas a estrutura comum e inerente aos seres existentes que sdo maultiplos e diversos. Para
Aristételes, portanto, a realidade é constituida por seres singulares e mutaveis, nao
compartilhando da tese imobilista da qual Platdo € herdeiro.

A identidade de um ser, de alguma coisa, tal qual primeiramente formulada por
Parménides ao defender a tese do imobilismo, ndo pode comportar a mudanga, 0 movimento.
Portanto, a dificuldade que Aristoteles encontra neste sentido € de sustentar a concepgéo de
uma natureza que é movimento (kinésis) e, ao mesmo tempo, buscar um conceito universal
que ndo seja resultado nem de uma convencdo linguistica, nem mera construcao subjetiva do

intelecto, mas que encontre paralelo na estrutura inerente dos objetos.

Na ontologia de Parménides, o ser corpdreo era a Unica determinacdo da existéncia
e, portanto, o ser absoluto. Donde a ilagdo de que o0 que ndo é corporeo ndo existe,
ou, por outras palavras, 0 ndo-ser ndo existe, 0 Universo é o ser pleno, e 0 vazio em
parte alguma se da porque é idéntico ao ndo-ser (ARISTOTELES, 1973b, p. 220,
nota 65).

Ora, se a realidade é constituida de seres singulares, como encontrar por semelhancas
géneros ou espécies universais sendo pela exclusdo de certas diferencas? E quais seriam 0s
critérios para escolher certas e ndo outras diferengas sem, contudo, compactuar com um
processo evolutivo — como parecia ser o caso de pré-socraticos como Anaximandro de Mileto

ou Empédocles de Agrigento — que integrasse as diversas espécies no mesmo fluxo?

Um sistema explicativo ancorado em especulacdes metafisicas:

O método indutivo na busca de universais resvala, portanto, em dois obstaculos: o
aparente imobilismo das estruturas corpéreas levadas em consideracdo na analise dos
singulares, e, sobretudo, a impossibilidade intrinseca de matematicamente atingir 0s
necessarios 100% de probabilidade para alcancar a universalidade. No entanto, ndo reside
unicamente no método indutivo a limitacdo da busca pelo universal, mas também no &mbito
da logica formal formulada por Aristételes. Na verdade, para que haja eficacia ontolégica, o
sistema ldgico de Aristoteles teria que estar estruturado na interdependéncia dos métodos
indutivo e dedutivo.

Ha que se ponderar que o método dedutivo, em que basicamente se constitui a l6gica
formal aristotélica com seus silogismos, apresenta suas limitagbes no que tange aos
conhecimentos anteriores a toda demonstracao e que, como tal, sdo considerados axiomaticos,
ou verdades indemonstraveis. Além do mais, embora Aristoteles proponha quatro tipos de
causas necessarias para 0 conhecimento cientifico, os silogismos constituem-se de

proposicBes apoditicas, ou seja, demonstraveis, e, portanto, necessarias em seu valor de
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verdade. Ora, a causa eficiente (ou motriz) e a causa final, como supdem diferentes momentos
(anterior e posterior) a um determinado evento que se esta considerando nas proposi¢ées, ndo
podem participar da ilacdo silogistica, restando, portanto, apenas as causas material e formal a
posicdo de simultaneidade entre as proposicdes em jogo. No entanto, a causa material,
Aristoteles ndo lhe confere uma “necessidade intrinseca” que apenas a causa formal, enquanto
silogismo apoditico, teria ao ser a Unica a fazer a conexao necessaria com as proposi¢des em
jogo. Ao proceder dessa forma, Aristoteles livra-se da futura critica empirista radical que seria
feita por David Hume que é cético quanto a universalidade da causa motriz, julgando-a antes
forca do hébito ou de um psiquismo. No entanto, ao restringir os silogismos a causa formal,
se, por um lado, Aristdteles consegue comprovar sua validez, por outro lado, pouco contribui
para estabelecer a relacdo légica desejavel entre a linguagem e a realidade empirica, pois 0s
juizos analiticos se limitam a derivar conclusdes que ja estavam implicitas nos conceitos
previamente utilizados nas premissas, tornando a Idgica formal antes um exercicio mental do
gue um raciocinio capaz de demonstrar o liame necessario entre os conceitos e a realidade
empirica. Por outro lado, o0 método dedutivo incide sobre a limitacdo de ter suas conclusdes
legitimadas apenas se as premissas estiverem certas, pois dizer que “Socrates ¢ mortal”
depende da certeza de que “todo homem seja mortal” e de que “Socrates seja homem”,
tendendo a reduzir o raciocinio ldgico a um mero jogo de convencgdes linguisticas.

A validade do método cientifico, na medida em que deve ser demonstravel, carece,
entdo, partir de axiomas e principios, assim como de definicdes precisas. Tais definices,
contudo, dependem do rigor do método indutivo para que ndo sejam meras convencoes
alcancando a realidade empirica dos objetos a que se referem. Cria-se, entdo, um circuito que,
por um lado, supde a coeréncia interna da légica formal contida no método dedutivo, e, por
outro lado, faz depender a certeza de seu resultado das inferéncias corretas que o método
indutivo deve fazer a partir das sensagdes colhidas na observacdo do mundo empirico.
Entenda-se por “correto” aqui, a adequacdo do conceito abstraido pelo intelecto com a
realidade empirica do objeto analisado.

Para Aristoteles, o universal é uma intuicdo do intelecto ao fazer uma sintese das
sensacOes experienciadas, conjugando, portanto, os dados empiricos com certa capacidade
transcendental do espirito em realizar uma apreensao imediata da realidade com esse conceito
universal. Trata-se de um processo de abstracdo das impressdes ou marcas ndo apenas
registradas na memoria, mas sintetizadas num conceito, num signo hibrido de presenca e

auséncia, capaz de cumprir sua funcdo de universal. Depura-se das sensaces todas as

I
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caracteristicas singulares e acidentais do objeto, inclusive as potenciais, para se atingir
unicamente sua forma.

Ora, nesse processo de “sintese” ou “depuragdo”, que se parte da observagao dos
singulares para se atingir os universais, as eventuais ambivaléncias constataveis no plano
empirico perdem-se integralmente na definicdo que, como admite Aristoteles nos Analiticos
Segundos, ndo é demonstravel. Assim como a definicdo ndo é demonstravel, também n&o o é
a “ndo-contradi¢do”, uma vez que uma estd formalmente ligada a outra. Neste processo, 0
“terceiro excluido” é todo o ruido, toda a forma de dissonancia, toda a ambivaléncia
constatavel a partir da singularidade dos seres em seu mundo empirico.

Por fim, h& o carater ontoldgico que as nogdes de “ser” e “ndo ser” carregam desde
os primordios da filosofia, alcangando o registro da linguagem pela dialética plat6nica e que a
l6gica aristotélica ndo consegue de todo se desvencilhar. Ora, sabemos que Aristételes
desejava superar a imprecisdo da linguagem dialética pela légica, mas, no entanto, sua l6gica
ndo apenas herda como acentua o aspecto binario contido nos principios de identidade e
contradi¢do. Assim, quando dizemos “branco” e “preto”, de fato, ndo poderia haver o “cinza”,
porque o Cinza seria apenas o “resultado” da contradicdo entre ambos, posto que o “cinza”
ndo € possivel como “em si”, sendo como intermedidrio entre uma espécie de “branco
absoluto” e “preto absoluto”, de modo que toda a mudanga decorreria do “conflito” entre
esses extremos. (Aristoteles, 1973a; 2007).

O que podemos admitir como existente ¢ aquilo que “ndo ¢” seja denominado como
“diverso” na medida em que o “ndo €”, enquanto contradicdo ao que “¢€”, ndo possui estatuto
ontologico: “[...] de fato, o diferente ndo ¢ a negacdo do idéntico e, portanto, ndo se predica
das coisas que ndo sdo (destas, ao contrario, se predica o ndo-idéntico), mas de todas as que
sdo, porque tudo o que existe e que é um, naturalmente € um ou nao-um relativamente a algo
diferente” (Aristoteles, 1994, p. 404; 2002, p.449). Sendo a diferenca e a diversidade coisas
distintas, o diferente ndo comporta a existéncia sendo o diverso enquanto singular, o que
implica dizer que a ambivaléncia encontra-se excluida nesses termos.

Ora, se admitimos o idéntico, devemos também acolher a contradi¢do e, a partir
desta, excluir quaisquer terceiros. A partir dessa assertiva do idéntico, nem os atributos nem
suas respectivas contradigdes podem logicamente ser predicadas simultaneamente a um
mesmo sujeito. Ora, o raciocinio légico de Aristételes é irretocavel enquanto regras da
linguagem sem as quais o discurso cientifico estaria comprometido, e, possivelmente, a
propria comunicacdo enquanto um sistema de signos. No entanto, a preocupacdo de

Aristételes ndo se esgota em estruturar e legitimar regras de linguagem, mas, sobretudo,

I
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regras do pensamento que possam traduzir a suposta inteligibilidade do real com absoluta
precisdo. Porém, o principio de ndo-contradicdo implica um circulo vicioso, pois ndo se pode
prova-lo positivamente na medida em que é pressuposto a toda prova. Por exemplo, “o
homem ndo é um ser ndo-racional” ndo é demonstravel, mas se afirmo que “o homem é um
ser racional” posso demonstra-lo, apresentando como prova o fato de que “o homem nao pode
ser “ndo-racional”, mas desde que também possa estar certo de que “o homem ¢é um ser
racional”. Assim, ndo posso refutar o principio de nido-contradicdo, pois, ao fazé-lo, estaria
anulando a validade de minha prépria assertiva. Deste modo, a exigéncia de todo silogismo
acaba se concentrando na validade do conceito, ou seja, em sua capacidade de definir a coisa

a que se refere.

Seria possivel uma ciéncia dos singulares?

Embora Aristoteles negue a necessidade de redugdo ao infinito da prova, sua
concepcao de deus como primeiro motor (causa motriz), aliada a concepcdo de causa final,
parecem dizer o contrario, ou melhor, parecem suspender essa necessidade de regressdo ao
infinito através de uma conjectura improvavel. Pois, se todo movimento provém de uma causa
externa que, em ato, atualiza a poténcia de outra, e se 0 que justifica 0 movimento de
atualizagdo é uma causa final, entdo a primeira verdade e a primeira defini¢cdo, portanto,
recaem sobre um primeiro motor: deus.

Né&o fosse a causa final, a teoria do ato e poténcia poderia recuperar a ambivaléncia
excluida de modo produtivo, ou melhor, criativo, pois o principio de contradicdo serve
basicamente para que se confirme uma identidade previamente estabelecida, mas, se a
contradicdo fosse absorvida por forca do acaso — e ndo de uma necessidade determinada pela
identidade —, o devir em poténcia poderia gerar algo diferente do que o previsto.

A suposicdo dialética de que haja necessariamente 0s pares positivo e negativo —
desde que se assumisse também a identidade do negativo, do outro — para que haja
movimento permitiria esse raciocinio, no entanto, a concepcao aristotélica de ato e poténcia
parece anular essa possibilidade na medida em que o “ndo ser” nao tem sustentagdo
ontoldgica diante do fato de que os aspectos acidentais — ou virtuais — de uma substancia
estarem inscritos no ser como algo que deve ser atualizado. A poténcia, enquanto virtualidade,
enquanto acidente, ndo define o ser sendo justifica 0 movimento proprio a natureza. Suposi¢do
que pode nos levar a inferéncia que todo movimento apenas € justificavel em nome de uma

finalidade porquanto, “em si mesmo”, o devir ¢ apenas uma espécie de correcao de uma
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indeterminacdo das proprias singularidades existentes. Deste modo, as categorias de género e
espécie aparecem como superiores as proprias (in) determinacdes dos seres que, enguanto
singulares que poderiam ter sua existéncia imanente assegurada, constituem-se de acidentes —
ou mesmo propriedades — indesejaveis na medida em que o desejavel seria unicamente a
definicdo de género por assegurar uma suposta universalidade.

A ciéncia que, portanto, Aristoteles erige como um sistema acabado, envolvendo
metafisica, epistemologia, ética e politica, € uma ciéncia dos universais. Uma ciéncia pronta
que ndo se contenta em se esgotar no mundo transcendental, sendo supostamente aplicavel e
validada no mundo imanente da experiéncia empirica. No entanto, cabe notar que se 0s riscos
de erro do método indutivo podem ser controlados por variaveis estatisticas, 0s equivocos do
método dedutivo, estruturados em torno de uma logica formal tém se mostrado incorrigiveis
por acabarem por, sendo formatar, legitimar o pensamento binario que exclui os acidentes e as
virtualidades da fala comum. Neste sentido, mesmo que a linguagem possua uma ontogénese
estruturada em torno de formas binarias, decorrente que seja de formas de pensar
estruturalmente binarias, a consolidacdo da razdo como binaria — entendida como logos que se
faz nomos — ira condicionar o raciocinio a um habito que inevitavelmente exclui as formas de
ambivaléncia contidas no proprio ser enquanto singularidade existencial. Neste caso, teriamos
uma concepcao de ciéncia igualmente condicionada a pensar seus objetos a partir de uma
epistemologia que vé tanto seu sujeito — observador — quanto seu objeto como identitarios,
quando, na verdade, mesmo em AristOteles essa condigdo nao existia, pois a universalidade,
para ele, seria antes um exercicio de abstracdo do intelecto que um fato da natureza®.

Se pensarmos que o enfrentamento a retdrica dos sofistas levou Aristdteles a escrever
sua propria Retdrica como uma arte que deveria se elevar além da mera persuasdo, em que 0
compromisso com a ética (ethos) e com o raciocinio I6gico (logos) deveria ser, a0 menos, tdo
eficaz quanto os efeitos excessivos do convencimento pela emocdo (pathos), entdo € nesse
ambito que devemos igualmente pensar que seus resultados se tornaram mais palpaveis na
proposicdo de estabelecer uma ordem aos discursos. No entanto, se se pode pensar todo
discurso como dispositivo de producdo de verdade, aniquilamos a especificidade do discurso
racional, 0 que ndo nos interessa em absoluto nessa investigacdo. Diversamente, 0 que se

pretende mostrar é o quanto o principio de identidade é antes — ou, a0 menos, se tornou — um

* Trata-se de uma suposicdo, embora embasada, por Aristoteles ndo parecer ter dividas quanto ao fato do
universal ser resultado de um processo de abstracdo das coisas pelo intelecto, porém do reciproco — ou seja,
de que os universais tenham existéncia empirica — ndo parece estar tdo seguro. Ainda que tal inferéncia possa
ser contestada pelo fato de ser Aristoteles realista, ndo podemos nos esquecer que seu realismo € antes
epistemoldgico do que ontoldgico, nos moldes que, por exemplo, Toméas de Aquino se insere.
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estratagema, ou melhor, um artificio que se vale a linguagem cientifica como arma de
combate a retdrica dos sofistas do que uma necessidade imperiosa de um método rigoroso de
producdo de verdade. Algo que, de fato, apenas se confirma a partir da critica kantiana a
metafisica que é justamente onde, no limite, apoiam-se os principios de identidade e o de ndo
contradicdo para Aristoteles.

Ora, na medida em que Platdo rompe com o eleatismo ao admitir a existéncia do ndo-
ser como alteridade, e Aristdteles aprofunda essa ruptura ao acolher o movimento e a
multiplicidade como inerentes a natureza, 0 ndo-ser passa a existir, mas na condi¢do de
imitacdo — para Platdo — ou de poténcia ndo realizada, conjunto de acidentes, ou mesmo de
propriedades determinadas, mas ndo capazes de exprimir uma identidade — para Aristoteles.
Neste caso, a multiplicidade esta presente aos modos acidentais dos seres. Ainda que nédo 0s
defina, os modos de ser ndo representam quaisquer ameacas a identidade do ser que, ao que
parece, somente pode ser plenamente constatavel em ato. No entanto, nada, sendo deus, pode
ser apenas em ato, porque imutével e incorporeo. Supor, entdo, uma identidade, seria supor
apenas o ato, a auséncia de movimento, tal como a flecha de Zendo que sempre esta parada.

Semelhante raciocinio poderia ser aplicado as pretensdes do método indutivo em
extrair certezas absolutas provenientes do mundo empirico. Assim, por exemplo, quando
jogamos dados com suas faces numeradas de “1” a “6”, a chance de que possamos tirar “6” ¢
de uma em seis, no entanto, como se sabe, essa probabilidade opera apenas no registro da
perspectiva do infinito na medida em que os atos singulares estdo antes circunscritos ao acaso
e ndo a uma proposicao de cunho universal. Ou seja, posso jogar seis vezes o0 dado e tirar seis
vezes o numero “6” de modo que a probabilidade de 1/6 torna-se apenas absoluta num

horizonte de infinitas tentativas.

De certo modo, a légica probabilistica é o que baliza 0 método indutivo. Sua l6gica
baseia-se no raciocinio que, apds considerar um numero suficiente de casos particulares,
possa se extrair uma regra geral ou uma lei universal, e, para tanto, os desvios devem ser
excluidos. Ora, os desvios sdo justamente 0s casos particulares. Estes casos particulares,
verificados por sua vez no mundo empirico, sdo aqueles em que podemos perceber a
expressdao da ambivaléncia enquanto simultaneidade de atributos de um mesmo ser que,
isolados, podem apresentar contradicdo entre si. Se eu ndo posso dizer que Socrates seja, ao
mesmo tempo, crianca e adulto, ¢ porque defini “crianga” e “adulto” como termos
contraditorios de modo que s6 possa admitir um “adulto” no “Sdcrates crianga” como

poténcia, mas também porque “Socrates adulto” ndo possa comportar qualidades simultaneas
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de adulto e crianga. Ora, na medida em que as premissas do método dedutivo ou sdo
defini¢bes ou axiomas indemonstraveis, a ldgica aristotélica somente se sustenta plenamente
enquanto formal. Assim, as ambivaléncias que seriam proprias aos casos singulares sdo
eliminadas.

Por fim, consideramos que a identidade apenas possa ser concebida por um processo
de abstracdo do intelecto sem a desejavel comprovacdo empirica que Aristoteles
ambicionava®. Tal compromisso entre as palavras e as coisas apenas pode ser por ele firmado
basicamente por meio de dois expedientes: por especulacdes metafisicas que supdem causas
primeiras e finais; e por uma construcdo de uma Idgica formal que apenas confere identidade
ao par positivo — e ndo ao negativo. Em quaisquer dos casos, a impossibilidade de
ambivaléncia deriva da suspensdo do movimento inerente aos seres que somente podem ser
definidos em sua identidade enquanto estaticos, ou enquanto géneros ou espécies que,
efetivamente, ndo possuem existéncia sendo como universais, ou seja, cComo esséncias e ndo
existéncias. De fato, Aristdteles ndo reduz as singularidades das coisas existentes as esséncias,
negando-lhes a complexidade proveniente da mistura de suas propriedades, mas apenas
suspende essa entropia em nome de uma ordem que assegure a possibilidade de inser¢do num
sistema classificatorio que Ihe garanta, por sua vez, sua inteligibilidade. Inteligibilidade que,

em ultima instancia, é refém da linguagem.

Consideracoes:

Ao presumirmos que ndo apenas a inteligibilidade como a existéncia do real é refém
da linguagem, estariamos imputando a Aristoteles a pecha de defender o que desejava antes
refutar: que a realidade ontoldgica ndo é demonstravel — e, portanto, de @mbito meramente
metafisico — e que mesmo a epistemologica esta condicionada a linguagem. Ainda que, de
fato, o carater metafisico do seu raciocinio ndo lhe seja nada repreensivel, mas, ao contrario,
constitua-se no suprassumo desse modo de pensar filosofico, e que o condicionamento a
linguagem tampouco lhe pareca um empecilho na medida em que se impde a primazia do
pensamento, ndo se pode desconsiderar que a negacdo da ambivaléncia em seu projeto
filosofico tenha resultado ineficaz na tentativa de estabelecer um vinculo incondicional —
verdadeiro — entre as palavras e as coisas. Ao contrario, entre essas instancias ainda

permanece um abismo que justamente corresponde a categoria da ambivaléncia.

® Tratar-se-ia, a nosso ver, de um realismo epistemoldgico e ndo ontoldgico, como dissemos anteriormente em nota.
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Se dirigissemos nosso olhar as obras de cunho pratico de Aristoteles, como a Etica a
Nicdmaco, esse carater ambivalente do ser poderia, sem duvida, sobressair na medida em que,
muito diversamente de Kant, as acdes éticas dependem das circunstancias particulares em que
se apresentam ao ato, escapando do designio de uma lei universal. No entanto, ndo sendo esse
0 objetivo deste artigo, resta-nos admitir que o realismo epistemoldgico em que se situa
Aristoteles parece estar mais refém da linguagem do que pretenderia desejar diante da posicao
dos sofistas a quem buscava contestar. Quando se pretende estabelecer entre as palavras e as
coisas um laco indissolivel mediante um regime de verdade, ndo ha muito espago para que a
ambivaléncia venha a ser considerada como um trago caracteristico dos seres, mas apenas um
abismo intransponivel.

Desse abismo — diga-se —, as teorias da comunicacdo, cada uma ao seu modo, ndo
cessaram de tentar ultrapassa-lo como um obstaculo epistemolégico a ser removido — salvo
excegdes — na defesa de seus interesses. As teorias de cardter mais estruturalista, mais afeitas
as teorias da linguagem e que, portanto, prescindiam do compromisso com a realidade
ontoldgica dos seres, assim como as teorias da informacdo, ndo sustaram de buscar pela
transparéncia, pela fluidez da conversacéo, pela extincdo dos ruidos, em defesa da adequada e
conveniente interpretacdo do texto, ou da eficiéncia nos processos de emissao e recepcdo da
informac&o. Ja as teorias mais compromissadas com os regimes de verdade, preocupadas em
estabelecer um vinculo entre as palavras e as coisas, ndo puderam deixar de perseguir a
superacdo da ideologia na busca por uma monolitica verdade de carater identitario. Ambas
deflagraram uma guerra a ambivaléncia, a categoria do estrangeiro na comunicacdo. As
ambivaléncias estdo por toda parte, mas, por todo lado, procura-se exclui-las, ignora-las
surdamente, como se ignora 0 outro em sua positividade ontoldgica, pois 0s enunciados, 0s

argumentos, os discursos, todos falam, mas ndo ouvem.
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Considerac0es sobre a viabilidade de um Externalismo Prescritivo

Dra. Patricia Ketzer!

Resumo:

Historicamente a epistemologia tem definido conhecimento como universal e infalivel. Mas a
tradicdo ndo deu conta de resolver de forma suficientemente satisfatoria uma série de
questdes, dentre elas as objecdes céticas. Diante disso, reformulacbes no conceito de
conhecimento e de justificagdo tem sido admitidas, dando origem a novas abordagens em
epistemologia. Entre estas propostas encontram-se as teorias externalistas, das quais a que
mais se destaca € o confiabilismo, proposto por Alvin Goldman. O confiabilismo tem como
foco a descricdo das crencas justificadas, diferentemente das teorias internalistas, que
prescreviam condic¢des para justificagdo. Uma das principais criticas as teorias externalistas €
justamente o abandono de uma epistemologia prescritiva. Este trabalho visa apresentar
brevemente o externalismo epistémico, com o objetivo de avaliar quais suas contribuigoes
para os debates sobre justificacdo, centrando-se, principalmente, na objecdo da perda de
normatividade, decorrente da caracteristica descritiva da teoria. Sera apresentada a resposta
que Alvin Goldman formula a essa objecéo, para enfim sugerir que o externalismo é capaz de
dar conta dos problemas deixados em aberto pela tradi¢do internalista em epistemologia.

PALAVRAS-CHAVE: Epistemologia; Justificacdo; Internalismo; Externalismo; Goldman; Prescricao.

Abstract:

Historically, epistemology has been defining knowledge as universal and infallible. However,
tradition could not solve, in a satisfactory enough way, a series of issues, like skeptical
objections. Considering it, some reformulations on the concept of knowledge and justification
have been accepted, originating new approaches to epistemology. Among these proposals,
there are theories of externalism, the most prominent externalist theory is the reliabilism,
proposed by Alvin Goldman. Reliabilism focus on the description of justified beliefs, unlike
internalist theories which prescribed conditions for justification. One of the main criticisms to
externalist theories is exactly the neglect of a prescriptive epistemology. This paper aims at
briefly presenting the epistemic externalism, with the objective of evaluating its contributions
to debates on justification. We chiefly center our research on the objection of normativeness
loss resulting from descriptive nature of the theory. We present Alvin Goldman’s answer to
this objection in order to, finally, suggest that externalism is capable of solving problems that
the internalist tradition of epistemology has left open.

KEYWORDS: Epistemology; Justification; Internalism; Externalism; Goldman; Prescription.
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A proposta externalista em justificacdo é decorrente das lacunas deixadas pelo
internalismo, uma tentativa de resolver os problemas derivados deste Gltimo. Trata-se de uma
nova forma de compreender a justificacdo, na qual o sujeito ja ndo é mais a nocédo central. O
externalismo defende que o agente doxastico ndo precisa ter acesso as razdes para crer.
Segundo seus defensores, se as crencas forem geradas por processos confidveis, a pessoa esta
justificada. O que causa a crenca é mais relevante do que as razfes para crer. Muitas vezes 0
agente doxastico pode ser incapaz de trazer a consciéncia as razfes para crer; no entanto, ele
esta justificado pois sua crenca foi formada por um processo confiavel. No externalismo nédo é
necessario que se tenha acesso cognitivo para estar justificado, de modo que as pessoas
podem estar justificadas em suas crengas mesmo sem saber dizer por que creem, 0 que ocorre
com criangas.

Dentre as teorias externalistas a que mais se destaca é o confiabilismo, proposto por
Alvin Goldman. Na tentativa de oferecer uma alternativa as lacunas deixadas pela tradicéo,
Goldman formula uma teoria que tem o objetivo de descrever crengas justificadas,
diferentemente das adotadas até entdo, que prescreviam condicGes para justificacdo.

O confiabilismo é formulado em termos nao epistémicos, para evitar a circularidade
presente em muitas defini¢des internalistas. Chisholm (1969) ja havia levantado a questdo de
que as definicbes propostas pela tradicdo sdo circulares, por utilizarem termos epistémicos
para definir conhecimento. Para ndo incorrer no mesmo erro, os confiabilistas definem
justificacdo a partir de termos naturais. Assim, crencas sao justificadas quando produzidas por
um ou mais processos confidveis. Estes processos sdo “mecanismos psicologicamente mais
basicos para formagao de crengas” (LUZ, 2005, p. 201).

O conceito de ‘processo’ ¢ aperfeicoado no decorrer da teoria confiabilista, sendo
que inicialmente Goldman considera apenas a defini¢do de ‘processos confiaveis’ para
justificacdo. Para estar justificado a crer basta que as crencgas da pessoa sejam oriundas destes
processos. Ja em Epistemology and Cognition (1986), Goldman introduz a importancia de
conceber a justificagdo a partir de um conjunto de regras, possibilitando, desta forma, um
externalismo prescritivo, ou seja, capaz de prescrever principios de acfes doxasticas. Neste
caso, a crenca sera justificada se for oriunda de um conjunto correto de regras, e este conjunto
tem de estar em conformidade com o estado cognitivo da pessoa. Um conjunto correto de
regras € definido como aquele que autoriza processos psicoldgicos basicos, os quais devem
dar origem ao maior nimero de crencas verdadeiras, em contrapartida as crencas falsas (Cf.
GOLDMAN, 1986).
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Goldman (1988) formula uma distin¢do entre justificacdo forte e fraca. Justificacdo
forte consiste em uma crenca justificada de modo que a crenca € bem formada, através de
métodos, processos adequados, apropriados ou convenientes. E, justificacdo fraca é aquela em
que o método ndo é confiavel, ou a0 menos ndo suficientemente, mas a pessoa ndo acredita
que o método ndo € confiavel, nenhum dos métodos que ela cré confidveis a levaria a
acreditar que o método em questdo ndo é confiavel, e ndo ha um meio confiavel de descobrir
que aquele método ndo é confiavel. Neste caso, a pessoa esta fracamente justificada a crer, e
por ser dificil de atingir uma justificacdo forte, ela ndo pode ser considerada responsavel por
sua crenca. Trata-se de responsabilidade epistémica, agentes doxasticos sdo responsaveis por
suas crencas, mas em casos de justificagcdo fraca ndo poderiam ser considerados culpados,
pois ndo hd meios para que cheguem a falta de confiabilidade do método, nestes casos, é
desculpavel que se creia em algo falso.

O confiabilismo, historicamente, ndo é prescritivo, isto é, ndo prescreve principios de
acdo conforme o0s quais se pode obter uma crenca justificada. Consiste em uma teoria que
descreve as crencas justificadas apos elas ja terem sido formadas. Assim, aquele que cré nao
precisa ser capaz de explicitar suas razfes, ou sequer afirmar que elas s@o oriundas de um
processo confidvel, 0 que ndo impede que ele esteja justificado ao crer.

No internalismo, para estar justificado a “crer que p” € preciso “crer que ‘cré que p’”,
um segundo nivel de crenga, no qual o sujeito estd consciente de sua crenga. Ja o externalista
ndo exige a consciéncia da crenca, nem sequer a consciéncia do processo que a forma. Luz
(2005) coloca de forma clara a principal diferenca entre internalismo e externalismo: que a
justificacdo da crenca se dé por algo interno ao agente doxastico o externalismo pode até
aceitar, o que ele nega é que o agente doxastico tenha de ter acesso as razdes, Ou a0 processo
justificatorio.

Uma das principais criticas dirigidas as propostas externalistas de justificacao € a de
que delas decorre um abandono da epistemologia prescritiva. Tradicionalmente a
epistemologia centrou-se mais em prescrever normas para orientar a aquisicdo de
conhecimento do que em descrever situacGes de conhecimento, e o externalismo se
caracteriza, em geral, pela descricdo de crencgas justificadas. Em funcdo desta critica Goldman
empenha-se em mostrar que o externalismo também pode prescrever normas relativas as
atitudes doxasticas. Segundo ele, o internalismo ndo é capaz de responder de forma adequada
a questdo sobre quais atitudes doxasticas sdo corretas, ou qual o conjunto de atitudes
doxasticas o sujeito deve seguir, desta forma, o externalismo apresenta-se como alternativa ao

problema.
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Considerando que os objetivos da epistemologia sempre estiveram centrados em
formular condi¢fes para que uma crenca seja considerada justificada, e/ou formular principios
de decisdo doxastica (doravante PDD), Goldman busca uma definicdo para tais principios,

com o objetivo de formular uma teoria da justificacdo. Deste modo, evidencia:

NOs podemos representar um PDD como uma funcéo cuja producdo (inputs), sdo
certas condicOes de um agente doxastico — por exemplo, suas crengas, campo
perceptual, e memodrias ostensivas — e cujos resultados (outputs) sdo prescrigcdes a
adotar (ou abster-se) desta ou daquela atitude doxastica — por exemplo, acreditar que
p, suspender o juizo com respeito a p, ou ter uma probabilidade subjetiva particular
em relacdo a p (GOLDMAN, 2001, p. 39).

Principios de decisdes doxasticas seriam a(s) norma(s) a serem seguidas para
formacdo de crencas ou outras atitudes doxasticas. Goldman assume dois dos objetivos mais
basicos em epistemologia, buscar a verdade e evitar o erro, como critérios para formular o
principio de decisdo doxastica.

Na busca por principios 0 mais comum é que busquemos algo que possa ser
universalizado, ou seja, valido para qualquer um que tenha a pretenséo de proferir afirmacdes
de conhecimento. Por isso, 0 autor assume que o PDD correto seria aquele que produz os
melhores resultados possiveis em relagdo aos critérios colocados, e que produz estes
resultados quando aplicado por qualquer ser humano. O PDD correto é o mais desejavel
possivel para qualquer agente doxastico, em vista dos resultados que produz. Trata-se de uma
concepcao externalista, visto que o principio é oriundo do mundo externo para ser aplicado
pelo agente em suas atitudes doxasticas. Assim, Goldman pressupde que o melhor PDD para
guiar decisGes doxasticas seria aquele recomendado por Deus, visto ser onisciente. Um
principio recomendado por Deus resulta em crencas verdadeiras e afastamento do erro
(GOLDMAN, 2001).

A epistemologia tradicional, por ser internalista, ndo aceitaria um PDD ditado de
fora. O préprio agente doxastico é que deve formular seus principios de acdo e decisdo, por
isso, ndo admitiria um PDD recomendado por Deus. Goldman objeta que para o internalista
ndo importa se o principio alcanca o melhor resultado possivel ao buscar a verdade e evitar o

erro, basta que seja certificavel a partir da perspectiva do sujeito. E exemplifica:

Para ilustrar o ponto, suponha um PDD proposto que consistisse em uma lista muito,
muito longa de proposicbes a serem acreditadas: proposicdes sobre eventos
individuais, estados de coisas, leis da natureza e assim por diante. Crencgas nestas
condicBes sdo prescritas incondicionalmente, independente dos estados cognitivos
do agente. Resumindo, as condi¢fes de producdo para este PDD sdo um conjunto
nulo. Além disso, supondo que todas as proposigdes prescritas nessa longa lista sao
verdadeiras. Isto torna este PDD um forte candidato ao PDD correto? N&o, em
absoluto, de acordo com o internalista. Isso é 0 PDD que um observador como Deus
poderia nos dar, ndo um tipo que nos legitimamente poderiamos dar a nés mesmos.
Mais cautelosamente, se nds estivermos em uma posicao de dar aquele PDD a nos
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mesmos, isso deve ser por que ndés temos usado algum outro PDD mais
fundamental, para assegurar o conjunto relevante de verdades. E aquele PDD mais
fundamental que deve ser proposto como o PDD genuinamente correto
(GOLDMAN, 2001, p. 43).

O argumento de Goldman contra o internalismo se fortalece na afirmacdo de que este
sempre resulta em definigcdes circulares quando tenta caracterizar um PDD. A formulacdo
internalista € a seguinte: “PDD X ¢ correto somente se: nds estamos justificados em acreditar
que X é o melhor possivel” (GOLDMAN, 2001, p. 44). A busca por um PDD é uma tentativa
de formular uma teoria regulativa de justificagdo, para isso ndo podemos utilizar termos
justificacionais, ou 0 maximo que conseguiremos é uma definicdo circular. E este o ponto
fraco do internalismo, suas definicbes sempre pressupdem ‘estar justificado’ e definir
justificacdo em termos de estar justificado é claramente circular.

Mesmo se mudarmos ‘estamos justificados a acreditar’, por ‘temos bases para
acreditar’ ou ‘estamos certificado que’, ndo eliminariamos a circularidade. E ao substituir
apenas por ‘acreditar’, o internalista cairia exatamente no que quer evitar: o PDD correto seria
definido “por acaso, por razdes erroneas ou por razao nenhuma” (GOLDMAN, 2001, p. 44).
O internalista s6 admite como principio aquilo que pode ser epistemicamente acessado por
nos, por isso ndo admite a concepcgdo externalista, que afirma, simplesmente, que o PDD
correto é aquele que é o melhor possivel (optimal).

Goldman questiona o uso do pronome nds, presente na definicdo internalista. O que
quer dizer este ‘nds’? Se ‘nds’ significa ‘todo mundo’, para X ser o PDD correto todo mundo
tera de concordar que X é o melhor PDD possivel. Mas, visto que tal consenso é impossivel
de ser adquirido esse é um requerimento alto demais para justificacéo.

Uma manobra bastante comum entre internalistas € a relativizagdo do ‘nds’ para ‘S
em um tempo t’ (um sujeito em um tempo qualquer), mas é pouco provavel que isto seja
capaz de resolver o problema. E bem plausivel supor que muitas pessoas sequer acreditem que
ha qualquer PDD que seja optimal. Muitos agentes doxasticos, em tempos determinados, ndo
tem em mente qualquer PDD que poderiam tomar como o melhor possivel, que produziria os
melhores resultados para suas atitudes doxasticas’. Isso acarretaria em agentes cognitivos que
ndo creem em nenhum PDD e por isso ndo tem nenhuma espécie de norma que regule suas
atitudes doxasticas. Mas, tal situacdo é tragica para os internalistas, que sempre defenderam

uma epistemologia prescritiva.

2 O termo que Goldman utiliza é de um PDD optimal, substituido aqui por ‘melhor PDD possivel’ ou ‘PDD que
produza os melhores resultados possiveis’.

I
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Para escapar desta objecdo os internalistas teriam de conceber um PDD que néo
consista em uma crenca atual, supondo um estado mental anterior, que permita ao agente
doxastico acreditar que X é o PDD correto. Neste caso, 0 sujeito ndo precisa ter uma crenca
atual, que justifica a crenga em questdo, ele precisa somente ser capaz de acessar a
justificacdo. Mas, o0 agente doxastico s6 poderia crer que X é o PDD correto se esta crenca
fosse formada com base em um PDD correto, visto que crer é uma atitude doxastica, que
necessita de um principio regulador. Supondo que para solucionar isso admitissemos que X €
autoprescritiva, o que acarretaria na seguinte formulagdo internalista: “PDD X ¢ correta para
S em t se, e somente se: se X € aplicado para producdes relevantes de S em t, X prescreve a
crenca em ‘X ¢ optimal”” (GOLDMAN, 2001, p. 47).

No entanto, a exigéncia internalista de que o agente doxastico tem que expor suas
razdes para crer pode ser um empecilho novamente, pois se 0 PDD for complexo, sera dificil
para S explicitar o que ele prescreve, e mais ainda se ele prescreve sua propria capacidade de
resultar no melhor possivel. Pode haver ainda o problema de mais de um PDD correto
contribuir nas producdes de atitudes doxasticas relevantes de S em t. E se ocorrer de elas
serem incompativeis entre si, mas ambas demonstrarem os melhores resultados possiveis para
S em t? Neste caso, elas acarretardo em atitudes doxasticas contraditorias. As reformulagdes
internalistas ndo conseguem apresentar solucGes para 0s problemas colocados por Goldman,
e, portanto ndo fornecem principios para as atitudes doxasticas.

Um dos argumentos pro-internalismo justificacional é sua comparacdo com o
internalismo em ética. Se pensarmos em termos de moral, teremos que concordar que nédo
consideramos que uma pessoa agiu moralmente bem se ela ndo estava consciente de que sua
acdo era moralmente boa, e sO a realizou por acaso, e ndo por questdes morais. Mas se as
razdes pela qual o autor da acdo considera que ela é moralmente boa forem completamente
irrelevantes do ponto de vista moral? Dai a exigéncia de que o agente esteja de posse da
justificacdo que o levou a agir (Cf. DANCY, 1990). Disto o internalismo epistémico deriva
que o agente doxastico sO pode estar justificado se ele puder explicitar as razbes que
justificam sua crenca, pois do contrario pode ser que suas razdes ndo sejam capazes de
justificar a crenca.

Goldman mostra que isso ndo basta para salvaguardar o internalismo epistémico,
retomando a questdo da relativizagdo, e comparando-a ao plano ético. Em ética, se esta
objetivamente certo quando realmente se satisfazem as condicdes para certeza moral, e se esta
subjetivamente certo quando o agente da crenca sugere que se estd objetivamente certo.

“Certeza subjetiva envolve relativiza¢do para as crengas e evidéncias do agente no tempo de
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acdo” (GOLDMAN, 2001, p. 48). Partindo de tal analogia poder-se-ia comparar a
relativizacdo em ética com a relativizacdo em epistemologia. Goldman sugere essa analogia
em decorréncia da concepcao de certeza subjetiva ser bastante plausivel em Etica.

Antes de aceitar tal comparacdo precisamos considerar como realmente se da a
certeza subjetiva em ética. Segundo Goldman h& duas formas de entendé-la: “(A) Agdo A ¢é
subjetivamente certa se, e somente se, 0 agente acredita que A é objetivamente certa; ou (B)
Acdo A é subjetivamente certa se, e somente se, 0 agente é justificado em acreditar que A €
objetivamente certa” (GOLDMAN, 2001, p. 48). A partir destas defini¢des o autor mostra que
certeza subjetiva, em ética, define-se a partir de termos epistémicos (como certeza), e toma-la
emprestada acarretaria em trazer a circularidade novamente para a definigdo de PDD correto
gue buscamos.

O principal argumento do internalismo € o de que a justificacdo parte de um ponto de
vista interno ao agente doxastico. Em decorréncia disto, o internalista defendera que o PDD
também tem de ser interno, pois o que regula as decises doxasticas do agente doxastico tem
de ser algo que parte dele préprio. Considerando isto, Goldman propde a seguinte formulagédo
de PDD correto: “PDD X ¢ correto se, € somente se: X ¢ o PDD apropriado para escolher se a
pessoa escolhe um PDD do ponto de vista interno” (GOLDMAN, 2001, p. 50). Esta
formulacéo ndo garante de forma nenhuma a exigéncia externalista de que o PDD correto seja
o melhor possivel, assim, fica mais claro o contraste internalismo/externalismo que Goldman
quer explicitar.

Uma objecdo que recai sobre o internalismo é que a escolha interna de um PDD, a
partir do ponto de vista do agente doxastico, requer um critério. E este critério é ele proprio
uma atitude doxastica baseada em uma escolha. Mas que atitude doxastica é essa que
permitird definir o PDD? Os internalistas consideram o ponto de vista interno como um ponto
de partida epistemoldgico, um ponto neutro, ja que nenhum PDD foi ainda definido como
correto. Entretanto, enquanto ndo ha PDD definido nenhuma atitude doxastica esta autorizada,
é exigido do agente doxastico que se mantenha neutro.

O internalismo rejeita as atitudes doxasticas oriundas de proposicdes
epistemicamente problematicas, e quaisquer atitudes doxasticas anteriores ao ponto de partida
epistémico. Goldman expde que, de um ponto de vista internalista, qualquer proposicao
contingente é vista como problematica. Frente a dificuldade de encontrar uma atitude
doxastica capaz de fornecer o PDD correto, 0 metodo cartesiano sugere a suspensdo do juizo.
Entretanto, suspender o juizo ndo € uma atitude doxastica neutra, e visto que o agente

doxastico tem de se manter neutro ela ndo pode ser admitida antes de definirmos um PDD. O

I
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problema é que, se nenhuma atitude doxastica é permitida nesta fase anterior a escolha do
PDD, ndo ha como definir qual o PDD correto.

Mesmo apelando ao critério de maximizar o valor esperado, bastante comum em
teorias da decisdo, € impossivel escolher um Unico PDD a partir de um ponto de vista interno
ao agente doxastico. Supondo que, neste caso, maximizar o valor esperado consiste em
escolher um PDD que possui 0 maximo de valor esperado diante dos critérios epistémicos de
buscar a verdade e evitar o erro. E necessario formular estimativas que indiquem a frequéncia
com que aquele principio leva a verdade e afasta do erro, s6 a partir de uma avaliacdo é que se
pode definir qual PDD possui maior valor esperado. Assim, o valor esperado seria avaliado
em todos os PDDs e 0 que se apresentasse como mais eficiente nos critérios colocados seria o
escolhido, entretanto, o que acontece é que, por se tratar de um ponto de vista interno, o
méaximo valor esperado sempre sera estimado por alguém (o agente doxastico), sempre serad
uma probabilidade subjetiva (GOLDMAN, 2001, p. 47).

Para exemplificar o critério de maximizar o valor esperado: toda vez que se observa
uma série de comportamentos no tempo (dia nublado, nuvens escuras no céu), chove, mas
para admitir que essa regra é oriunda de um PDD correto, antes € necessario que se possua
uma estimativa da regularidade com que observados tais elementos (dia nublado, nuvens
escuras no céu), ocorram tais fatos (chove). E preciso analisar se a adogdo deste PDD
aproxima da verdade e afasta do erro, e com que eficiéncia o faz. Sera que toda vez que ha
nuvens no ceu e estd nublado, chove? Ao menos, na maior parte das vezes? Exige-se uma
estimativa para avaliar o valor esperado do PDD, porém nada disso é viavel do ponto de vista
interno, pois ha uma ligacdo com proposi¢des contingentes, que a perspectiva internalista ndo
permite, visto que sdo consideradas problematicas para um ponto de partida que tem de ser
neutro.

Goldman mostra que mesmo as proposi¢des oriundas da ldgica sdo problematicas, e
dessa forma ndo podem ser aceitas a partir de um ponto de vista interno. Deste modo, o
internalista ndo poderia sequer recorrer a eles para formar um PDD, ou qualquer PDD. Para
defender este argumento o autor comeca por refutar que implicacdes ldgicas possam gerar
principios doxasticos. A implicagdo “Para qualquer proposicao Q e P, se Q logicamente
implica P, e vocé acredita Q, entdo acredita P” (GOLDMAN, 2001, p. 56) ndo pode gerar um
PDD, pois segundo os internalistas, temos de ser capazes de acessar e explicitar 0s processos
(inputs) de formacdo de nossos principios. E dificilmente as pessoas sdo capazes de

demonstrar a infalibilidade de uma implicacéo ldgica.
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Apos analisar as propostas internalistas para formacgdo de principios de decisdo
doxastica, Goldman demonstra que a concepcao internalista € incapaz de formular um Unico
PDD correto, em contrapartida, o externalismo é capaz de fazé-lo e de fornecer alternativas
adequadas as objecdes a ele levantadas.

O argumento internalista de que o melhor PDD possivel (o principio de deciséo
optimal), proposto pelos externalistas, ndo pode ser acessado por aquele que cré ndo afeta o
externalismo. O externalista vai defender que o PDD optimal tem como caracteristica a
inacessibilidade. Na concepcdo externalista, 0 melhor PDD possivel pode compartilhar
algumas (ou muitas) de suas instrugdes com outros conjuntos de PDD’s. O externalista ndo
nega uma identificagdo bem-sucedida do PDD optimal, admite que se possa concluir que um
PDD ¢ optimal mesmo sem conferir todos os detalhes corretos. Além disso, a ado¢do de um
PDD muito préximo ao melhor possivel (sub-optimal nas palavras de Goldman) nos levara na
maior parte das vezes a crencgas justificadas. A grande maioria de nossas atitudes doxasticas
sera correta devido a essa aproximagdo do melhor PDD possivel.

E em casos em que, em um dado tempo t, aquele que cré ndo esta de posse de um
PDD correto (o melhor possivel, ou aproximadamente), outras pessoas podem atribuir-lhe
justificacdo? Segundo Goldman, sem problemas, pois a apreciacdo que as outras pessoas dao
acerca de estar justificado reflete apenas o que elas creem acerca de estar justificado, e ndo
significa estar, de fato, justificado. O internalista poderia argumentar que muitas pessoas tem
grande confianca em suas apreciacfes epistémicas, e por isso 0 PDD optimal ndo poderia ser
tdo dificil de identificar. Mas essa objecdo nédo atinge o externalismo, pois ao observarmos
que o uso de certos padr@es resulta em erro, € facil notar que ha grande afastamento entre as
atitudes doxasticas utilizadas e o melhor PDD possivel.

Muitos dos problemas que atacam o externalismo sdo compartilhados com o
internalismo. Por exemplo, se 0 melhor PDD possivel é dificil de encontrar, 0 que fazer
enquanto ndo estamos de posse dele? Essa é uma questdo que o internalismo também néo
conseguiu dar conta. Preocupagdes como: “que atitudes doxdsticas usamos enquanto nao
temos um PDD correto?” e “que PDD usamos para encontra-lo?”, ndo sdo problemas
exclusivos do externalismo, como mostra Goldman, no decorrer do artigo The Internalist
Conception of Justification (2001)

Goldman esforga-se por demonstrar que o externalismo pode ser prescritivo,
prescrevendo principios de decisdo doxastica formados exteriormente. Mas, defende que o
que gera a maior parte dos problemas que ndo podem ser explicados nem a partir de uma

abordagem externalista, nem a partir do internalismo, sdo oriundos dessa defesa de uma
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epistemologia prescritiva. E explica que a aceitacdo de que processos naturais podem gerar
crencas, independente de nossa escolha deliberada, soluciona o problema de como agir

enguanto ndo definimos o PDD correto.

Processos perceptuais automaticamente produzem representaces que, a0 menos que
inibidas por outras cognicBes, servem como crengas. Similarmente, nés estamos
todos em um nivel base indutivista. Expectativas baseadas na experiéncia passada
sdo parte de nossa heranca animal. Assim, n6s temos meios de formar atitudes
doxasticas antes de escolher principios doxasticos. Habitos naturais doxasticos
realizam a selecdo de principios doxasticos ndo estritamente necessarios. Quando
n6s vamos escolher principios doxasticos, essa escolha pode ser baseada em crencgas
formadas por habitos doxasticos antecedentes (GOLDMAN, 2001, p. 60).

A proposta de Goldman, de que o PDD resulta de habitos doxasticos, detém o
regresso infinito de PDDs, gerado pela escolha deliberada. Se a escolha do PDD resulta
sempre de escolhas de PDDs anteriores, isso vai ad infinitum, a ndo ser que em ultima
instancia os PDDs originem-se de habitos doxasticos.

O que Goldman defende é que no processo de formacdo de crencas a pessoa adquire
suas crengas, a principio, de processos doxasticos pré-programados a partir dos quais forma
crencas acerca do seu ambiente imediato. Posteriormente, a pessoa forma processos de
formacdo de crengas préprios e, diante disso, passa a observar que alguns destes processos
conduzem ao erro e outros a verdade, podendo assim avalia-los. De forma que, quando a
pessoa acredita que certo evento ocorrerd, e ele ndo ocorre, ela revé o processo que o formou
e 0 toma como ndo confiavel. Ao passo que, se a pessoa prediz que algo ocorrera, e isso se da
de fato, por repetidas vezes ela cré em algo que resultara verdadeiro, ela tem um processo de
formacdo de crengas confiavel. Segundo Goldman, é através desta distincdo que a pessoa
passa a fazer, entre processos mais ou menos confiaveis, que comegam as apreciacdes
doxasticas. Apreciacdo doxastica € uma avaliacdo acerca de se alguém pode ser considerado
justificado em suas crengas.

Assim, estar justificado ndo acarreta em ter acesso as razdes que justificam a crenca,
nem em ser responsavel pelas crengas que adotamos, mas depende de que nossas crencgas
sejam formadas por processos confiaveis. Essa proposta ainda admite uma prescri¢do parcial,
em que a pessoa é capaz de propor ela prépria seus principios regulativos, de forma a evitar os
erros que podem ser gerados pelos processos naturais.

Deste modo, a nocdo de estar justificado & posterior as crencas, bem como a
concepcao de verdade daquele que cré. No internalismo, o PDD e os critérios de verdade tém
de ser definidos antes de qualquer crenca. Contudo, como argumenta Goldman, sua
concepgdo é mais coerente com a natureza humana, visto que nds temos crengas antes de

definirmos e avaliarmos os principios que as regulam. A proposta de Goldman fornece uma
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alternativa ao problema de crencas anteriores ao PDD, nossas crengas anteriores sdo formadas
por nossos processos doxasticos naturais. Além de responder como podemos identificar o
melhor PDD possivel: através de nossos habitos doxasticos constitucionais, que nos permitem
gerar um PDD e a partir deste buscamos o PDD optimal (Cf. GOLDMAN, 2001).

Goldman (2001) propde um meio termo para 0s processos doxasticos: alguns
processos podem ser deliberadamente escolhidos, enquanto outros séo independentes de nossa
vontade, ndo podemos interferir em seu funcionamento. Mas mesmo que tivéssemos apenas
processos involuntarios, isso ndo mina nossa capacidade de deliberar acerca de nosso dominio
doxastico. Goldman afirma que alguns estados ndo-doxasticos, podem ser guiados e tem
influéncia indireta nos estados doxasticos. Ele da como exemplo a busca pela evidéncia, € um
processo coordenado por nds que influencia nossas crencas, a isto o autor denomina
principios de deciséo cognitiva — PDC.

Para finalizar a questdo acerca da possibilidade de regularmos nossas decisfes
doxasticas: ap6s uma longa anélise do internalismo, que sempre defendeu uma concep¢édo
regulativa de epistemologia, Goldman mostra que nenhuma proposta que parte do ponto de
vista do sujeito é capaz de formular um principio de decisdo doxastica que regule nossas
atitudes. Em contrapartida, o externalismo que sempre foi acusado de abandonar a
epistemologia prescritiva, é capaz de prescrever tais principios. Mesmo gque nossos processos
doxasticos sejam naturais, e em consequéncia disto ndo sejamos capazes de deliberar acerca
destes, n6s somos capazes de guiar nossas crencas e controlar nosso dominio doxastico
atraveés de outros processos cognitivos.

Por fim, Goldman (2001) sugere que um contextualismo epistémico é a alternativa
mais viavel para identificar o PDD correto, enquanto que para responder qual PDD é o PDD
correto, ele afirma que qualquer resposta pode ser viavel. Para identificar o PDD correto é
preciso partir de um ponto no tempo, considerando o contexto em que o0 agente doxastico esta
inserido, ao invés de pressupor nogdes universais e atemporais, bem como um sujeito
epistémico universal.

Desta forma, o externalismo da conta da principal objecdo que a epistemologia
tradicional remete a ele, e apresenta-se como alternativa aos problemas deixados por esta. O
externalismo, por ndo ser centrado na nocdo de sujeito, ndo é atacado por tornar o
conhecimento privado, também néo tem de solucionar o problema da falibilidade da memoria,
visto que defende que aquele que cré ndo é obrigado a ter acesso as razdes que justificam sua

crencga.
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Questdes como regresso infinito e arbitrariedade ndo séo problema, dado que as
crencas sdo oriundas de processos confidveis, assim a parada ndo é arbitraria, nem vai ao
infinito. Trata-se de uma nova forma de compreender a justificacdo, em que se considera que
o0 conhecimento é situado no tempo e no espaco, e constituido por seres imperfeitos e faliveis,
por isto tem de poder ser revisto e aperfei¢coado.

Uma das principais objecdes que a tradi¢do apresenta as teorias externalistas é a de
serem meramente descritivas, perdendo o carater prescritivo proprio das disciplinas
filosoficas. Goldman demonstra através dos principios de decisfes doxasticas e do principio
de decisdo cognitiva que esta prescricdo pode ser mantida pelo externalismo, mas segundo
ele, é isto que acarreta a maior parte dos problemas oriundos das teorias internalistas.

As concepcdes tradicionais de conhecimento e justificacdo geraram uma série de
problemas a serem respondidos pelos epistemologos, o que acarretou no enfraquecimento das
antigas teorias e novas formas de compreender os conceitos de conhecimento e justificagéo.
Diante disto, surgem como alternativa as concepg¢bes que abandonam o conceito de
infalibilidade e, posteriormente, aquelas que dispensam 0 acesso cognitivo as razbes. O
conceito de infalibilidade perde sua forca com o enfraquecimento do fundacionalismo. Do
mesmo modo o conceito de sujeito, outrora central, perde sua forca frente as propostas
externalistas. Na esteira destas revisbes conceituais passa-se a questionar o ideal de
conhecimento universal, e 0 conhecimento passa a ser considerado como situado no tempo e
no espaco. Surgem ndo somente novas formas de conceber o conhecimento e a justificacéo,

mas respostas alternativas a problemas seculares em epistemologia.
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Merleau-Ponty: o sujeito corporal e a percepcéo de outrem no mundo
antepredicativo

Josiana Hadlich de Oliveira®

Resumo

O presente artigo tem pretensdo de elucidar que a experiéncia antepredicativa se da mediante
uma consciéncia encarnada que serd compreendida no ambito de uma percepcdo originéria,
pois esta pde 0 eu em contato imediato com 0 mundo e com outrem através de uma nova
intencionalidade corporal. Como o conceito de corpo proprio, do filésofo Merleau-Ponty,
busca-se tematizar a percep¢do como uma espécie de engajamento ativo no mundo que tem o
corpo (Leib) como intermediério entre o sensivel e o inteligivel, germinando a condi¢do de
uma intersubjetividade no qual o outro também aparece como doador de sentido.

PALAVRAS-CHAVE: Percepcdo; Corporeidade; Intersubjetividade; Merleau-Ponty.

Abstract

This article intends to elucidate that an anti-predicative experience occurs through an
incarnate consciousness which will be understood within the scope of an original perception,
as this makes the | get in immediate contact with the world and with somebody else by means
of a new body intentionality. Through the concept of own body, from philosopher Merleau-
Ponty, search to theming a perception as a kind of active engagement in a world that has the
body (Leib) as intermediate between sensible and intelligible, generating the condition of an
intersubjectivity in which the other also appears as a meaning giver.

KEYWORDS: Perception; Embodiment; Intersubjectivity; Merleau-Ponty

A reducao fenomenoldgica consiste num retorno a experiéncia originaria da percep¢do
do Lebenswelt, e na Estrutura do Comportamento Merleau-Ponty considera a experiéncia
perceptiva analisada separadamente nela mesma, com o “sujeito” ou o “objeto” da
experiéncia. Nao ha, por parte do autor, a decomposicdo da experiéncia, mas a tentativa de
compreenséo da sua unidade, da sua totalidade, pois a experiéncia do ser-no-mundo? néo pode
ser reduzida aos juizos sobre 0 mundo, como ocorre huma interpretacdo idealista da epoché.
Em Husserl, essa reducdo eidética é a condicdo na qual se funda a facticidade, a tese da

existéncia do mundo. Na Fenomenologia da Percepgdo, contudo, Merleau-Ponty tende a

! Mestre em Filosofia pela Universidade Federal de Santa Maria (UFSM).

2 Compreender o homem como ser-no-mundo, é entrar nas fronteiras da I6gica existencial do préprio Dasein.
Heidegger nos fez entender o Dasein como 0 ser-ai, no qual o “ai” ¢ interpreta¢do no que diz respeito ao lugar
onde acontece o velamento e o desvelamento. Assim, o “ai” pode ser compreendido como 0 mundo, unidade
estrutural da existéncia. Com isso se torna compreensivel a relacdo intrinseca entre 0 homem e o mundo.
Segundo Heidegger, para compreender melhor esse “ser-no-mundo”, é necessario antes averiguar a ineréncia do
homem ao mundo, numa relagdo constitutiva e numa situagéo ontoldgica.
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colocar, em parte da reducdo eidética®, o pensamento de que a reflexdo se iguala a vida
irrefletida da consciéncia, mas essa mesma ambicdo é abandonada no seu ultimo livro
inacabado, O Visivel e o Invisivel. Neste ndo ha mais paralelismo entre refletido e irrefletido,
pensamento e ato, fato e esséncia; hd uma intercepcao de um pelo outro.

Por detrds de todas as interpretacdes da reducdo, a questdo central concerne a
distingéo entre a atitude natural e a atitude transcendental. Para Merleau-Ponty, Husserl sabia
que essas duas atitudes se cruzavam e se interagiam, fazendo com que todo fato de
consciéncia carregue consigo o transcendental. E o estudo de Husserl muda de direcdo ao
querer mostrar a génese da imanéncia do sentido que estd nas coisas, pois a distingdo entre
esséncia e fato se desfaz. As esséncias deixam de ser algo puro e, para Merleau-Ponty, serdo
sempre significacGes em aberto que, ao entrarem em contato com a experiéncia, poder-se-ia

refazé-las.

De todo modo, essa explicitagdo de um fundo Gltimo fenomenoldgico do eidos ndo é
uma passagem tdo tranquila e suficientemente resolvida para Husserl. E aqui que
podemos nos confrontar com o cardter paradoxal de sua obra: o entrevisto
relacionamento entre o dominio ontoldgico do Lebenswelt e aquilo do “Eu puro”. A
guestdo toda é como se opera essa passagem ou como se pressupde a constituicdo
prévia de uma intersubjetividade transcendental. Tal questdo passa a ser
reconstruida, em parte, pelo tema da “passividade” [...] de uma passividade enquanto
construgdo primaria ou uma forma de experiéncia que torna inteligivel a sintese
ativa, possibilitando haver ao redor do “eu”, o mundo dos objetos [...] (SILVA,
2009, p. 222).

Escrevendo acerca disto, Merleau-Ponty é a favor de que o pensamento intuitivo
husserliano deve ser posto em movimento, para que a fenomenologia da génese seja um lugar
em que esséncia e existéncia estejam ligadas. Assim, a ultrapassagem da atitude natural pela
reducdo serviria para preservar o mundo da atitude natural e manter o problema de como seria
possivel fazer uma fenomenologia do mundo natural que nos encarrega de compreender 0s
pré-dados, esses “nos” de significagdo que giram em torno do mundo ¢ do homem, e que
nunca sao completamente constituidos.

O problema do pré-dado da fenomenologia genética esta situado na relacdo entre o
corpo proprio (Leib) e o0 mundo. Para entendermos a experiéncia primordial que se refere a
percepcdo dos pré-dados j& constituidos quando entram no plano de atos da consciéncia,
torna-se necessario compreender como se opera a ineréncia do eu ao mundo e sua interacdo
com outrem, ja que toda crencga na atitude natural e na objetividade das coisas conduz-nos a

um elo entre o sensivel e o inteligivel, no qual poder-se-a buscar o sentido do ser-no-mundo.

® Merleau-Ponty rejeita, desde seus primeiros trabalhos, a tese da redugdo em sentido husserliano. Aliés, esse
movimento circular entre a reflexdo e o irrefletido ja é posto no momento inaugural de sua obra. Em O Visivel e
o Invisivel, Merleau-Ponty faz uma autocritica de sua obra de 1945 (Fenomenologia da Percepcao). Ele diz que
a obra permanece “em parte” tributaria de uma filosofia da consciéncia.
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N&o € preciso, contudo, perguntar se nds percebemos o mundo verdadeiramente; para
desvendar sua esséncia ndo é preciso procurar o mundo em ideia, € necessario busca-lo tal
como ele de fato é para nds, e isso antes de qualquer tematizacdo, pois nosso corpo é o pivod
da existéncia de modo que possui um aparato significativo a esséncia do eu, proporcionando
um ser que comporta um sentido intrinseco entre percepgdo e pensamento.

Toda acdo configurada pelo corpo provém do apoio que ele encontra no mundo e da
evidéncia de poder articular tanto materialmente quanto espiritualmente com as
mundaneidades que se manifestam. Ha explicitamente diante de meu corpo um horizonte que

0 circunda, um campo de ac¢des possiveis.

Ser-no-mundo: o existir antepredicativo

Diante do mundo vital que proporciona o estar-dado de todos 0s objetos possiveis de
serem alvo de juizos, 0 homem se encontra numa espécie de admiragdo. O mundo se revela
ndo apenas como o ambiente primordial de qualquer pensamento l6gico ou conduta prética,
mas como o horizonte de toda existéncia que permite ser expressa através da experiéncia de
estar-no-mundo antes que tenha inicio a reflexdo. Esta experiéncia permite que possamos ver
e conhecer as coisas a partir da presenca e do contato intrinseco com os dados concretos dessa
unidade denominada “mundo”. Revelando um horizonte aberto e ilimitado, esta experiéncia
sensivel e mundana coloca o homem numa relagdo ativa com aquilo que o transcende e com

as peculiaridades de sua propria imanéncia, pois

O mundo que eu distinguia de mim enquanto soma de coisas ou de processos ligados
por relacdes de causalidade, eu o redescubro “em mim” enquanto horizonte
permanente de todas as minhas cogitationes e como uma dimensdo em relacéo a
qual eu ndo deixo de me situar. O verdadeiro Cogito ndo define a existéncia do
sujeito pelo pensamento de existir que ele tem, ndo converte a certeza do mundo em
certeza do pensamento do mundo e, enfim, ndo substitui o proprio mundo pela
significacdo mundo. Ele reconhece, ao contréario, meu préprio pensamento como um
fato inalienavel, e elimina qualquer espécie de idealismo revelando-me como “ser-
no-mundo” (MERLEAU-PONTY, 1972, p. vii-viii).

O homem ndo esta fora do mundo. Ele faz parte do sistema relacional de constitui¢oes
da mundaneidade, pois 0 homem e 0 mundo ha um envolvimento reciproco no qual o ser do
homem se revela na estrutura daquilo que constitui a prépria mundaneidade. Tal experiéncia

existencial concreta permite que vejamos aquilo que o homem é: ser-no-mundo®. Em

* O homem n&o é um objeto como os demais objetos, uma coisa entre as demais coisas, mas também nao carrega
um espirito supra-humano. O homem ¢é, antes de mais nada, uma existéncia em ato, em movimento pelo qual se
instala no mundo, marca sua presenga e compromete-se com agdes que terdo um certo ponto de vista sobre o
mundo, engajando-se numa situacéo fisica, social e cultural. O ser-no-mundo, em Merleau-Ponty, se compreende
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Fenomenologia da Percep¢ao, Merleau-Ponty procura metodicamente explicitar que a relagéo
do homem com o mundo se da sempre pela percep¢do. H4 um mundo que se dispde diante do
homem antes de qualquer juizo ser formulado. O mundo esta ali, sempre esteve, € aquilo que
vejo antes das mais variadas analises que se possa fazer dele. “Tudo aquilo que sei do mundo,
mesmo por ciéncia, eu o sei a partir de uma visdo minha ou de uma experiéncia do mundo
sem a qual os simbolos da ciéncia nada poderiam dizer.”

Concomitantemente,

N&do é preciso perguntar-se se nés percebemos verdadeiramente um mundo, é
preciso dizer, ao contréario: 0 mundo é aquilo que nds percebemos. Mais geralmente,
ndo é preciso se perguntar se nossas evidéncias sdo mesmo verdades, ou se, por um
vicio do nosso espirito, aquilo que é evidente para n6s ndo seria ilusorio com
referéncia a alguma verdade em si: pois, se falamos de ilusdo, é porque
reconhecemos ilusées, e s6 podemos fazé-lo em nome de alguma percepcéo [...] Nés
estamos na verdade, e a evidéncia ¢ a “experiéncia da verdade” (MERLEAU-
PONTY, 1972, p. xi, grifo meu).

Por esta razdo, a consciéncia ndo se resume ao mero pensamento imanente nem na
tarefa de construir o mundo real como maquete da sintese da reflexdo. Admitindo isso seria
negar a abertura essencial do homem ao mundo; seria negar a propria percepcao. A analise
regressiva cartesiana renuncia a sintese progressiva da qual a fenomenologia se serve,
eliminando a possibilidade de serem desvendadas as origens constitutivas das coisas.
Merleau-Ponty vai em busca de uma auténtica reflexdo, que ndo é a atitude reducionista
husserliana e cartesiana de um idealismo transcendental que provoca a ruptura entre a
consciéncia e 0 cogitatum, mas vai ao encontro de uma reflexdo que sirva como meio da
tomada de consciéncia da nossa relacdo com o mundo, inicialmente pela aparicdo do mundo.
Ele nomeard a consciéncia aberta ao mundo, a consciéncia intencional de Husserl, de
consciéncia perceptiva®. Tal consciéncia ndo é mais entendida como constituinte, separada ou
externa ao mundo vivido, ndo €, portanto, uma consciéncia que julga 0 mundo e a experiéncia
a partir de representacées. O homem deixa de ser ego puro, pois atado ao mundo, ele se torna

sempre “ser em situacdo”, aberto as manifestagdes dos objetos na experiéncia que €

COmo um ser ou uma consciéncia encarnada, um ser situado corporalmente e temporalmente. A percepcao
enquanto abertura e inicia¢do ao mundo é esse evento sui generis, arquétipo, dessa carnalidade.

> MERLEAU-PONTY, Phénoménologie de la perception. Paris: Gallimard, 1972. p. ii.

® Merleau-Ponty aprofundard as nocBes husserlianas de consciéncia intencional e intersubjetividade. A
consciéncia aberta ao mundo, a consciéncia intencional de Husserl, ele nomeara de consciéncia perceptiva. No
pensamento merleau-pontyano a consciéncia ja ndo pode mais ser entendida como constituinte, pois ela nao
legisla sobre 0 mundo e a experiéncia sem leva-los em consideracdo. Assim, ele recusa uma consciéncia que
parte de representacdes, recusa uma consciéncia que ndo seja consciéncia de alguma coisa.
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antepredicativa’; reciprocamente, 0 mundo deixa de ser um puro ser em si, tornando-se
abertura e transcendéncia.

Desvelado pela percepgao, esse “ser em situagao” e seu engajamento no mundo
permite entender os aspectos corporais ndo mais como soma de dados sensiveis e isolados,
pois desdobram-se corporalmente e se inserem num campo perceptivo enquanto contexto
englobante. Sendo os dados sensiveis, dados dentro de um contexto, eles se estendem a um
horizonte de reflexdo no qual “o corpo, retirando-se do mundo objetivo, arrastara os fios
intencionais que o ligam ao seu ambiente, para finalmente, revelar o sujeito que percebe assim
como o mundo percebido™®. Esse é o dominio da experiéncia pré-objetiva onde reflexo e
percep¢do “enquanto ndo pde primeiramente um objeto de conhecimento e enquanto € uma
intencdo de nosso ser total, sdo modalidades de uma visdo pré-objetiva que é aquilo que

chamamos de ser-no-mundo”®

. A experiéncia pré-objetiva une os dois lados de uma mesma
moeda, 0 exterior e o interior, 0 objetivo e 0 subjetivo, ou cartesianamente falando, res
cogitans e res extensa, propiciando uma articulacio de uma experiéncia prévia,
antepredicativa, onde a separacdo de dados obtidos s6 ocorre posteriormente.

Nessa direcdo, a Fenomenologia da Percepcdo, assume como tarefa pragmatica a
descricdo do mundo pré-objetivo a partir das criticas a fisiologia mecanicista e a analise da
psicologia classica’®. Essa dimensdo do pré-objetivo que é anterior as categorias da fisiologia
e da psicologia, permite que 0 corpo percipiente, que € 0 sujeito da percepgdo, possua novas
caracteristicas especificas de sua capacidade sensério-motora, sem a qual ele ndo se
compreenderia como uma poténcia que dd movimento a existéncia. Portanto, “o corpo ¢ o
veiculo do ser-no-mundo, e ter um corpo é, para um ser vivo, juntar-se a um meio definido,
confundir-se com certos projetos e empenhar-se continuamente neles™'!. Assim sendo, o
acesso ao ser, que se da através da percep¢do no mundo, € 0 acesso ao ser-no-mundo em
contato permanente com um mundo de dados prévios de caracteres sensiveis.

Merleau-Ponty elabora uma renovacdo da fenomenologia que deixa de ser uma

pretensdo cientifica de rigor para se tornar uma orientacdo para o irrefletido, isto €, para o

’ A experiéncia antepredicatica é, para Husserl, a experiéncia que torna possivel a descricdo do surgimento a
consciéncia na percepcdo de pré-objetos originais, pois eles fundam, por sua auto-evidéncia, a veracidade de
juizos e o valor de verdade das sentengas epistémicas. Assim sendo, a antepredicatividade recebe uma atengao
especial na obra Experiéncia e Juizo, numa andlise a respeito da relacdo geneal6gica dos objetos com essa
experiéncia tdo originaria, ambito no qual o objeto teria sua génese a partir de constituicbes passivas e ativas.

8 MERLEAU-PONTY, 1972, p. 86.

° Ibid., p. 95.

19 Na obra A Estrutura do Comportamento ja ha uma critica a0 método da psicologia classica e comportamental
(behaviorismo), mas Merleau-Ponty faz referéncias a uma analise do comportamento que ndo o reduz aos
movimentos fisioldgicos, incorporando, portanto, as nogdes de “intencdo”, “sentido” e “estrutura”.

1 MERLEAU-PONTY, 1972, p. 97.
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mundo vivido. A reducdo fenomenoldgica, ao invés de nos conduzir a um ego puro, leva-nos
a um sujeito encarnado situado no mundo. A consciéncia ndo € como realidade descrita numa
pureza, mas algo imerso no mundo. Entendida como ser-no-mundo, a consciéncia € encarnada
e comprometida com a possibilidade de apropriacdo™ de tudo aquilo que Ihe é dado. A énfase
nesta passagem do ambito transcendental para o ambito existencial, que comeca na
facticidade existencial e fenomenal do ser humano, exige que a percepcdo seja 0 contato
primeiro com 0 mundo e que 0 corpo seja sujeito das percepcdes. Justamente porgue somos
ser-no-mundo, pensamento encarnado, existéncia em situagdo, que a consciéncia vai para 0
mundo e, aparecendo como realidade humana no mundo, tem na sua base a auto constituigdo
da subjetividade.

A atitude transcendental é, entretanto, complementar & atitude natural™®, ja que seu
fundamento se encontra na primordialidade constitutiva da crenca de nossa ineréncia ao
mundo. Assim, 0 corpo se torna o correlato do mundo que ja esta ai, mundo que ndo pertence
mais a esfera do “eu penso” do sujeito, mas a esfera do “eu posso” em abertura ao mundo, em
plena atividade motora que reside no corpo préprio. E dessa maneira que a fenomenologia
das esséncias se torna uma fenomenologia da existéncia®. E, “se é verdade que tenho
consciéncia de meu corpo através do mundo [...] para o qual os objetos voltam a sua face, é

»12 4 que com ele posso chegar

verdade pela mesma razao que meu corpo € o pivdé do mundo
a determinagdo de um objeto a partir da percep¢do dos varios perfis que o objeto me apresenta
ou mostra. Ora, mas se ver é sempre ver de algum lugar'®, ter consciéncia do meu corpo e da

determinacdo que posso fazer dos objetos através dos aparatos da corporeidade, ndo exigiria,

12 Carlos Alberto R. de Moura desenvolve essa ideia no seu livro intitulado Racionalidade e Crise. O ponto ali é
mostrar que, em Husserl, a abertura comega com o reconhecimento de uma categoria em geral, uma unidade que
esta presente no dominio antepredicativo e que é irredutivel ao sensivel e ao inteligivel. Essa unidade, entendida
como sintese, ndo seria um ato do sujeito, mas “essa sintese se efetua nas coisas [...] ela é algo que eu encontro,
ndo um produto do entendimento” (2001, p.147). Em Merleau-Ponty, dentro do problema da objetividade, ndo
da esfera subjetiva e transcendental, temos um ponto de interrogacao acerca dessa articulagdo: “O mistério é aqui
a racionalidade do mundo féatico [...] A subjetividade transcendental —condicdo de possibilidade da objetividade —
ndo prejulga existéncia de um cosmos racional” (Ibid., p.149).

3 Grosso modo, atitude natural seria aquela atitude propria ao senso comum e também a ciéncia, na qual a
consciéncia dirigir-se-ia diretamente as coisas para analisa-las, abstraindo delas seus multiplos modos de
manifestacdo ou aparéncias

4 para Merleau-Ponty a fenomenologia ndo é somente o “estudo das esséncias”, ela recoloca as esséncias na
existéncia. Essa recolocagdo das esséncias na existéncia faz com que o mundo possa ser compreendido a partir
da sua facticidade e contingéncia. As esséncias sdo um meio, e ndo um fim, pois temos necessidade de passar
pelas esséncias para que a nossa existéncia seja estendida pelo mundo, possibilitando um conhecimento de um
campo de idealidade e a conquista da facticidade.

 MERLEAU-PONTY, 1972, p. 97.

16 Cf. ibidem, p. 81.
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necessariamente, algo que explicasse o fendmeno da ambiguidade’’ como participante da
estrutura do ser-no-mundo?

O corpo opera tanto com a generalidade do seu campo perceptivo quanto com a
atualidade dos percebidos do mesmo. N& ha mais um modo de disjuncdo exclusiva
suscitados pelo impasse do pensamento cartesiano. Harmonicamente, o corpo que desvenda a
situacdo da existéncia, também mantém o passado sempre em aproximacdo. S&o duas formas
constitutivas de um mesmo fendmeno, que se origina na vivéncia do pré-objetivo. Entre a
sensacdo causada pelo objeto e 0 acesso a uma experiéncia passada do objeto ndo ha
separacdo; ela se faz necessaria no momento de construgdes de juizos e assercdes das ciéncias
empiricas e na elaboracdo de um discurso do pensamento objetivo. Entretanto, na experiéncia
originaria e espontanea do ser-no-mundo, que da origem a toda objetividade, é onde temos a
imbricacdo de passividade e atividade da consciéncia perceptiva, acompanhadas de todo o
movimentar-se corporal do eu no mundo. Um certo fluxo de interacGes, pela qual o corpo se
depara em relacdo constante com o mundo, concretiza certo tipo de experiéncia: a experiéncia

antepredicativa.

O corpo proprio e sua funcdo na experiéncia antepredicativa.

O corpo € possuidor de certa ambiguidade que o transforma em mediador entre o
mundo sensivel e 0 mundo inteligivel. O corpo compreendido dessa forma, como aquele que
desfecha a existéncia em situacdo e que tem a capacidade de transitar entre as esferas do fisico
e do psiquico, sera o ser que se pde em atividade, o ser ativo que se inclina livre e
racionalmente para todo o movimento que culmina em juizos de qualquer ordem. E Merleau-

Ponty argumenta:

O que importa [...] ndo é meu corpo como de fato ele é, enquanto coisa no espago
objetivo, mas meu corpo enquanto sistema de agGes possiveis, um corpo virtual cujo
“lugar” fenomenal ¢ definido por sua tarefa e por sua situagdo. Meu corpo esté ali
onde ele tem algo a fazer (MERLEAU-PONTY, 1972, p. 289).

No desenvolvimento do seu estudo na Fenomenologia da Percepcdo, Merleau-Ponty
apresenta a sua concepcdo de corpo proprio, de corpo fenomenolégico®®, num horizonte de
corporeidade que vai além da fisiologia. O exprimir-se no mundo de um corpo, 0 movimentar
desse mesmo corpo e sua realizagdo enquanto constituicdo de um poder de acéo, torna o corpo

ndo somente a possibilidade de contato espontaneo do homem com o mundo, mas, como ja

17 Cf. SILVA, 2009: p. 71, nota de rodapé 61.

8 Ha uma preponderancia do papel do corpo na filosofia de Merleau-Ponty. O corpo apresenta-se como aquilo
que da estrutura aos estimulos, fazendo com que o meio tenha sentido para aquele afetado por eles. O corpo tem
uma participacéo ativa na producdo da experiéncia e, por isso, ele é fenomenal, isto é, o corpo se volta aos
estimulos objetivos promovendo a determinacgéo do sentido pratico dos estimulos e produzindo significagdes.
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foi dito, o torna ser-no-mundo. 1sso sobrevém na medida em que “ndo é nunca nosso corpo
objetivo que movemos, mas nosso corpo fenomenal, e isso sem mistério, porque ja era n0Sso
corpo, enquanto poténcia de tais e tais regides do mundo, que se levantava em direcdo aos
objetos [...]”19.

Desaparece, entdo, a clivagem entre o sujeito interior e 0 corpo exterior, pois na
experiéncia do mundo percebido 0 “em-si” ¢ o “para-si” se confundem ao ponto de ndo haver
mais distincdo entre eles. O corpo em sua totalidade ira participar do fenémeno da percepcao,
“a consciéncia do corpo invade o corpo, a alma se espalha em todas as suas partes, o
comportamento extravasa seu setor central”?, e é isso que contribui para a refutacéo da ideia
de um corpo reduzido a condicdo de objeto, e crava o papel central do corpo préprio como
criador de significacdo a partir do contato e das apari¢cdes dos objetos pré-dados.

Sendo 0 nosso corpo apto a determinar o seu campo de movimento e de percepcao
pela delimitacdo do espaco e do tempo que o orientam, ndo se pode considera-lo

simplesmente um objeto. Assim,

O corpo ndo é qualquer um dos objetos exteriores, que apenas apresentaria essa
particularidade de estar sempre aqui. Se ele € permanente, trata-se de uma
permanéncia absoluta que serve de fundo a permanéncia relativa dos objetos que
podem entrar em eclipse, dos verdadeiros objetos. A presenca e a auséncia dos
objetos exteriores sdo apenas variacBes no interior de um campo de presenca
primordial, de um dominio perceptivo sobre 0s quais meu corpo tem poténcia
MERLEAU-PONTY, 1972, p. 108).

H&, em nosso corpo, a presenca de uma postura, cujos comportamentos nela
implicados indicam o envolvimento do corpo num campo primordial de todas as percepgoes.
Ao corpo, enquanto ponto zero de todo fio intencional que € langcado ao mundo, de toda
experiéncia perceptiva na antepredicacdo, de todo principio de acdo, é dado o poder de se
compreender no espaco e se movimentar no tempo. Isso ocorre, ndo como uma fixacao
posicional, mas por uma situacdo na qual ele se encontra. Apresentando-se em situacdo, 0
corpo se projeta para 0 mundo numa imbricacdo de vividos proprios. Espaco e corpo nao
existem como realidades separadas®. A este entrelagamento do corpo no mundo evidenciado,
Merleau-Ponty chama de “esquema corporal”, ou seja, “uma maneira de exprimir que meu

corpo esta no mundo™*.

 MERLEAU-PONTY, 1972, p.123.

2% Ihid., p. 90.

1 O espaco, ou “espacialidade primordial” como esboga Merleau-Ponty, ndo existe para 0 COrpo que Sou como
uma realidade separada. E é justamente nisso que consiste a investigacdo de Merleau-Ponty: na evidéncia de um
espago que se desenrola através de meu corpo que esta desde sempre envolvido no espaco. O lugar do corpo
nesse espaco, que é o espaco Vvivido, espaco percebido no movimento do corpo, deve ser entendido como uma
espécie de adesdo essencial a forma do mundo — adesdo corporal como abertura a trama que orienta cada gesto.
22 MERLEAU-PONTY, 1972, p. 117.
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O entendimento da ideia de esquema corporal nos ensina que 0S NOSS0S Movimentos
corporais ndo sdo deslocamentos objetivos aos quais 0 eu seria expectador, mas sdo
modalidades de diferentes tipos que se estabelecem na relacdo com o mundo onde o meu
corpo € o veiculo do ser-no-mundo. Assim, depois da delimitacdo referente ao esquema
corporal como simples poder de localizagdo espacial e movimentacéo temporal do organismo,
temos um novo tema de analise: a consciéncia pré-reflexiva na experiéncia antepredicativa.
Aqui, poder-se-ia aludir que Merleau-Ponty trabalha com a nocdo de fé perceptiva para
esclarecer que a constituicdo do mundo e das coisas pela consciéncia s6 podera ser sintetizada
quando a consciéncia “desce” a terra. A consciéncia pré-reflexiva e encarnada nos permite
pensar que “todo o ser da experiéncia esta sensivelmente pré-dado para nds, assim, [...] antes
de iniciar-se qualquer atividade cognitiva ja existem, sempre para ndés, alguns objetos pré-
dados em certeza simples”za.

E porque temos a fé perceptiva de estarmos em contato com o mundo tal como ele
existe em si mesmo que a delimitacdo dele e das coisas que nele aparecem torna-se possivel.
A captura dessa “certeza de crenca”, como diria Husserl, anterior e independente de qualquer
esforco reflexivo, € o que atribui sentido a experiéncia antepredicativa, nos impelindo
corporalmente ao encontro das manifestacdes de dados sensiveis e a formulacdo de conceitos
ainda n&o bem esclarecidos.

Em O Visivel e o Invisivel, Merleau-Ponty atribui & nocéo de fé perceptiva® a mesma
ja referida na Fenomenologia da Percepcdo, a saber, a fé perceptiva era associada a
consciéncia pré-reflexiva e explicitava o sentido de “percepgdo”. Embora a atividade da
consciéncia ndo dispbe de dados absolutamente certos para uso em assercOes tedricas, a fé
perceptiva permite com que a consciéncia apreenda dados pré-conceituais na experiéncia
antepredicativa, que poderao dar certeza as visadas ativas da consciéncia, pois “todo pensar
pressupoe objetos previamente dados™®.

A relagdo aqui, entre consciéncia pré-reflexiva e mundo, se opera entre as coisas e
um corpo. Essa relagcdo nunca se dara pela consciéncia pura analogamente aos objetos puros,
como descrevera o “primeiro” Husserl. O que temos sdo dois polos: corpo-mundo, que s
permanecem presentes quando as coisas aparecem ao eu, e 0 eu toma o mundo pelo corpo e

expressa a sua entrada nele buscando explicitar “como se forma em mim, o mundo objetivo

% HUSSERL, 1970, p. 32.

2 Em O Visivel e o Invisivel, Merleau-Ponty pretende investigar o contato com o mundo bruto, interrogando a
relagéio entre a experiéncia ingénua e o “homem natural”. Nota-se da percep¢do de mundo que ndo é existente
por si mesmo, mas de um mundo feito carne formador do sujeito e do objeto; mundo sensivel enquanto horizonte
aberto pela fé perceptiva.

» HUSSERL, 1970, p. 21.
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"% B “se posso alcangar o objeto, ndo é que eu o constitua do interior: é

9927

comum a todos
porque pela experiéncia perceptiva eu me afundo na espessura do mundo.

Contudo, “ser uma consciéncia, ou antes, Ser uma experiéncia, € comunicar
interiormente com 0 mundo, com 0 corpo e com 0s outros, ser com eles em lugar de estar ao
lado deles™®. Tendo um corpo posso inserir-me no mundo e ser confundido com os outros
corpos, embaralhar-me em meio aos objetos e vir a ser uma entre as demais coisas fisicas
manifestadas no mundo. Este corpo é o corpo ao qual chamo de “meu”, é o corpo com o qual
escrevo, dango ou observo 0s outros corpos existentes junto ao meu e, concomitante, acabo
por ter uma percepg¢do Unica deste corpo que € meu.Com isso, o corpo fenomenal é aquele que
possui uma particularidade prépria na qual serd simultaneamente sujeito e objeto, e que se

revelara como o portador da existéncia. Merleau-Ponty complementa afirmando que

A experiéncia do corpo proprio opde-se ao movimento reflexivo que destaca o
objeto do sujeito e o sujeito do objeto, e que nos da apenas o pensamento do corpo
ou o corpo em ideia, e ndo a experiéncia do corpo ou o corpo em realidade
(MERLEAU-PONTY, 1972, p. 231).

De acordo com essa descricdo Merleau-Ponty transforma a concepgdo tradicional de
motricidade” ao introduzir uma maneira peculiar de se pensar a existéncia através da
motricidade enquanto modalidade do ser-no-mundo, inserida num horizonte em que a
esséncia e existéncia®® se compreendem. O Cogito reduzido a uma atividade do pensamento
nédo abarca o leque de experiéncias do ser-no-mundo, ja que o “lugar” onde se funda o sentido
e onde se pode conhecer a conexdo entre esséncia e existéncia é o corpo em seu movimento
na experiéncia antepredicativa. Para tanto, “a motricidade ndo ¢ como uma serva da
consciéncia, que transporta 0 corpo ao ponto do espaco em que noOs previamente nos

31 'mas é compreendida como intencionalidade original, onde o sujeito

representamos
corporal estd num ambito de um “eu posso”.

Com a apreensdo ativa da experiéncia antepredicativa, e pelo movimento de meu
corpo, posso visar as coisas atraves dele, posso toca-las, como também criando outros tipos de
acOes através delas, como por exemplo, posso apertar um parafuso solto com uma ferramenta.
E neste universo de uma poténcia da acio que se concretiza a compreensdo das significacdes

que emergem da experiéncia sensivel. Assim, “longe de a experiéncia do movimento proprio

condicionar a posicdo de um objeto, ao contrario é pensando meu proprio corpo como um

% SILVA, 2009, p. 222.

2 MERLEAU-PONTY, 1972, p. 236.

% |bid., p. 113.

% Entendida como conjunto de relagdes asseguradas pelo sistema nervoso.
% Ccf. MERLEAU-PONTY, 1972: p. i.

> MERLEAU-PONTY, 1972, p. 193.

I
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objeto mével que posso decifrar a aparéncia perceptiva [do objeto]”*2. Como argumenta

Merleau-Ponty:

Meu corpo e 0 mundo ndo sdo mais objetos coordenados um ao outro por relacdes
funcionais do género daquelas que a fisica estabelece. O sistema da experiéncia no
qual eles se comunicam néo esta mais disposto diante de mim e percorrido por uma
consciéncia constituinte. Eu tenho o mundo como individuo inacabado através de
meu corpo enquanto poténcia desse mundo, e tenho a posicdo dos objetos por aquela
de meu corpo ou, inversamente, a posi¢do de meu corpo por aquela dos objetos, ndo
em uma implicagdo logica [...] mas em uma implicacéo real, e porque meu corpo é
movimento em diregdo ao mundo (MERLEAU-PONTY, 1972, p. 402).

Diversamente de Husserl, Merleau-Ponty aponta que o corpo como “uma coisa

»33 como corpo préprio, ndo é

introduzida entre o resto do mundo material e a esfera subjetiva
apenas um intermediario entre duas realidades distintas, mas que essas duas realidades sdo
inerentes ao corpo. Noutras palavras, o corpo é possuidor tanto de uma esfera espiritual
quanto de uma esfera sensivel, pois “o0 homem ‘natural’ segura as duas pontas da corrente”,
sentindo e pensando simultaneamente na experiéncia da percepcao. Dessa forma, o corpo nao
¢ somente um objeto entre outros objetos no mundo, nem somente uma res cogitans que
conhece as coisas apenas através da inteleccdo. Se, por um lado, hd um corpo é um objeto a
ser analisado cientificamente, por outro lado, ha uma referéncia do corpo na qual ele que €
sujeito e objeto a0 mesmo tempo, ele é tomado enquanto o sujeito de percepgdo. Por isso, 0
corpo se torna, no horizonte da experiéncia antepredicativa, o sujeito de percepcao dos dados
sensiveis. E ele quem fara, enquanto consciéncia perceptiva, a construcio judicativa acerca
desses dados apreendidos perceptivamente.

Que ndo se pode suspender a tese da existéncia do mundo fica claro a partir da
introducdo dessa ideia de corpo proprio. Se trata, agora, de considerar indispensavel o
fendmeno que ativa a ineréncia do sujeito a um corpo localizado e, consequentemente, a
descricdo do fenbmeno originario de nossa abertura ao mundo. Por esta razdo, 0 eu como
consciéncia perceptiva, enquanto fonte de sentido do mundo e abertura de possibilidades,
enquanto eu transcendental, ao voltar-se para a realidade objetiva se choca com um outro
corpo, que ndo é o corpo do eu, mas que é igualmente doador de sentido na medida em que
percebo uma intencionalidade diferente para com 0s mesmos objetos dados: um outro que esta
ai para mim no mundo de minhas percepc¢des; um outro para o qual a minha subjetividade se
volta e 0 experiencia numa intersubjetividade através de uma relacdo empatica. Como Silva

comenta:

%2 Ibid., pp. 235-236.
% HUSSERL, 2001, §55.
% MERLEAU-PONTY, 1984, p. 20.
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E preciso levar em conta que “outrem” se desvela como uma experiéncia
incontestavel sob a forma de um fenémeno sui generis: a empatia ou intropatia
(Einfahlung). Este fendmeno é o que manifesta, em carne e 0sso, um género de
experiéncia singular, qual seja, a de uma ocorréncia sobrerreflexiva e estesiolégica
da percepc¢do das vivéncias de outrem, pois, muito especialmente, na atitude natural,
encontro-me no seio do mundo — eu entre 0s outros — dos quais me distingo e aos
quais me oponho (SILVA, 2009, p. 223).

Em Husserl, é necessario, primeiramente, dar sentido ao eu e ao que me é préprio,
para melhor situar como o sentido de outro e do mundo de outrem partem do sentido do Eu.
Nas palavras de Husserl: “evidentemente, ¢ preciso possuir a experiéncia dessa esfera de
vinculacdo prépria do eu para poder constituir a ideia da experiéncia de um outro que nao
eu”®. E dessa experiéncia de um outro que ndo é eu que trataremos de elucidar, a partir de
agora, no sentido de compreender como se torna possivel admitir juizos éticos a partir da

percepcdo de outro.

Percepcéo de outrem na antepredicatividade

Na passividade de minha consciéncia sou afetado por um objeto que n&o é um objeto
igual aos demais que percebo. Ha um objeto que se movimenta em meios 0s outros, isto é,
que realiza comportamentos aos quais nao sou eu quem da sentido. O corpo de outrem se
mostra através da sua presenca carnal, e é preciso que ele seja de algum modo compreendido
ou vivido pelo eu para que sua presenca seja aceita como um fato para a minha consciéncia.
Ora, a analise da percepcdo do outro encontra dificuldade desde o inicio. H4 um paradoxo
peculiar a consciéncia constituinte. H4 um olhar, entretanto, que me olha, que tanto me
transforma em objeto quanto em uma consciéncia vista a partir do corpo que me vé podendo
expressar algo, e, para isso, é preciso que haja uma compreensdo da minha abertura ao outro
e, consequentemente, da comunicacdo entre 0 meu comportamento e o dele no cenério do
préprio mundo.

O outro, diante de mim, seria um em-si, porém, para ser percebido dessa maneira, o
eu teria que distingui-lo de sua consciéncia no sentido de vir pensd-lo como uma outra
consciéncia que doaria sentido as coisas. O problema é que pensar 0 outro como consciéncia
seria impossivel do ponto de vista objetivo, pois a minha consciéncia ja se estipula como
consciéncia constituinte, reduzindo o outro e transformando-o em algo impessoal. Ora, 0
outro para ser percebido diferente de mim, ele seria situado como objeto, mas pensado como

consciéncia? Parece que temos aqui um problema, pois se eu percebo outrem como uma

¥ HUSSERL, 2001, p. 110.
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consciéncia, eu também me tornaria o objeto dessa relagdo, j& que o0 mundo ndo poderia ser
constituido por mais de uma consciéncia. E se eu penso outrem como puro objeto, ele jamais
poderia ser compreendido como uma existéncia em situacdo. E o que Merleau-Ponty infere

nessa passagem:

Sem ddvida, eu ndo me sinto nem constituinte nem do mundo natural nem do mundo
cultural: em cada percepgdo, em cada juizo, faco intervir, seja fungGes sensoriais,
seja montagens culturais que atualmente ndo sdo minhas [...] diremos que, para
mim, a existéncia de outrem é um simples fato? Mas em todo caso trata-se de um
fato para mim, é preciso que ele esteja entre minhas possibilidades proprias, e que,
de alguma maneira, ele seja compreendido ou vivido por mim para que possa valer
como fato (MERLEAU-PONTY, 1972, p. 411).

Todavia, ha uma coexisténcia entre eu e outrem firmada pela interacdo de nossos
corpos. Entro em relagdo com outrem em virtude de seu corpo fenomenal que, assim como o
meu corpo, possui um “algo” que insinua uma existéncia. Acabo por descobrir 0 outro, ndo
COmMO puro em-si nem como objeto para mim, mas como um sujeito que se refere ao mesmo
mundo que o eu.

Assim,

Por meio da no¢do de outrem, Merleau-Ponty tenta esclarecer em que sentido o
préximo pode coexistir comigo sem se reduzir a uma formulagdo minha. Enquanto
outrem, o proximo é diferente de mim, é invisivel para mim, e sempre o sera, mas
essa alteridade radical sé é alteridade porquanto ela se manifesta em um visivel
como eu, em um corpo habitante de um mundo sensivel. Eis em que sentido, dira
Merleau-Ponty, ndo devemos entender “outrem” como consciéncia, mas como
“habitante de um corpo, e através dele, do mundo” (MULLER-GRANZOTTO,
2008, pp. 11-12).

Por conta dessa expressividade corporal, a presenca de outrem confirma que a
experiéncia do mundo cultural e social brota dessa experiéncia antepredicativa. Os
comportamentos do outro que sdo dados na experiéncia antepredicativa tém um reflexo no
mundo e emitem uma atmosfera de modos de ver o mundo; tais comportamentos o fazem sair
do anonimato e marcam sua presenca diante do eu.

Para Merleau-Ponty, na percepcao de condutas o0 eu nunca esta totalmente isolado do
outro, ja que inexiste uma consciéncia fechada sobre si mesma. Além dessa compreensdo da
presenca do outro no meu campo perceptivo, para o eu abrir-se ao outro € preciso que o0 outro
apareca como sujeito de percepcdo, sujeito ja investido dos aspectos intencionais de sua
propria experiéncia vivida. Outrem, dessa forma, enquanto imerso no seio da experiéncia
antepredicativa, se torna essa consciéncia sob um certo ponto de vista sobre o mundo. Em

meu campo visual

Meu olhar cai sobre um corpo vivo prestes a agir, no mesmo instante os objetos que
0 circundam recebem uma nova camada de significacdo: eles ndo sdo mais aquilo
que eu mesmo poderia fazer com eles, séo aquilo que este comportamento vai fazer
com eles (MERLEAU-PONTY, 1972: p. 406).
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Dito isso, 0 outro se revela, antes de tudo, um comportamento que percebo. O que
isso significa na filosofia de Merleau-Ponty? Significa que o outro ndo é uma coisa diante de
mim ja que, fundamentalmente, ele se desvela como um corpo que realiza movimentos
intencionais implicando certas condutas perceptivas. H& ai uma unidade vivida por duas
subjetividades; unidade na qual os corpos fenomenais se expressam numa comunicacdo
intersubjetiva a partir de vivéncia pré-reflexiva.

Percebendo as condutas do outro, ele se faz presente a mim antes de qualquer
construcdo que eu possa fazer dele, ou antes de qualquer analogia. Ele se torna evidente na
antepredicacdo, isto é, antes de qualquer juizo valorativo, pratico ou doxico. Ha a invasdo de

seus gestos em meu campo de percepcao, ja que, como reconhece Muller-Granzotto,

[...] 0 mundo ndo assegura aos sujeitos a coexisténcia efetiva. Para tal, é preciso que
eu e meu semelhante possamos estabelecer um contato direto, anterior as nossas
construcdes intelectuais. No ambito desse contato, somo, primeiramente, corpos
andnimos, que dividem intengdes comuns edificadas na forma de comportamentos
gue podemos mutuamente perceber e que sdo consagrados ao mesmo mundo. Trata-
se de comportamentos pré-pessoais, que ainda ndo denunciam nossa subjetividade.
Sé mais tarde, a medida que passam a exprimir com mais intensidade algo ja
antecipado pelas coisas, & que nossos comportamentos denunciam nossas
subjetividades (MULLER-GRANZOTTO, 2010, pp. 323-324).

Pode-se pensar que a presenca de outem ndo € integralmente explicada no ambito da
exterioridade ou da interioridade, pois as experiéncias proprias ddo a certeza de uma
existéncia na qual ndo é possivel distinguir entre o corpo e a consciéncia. Assim, como minha
consciéncia esta voltada para o mundo, a do outro também estd. Por meio desse
comportamento coextensivo, 0 mundo cultural adquire valor, ja que ele se insere a partir de
uma experiéncia mais ampla, uma experiéncia antepredicativa. Na presenca de outrem, o meu
corpo e o corpo dele estdo em coexisténcia numa interacdo intersubjetiva na qual os gestos
meus e 0s seus se intencionam estesiologicamente. Como descreve Merleau-Ponty: “E a
transferéncia de minhas intengdes para o corpo do outro, e as intengbes do outro para 0 meu
corpo, esta alienacdo do outro por mim e de mim pelo outro que torna possivel a percep¢éo do
outro”®. Em oposic&o a Descartes, a percepcdo do outro ndo é a percepcdo de um manequim,
um objeto cuja vida interna dependeria de mim, mas a percepcdo do outro me revela uma
totalidade humana e uma interioridade através da sua expressividade corpérea.

Ao analisar o0 outro dessa maneira, a experiéncia intersubjetiva na
antepredicatividade revela algo a mais além de objetos que podem ser inseridos em juizos
predicativos. O outro me mostra, a partir de suas condutas e da atividade pratica, que se pode

chegar ao “estabelecimento de valores, o julgamento do valor, s3o como tais constituidos a

% MERLEAU-PONTY, 1984, p. 37.
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partir um valorar sobre 0s objetos pré-dados, que justamente em nossa certeza de crenga ja se
dio diante de nds como existentes e sio tratados como tais™>". Fenomenologicamente, o0 outro
é evidente e visivel pelo seu corpo que ndo € apenas objeto para mim. Ao ser engajado em um
mundo fisico e social, ele tem determinadas condutas que adentram em meu campo
perceptivo e em meu mundo.

Nas MeditacGes Cartesianas, Husserl nos mostra que na ocorréncia da percepgao de
simples corpos no mundo circundante se verifica, também, um fendmeno singular da
consciéncia de um outro sujeito. Esse corpo diante de mim, dado num fluxo de simples per-
cepcdes, torna-se lugar de apresentacdo (Apprasentation) de uma outra realidade que é
apreendida analogamente a prépria experiéncia de mim mesmo. Pode-se dizer que, na
percepcao desse corpo, sobrevém a consciéncia de um outro sujeito que sera visto como uma
outra vida de consciéncia que vem exprimir-se nos movimentos corporais que expressam
disposicdes de vontade, sentimentos, emocdes. Outrem ¢ igualmente doador de sentido e ele
estd ai no mundo das percepcBes da minha consciéncia. Sinto uma outra presenga corporal
gue ndo é a presenca do meu corpo como ponto de orientagdo no mundo e como Unico ponto
de partida de sentidos e significacdes. Essa sensibilidade s6 é focada quando despertada por
um ato de atencdo®, como diz Merleau-Ponty, que “ndo cria nada”, mas faz jorrar novas
percepcdes firmadas pela intercorporeidade.

E sob um aspecto de generalidade que consigo interpretar e compreender a dor ou a
raiva do outro, pois, embora a dor ou a raiva ndo tenham o mesmo significado para ambos, ha
um terreno comum, um intermundo que nos pde em constante leitura de gestos e expressdes
de situagOes familiares. Existe uma reciprocidade entre as nossas intengdes perspectivada em
um mesmo mundo comum, possibilitando o estabelecimento de uma comunicacdo que nédo
me faz pensar na raiva enquanto gesto, mas me faz ler a raiva no proprio gesto corporal do
outro.

Apreendemos outrem primordialmente pela afetividade corporal que nos impele a
abertura de outrem sobre o0 eu e do eu sobre o outrem. Concomitantemente, todos 0s nossos
sentimentos, vontades, paix6es, enfim, todo o nosso comportamento afetivo é intencional.
Essa intencionalidade que se manifesta na expressividade corporal, nasce junto dessa
condigdo prévia e antepredicativa ao nivel de uma natureza primordial. Ora, esse estatuto ja
estd posto desde A Estrutura do Comportamento. Portanto, podemos concluir que a
afetividade expressa pelo nosso corpo nos da luz a interioridade do outro. Para isso, a aten¢ao

¥ HUSSERL, 1970, §12, pp. 61-62.
% Cf. MERLEAU-PONTY, 1972: pp. 34-35.
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é relevante no sentido em que permite o eu retornar as coisas despercebidas, revelando a
consciéncia 0 que desde ja estava ali no mundo. Quando outrem aparece em meu campo
perceptivo, tudo aquilo que pertence a ele e que ndo era visto se realca ou se presentifica
fenomenologicamente, pois a atengdo descortina comportamentos que sdo de outra ordem que
ndo é a prépria e de outro corpo que ndo € o meu. Outrem enquanto sujeito de seus
comportamentos, ndo é um outro eu, ndo é alter ego®®, husserlianamente aqui concebido.
Embora, seja sempre na minha consciéncia que acontece a afetacdo e a apreensao, é preciso
perceber outrem, tanto quanto eu, como fendémeno corporal no mundo e sujeito de percepgéo.
Essa afetacdo mais geral brota do mundo comum, intersubjetivo, isto é, estesiologicamente

inscrito. Merleau-Ponty segue a ideia de que

novamente e cada um de nds opera em seu mundo privado [...] Ao contrério, eu ndo
tenho, rigorosamente, nenhum terreno comum com outrem... uma vez outrem posto,
uma vez que o olhar de outrem sobre mim, inserindo-me em seu campo, me
despojou de uma parte de meu ser, compreende-se que eu s posso recupera-la
travando relacfes com outrem [...] em primeiro lugar seria preciso saber como pude
por outrem. Enquanto eu nasci, enquanto tenho um corpo e um mundo natural, posso
encontrar nesse mundo outros comportamentos com 0s quais 0 meu se entrelace [...]
(MERLEAU-PONTY, 1972, p. 410).

Na vivéncia pré-objetiva do corpo, eu e o outro compartilhamos um mesmo
horizonte, ou seja, experenciamos a possibilidade da certeza de outrem, a saber, a evidéncia
de uma experiéncia intersubjetiva. A partir da comunicacao de uma intencdo, de uma reflexao
ou da observacdo de um gesto e de ideias contidas num dialogo, € firmada a base comum, o
intermundo entre eu e 0 outro. A percepgdo de comportamentos meus e comportamentos uma

vez deflagrada funda uma intercorporeidade, isto é, uma intersubjetividade.

% E preciso ressaltar que, para Husserl, o outro aparece fenomenologicamente como uma alteracdo, uma
modificacdo do meu eu; a consciéncia é “minha” por se opor ao “outro” (cf. HUSSERL, 2001, §42). Assim, cada
compreensdo de outrem que efetuo cria novas possibilidades de compreensdo e cada compreensdo efetuada
desvenda a minha prépria vivéncia psiquica onde o eu transcendental se revela como fonte doadora do sentido
que ao mundo objetivo.

I
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Racismo académico e Estudos filoséficos Negros
Dr. Fernando de S& Moreira’
Resumo

O racismo é uma racionalidade social firmemente atrelada a realidade brasileira. Ele deve ser
decididamente combatida em tantas frentes de batalha, quanto forem os lugares sociais onde
ele se mostre. Lamentavelmente, universidades e outras instituicbes de pesquisa e ensino
superior apenas raramente sdo apropriadamente analisadas, para que seja possivel entender as
dindmicas racistas que operam dentro delas. Tenho trés objetivos principais no presente
ensaio. O primeiro é apresentar uma defini¢cdo razoavelmente rigorosa do conceito de racismo
académico em sua atual configuracdo. A definicdo alcancada pode ser resumida na expressao
“tecnologia transparente de supremacismo racial”. O segundo objetivo é investigar como o
racismo académico possivelmente age no interior dos programas de pés-graduacdo stricto
sensu da area de filosofia no Brasil. Meu raciocinio aponta principalmente para o siléncio e o
silenciamento sobre os estudos filoso6ficos negros como ferramentas comuns dessa forma de
preconceito e discriminacdo racial. O terceiro objetivo € propor caminhos de enfrentamento
ao racismo em tais programas. Para isso, apresento uma lista do que considero serem 11
medidas antirracistas para o enfrentamento do racismo académico.

PALAVRAS-CHAVE: racismo académico, siléncio, silenciamento, estudos filosoficos
negros, supersticdo da livre escolha académica

Abstract

Racism is a social rationality solidly related to Brazilian reality. It must be positively fought
on as many fronts as there are social places where it shows itself. Unfortunately, only on rare
occasions universities and other research and higher education institutions are properly
analyzed to figure out how racist dynamics operate within them. | have three main objectives
in this essay. The first is to present a rigorous definition of the concept of academic racism in
its current shape. The definition, which | came to, can be summed up in the expression
“transparent technology of racial supremacism”. The second objective is to investigate how
academic racism possibly acts within the stricto sensu postgraduate programs in the field of
philosophy in Brazil. My analysis points out mainly to the silence and silencing about
philosophical black studies as a typical mechanism of racial prejudice and discrimination. The
third objective is to propose ways of fighting racism in such programs. To this end, I present a
list of 11 anti-racist measures to face academic racism.

KEYWORDS: academic racism, silence, silencing, philosophical black studies, academic
free choice superstition
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“se é em nome da inteligéncia e da filosofia que se proclama a
igualdade dos homens, também é em seu nome que muitas vezes se
decide seu exterminio” (Frantz FANON, 2008, p. 43)

Introducéo

Caso seja questionada a origem da atividade filoséfica a um(a) filésofo(a), muitas
diferentes respostas podem surgir. Talvez, a resposta mais frequente serd a aristotélica: o
espanto. Penso aqui em sentido semelhante, mas em termos um pouco diferentes. E
fundamental ao filosofar o estranhamento, ou seja, aquilo que surge em nds quando
percebemos, afetiva ou intelectualmente, que algo estd como que fora do lugar, que algo
parece nédo fazer pleno sentido.

Pois bem, o presente ensaio é fruto, em primeiro lugar, de um estranhamento. Ja ha
algum tempo tenho a intencdo de escrever mais longamente sobre o tema do racismo
académico. No entanto, sentia necessidade de levantar ainda alguns dados e materiais, e
também de uma ocasido propicia. E, tendo em vista que ja estava realizando o trabalho prévio
de reunido de forcas e informacdes para empreender essa tarefa, senti-me levado a seguir com
a redacdo do presente ensaio, tdo logo surgiu diante de mim uma situacdo-gatilho. Como
qualquer evento complexo, 0 mais importante aqui ndo é o gatilno em si, sendo tudo aquilo
que circunstancialmente se encontra ao seu redor. As vezes, no entanto, é importante langar
um olhar mais atento ao gatilho, para que seja possivel alcancar uma compreensdao mais
completa do contexto que o envolve e sem o0 qual nenhuma reacgéo teria sido possivel naquele
momento.

Meses atrds, escrevi um artigo académico sobre a producdo de teses e dissertacdes
brasileiras no campo dos estudos filoséficos negros.? Foi um trabalho elaborado para alcancar
a maior amplitude possivel e, por isso, recorreu a uma metodologia predominantemente
quantitativa. O resultado foi que, entre 1987 e 2018, em uma perspectiva mais abrangente e
otimista, o percentual de producdes sobre negritude atingiu cerca de 0,5% do total de
trabalhos defendidos em programas de po6s-graduacdo stricto sensu da area de filosofia no

Brasil.> Em uma perspectiva mais restritiva sobre os trabalhos que podem ser considerados

2 Chamo aqui de estudos filos6ficos negros o conjunto dos trabalhos que versam a partir de ou sobre filosofia
africana e filosofia afrodiaspérica (em especial de origem negro-africana) e tambem dos trabalhos filosoficos de
perspectivas ndo negras que versam sobre a populacdo, cultura e modos de vida negros.

® Doravante, usarei a expressdo “PPGs da filosofia” para me referir ao conjuntos desses programas. Nio se deve
perder de vista que a referéncia recai unicamente sobre a modalidade stricto sensu e, portanto, ndo inclui
especializagdes lato sensu. Também é preciso notar que nem todos os programas da area de filosofia chamam-se
efetivamente “filosofia”. Por conseguinte, a expressdo “PPGs da filosofia” abrange todos os programas
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como pertencentes aos estudos filoséficos negros, esse percentual correspondeu meramente a
mais ou menos 0,2% do total.*

A qualquer pessoa que tenha se envolvido em um mestrado ou doutorado em
filosofia, principalmente antes de 2014, esses numeros ndo devem ser particularmente
surpreendentes. Contudo, ndo tenho davida que eles deveriam causar estranhamento. Em meu
artigo de 2019, foi nesse espirito de estranhamento que teci e repeti algumas vezes uma de
minhas consideracGes acerca dos dados obtidos na pesquisa, que pode ser resumida na

passagem seguinte:

A quase inexisténcia de trabalhos sobre tematicas negras fornece, a meu ver, um
forte indicio da vigéncia de uma forma de racismo epistemolégico ou académico em
nosso pais [e nos PPGs da filosofia], do qual parece emergir um siléncio
inconcebivel para uma tematica tdo central e tdo prépria de nosso debate nacional
(SA MOREIRA, 2019, p. 320).

Assim que terminei a redacdo do artigo, enviei-o para uma revista académica.
Infelizmente, o artigo foi recusado. Pouco tempo depois, encaminhei-o sem modificacbes a
uma segunda revista, que dessa vez o aprovou e publicou.

Devo dizer que ndo é de forma alguma anormal que um artigo seja reprovado em
uma avaliacdo por pares. E também ndo tenho qualquer preocupacdo aqui em questionar o
direito ou a justeza da recusa, ainda que ndo concorde com alguns dos argumentados
apresentados. Isso importa muito pouco no presente ensaio. Porém, essa situacdo me forneceu
circunstancialmente o gatilho do qual falei mais acima.

A decisdo editorial veio, como é de praxe, acompanhada do resumo de 3 pareceres
anbnimos do artigo. Dado que esses pareceres podem ser visto como uma resposta
institucional de parte da comunidade filosofica brasileira ao artigo que escrevi, entendo que
eles fornecem indicacGes de encaminhamento, a partir das quais vale a pena avancar e
aprofundar o debate que iniciei no artigo anterior. Em outras palavras, olha-se aqui mais para
frente do que para tras, ja que os pareceres sdo Uteis ndo tanto para uma desnecessaria defesa
do artigo anterior, mas sim para aproveitar a oportunidade concreta de refletir publicamente
sobre guestfes reais sobre meu tema, que brotaram efetivamente do interior da comunidade
filosofica nacional. Em sintese, os trés pareceres convergiram e, se nd0 me equivoco nem

cometo nenhuma injustica, podemos sintetizar suas declaragfes nos seguintes pontos:

pertencentes a area de conhecimento de filosofia, segundo a classificacdo da Coordenacéo de Aperfeicoamento
de Pessoal de Nivel Superior (Capes).

* A respeito desses dados e com o desenvolvimento pormenorizado das dinamicas espaciais, temporais e
institucionais que os compde, confira o artigo em questdo, intitulado “Estudos Filosoficos sobre o Negro no
Brasil: um levantamento de teses e dissertagcGes em tematicas negras nos programas de pos-graduacao da area de
filosofia (1987-2018)” (SA MOREIRA, 2019).
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O artigo ndo teria carater propriamente filosofico, ao ndo debater ou debater
insuficientemente os dados apresentados;

e A discussdo e definicdo de conceitos como racismo e racismo académico seria
insuficiente para um artigo de filosofia;

e O desinteresse em tematicas negras nos PPGs da filosofia ndo significaria
necessariamente um indicio de racismo académico;

e Os PPGs da filosofia também produzem pouco sobre outros temas, como por
exemplo o pensamento asiatico, chinés ou indiano, ndo apenas sobre tematicas
negras.

O primeiro ponto é irrelevante para o debate que desejo conduzir neste ensaio, entdo

tomarei a liberdade de deixa-lo de lado. Agora, como se pode ver, os trés ultimos pontos nos
fornecem um conjunto de questdes interessante e, por isso, sua influéncia como roteiro de

debate se fara sentir nas paginas que se seguem.

Racismo e Racismo Académico

O primeiro exercicio deve ser, afinal, uma definicdo dos conceitos bésicos. O
racismo académico é obviamente uma espécie de racismo.® Sua particularidade reside no fato
de se manifestar no interior da comunidade académica e, principalmente, através do emprego
das estruturas, institucionalidades e irradia¢es académicas para fins racistas. E nisso consiste
uma das grandes perversidades do racismo académico. Faz parte dos esteredtipos sobre o
racismo uma certa e injustificada ideia de que ele seria, essencialmente, um dos frutos da
ignorancia, do ndo saber, e da falta de escolarizacdo. Todavia, 0 racismo académico
transforma o “templo do saber”, isto €, a universidade e o ensino superior como um todo, cuja
funcgéo reside principalmente na difuséo e producéo de conhecimento, em sua morada mais
intima e mais insuspeita.

N&o é sem motivo, que muitas pessoas sentem um pouco de estranhamento quando —
imaginemos um exemplo — surge na midia a noticia de que um(a) professor(a) universitario(a)

cometeu uma atitude racista muito explicita e identificavel como tal. Infelizmente esse

> Neste ensaio, ao trabalhar com a questéo do racismo, tenho o olhar direcionado mais atentamente para o
racismo antinegro. No entanto, é preciso que se diga que o racismo em geral e o racismo académico se
organizam também no sentido de reafirmar uma supremacia étnico-racial, via de regra branco-ocidental, para
além da inferiorizacdo dos grupos negroides. Ou seja, a hierarquia social racista também atua em detrimento de
outros grupos nao negros e simultaneamente ndo brancos: amerindios, arabes, demais asiaticos, povos
originarios e minoritarios de regides diversas do globo, etc. No caso do Brasil, ainda que outras populacGes
possam sofrer racismo, negras(os) e indigenas sdo normalmente 0s grupos mais expostos as formas de racismo
mais violentas.



MOREIRA, Ensaios Filoso6ficos, Volume XXI — Julho/2020

estranhamento nem sempre leva a uma investigacdo mais profunda das causas de uma tal
atitude. Falo aqui ndo apenas das causas individuais, mas também as coletivas e institucionais.
Com isso, 0 debate gira, via de regra, no sentido de decretar a inocéncia ou culpa do individuo
e as possiveis puni¢des cabiveis a ele, por aquela acdo racista mais aberrante e perfeitamente
esquadrinhavel no tempo e no espaco. Apenas muito raramente, o debate evolui, por exemplo,
no sentido de identificar fatores institucionais promotores do racismo e estratégia de
enfrentamento deles.

O encerramento precipitado do debate sobre o racismo na academia é comum, entre
outras razdes, porque o racismo ndo é visto como algo que pode estar constituindo a dindmica
intima da universidade. Uma atitude racista na universidade seria assim uma excrescéncia. Ela
costuma ser vista mais como um acidente do que como qualquer outra coisa mais profunda.
Por isso, 0 racismo seria, segundo esse modo precipitado de ver, sempre resultado de algo
apenas circunstancial e muito superficialmente ligado a academia e sua comunidade; em todo
caso, algo mais externo que interno.

E, seguindo essa perspectiva, 0 racismo na universidade ndo chegaria a entrar em
confronto com a hipotese, segundo a qual o racismo seria uma coisa de gente ignorante e
desinteligente. O fato da atitude racista provir, por exemplo, de um professor, doutor,
experiente e eventualmente respeitado no meio seria apenas uma insignificante excegdo a
regra. A explicacdo dessa excecdo poderia, por sua vez, ser encontrada em um fator
exclusivamente pessoal: talvez o professor estaria ficando ligeiramente “desequilibrado”, ou
um pouco “senil”, talvez tenha sido apenas a “atitude sem maldade” de um homem de uma
outra época, quem sabe ndo seria apenas o reflexo de eventuais problemas familiares por ele
enfrentados. Em todo caso, ndo seria muito mais do que um deslize perfeita e facilmente
desculpavel, se ndo para o professor em si,® a0 menos para a academia como um todo.

Na mais condescendente das hipoteses, a perspectiva da “academia-imune-ao-
racismo” é um grande equivoco. Historicamente ha ligacdes lamentavelmente profundas entre
essas duas coisas. Os modos como cada uma dessas ligages se manifestaram ao longo do
tempo e em cada contexto nacional sdo diversos e complexos. Por ora, é suficiente trazer a
cena o fato de que essas ligacbes ndo sdo de todo secretas ou desconhecidas. Por exemplo, em
setembro de 2019, por ocasido da 1122 reunido anual da Sociedade Zoologica Alema realizada

na Universidade de Jena e da proximidade do 100° aniversario de morte de Ernst Haeckel,

® N&o se pode ignorar que alguns casos de injiria racial na universidade eventualmente chegam a uma sangéo
disciplinar do individuo envolvido. Contudo, temos que nos questionar sempre, se uma sancdo pontual (e
geralmente rara) a um individuo racista em uma instituicdo ndo estaria servindo para evitar que a propria
instituicdo agisse contra o racismo possivelmente arraigado nela.

I
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quatro pesquisadores lancaram um interessante documento conhecido como “Jenaer
Erkldrung” (Declaracdo de Jena). Trata-se de um pequeno texto de apenas 5 paginas
direcionado ao publico em geral. Em um dos topicos mais significativos do documento, que
tem como subtitulo “O conceito de raga € o resultado do racismo e ndo sua pré-condi¢ao”, os
pesquisadores mencionam que a Universidade de Jena e a Sociedade Zooldgica Alema
tiveram um papel relevante no aprofundamento do racismo cientifico na Alemanha. E certo
que a funcdo do texto ndo foi desenvolver até o fim a relacdo especifica entre academia e
racismo, entretanto, é de se observar que a questdo ndo foi posta de lado, tampouco
contemporizada. E, apesar do mal olhar que uma tal declaragdo possa lancar sobre essas duas
instituicdes, ela foi expressamente apoiada pela diregédo de ambas.

No caso do Brasil, podemos citar trabalhos bem conhecidos e reconhecidos como O
espetaculo das ragas: cientistas, instituicdes e questdo racial no Brasil 1870-1930, de Lilia
Schwarcz. A historiadora mostra-nos como a questdo racial, sob uma perspectiva racista
orientada bioldgica ou socialmente, dominava a propria formagdo dos institutos de ensino
superior, museus e outras instituicbes e associaces de pesquisa no Brasil. Isso tudo, vale
notar, no periodo de formacéo das instituicdes de ensino superior mais tradicionais de nosso
pais.

No século XIX no Brasil, confluiam a necessidade de formacdo de uma intelligentsia
brasileira com o sentimento de urgéncia da determinacdo de diagndsticos e prognosticos de
um jovem pais em formacdo e consolidacdo. Ndao muito diferente das nacdes ocidentais do
periodo, o Brasil naguele momento optou por realizar suas mais finas e mais academicamente
dedicadas andlises das questdes nacionais em termos raciais. Na academia brasileira, 0
racismo ndo foi um fruto acidental, tampouco um episddio bastante vergonhoso, porém
pontualmente localizado de sua histéria. O racismo cientifico era uma de suas justificativas de
existéncia e uma de suas principais ferramentas de trabalho. E preciso admitir que, muito
lamentavelmente, a academia nutriu-se ja em sua formacédo e estruturacdo do racismo. E ha
poucos indicios que um trabalho completo de desconstrucdo do racismo académico ja tenha
sido levado a termo, a ponto que alguém pudesse dizer que a relacdo intima entre racismo e

academia seria apenas um problema do passado.’

" E interessante observar que, ainda que a academia recaia muito frequentemente em compreensdes ruins do
fendmeno do racismo, comuns a sociedade em geral, o fendmeno do racismo na academia ndo lhe é
absolutamente desconhecido. Que setores da academia o reconhecem, mostra-se aqui e ali, mesmo em materiais
publicados fora de suas revistas cientificas especializadas. Por exemplo, em 19 de novembro de 2019, o Jornal
da Unicamp publicou uma longa e meritosa matéria sobre o tema (MATEUS, 2019). Também a Coluna ANPOF
tem apresentado com alguma regularidade aproximacfes a essa questdo. José Jorge de Carvalho possui trabalhos

I
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Portanto, sem duvida, é confortdvel as(aos) intelectuais que o racismo seja
identificado apenas como uma forma de ignorancia, desinformacéo ou falta de escolarizacao.
Mas, isso ndo é de forma alguma uma condicéo indispensavel do racismo, cuja manifestacdo
em ambientes intelectualizados é frequente e pode ganhar contornos tremendamente violentos
e preocupantes. Isso porque geralmente se mostra mais sutil, tolerado e eventualmente
atrelado a mais elementos de poder nesses ambientes, do que em contextos menos
intelectualizados. Um(a) intelectual sério(a) ndo tem o direito de se permitir esse conforto em
uma sociedade como a nossa.

Tendo isso em vista, volto a atengdo as defini¢des do que chamo aqui de “racismo” e
“racismo académico”. Por racismo, ndo entendo apenas uma doutrina que divulgue algum tipo
de existéncia de ‘“racas humanas”, mas antes um corpo tedrico, pratico e normalmente

institucionalizado que congrega os trés elementos a seguir:

e Subdivisdo explicita ou implicita de grupamentos humanos identificaveis com
mais ou menos justeza, segundo algum tipo de nocdo de transmissdo hereditaria
de caracteristicas entre seus individuos, nomeando 0s grupos de “ragas” ou
aplicando outras estratégias de designa(;&o;8

e Estabelecimento de uma relacdo hierarquica entre os grupos resultantes da
subdivisdo humana, podendo eventualmente chegar ao estabelecimento explicito
de que certos grupos seria “super-ragas” e outros ‘“‘sub-racas”, i.e. seriam uns
“mais que humanos” e outros “menos que humanos”;

¢ Instauracdo e manutencdo mais explicita ou menos explicita, a partir de uma tal
classificacdo hierarquizada, de regimes de poder, opressdo, violéncia e/ou
exploragdo dos grupos considerados inferiores em proveito do(s) superior(es); ou
ainda o uso de regimes raciais instaurados para o efetivo exercicio do poder

racialmente determinado.

primorosos que retratam a persisténcia do racismo académico no interior das universidades brasileiras ao longo
do seculo XX e XXI, dentre os quais eu gostaria de destacar O confinamento racial do mundo académico
brasileiro (2007).

& A subdivisio n&o é em si o racismo, mas ndo ha racismo sem ela. Um fator importante é a conexao hereditaria
entre os membros do grupo. No racismo antinegro, para a mentalidade racista, um individuo negro ndo seria um
problema como individuo, mas porque portaria consigo caracteristicas ruins ou perigosas herdadas de geragdes
anteriores e que potencialmente serdo transmitidas para geracdes posteriores, se nenhuma intervencao for feita. E
urgente notar também que o racismo, embora se mostre frequentemente focado em observagdes de cunho
biologista, também possui outras versdes. Téo perigoso quanto o racismo biologista é hoje o racismo culturalista,
que até admite uma igualdade bioldgica entre os grupamentos humanos, mas mantém uma ldgica racista em
ataques as “culturas inferiores” e aos supostos perigos de toda ordem, inclusive hereditarios, advindos dessas
culturas. O racismo culturalista favorece préaticas de epistemicidio e genocidio cultural. Pode-se encontrar
algumas abordagens desse tema, por exemplo, nos trabalhos de Angela Davis (2017, 2018), Stuart Hall (2015, p.
50), Achille Mbembe (2018) e Jessé Souza (2017).
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Ainda que os detalhes dessa formulacdo em trés pontos sejam de minha autoria, sua
ideia mais ampla ja vem sendo objeto de debate de intelectuais negras(os) e alguns(mas) nédo
negros(as). Posso mencionar, por exemplo: Grada Kilomba (2019, p. 75ss.), em alguma
medida Frantz Fanon (2008), Horacio Martinez (2015, p. 46) e Achille Mbembe (2018, p. 17).

Entdo, tendo isso em mente, pode-se dizer que o racismo académico é a proposi¢ao,
instituicdo, emprego e/ou manutencdo na academia de regimes de poder estruturais e
estruturantes, a partir dos quais determinados grupos étnico-raciais sdo ou preteridos,
aviltados e ignorados, ou privilegiados, apoiados e fortalecidos em funcdo de seu
pertencimento étnico-racial e dentro de uma logica de supremacismo racial. Isso pode
ocorrer de forma direta ou indireta. Nessa dindmica, € comum que 0 grupo supervalorizado
seja tomado como o ‘“normal”’, o “padrdo”, o “universal’, o “incontorndvel”, o
“necessariamente aceito”, o “pleno de dignidade”, o “em si e para si” etc; enquanto o grupo
inferiorizado responde pela ideia de o “outro”, o “desviante”, o “exdtico”, o “particular”, o
“supérfluo”, o “eventualmente tolerado ou intolerado de todo”, o “s6 parcialmente digno ou
completamente indigno”, o “para o outro” etc.’

Outra coisa importante a ser notada no racismo académico é que ele ndo é um
fendmeno cristalizado e uniforme. Muito pelo contrario, assim como o racismo em geral, 0
exercicio académico de poder racial é fluido, mutavel e adaptdvel. Os modos, agentes,
agenciamentos e lugares de sua manifestacdo podem ser muitissimo variados. N&o &, por
exemplo, de se esperar que ele emerja sempre na forma de uma acdo visivelmente racista de
um individuo isolado; como por exemplo, um discurso impregnado de termos
discriminatorios antinegros, feito por um professor em uma sala de aula ou em um de seus

trabalhos.”® A bem da verdade, parece-me mais apropriado dizer que ele se encontra hoje, na

° Esse paragrafo é uma modificacdo e ampliacdo da definicdo que usei no artigo sobre os Estudos Filos6ficos
Negros nos PPGs da filosofia (SA MOREIRA, 2019, p. 329). Também debati algumas das ideias inferiorizantes
associadas as filosofias africanas em um outro ensaio (SA MOREIRA, 2017). Cabe ressaltar que 0 grupo étnico-
racial dominante — no contexto nacional e global podemos falar hoje fundamentalmente do grupo branco —
frequentemente ndo enxerga a si mesmo como uma “raga”. Os termos “raga” e “etnia” sdo historica e
prioritariamente ligados a um modo de designar o outro, mais ou menos na mesma logica do termo “barbaro”.
Via de regra, aquele que esta em posicéo de racializar os grupos humanos parecem bem pouco preocupado em
pensar a si mesmo em termos raciais. Essa logica se deixa perceber, por exemplo, em expressdes como “pessoas
de cor”, que foi também usada no Brasil e hoje é considerada racista ¢ antiquada. Essa expressdo ainda tem
algum emprego frequente no vocabulario de lingua inglesa, principalmente na forma “people of color”,
geralmente considera neutra, e “colored people”, geralmente considerada pejorativa e racista. Ora, uma “pessoa
de cor” é, por principio, uma pessoa que ndo é branca. Outra expressdo com 0 mesmo significado é “racialized
people” (“pessoas racializadas” ou “povo racializado”). Uma estampa “étnica” em um tecido ¢, a principio,
qualquer padréo ou desenho que faca referéncia a uma cultura tradicional ndo branco-europeia. A dificuldade de
percepcdo de si como grupo racial, ao passo que facilmente racializa outros grupos, parece ser bastante tipico do
grupo racial branco e tem sido identificada pelos estudos da branquitude (e.g. SCHUCMAN, 2012).

0 Sobre esse tema, Angela Davis (2018, p. 33) afirmou: “Meu medo é que, se ndo levarmos a sério os modos
como 0 racismo estd enraizado nas estruturas das instituicbes, se aceitarmos que deve haver alguém racista
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atividade académica, mais relacionado a coletivos modos silenciosos e silenciadores de
organizacdo, subordinacdo e exclusdo racialmente orientados. Ou seja, ndo sendo mais
socialmente adequado usar um discurso publico explicitamente racista, abre-se mao desse
discurso, mas as préaticas e organizacdes que promovem o racismo sdo mantidas e podem ser
mesmo fortalecidas. Por isso, acho eficiente pensar o racismo académico atual como uma
tecnologia transparente de supremacismo racial.

A transparéncia ou discricdo do racismo académico nao deve, de forma alguma, dar
ensejo a ma interpretacdo. Ndo h& motivo de considera-lo um mal menor. Tampouco, ele é

menos perverso e menos danoso. Como ja escreveu certa vez Abdias Nascimento:

Caracteriza-se o0 racismo brasileiro por uma aparéncia mutéavel, polivalente, que o
torna Unico; entretanto, para enfrenta-lo, faz-se necessario travar a luta caracteristica
de todo e qualquer combate antirracista e antigenocida. Porque sua unicidade esta s
na superficie; seu objetivo Ultimo é a obliteracdo dos negros como entidade fisica e
cultural (NASCIMENTO, 2017, p. 169)..

O racismo se torna menos visivel e aprende a se maquiar. Mas, isso ndo quer dizer
que néo esteja ali, tampouco que ndo se possa percebé-lo. Pois, precisamente uma das formas
de percebé-lo é prestar atengdo aos seus possiveis indicios, dentre os quais se pode destacar
atualmente os siléncios e silenciamentos.'* Eles d&o excelentes pistas. Eles fornecem
excelentes oportunidades de estranhamentos. Dai 0 apontamento de meu artigo anterior. Nao
encontrei jamais, na producéo filosdfica brasileira recente, um Unico trabalho que afirmasse
explicitamente e sem rodeios a superioridade intelectual branco-ocidental. Mas, ndo posso
deixar de estranhar, por exemplo, o siléncio (e o silenciamento) sobre o fazer afrofilosofico.

Antes de encerrar esse ponto, € preciso infelizmente que se diga também, que o
racismo académico € capaz de incorporar por vontade, estratégia ou necessidade
circunstancial, pessoas negras. Sim, ele pode incorporar mesmo ideias, temas e outros

elementos dos grupos racializados. Todavia, é preciso notar que essa incorporacao nao visa a

identificavel [...] que é a pessoa que comete a agressdo, nunca conseguiremos erradicar o racismo”. O problema
apontado por Angela Davis é fundamental. Concordo plenamente com ela nesse ponto. De fato, nem sempre ha 1
individuo racista identificavel e punivel. No caso do racismo académico podemos eventualmente encontrar
agentes racistas individuais, mas essa é s6 a eventualidade. Temos que assumir que, no caso de racismos
estruturais e institucionais, a responsabilidade é pulverizada e compartilhada por inimeras pessoas e, muitas
vezes, ao longo do tempo. As estratégias de combate contra ele precisam ser mais diversas e inteligentes.

! Quando se fala de racismo “silencioso” ou “sutil”, ndo devemos pensar que ¢ menos racista ou menos violento
do que um “racismo ruidoso e grosseiro”. Tampouco se deve pensar que ele é sempre fruto de uma passividade
ou inacdo. O que lhe da a caracteristica de silencioso ou sutil é também sua forma de agdo, que atua
negativamente sobre a populagdo racializada sem declarar seus motivos ou declarando falsos motivos. Por
exemplo, segundo o art. 3° e 4° da lei 7.716/1989, comete crime de racismo, com pena de reclusdo de 2 a 5 anos,
alguém que ndo contrate pessoas negras, porque sdo negras, para trabalhar em sua empresa. Mas, como garantir
0 cumprimento da lei, por acaso, se nenhum motivo ou falsos motivos forem declarados? Nao é impossivel, mas
certamente é um trabalho que se torna muito mais complicado. Exige-se aqui uma vontade muito maior de seguir
pistas.
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combater o racismo mesmo, ela pode ser vista mais como uma aproximacdo muito T

interessada, normalmente marginalizadora e exotizante, e que nao raro cumpre a funcdo de
diminuir pressdes e gerar camuflagens, adornos curiosos e justificativas ligeiras. Na pratica, é

uma incorporacao que serve a manutencgao do racismo.

A situacdo dos estudos filosoficos negros em uma sociedade como a nossa

Normalmente, uma estrutura racista marcada pela sutileza requer, para que possa ser
identificada como racista, igualmente de alguma sutileza nos métodos. Por isso, se se quiser
investigar a presenca de formas do racismo atualizado, flexivel e, sobretudo, transparente em
um ambiente académico especifico é preciso usar, via de regra, de métodos relativamente
complexos e indiretos.*?

No caso presente, ha um ambiente académico especifico em questdo, isto é, 0s
programas de pos-graduacdo stricto sensu da area de filosofia no Brasil. Em minha pesquisa
anterior, busquei entender a dindmica de producbes de estudos filoséficos negros nesses
programas. Interessava-me sobretudo compreender quais universidades eram mais produtivas
nesse campo, quais eram 0s temas predominantes, e como as dinamicas de pesquisa se
desenvolveram ao longo das décadas de formacdo de mestres e doutores em filosofia. A
constatacdo final foi que a producdo de estudos afrofilosoficos era absurdamente pequena e,
mais ainda, encontrava-se em uma dinamica que indicava certa subordinagéo de grande parte
das poucas pesquisas a autores brancos e majoritariamente europeus. 1sso me levou a
consideracdo incomoda de que, em uma sociedade como a nossa, essas caracteristicas sdo um
indicio da existéncia de racismo académico nos PPGs da filosofia. O tema do artigo ndo era
em si 0 racismo académico, mas ndo surpreende que essa consideracao final tenha chamado a

atencdo dos pareceristas da primeira revista, que, por sua vez, ao rejeitar o artigo, declararam

12 Um trabalho notével e metodologicamente muito instrutivo para denunciar alguns dos mecanismos do racismo
académico foi publicado em 2019 por Luiz Mello e Ubiratan Pereira de Resende. Eles mapearam em todo
territério nacional as estratégias de aplicacdo da Lei n. 12.990/14 nas universidades brasileiras. A lei em questdo
determina por 10 anos a reserva de 20% das vagas dos concursos publicos federais para candidatos negros, tendo
por objetivo mitigar o racismo estrutural nas carreiras do servi¢o publico federal. Os autores analisaram mais de
3 mil editais de concurso para carreira docente das universidades federais do periodo entre 09/06/2014 e
31/01/2018. Segundo seus dados, a maior parte das universidades federais optou desnecessariamente por uma
estratégia de interpretacdo e aplicacdo da lei completamente restritiva, de modo que, para a carreira docente,
diminuiram sensivelmente a eficiéncia dessa lei com proposito antirracista. Muitas dessas universidades nao
reservaram uma Unica vaga no periodo analisado. Considerando o conjunto completo das universidades federais,
a média de reserva de vagas foi de menos de 5% (cf. também MELLO e RIOS, 2019). Ora, esse é mais um
indicio fortissimo do racismo académico brasileiro.
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que a baixissima producdo em temas negros nao seria necessariamente um indicio de racismo

académico.

Devo, portanto, defender e justificar no presente ensaio aquela consideracdo. A meu
ver, ha duas coisas em jogo neste caso, que aparentemente ndo foram levadas em conta pelos
pareceristas, ou que eles julgaram ndo terem sido desenvolvidas o suficiente. A primeira e
mais simples diz respeito ao termo “indicio”; a segunda e mais complexa a ideia de que minha
considera¢do vale “em uma sociedade como a nossa”.

Se alguém propde que, isoladamente, a exigua producdo em temas negros nao
significa necessariamente ou ndo prova a existéncia de racismo académico, tenho que
concordar com essa posicdo. Isoladamente, esse fato ndo constitui uma prova definitiva.
Porém, é importante notar que ndo se fala aqui em provas definitivas e isoladas, mas antes de
um forte indicio. Isto é, ndo se trata de apresentar uma prova, mas uma plausabilidade. Se, no
contexto atual de desenvolvimento do racismo intelectualizado, houver racismo antinegro em
exercicio no campo da filosofia no interior dos programas de pds-graduagéo brasileiros, faz
sentido esperar que tematicas negras sejam significativamente menos frequentes do que
temaéticas brancas.

Se alguém me perguntasse se eu acredito que um tal racismo atua de fato nos PPGs
da filosofia, eu diria, de acordo com minhas vivéncias e opinides, que estou convicto que sim.
Contudo, meu artigo anterior e o presente ensaio se recusam a se limitar a minhas convicgoes
e opinides. Conviccdes ndo sdo provas e tratou-se l1a de fazer o exercicio rigoroso e incomodo
de investigacdo. Por isso, diante dos limites de trabalho propostos por aquela pesquisa, falei
de indicios de racismo académico. Evidentemente, um indicio ndo é uma prova definitiva e
necessaria de algo, porém fornece um caminho de investigagdo plausivel. Em outras palavras,
um indicio aponta a uma hipotese explicativa mais forte diante dos dados, sem se fechar
completamente a possibilidade de existirem outras explicagdes.

Justamente a afirmacao abstrata da possibilidade de outras explicacfes, parece ser o
movimento esbocado nos pareceres, quando estes afirmam que ha outros temas poucos
explorados em teses e dissertacdes em filosofia no Brasil. No caso, fala-se explicitamente do
pensamento asiatico, chinés ou indiano.

Ora, eu ndo havia negado 14 em absoluto a possibilidade de outras explicacOes, que
ndo o racismo académico, para a exigua producdo sobre a negritude. Porém, tenho que
perguntar, qual seria efetivamente essa hipotese explicativa alternativa? E, também, quéo forte

ela é de fato? A mencéo a outras filosofias ndo ocidentais pouco trabalhadas ndo me parece
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constituir um contra-argumento a explicagdo pelo racismo académico, pois devemos lembrar
que também chineses, indianos e outros asiaticos fazem parte dos povos historicamente
racializados, sendo designados eventualmente de “amarelos” e “marrons”. Em um cenario de
racismo, ndo deve causar surpresa que outros grupos inferiorizados sejam também
desprivilegiados na pesquisa.

E justamente isso nos leva & segunda colocagdo: nunca se tratou de compreender o
que significa a baixissima producdo em temas negros em geral, fora do tempo e do espaco.
Mas antes de refletir sobre uma realidade concreta. Quero saber seu significado em nosso
contexto social e histérico. Que significa afinal, que a comunidade filos6fico-académica no
Brasil produza tdo pouco sobre negros(as) e a partir de negros(as)? Sem duvida, ndo é
indiferente se analisamos nossa questdo, digamos, nos contextos norte-coreano, alemao,
tailandés, neozelandés, nigeriano, ou no contexto brasileiro.

Se alguém me dissesse que os programas de pés-graduacdo em filosofia da Mongdlia
produziram apenas 0,2% de seus trabalhos sobre, digamos, filosofia africana, eu ndo saberia o
que pensar sobre isso. Subjetivamente, eu poderia até chegar a lamentar e crer que a academia
mongol teria vantagens em expandir suas pesquisas nessa area. Mas, nao estou em condicdes
de avaliar se racismo académico seria a melhor explicacéo para esse fenbmeno. Mas, quando
falamos do Brasil, falamos de um outro cenario bastante proprio.

O Brasil € um pais fundamentalmente constituido diante da questdo negra. Quer
dizer, a presenca negra e as estratégias de exploracédo, repressdo, controle e eliminacdo da
populacdo negra — em outras palavras, a edificacdo, manutencdo e renovagdo constantes do
racismo antinegro — foram aqui elevadas por séculos ao estatuto de questdes nacionais
prioritarias. Ao mesmo tempo, ao pensar o Brasil, ndo podemos deixar de levar em
consideracdo que este pais, sua populacdo e sua cultura, foi construido por mdos e mentes
negras. O Brasil € resultado também dos movimentos de resisténcia e organizacao negra. A
presenca negra no Brasil é majoritaria, na academia filoséfica brasileira é vestigial. Nesse
espaco especifico, perpassado por jogos de poder bastante complexos e importantes, a
negritude € uma gritante excecdo, uma questdo sobre a qual paira um siléncio quase

absoluto.*®

B Talvez aqui, uma leitora ou leitor mais afeito ao estudo das ciéncias sociais e antropologia esteja ja cansado de
ouvir falar em siléncios. Poderia mesmo dizer que a sociologia e a antropologia brasileiras possuem uma longa
tradicdo de estudos e debates sobre o negro. De minha parte, eu poderia fazer coro com José Jorge de Carvalho
(2007), Angela Figueiredo e Ramon Grosfoguel (2009), chamando aten¢do que mesmo onde ha uma tradigdo de
debates sobre a questdo negra, as produgdes possuem vieses raciais perigosos, incluindo ai alguns siléncios. Mas,
devo alertar a esse suposto leitor ou leitora que o foco aqui é o campo da filosofia no Brasil, que, no geral, parece
ter historicamente agido como se a negritude e a questdo racial ndo fosse em absoluto uma questéo sua.



MOREIRA, Ensaios Filoso6ficos, Volume XXI — Julho/2020

Esse debate passa, todos nos sabemos, pelas areas de interesse de outras ciéncias,
como histdria, sociologia, psicologia, ciéncia politica e antropologia. Entretanto, ndo se deve
negar que todas essas também sdo questdes do campo da filosofia e de seu mais intimo

interesse.

A supersticdo da livre escolha académica

Ao debater essas questdes, ndo raro responderam-me com aquilo que nomeei de
“supersticao da livre escolha académica”. H4 pelo menos duas versoes dessa supersticdo. A
versdo perversa surge geralmente nos seguintes termos: “ora, mas nada impede de estudar
tematicas negras, ninguém proibiu nada, cada um(a) pesquisa o que quiser!”. A outra versao
geralmente se mostra em termos mais brandos, como: “eventualmente ninguém se interessou
por pesquisar esses temas, ¢ uma questdo de escolha”. No fim, para nosso tema de debate, as
duas versbes significam o mesmo. Ambas tentar fazer valer, como uma explicagdo
perfeitamente plausivel para a situacdo dos estudos filoséficos negros, a ideia de que,
historicamente e em funcdo de uma coincidéncia qualquer, a esmagadora maioria das(0s)
pesquisadoras(es), livre e espontaneamente, ndo teria querido pesquisar tematicas negras, mas
que poderia muito bem té-lo querido. Portanto, por detrds dessa tentativa de explicacgéo,
encontra-se a proposi¢do de que a academia filosofica brasileira, na figura de cada um(a) de
seus membros, sempre escolhe seus temas de pesquisa por uma espécie de completo livre-
arbitrio.

Os pareceres em questdo parecem reproduzir precisamente essa l6gica, quando
contrapde a hipdtese do racismo académico o argumento de que a filosofia no Brasil se
encontra igualmente desinteressada em muitos outros temas. Nao sei dizer, se a intencdo
dos(as) pareceristas foi fornecer um contra-argumento meramente especulativo, ao qual nao
se filiariam de todo, ou se foi mesmo um argumento de plena convic¢do. Em todo caso, a
hipdtese (ou supersticdo) da livre escolha é perceptivel naquelas linhas.

O olhar atento de um(a) pesquisador(a) do racismo académico ndo pode falhar nesse
ponto. E preciso estar atento ndo apenas as acdes, mas também as inagdes; ndo apenas aos
interesses, mas também aos desinteresses. Afinal, as manifestacdes de interesse e desinteresse
ddo sempre indicios e sinais, de quais poderiam ser as dindmicas internas que direcionam as
acbes de um individuo ou de uma coletividade. Ndo esta excluida de forma alguma a
possibilidade de que essas dindmicas internas estejam perpassadas por uma logica racista,

pelo contrario, muitos fatores parecem fortalecer essa leitura. Em outras palavras, atentar-se
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aos interesses e desinteresses nos leva a percepcdo de que a escolha académica ndo é de forma
alguma algo de absolutamente livre.

Todavia, ndo devemos negar completamente que, no atual estado de coisas, ha de
fato algum grau de liberdade na escolha de temas em mestrados e doutorados em filosofia no
Brasil. N&o me oponho a afirmacdo de que um(a) pés-graduando(a) tenha desenvolvido um
certo trabalho especifico, mas que ele(a) poderia ter escolhido desenvolver um trabalho
diferente. O argumento aqui é: foi facultado a essa pessoa desenvolver um trabalho filosofico
diferente, ela escolheu o que escolheu; ela possuia algum grau de liberdade de escolha.
Porém, ndo se pode perder de vista, que ela ndo poderia ter desenvolvido absolutamente
qualquer outro trabalho diferente. Ha& uma espécie de leque de possibilidades de escolha, que
por maior que seja, ndo € infinito e ndo deixa espago a uma suposta liberdade completa. Cabe-
nos observar que, historicamente e sem qualquer justificativa, foram quase completamente
excluidos do espectro de escolhas aceitaveis precisamente os temas ligados aos grupos
socialmente depreciados.** E ndo é como se esses temas ndo fossem em absoluto estudados
em alguma outra area da pds-graduacao brasileira. Na verdade, a meu ver, até o presente
momento é mais facil empreender pesquisas no campo dos estudos filosoficos negros em
PPGs de outras areas que ndo os da filosofia, como por exemplo letras, historia, servigo
social, antropologia, psicologia, direito e educagéo. Isso considerando ainda, que mesmo essas
areas parecem estar ainda longe de se constituir como um espaco, onde o0 racismo académico
teria sido superado.

Por certo, ndo seria justo exigir que todos os individuos se sentissem igualmente

motivados a desenvolver pesquisas em uma determinada area da filosofia. E perfeitamente

4 Tenho em mente principalmente os estudos filoséficos negros, mas a légica se aplica perfeitamente também,
por exemplo, aos estudos filoséficos de mulheres, declarados feministas ou ndo. E, na verdade, aqui mais uma
vez se mostra a estranha coincidéncia entre a realidade social brasileira e os estudos filoséficos em geral. Dentro
da dindmica social racista e sexista, criou-se no Brasil uma hierarquia social informal que, via de regra, fornece
mais poder social respectivamente a homens brancos, seguidos das mulheres brancas, homens negros e, no fim,
mulheres negras. Sabe-se que historicamente o campo da filosofia desprivilegiou estudos de mulheres e sobre
mulheres. A situacdo atual é ainda muito distante do ideal, mas ndo deixa de ser curioso notar que estudos
filos6ficos de mulheres sdo varias vezes mais expressivos nos PPGs da filosofia do que os estudos filosoficos
negros (de homens negros e mulheres negras somados). Estudos filosoficos de mulheres brancas sdo
sensivelmente mais numerosos do que de mulheres negras. Mapeamentos mais rigorosos precisam ser feitos,
mas, por exemplo, buscas descompromissadas em 05/03/2020 no Catélogo de Teses e Dissertacdes da Capes
revelam: 249 resultados para a expressdo de busca “Hannah Arendt”; 15 para “Simone de Beauvoir”; 12 para
“Judith Butler”; 47 para “mulher”; 20 para “feminismo”; 0 para “Angela Davis”; 0 para “bell hooks”; 0 para
“feminismo negro”; 0 para “mulher negra”. Sem muito receio de errar, eu diria que o nimero de docentes
brancas também é provavelmente algumas vezes superior & soma de docentes negros e negras nos PPGs da
filosofia no Brasil. Ndo tenho ainda como fazer essa afirmag¢do com todo rigor, mas apontam nessa dire¢do
minha experiéncia cotidiana e o cruzamento dos dados levantados por Camila Araljo (2016) sobre as mulheres
nos PPGs da filosofia com os dados apresentados pelo portal G1 Educacdo (MORENO, 2018) com base nos
dados do INEP de 2017. Eis mais um forte indicio da a¢do do racismo académico nos PPGs da filosofia, aliado e
interseccionado aqui com um sexismo académico.
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aceitavel que um(a) pos-graduando(a) se interesse em particular, digamos, pela questdo do
siléncio no Tratactus de Wittgenstein, ao mesmo tempo em que néo leu e ndo se interessa pelo
conceito de verdade dentro do paradigma da sucessdo discipular no Baghavad Gita, ou ainda
pelo tema da impassividade da mente humana do filésofo africano Anton Wilhelm Amo™.

Ainda assim, ndo h& uma livre escolha completa. Como venho argumentando, o
racismo académico tem como uma de suas caracteristicas uma dindmica coletiva e,
consequentemente, estrutural e institucional. Quero direcionar nossa atencdo, portanto, ao que
poderiamos chamar de desinteresse coletivo nos estudos filosoficos negros dentro dos PPGs
da filosofia. Ndo me causa estranhamento que um individuo ndo tenha interesse por
determinada area de sua ciéncia. Entretanto, eu estranho, por exemplo, que quase toda uma
comunidade académica, que conta com milhares de membros espalhados por um vasto
territério nacional, e que foi constituida ao longo de varias décadas em um pais atravessado de
ponta a ponta pela negritude, ndo se interesse pelas areas de seu saber que envolvam a
negritude. Ou seja, devemos nos preocupar em entender quais dindmicas académicas
supraindividuais ajudam a moldar as decisdes individuais que resultam em um pequenissimo
numero de teses e dissertacfes em determinados temas. Afinal, as escolhas sdo cercadas de
um grande numero de condicionantes que, se ndo se pode dizer que eliminam completamente
qualquer grau de liberdade das escolhas individuais, ao menos as modulam e direcionam para
um tema, ou para longe de um tema.

O que estd em jogo é entender se, entre esses condicionantes, operam tecnologias
mais ou menos transparentes de supremacismo racial. No presente ensaio, quero apresentar
cinco condicionantes que me parecem atualmente conectados a situacdo dos estudos
filosoficos negros, sem negar a existéncia de ainda outros possiveis e ndo abordados. Nao vou
agora empreender uma comprovacdo absoluta da verdade de cada um deles. Mas, julgo que
eles podem ser perfeitamente confirmados tanto pela experiéncia cotidiana nos PPGs da

filosofia, quanto por outras pesquisas académicas sobre essa questao.

1. Ao que tudo indica, o corpo docente dos PPGs da filosofia ndo se encontra em
uma condicdo étnico-racial diferente da do resto da pos-graduacdo brasileira.

Ainda que aparentemente se questionem pouco sobre isso, a maior parte dos(as)

15 Anton W. Amo foi um filésofo negro, nascido na Costa do Ouro (atual Gana) por volta de 1700. Ele tornou-se
professor universitario nas Universidades alemas de Halle, Wittenberg e Jena. Embora quase completamente
ignorado na filosofia académica do Brasil, converteu-se em um caso-chave para o debate da filosofia africana e
afrodiaspérica, assim como das dindmicas de desenvolvimento do racismo e do antirracismo a partir do século
XVIII até os dias atuais. Mais informagBes sobre ele podem ser obtidas em http://amoafer.wordpress.com
(acesso em 05/03/2020).
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docentes é branca. E, embora ndo exista qualquer impedimento de docentes
brancas(os) empreenderem pesquisas no campo dos estudos filoséficos negros —
alguns fazem isso de fato —, pesquisas negras tém sido majoritariamente
empreendidas por pessoas negras.’® A existéncia prévias e a disponibilidade de
orientadores(as) é um dos fatores que influenciam a escolha temética de

candidatas(os) a pos-graduacéo.

2. Tampouco o corpo discente dos PPGs da filosofia é composto atualmente por um
nimero expressivo de estudantes negras(os). A formacdo de uma ilha negra em
meio a um mar branco costuma servir como desestimulo ao estudo de tematicas
negras, seja por estudantes brancas(os), seja principalmente por estudantes
negras(os), especialmente em um contexto no qual filosofias negras ndo gozam de

especial apreco.'’

3. Os curriculos de cursos de graduacdo (e também os de pds-graduacdo) em
filosofia costumam ser bastante tradicionalistas, quanto ao que deve ser estudado.
Raramente filosofias africanas, filosofias afrodiaspéricas e mesmo problematicas
negras em geral tém algum espaco relevante no quadro de disciplinas ou no
interior das ementas e conteldos programaticos apresentados. Quando aparecem,
ndo representam muito mais do que um apéndice da historia da filosofia universal
(branca). E, como sabemos, um corpo pode muito bem viver sem um apéndice.
No Brasil, a compreensdo da composi¢do do canone filoséfico e das subdivisbes
temporais e espaciais da histéria da filosofia reproduz uma perspectiva que faz

com que todas, ou quase todas, as pessoas e questdes tidas por relevantes sejam

% vVale a pena mencionar aqui, que esse cenario de branquidade dos quadros docentes parece ter sido
potencializado pela ndo aplicacdo efetiva da Lei n. 12.990/14, a qual eu ja me referi. Também Figueiredo e
Grosfoguel (2009, p. 227), em concordancia com estudos de Londa Schienbinger sobre a correlacio entre
presenca fisica de mulheres na universidade e producéo tedrica de e sobre mulheres, defendem que o acesso de
grupos marginalizados no ensino superior altera as agendas de pesquisa e contribui para a ampliagdo dos “temas
e perspectivas adotadas”.

7" Aparentemente essa situacdo est4 mudando lentamente. Nos Gltimos anos, politicas de agdes afirmativas nas
universidades publicas ajudaram a expandir significativamente a presenca negra nos cursos de graduagéo,
inclusive de filosofia. Essa expansdo da presenga negra parece promover gradativamente também uma expansao
epistemoldgica nos cursos de graduacgdo, que — muito lentamente é verdade — passam a ver circular filosofias
negras. Esse fato parece ter uma influéncia razovel na producdo de teses e dissertacdes de tematicas negras nos
Gltimos anos. Embora ainda seja infimo, o nimero de estudos afrofiloséficos vem aumentando bastante,
principalmente depois de 2014. As cotas na graduacdo das universidades federais foram implementadas
nacionalmente apenas em 2012 (cf. Lei n. 12.711/12), mas algumas universidades sairam a frente dessa politica,
implementando reservas de vaga a partir de 2002. E possivel que muitos individuos, alimentados por aquele
debate, estejam hoje defendendo suas teses e dissertacbes em estudos filoséficos negros. As datas sdo
compativeis. E, além disso, duas das unidades federativas pioneiras no debate das acfes afirmativas, i.e. Rio de
Janeiro e Distrito Federal, encontram-se agora na vanguarda da producéao desses estudos.
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“coincidentemente” branco-ocidentais. Se perspectivas negras ndo s&o
apresentadas na graduacdo, ndo é surpresa que elas ndo sejam escolhidas na pés-
graduacdo.'® Manuais de filosofia, Livros de histéria da filosofia e mesmo livros
didaticos de ensino médio para a disciplina de filosofia costumam ser

inexplicavelmente relapsos quanto & presenca negra nesse campo de saber.**

4. E com isso nds chegamos a outros condicionantes assemelhados. Ndo se pode
falar em livre escolha de temas, quando nossas universidades ndo fornecem acesso
em suas bibliotecas a livros e revistas académicas sobre tematicas negras; ao
mesmo tempo em que sugerem pela propria composi¢do do catalogo, quais seriam
os temas mais importantes da filosofia. A facilidade ou dificuldade de acesso ao
material de pesquisa é, sem duvida, um fator que influencia a liberdade de escolha

tematicas de um(a) estudante.

5. Listas de pontos tematicos de provas de selecdo a carreira docente ou aos cursos
de pés-graduacdo muito raramente arrolam qualquer tema ou autor(a) negro(a).
Isso reforca, € claro, a ideia de que ndo sdo temas ou autoras(es) relevantes. Além
de trazerem a sensacéo de que os estudos filosoficos negros possuem, como 6nus
adicional, a necessidade de um esforco redobrado para que se chegue a0 mesmo
lugar. Quero dizer, um(a) pesquisador(a) dos estudos filos6ficos negros tera,
muito provavelmente, que dominar igualmente os estudos filosoficos branco-
ocidentais para que possa seguir com sua formacao e sua carreia académica, sem
que a reciproca seja exigida de pesquisadores(as) dos estudos filoséficos branco-

ocidentais.

8 A revista ndo académica Aeon publicou um instigante ensaio de Bryan Norden (2017) sobre esse tema,
intitulado “Why the Western philosophical canon is xenophobic and racist”. L4, ele desenvolve mais
detidamente esse ponto, inclusive com o olhar especialmente orientado ao racismo antiasidtico da filosofia
académica ocidental.

19 Este ponto é particularmente sensivel. Arrisco-me a dizer que o desenho dos curriculos das graduacées e pos-
graduacdes em filosofia, quando ndo incorporam a tematica negra e indigena, opGem-se frontalmente a Lei de
Diretrizes e Bases da Educagdo Nacional, em particular no contetdo que Ihe foi acrescido pelas Leis n.
10.639/03 e 11.645/08. Embora ambas as leis regulamentem o ensino de histdria e cultura afro-brasileira e
indigena nas instituicbes de ensino médio, sem fazer referéncia ao ensino superior, 0s pareceres e resolugdes
voltados & implementacdo da lei distribuem, via de regra, atribui¢des também aos cursos de graduacdo e pds-
graduacgdo (cf. BRASIL, 2013). As graduagdes e pos-graduacdes da area de filosofia reagiram pouco a essa lei.
Com isso, contribuem silenciosamente com o esvaziamento do potencial antirracista de uma legisla¢do nacional.
E, eu me arriscaria em reafirmar aqui, que é também um forte indicio de racismo académico quando: uma quase
completa inagdo da academia quanto ao objeto de uma lei, cuja responsabilidade de cumprimento também é sua,
contribui para a minoragéo do efeito antirracista de tal lei.
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Em suma, tudo leva a crer que, para a academia filosofica brasileira, é perfeitamente
toleravel que um enorme corpo de pesquisadores(as) atravesse toda sua formacao e carreira
académica sem fazer a leitura de um(a) unico(a) filésofo(a) negro(a) e, ainda mais, que nao
leia nem produza um unico trabalho sobre negros(as), mesmo a partir de uma perspectiva
branca. Além disso, coletiva e tacitamente, essa mesma academia parece-me ter organizado
toda sua institucionalidade cercada pela mais perfeita sensacdo de normalidade da condi¢ao
mencionada. E certo, que alguém poderia contra-argumentar que essa néo foi uma realizacio
consciente ou previamente mancomunada. Que seja. A situacdo esta posta. E com que
eficiéncia! Tenha-se chegado a isso por meios e instrumentos inconscientes ou conscientes,
até aqui, a aceitacdo bastante silenciosa e hegemonica da normalidade da condicdo de
brancura dos PPGs da filosofia parece ndo causar estranhamento o suficiente para que seja
revertida.

Por isso, considero pouco razoavel atribuir a questdo da exigua producdo em estudos
filos6ficos negros ao mero jogo de uma suposta livre escolha, do mero interesse ou
desinteresse. A escolha absolutamente livre ndo €é sendo uma supersticdo, que
convenientemente reforca um quadro de seletividade racialmente orientada. Ora, em um
cenario como esse, ndo é de se duvidar que muitas pessoas que tenham talvez manifestado
interesse nos estudos filosoficos negros, ndo tenham encontrado condigdes de escolher
desenvolver suas pesquisas nesse campo. E por essa razio, que eu tendo a ver o siléncio sobre
tematicas negras ndo apenas como um siléncio passivo, mas, antes, como um ativo
silenciamento, que, alids, € uma das marcas do racismo a brasileira.

N&o posso deixar de ainda destacar mais um grave problema de pensar a producao
sobre tematicas negras somente em termos de livre escolha e interesse. Estd implicita ai a
ideia de que os estudos filoséficos negros sao perfeitamente dispensaveis e supérfluos. Essa é
justamente uma das caracteristicas que atribui mais acima a légica do racismo académico:
saberes dos grupos étnico-raciais considerados inferiores sdo tidos, consequentemente,
também como inferiores, menos importantes e coisas das quais se pode, sem consequéncias
maiores, abrir méo.

Contudo, quem nos PPGs da filosofia toleraria 0 mesmo juizo a respeito do conjunto
completo dos estudos filosoficos branco-ocidentais? Por exemplo, se alguém identificasse que
Platdo, Aristoteles, Tomas de Aquino, Kant ou Marx praticamente ndo foram estudados,
pesquisados e lecionados no Brasil, eu acho pouco provavel que coletivamente a comunidade
filoséfica brasileira tomasse isso como perfeitamente natural e toleravel. Ou ainda, em um

contexto de poder ainda mais desequilibrado, se um(a) estudante de graduacdo ou pos-
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graduacdo em filosofia declarasse que ndo tem nenhum interesse em estudar qualquer
filésofo(a) branco-ocidental, logo seria reafirmada sua importancia e a inadmissibilidade da
auséncia de estudos dos classicos ocidentais para qualquer estudante ou profissional de
filosofia. E ndo se trata aqui de defender o abandono de pensadores(as) brancos(as), mas sim
de evidenciar como nesse caso, a supersticdo da livre escolha é imediatamente posta de lado.?
Ora, se estamos de acordo que os estudos filoséficos branco-ocidentais sdo incontornaveis
para a formacao filosofica brasileira, afirmo aqui, sem medo de errar, que também os estudos
filosoficos negros sdo parte incontornével da histéria da filosofia, e ndo é uma questao de

mero gosto ou interesse estuda-los ou no.

Caminhos de superacdo da condic¢ao atual

Neste ensaio, procurei dar contornos mais precisos ao que denominei racismo
académico, e procurei também comprovar que os dados recolhidos e analisados em meu
artigo sobre os estudos filosoficos negros podem, de fato, ser considerados como um indicio
da vigéncia de uma ldgica racista transparente na dinamica dos PPGs da filosofia. Aproveitei
a oportunidade para apontar outros cinco indicios que considero flagrantes e facilmente
confirmados pela experiéncia cotidiana nos PPGs da filosofia no Brasil. De fato, pelo efeito

conjunto das analises desses indicios, passei a falar cada vez menos da possibilidade ou

20 Se me permitem um exemplo de outro contexto nacional, mas parcialmente valido para minha argumentagéo,
gostaria de mencionar um caso especifico. Em 8 de janeiro de 2017, o jornal britanico The Telegraph publicou
uma matéria com a seguinte manchete bombastica: “estudantes universitarios exigem que filésofos como Platdo
e Kant sejam removidos do curriculo porque eles sdo brancos”. A noticia foi prontamente traduzida e
republicada diversas vezes na midia nacional, por exemplo pelos jornais O Globo e Gazeta do Povo, assim como
pelo portal de noticias do Instituto Humanitas Unisinos. No dia 5 de marco de 2020, havia 37 comentérios na
versdo da matéria publicada pela Gazeta do Povo. Quase todos eles radicalmente contrarios a posicdo dos
estudantes, entre eles ha alguns, inclusive, com teor visivelmente racista. O site da Gazeta do Povo possui um
campo para que o(a) leitor(a) declare seus sentimentos ao ler a matéria. Todas as 5 pessoas que responderam,
afirmaram sentir “raiva”. Na matéria e nos comentarios ha uma tendéncia forte em reafirmar a importancia dos
filésofos ocidentais. O texto da pouco espago para a explicitacdo da demanda dos(as) estudantes. A maior parte
da matéria e dos especialistas consultados — entre eles o filosofo recentemente falecido Roger Scruton —
condenam e ridicularizam os/as estudantes e sua solicitagdo. Tratou-se tudo como se jovens de uma geragédo
muito sensivel quisessem proibir o estudo da filosofia branco-ocidental, e colocar fogo em seus livros. Porém,
uma analise atenta das informacGes, que a prépria matéria da, sobre o que querem os(as) estudantes, revela um
grande erro, mal-entendido ou ma-fé. Tratava-se de uma solicitagdo do diretdrio estudantil da Escola de Estudos
Orientais e Africanos, que ndo demandava a obliteracdo dos estudos filoséficos branco-ocidentais, sendo que
fizesse com que a maioria dos(as) filosofos(as) estudados fossem da Africa ou do Oriente. E isso em uma Escola
de Estudos Orientais e Africanos! O diretdrio solicitava também que a filosofia ocidental fosse trabalhada se
necessario e sob uma perspectiva critica, consciente dos contextos coloniais desde onde foram produzidas. Ao
meu ver, o diretério estudantil queria apenas que, em uma escola de estudos orientais e africanos, filosofias
orientais e africanas ndo fosse sistematicamente ignoradas e subalternizadas. O alarmismo e sensacionalismo
resultante é vergonhoso.

I
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plausabilidade de existéncia de uma tecnologia transparente de supremacismo racial nos PPGs
filosofia. Isto é, passei a tratar o tema cada vez mais como uma realidade, visto que a
existéncia de outras hipotese s explicativas fortes me parece, pelo conjunto dos fatores, cada
vez menos plausivel.

Ora, mas operar conforme a ldgica do racismo académico, como ja foi dito
anteriormente, ndo € uma exclusividade da area da filosofia. A principio, € preciso avangar
muito em todas as areas de producdo académica. O que, por ora, se constata aqui é apenas que
0 conjunto dos PPGs da filosofia ndo é uma excecdo a regra do racismo na academia em
geral. Mesmo que algumas iniciativas antirracistas possam ser percebidas aqui e ali, estamos
longe de chegar a uma condi¢do ideal ou mesmo minimamente toleravel. Além disso,
constata-se também que, em nossa area de conhecimento, o quase completo siléncio sobre os
estudos filoséficos negros é um dos campos de batalha principais que precisam ser atacados.?

Para desmontar essa ldégica, o primeiro e indispensdvel movimento é o
estranhamento. Devemos estranhar que, em uma sociedade como a nossa, apenas ndo mais do
que 0,5% das teses e dissertacdes em filosofia possuam qualquer vinculagdo mais forte com a
negritude enquanto objeto, sujeito ou perspectiva de pesquisa. Nao é aceitdvel acomodar-se
com uma justificativa qualquer, menos ainda adotar uma postura conformista quanto a isso.

E preciso reconhecer também a necessidade de mais estudos que investiguem as
dindmicas e caracteristicas da producdo académica em filosofia. Estou certo que os dados
devem confirmar os indicios de racismo académico que apontei mais acima. Mesmo que
consideremos que o racismo académico € atualmente uma tecnologia transparente de
supremacismo racial, ndo podemos perder de vista que todo objeto transparente s6 €
classificado como transparente porque ndo € invisivel. Toda transparéncia gera também suas
distorcdes, a partir das quais a presenca do proprio objeto transparente é denunciada. Cabe ao
conjunto desses estudos sobre a filosofia identificar essas distor¢Oes, i.e. esses indicios, e
determinar se um de seus objetos geradores €, tal como eu penso, o racismo académico.

Todavia, € preciso que, para isso, a filosofia empregue ativamente a seu favor toda a sorte de

21 E importante perceber que o racismo académico adota diferentes facetas em cada area do conhecimento. O ja
mencionado artigo de José Jorge de Carvalho (2007) menciona diversas vezes o campo da antropologia.
Conforme seu relato, ndo € tanto que, como na filosofia, faltassem trabalhos sobre a populacdo negra e o
racismo, mas antes que existia um constrangedor descompasso entre a teoria e a vivéncia académica dos(as)
propositores(as) desses teorias. Por um lado, antrop6logas(os) defendiam teoricamente que as relacfes étnico-
raciais no Brasil primavam pela mistura e convivéncia razoavelmente harménica e pacifica dos diferentes grupos
raciais; ou mesmo denunciavam a existéncia do racismo na sociedade brasileira e defendiam a importéncia da
diversidade étnico-racial. Por outro lado, precisamente esses(as) mesmos(as) antropdlogos(as) vivenciavam um
quase absoluto confinamento racial branco nos ambientes académicos brasileiros, dentro dos quais produziam
suas teorias. Carvalho chega a usar diversas vezes o termo apartheid para descrever o segregacionismo
inadmitido da academia brasileira.
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ciéncias auxiliares. Ndo deve ser considerado esquisito ou inadequado para uma investigacdo
desse tipo, que a filosofia dialogue intimamente com as ciéncias sociais, a psicologia, a
histdria, a antropologia e mesmo a estatistica e a biologia.

Para avancar a esfera da acdo antirracista, € preciso tomar ainda um cuidado. Quando
a pensadora afrolusitana Grada Kilomba (e.g. 2019, p. 46) investigou o chamado racismo
cotidiano, ela defendeu uma postura que é igualmente importante no antirracismo académico.
Trata-se de superar o campo do moralismo e adentrar ao campo da responsabilidade.

Certamente, é compreensivel que a mera possibilidade de se fazer visivel um racismo
académico no interior da comunidade filosofica nacional incomoda os membros dessa
comunidade. Socialmente falando, via de regra, um racismo identificado é tratado hoje como
um desvio moral incorrigivel, eternamente censuravel, e merecedor de uma punicao exemplar
e catartica em alguma medida. Ainda que apenas muito raramente uma atitude racista seja
efetivamente punida em nossa sociedade, a possibilidade de ser identificado(a) como racista
gera medo, raiva, frustracdo ou indignacdo. Isso deve talvez valer ainda mais quando se €
membro de uma coletividade e institucionalidade que é identificada coletivamente como algo
que, em algum sentido, opera dentro de uma ldgica racista. A identificacdo do racismo
académico pode representar uma ameaca a autoimagem de cada membro ou grupo da
comunidade filoséfica nacional e, com isso, ativar os mais profundos mecanismos de defesa.

Mas é ja chegada a hora de superarmos o campo do moralismo. O que estd em jogo € a
necessidade de se assumir coletivamente a responsabilidade pela construcdo de uma
comunidade filosofica decididamente antirracista, porque comprometida com o desmonte de
toda e qualquer estrutura racista que fundamente suas a¢des e produgdes. E, é claro, urge que
se diga que essa ndo é de forma alguma uma tarefa exclusiva dos poucos membros negros
dessa comunidade.

Tendo esse objetivo em vista, importa que se passe a implementacdo de acdes
concretas. Muito pode ser feito. Sem pretender oferecer aqui nenhuma lista exaustiva ou
solucdo completa e definitiva, gostaria de propor 11 medidas simples de curto e médio prazo,
com as quais acredito que é possivel ver avancos significativos nessa pauta. A academia
filosofica brasileira, em especial seus PPGs devem:

1. Reconhecer que a liberdade de escolha de temas de estudos encontra-se sempre

perpassada por condicionantes, entre 0s quais se pode encontrar condicionantes

racistas, que precisam ser enfrentados ativamente;

2. Empreender estudos sobre sua prépria dinamica interna;
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3. Desempenhar o devido papel da universidade em vistas ao cumprimento da LDB,
em especial das Leis n. 10.639/03 e 11.645/08;

4. No caso das universidades federais, assumir um papel ativo no debate,
observacdo, efetivacdo e analise da Lei n. 12.711/12, que trata da reserva de vagas
nos cursos de graduacdo em razao de critérios sociais e étnico-raciais, e seus

efeitos;??

5. Avaliar e possivelmente implementar politicas de acdes afirmativas, que
considerem 0s aspectos étnico-raciais da sociedade brasileira, nos PPGs da
filosofia;

6. No caso das universidades federais, assumir um papel ativo no debate e na
observacdo do cumprimento da Lei n. 12.990/14, que trata da reserva de vagas nos

concursos publicos federais em razéo de critérios raciais;*

7. Realizar as reformulagcdes que forem necessarias para a incorporacdo do debate
étnico-racial, assim como das tematicas e vivéncias negras nos curriculos dos

cursos de graduacéo e pos-graduagédo em filosofia;

8. Incorporar elementos dos estudos filos6ficos negros em concursos publicos para
docentes e provas de selecdo em mestrados e doutorados, assim como na
producdo de materiais de formacdo, como livros didaticos, textos introdutdrios,
manuais, historias da filosofia, etc;

9. Assumir um papel ativo no debate sobre as politicas de distribuicdo de bolsas de
estudo, assim como na defesa de que esse debate ndo deixe de considerar 0s

aspectos étnico-raciais de nossa sociedade;
10. Promover e apoiar atividades académicas que envolvam tematicas negras;

11. Implementar politicas de coorientacdo abrangentes nos PPGs da filosofia,

inclusive incorporando coorientadoras(es) externos, visando a evitar que bons

22 \/ale lembrar que, como geralmente todas as agdes afirmativas, essa lei possui prazo de validade. Ela vigora
até 2022 e, se ndo for renovada, com ou sem modificagdes, ela tornar-se-a sem valor. Encontramo-nos em um
momento critico para que se reflita sobre o significado da diversidade étnico-racial na universidade e na filosofia
em geral.

23 Essa lei também possui uma validade de 10 anos, encerrando seus efeitos em 2024. Como vimos, seus efeitos
na carreira do magistério superior foram até agora muito diminuto, em funcéo mesmo da interpretagdo restritiva
e exclusivista que muitas universidades optaram por sustentar.
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I

projetos de pesquisa em estudos filosdficos negros sejam rejeitados
sistematicamente nos programas por falta de orientadores(as) especializados no

quadro docente.

Considerac6es finais
N&do é admissivel que se espere acomodadamente que uma solucdo brote de um

voluntarismo qualquer.
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O status politico da Humanidade a partir da modernidade na Gtica de
Hannah Arendt

Carlos Fernando Silva Brito!

Resumo

O presente trabalho aborda a reflexdo de Hannah Arendt sobre o declinar da esfera publica e
ascensdo da esfera social na Era moderna. Elucida a relacdo da filosofia politica de Hannah
Arendt com as sociedades gregas e romanas antigas. Aponta o processo de declinar da esfera
publica a partir do fendmeno da ascensdo dos regimes totalitarios no século XX e a
massificacdo social, assim como também a perda das condi¢des de pluralidade e das nocdes
de imortalidade e eternidade nos homens modernos. Apresenta a concepgao de sociedade de
consumidores que fora constatada por Arendt. Explica a atuacdo dos homens enquanto homo
faber e animal laborans, para o apice do declinar de um sentido de politica no mundo
hodierno. Destaca o papel da acdo como geradora de politica para a ressignificacdo das
esferas tradicionais e a eficiéncia do poder e da promessa para uma reabilitagdo das categorias
politicas. Descreve o conceito de natalidade como possibilidade da renovacdo das
possibilidades da humanidade.

PALAVRAS-CHAVE: Hannah Arendt. Sociedade de consumidores. Totalitarismo. Esfera
publica. Esfera social. Politica.

Abstract

This paper deals with Hannah Arendt's reflection on the decline of the public sphere and the
rise of the social sphere in the modern era. Elucidates the relation of Hannah Arendt's political
philosophy to ancient Greek and Roman societies. Explicit points to the process of declining
the public sphere from the phenomenon of the rise of totalitarian regimes in the twentieth
century and social massification, as well as the loss of the conditions of plurality and the
notions of immortality and eternity in modern men. Introduces presents the conception of
consumer society that Arendt found. It explains the performance of men as homo faber and
animal laborans, at the height of the decline of a sense of politics in the world today.
Describes the role of action as the generator of policy for the re-signification of traditional
spheres and the efficiency of power and promise for a rehabilitation of political categories.
Describes the concept of birth as a possibility for the renewal of humanity's possibilities.

KEYWORDS: Hannah Arendt; Consumer society; Totalitarianism; Public sphere; Social
sphere; Policy.

! Graduado em filosofia pelo IESMA (2016), Especializagéo em ética e filosofia politica pela UnY leia (2017),
Mestre em filosofia pela UFPI (2019).).
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Introducéo

A humanidade desde os seus primordios é marcada pelo surgimento de
guestionamentos que instigam a curiosidade e a mente humana. Quase que
concomitantemente ao surgimento dessas questdes, despertam-se grandes pensadores que
ajudam a humanidade através de suas reflexGes a compreender o mundo em que se vive.
Nesse sentido, no estudo da filosofia, tem-se a construgdo de uma espécie de “teia” de
pensamento a partir do surgimento sempre novo de pensadores que se pdem a refletir sobre as
coisas gue ja estdo postas anteriormente sobre determinados temas.

A existéncia desta “teia”, que alguns pensadores chamardo de tradicdo, encontra-se
ameacada desde a 2° Guerra Mundial (1933-1945). A partir do ideal de evolugdo da
humanidade instaurado na Era moderna, muitas estruturas, conceitos e valores foram sendo
deturpados e alguns até mesmo esquecidos, dentre estes, a existéncia de esferas privadas e
publicas essenciais para a vida politica dos homens. No entanto, como ja fora explanado, a
tarefa do filosofo é “lancar luz” sobre a obscuridade do pensamento, que muitas vezes se
instaura em determinados momentos historicos.

Consciente dessa realidade de “tempos sombrios”, a presente pesquisa busca na
pensadora e filésofa politica Hannah Arendt (1906-1975), as bases para um ‘“clarear” das
ideias e a solugédo para a seguinte questdo: em que consiste o papel dos homens no declinar da
esfera publica e na ascensdo da esfera social na Era Moderna? Solucionar tal questao é crucial
para o desenvolvimento de um verdadeiro sentido da politica, e para uma revisdo do
comportamento social dos homens.

Para este fim, tem-se como objetivo principal, analisar o conceito de esfera publica
no pensamento de Hannah Arendt e a atuacdo dos homens para o declinio da mesma e
ascensdo da esfera social; ou seja, caracterizar a atuagcdo dos homens como animal laborans
dentro de um percurso historico para que a esfera publica - tdo presente nas sociedades gregas
e romanas - caisse em declinio e ascendesse a esfera social.

Buscando alcancar esse objetivo, esta pesquisa esta organizada em trés momentos.
Em um primeiro momento serd apresentada a estruturagdo do conceito de Esfera publica
segundo Hannah Arendt e sua direta relacdo com as sociedades gregas e romanas. No segundo
sera explicado o declinio da Esfera Publica e a ascensdo da Esfera Social na Era Moderna e
sua ligacdo com os dominios totalitarios ocorridos no inicio do século XX, visando elucidar
um de seus maiores legados a humanidade, que é a massificacdo dos homens. No terceiro e

ultimo momento serd descrita a atuacdo dos homens em sua triplice atividade humana, a
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saber: obra, trabalho e acdo. Ainda nesta terceira se¢do serd feito uma breve exposi¢cdo da
possibilidade de ressignificacdo da politica a partir da acdo, da natalidade, do perddo e da
promessa.

Esta pesquisa possui carater bibliografico, a vista disso, se faz uso dos métodos
analitico-conceitual e hermenéutico-filosofico. Tais métodos serdo veiculos para a analise e
interpretacdo das principais obras da pensadora, como: A condi¢do humana (1958), Entre o
passado e o futuro (1961) e Origens do totalitarismo (1951).

Destarte, conclui-se a importancia da correta significagdo das atividades dos homens
e a possibilidade de recomeco das atividades politicas a partir do nascimento de novos
homens. Apesar da Era Moderna ter instaurado uma sociedade de trabalhadores e
consumidores, a humanidade pode recomecar e reatar sua historia com a tradi¢do através das

acoes dos homens, e evitando a mé atividade do homo faber e do animal laborans.

1. Os Gregos, Os Romanos, e Arendt

A relacdo de Hannah Arendt com os povos antigos é um dos detalhes que a coloca
como ponto chave dentro da filosofia politica contemporanea. Esta relagdo marcou de tal
modo o0 seu pensamento a ponto de lhe render criticas de muito filésofos, visto os conceitos
mais elementares de sua filosofia estar marcados pelo ideal grego e romano?.

A fim de evitar as criticas dos que dizem que Arendt era apenas uma “passadista em

% vale destacar, com Poizat, que a costumeira volta de

busca do espaco publico perdido
Arendt aos antigos diz respeito ao seu “[...] o esforco de redescobrir o sentido de um
pensamento politico que conservaria toda sua pertinéncia para o mundo contemporineo™”.
Dito isto, tem-se que em Arendt ndo ha uma pretensdao de definicdo do agir da humanidade,
mas um desejo de compreender e esclarecer o verdadeiro sentido da politica, tomando como

base a anélise do pensamento e da estrutura de civilizagdes antigas como Grécia e Roma.

1.1. A esfera publica na Grécia e Roma Antiga

Pensar o conceito de esfera publica em Arendt requer uma direta leitura de classicos
antigos. Conforme Cardoso, “portanto, a defini¢do do conceito de esfera publica de Hannah

Arendt reside em sua analise de polis grega e, em menor grau, da res publica romana,

2 Cf. CRESPIGNY, Anthony; MINOGUE, Kenneth. Filosofia politica contemporanea. Trad. Yvonne Jean.
Brasilia: Ed. Unb, 1979. p. 273.

® OLIVEIRA, Luciano. 10 ligdes sobre Hannah Arendt. 4. ed. Petrépolis: Vozes, 2014. p. 76.

* POIZAT apud OLIVEIRA, op. cit., p. 77.
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experiéncias politicas da qual emergiram a politica do Ocidente [...]”>. Por isto é necessario
fazermos esta breve exposicao das estruturas das sociedades gregas e romanas a partir da ética
arendtiana.

Na polis grega havia uma clara distin¢éo entre a esfera publica e a esfera privada, de
modo que uma nédo se projetava para dentro do campo da outra. “A distin¢do entre as esferas
privada e publica da vida corresponde aos dominios da familia e da politica, que existiram
como entidades diferentes e separadas, pelo menos desde o surgimento da antiga cidade-

% Isto implica que o estado ideal da polis encontra sua origem na divisdo dessas

estado;
esferas e na perfeita execucao de suas finalidades.

Pode-se afirmar que para Hannah Arendt, o surgimento da Cidade-Estado e,
consequentemente do espaco publico sé foram possiveis devido a existéncia da esfera privada
do lar (oikos). Ou seja, da existéncia de um “reino” responsavel pela tarefa de suprir as
necessidades fisicas dos homens, dando assim a liberdade para a acdo dos homens no espaco
publico.

Conforme afirma Arendt:

O que todos os filésofos gregos tinham como certo, por mais que se opusessem a
vida na polis, é que a liberdade situa-se exclusivamente na esfera politica; que a
necessidade é primordialmente um fendmeno pré-politico, caracteristico da
organizacdo do lar privado; e que a forca da violéncia sdo justificadas nesta ultima
esfera por serem os Unicos meios de vencer a necessidade — governando escravos,
por exemplo — e tornar-se livre (ARENDT, 2016, p. 38).

A pensadora compreende que a polis, era o reino da liberdade e, desse modo, a esfera
privada era o dominio responsavel pela serviddo ao reino da liberdade: “Se entendermos entio
0 politico no sentido da polis, sua finalidade ou raison d’étre seria estabelecer e manter em
existéncia um espaco em que a liberdade, enquanto virtuosismo, pudesse aparecer”7. Assim
sendo, se destaca que o Unico modo de liberdade para os gregos era evidentemente a atividade
na polis, ou seja, a atividade politica. Essa concepg¢do chegou também aos romanos, de modo
que para Arendt o povo romano foi 0 Unico povo capaz de chegar ao auge da organizacdo
politica e da possibilidade de liberdade dos homens.?

Dentro desse reino de liberdade, Arendt, apropriando-se do conceito de vita activa de

Aristoteles, distingue trés atividades basicas dos homens: o trabalho, a obra e a acdo. Para

> CARDOSO JUNIOR, Nerione N. Hannah Arendt e o declinio da esfera publica. 3. ed. Brasilia: Senado
Federal, Coordenacdo de EdicBes Técnicas, 2014. p. 31.

® ARENDT, Hannah. A condicdo humana. Trad. Roberto Raposo. 13. ed. rev. Rio de Janeiro: Forense
Universitaria, 2016, p. 34.

" ARENDT, Hannah. Entre o passado e o futuro. Trad. Mauro Barbosa. 7. ed. Sd0 Paulo: Perspectiva, 2014. p.
201.

& Cf. Ibid., p. 52.



BRITO, Ensaios Filosoficos, Volume XXI — Julho/2020

Arendt, os homens atuam nesse tripé. “O trabalho ¢ a atividade correspondente ao processo
biolégico do corpo humano, cujos crescimento espontaneo, metabolismo e resultante declinio
estao ligados as necessidades vitais produzidas e fornecidas ao processo vital pelo trabalho” S
A condicdo humana do trabalho € a prépria vida, ou seja, a necessidade do sustento bioldgico.

A segunda atividade desse tripé ¢ a obra, “[...] atividade correspondente a ndo-
naturalidade da existéncia humana, que ndo esta engastada no sempre-recorrente [...] A obra
proporciona um mundo ‘artificial’ de coisas, nitidamente diferente de qualquer ambiente

1"*°. A condicdo da vida humana que esta relacionada com a obra é a mundanidade, ou

natura
seja, os artificios humanos que constroem o mundo habitavel.

O trabalho se distingue da obra principalmente quanto ao seu carater bioldgico. Este
consiste na subsisténcia do homem, na busca pela manutencdo bioldgica do ser humano. A
obra é caracterizada pela sua materialidade, isto €, pelo seu efeito duradouro. Os homens
fabricam (obram) os artificios' para poderem tornar sua existéncia eterna'?, e para fazerem o
mundo mais habitavel. Para além dessas diferencas entre trabalho e obra, esté a existente entre
obra e agdo. Segundo Arendt, “a fabricagdo distingue-se da a¢do porquanto possui um inicio
definido e um fim previsivel: ela chega a um fim com seu produto final, que ndo s6 sobrevive
a atividade de fabricagio como dai em diante tem uma espécie de ‘vida’ propria”™®. Ao
contrério da fabricacdo, os frutos da acdo ndo podem ser palpaveis e sofrem com a ndo
durabilidade dessa atividade visto que ninguém pode viver o tempo todo exposto no dominio
da acao.

A acdo é a Unica atividade que ocorre diretamente entre 0s homens, enguanto que a
fabricacdo produz frutos que se perpetuam para além da existéncia humana. A acéo &, pois, a
condicdo do reino da pluralidade por exceléncia. “Embora todos os aspectos da condicdo

humana tenham alguma relacdo com a politica, essa pluralidade é especificamente a condicdo

° ARENDT, op. cit., 2016. p. 9.

10 ARENDT, op. cit., 2016. p. 9.

Y Dentro destes “artificios” podemos destacar as criagdes materiais, as invengdes tecnologicas do homem, assim
como também artificio ndo-fisicos, como por exemplo as leis.

12 Essa 6 uma discriminagao bastante cara para a filosofia arendtiana, a pensadora distingue entre imortalidade e
eternidade. Tal distingdo é de suma importancia para Arendt, pois aqui se distingue o proposito do agir dos
gregos e romanos. “A imortalidade significa, continuidade no tempo, vida sem morte nesta Terra e neste mundo,
tal como foi dada, segundo o consenso grego, a natureza e aos deuses do Olimpo” (ARENDT, 2016, p. 22).
Arendt esclarece que os gregos visando o carater imortal dos homens, agiam de modo a tentar galgar tal
caracteristica para si, porém, com o tempo deparavam-se com o carater da mortalidade dos homens. Ja os
romanos com a queda do seu império, demonstraram “[...] claramente que nenhuma obra de maos mortais pode
ser imortal [...]” (ARENDT, 2016, p. 26). Para Arendt os homens deveriam na verdade buscar eternizarem-se
através de seus feitos, obras e palavras, deste modo o ser humano seria eternamente lembrado através da sua
insercdo nas estdrias e histdrias dos homens (Cf. ARENDT, 2016, p. 24).

3 ARENDT, op. cit., 2014, p. 91.
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— ndo apenas a conditio sine qua non, mas a conditio per quam — de toda a vida politica™**.

Ou seja, a acao é a maior e mais politica de todas as condi¢cdes humanas.

Consciente disso, Arendt afirmara que “[...] a lingua dos romanos — talvez o povo
mais politico que conhecemos — empregava como sindnimas as expressdes ‘viver’ ¢ ‘estar
entre os homens’ [...]”*>. O que a pensadora quer destacar dos romanos, é que para eles o ato
de viver € necessariamente um ato politico, isto &, sO se esta vivo se se estiver consciente da
condigéo de pluralidade.

A pluralidade é efetivamente encarnada e respeita somente no espaco publico.
“Afinal, a polis era como um palco comum a todos habitantes, onde os individuos-atores
poderiam aparecer e contracenar, tendo assim reconhecidas e certificadas as suas existéncias

pelos demais cidadaos-espectadores™ *°

. Arendt esclarece que o “aparecer e contracenar” dos
homens ¢ uma unidade essencial para a vida em comum. “O aparecer ¢ a unidade mais
contréria ao espaco privado, &, pois, a primeira carateristica do espago publico” *'.

Essa concepgdo do “aparecer” arendtiano ¢é feita a partir da analise da sociedade
grega, e por isso se liga tdo diretamente a analise agostiniana, cuja jungdo resulta no conceito
arendtiano da “natalidade”. Ambos os conceitos se relacionam diretamente com a
possibilidade de novos comecos e da revelacdo das identidades pessoais. Ambos caracterizam
os desdobramentos da acao dos homens.

Dentro dessa descricdo da esfera politica na polis, Arendt chama atencdo para o
papel e funcdo da lei (nomos). Cardoso, sintetiza essa ideia arendtiana da seguinte maneira:
“[...] as leis (nomos) definem os limites da esfera politica, local do convencimento mutuo
entre os cidaddos livres; fora dos ‘muros legais’ da polis, situavam-se 0s estrangeiros e a
esfera privada da vida familiar (mulheres, filhos e escravos)”*®. A lei era um fendmeno pré-
politico, criado pelas méos do homo faber, deste modo, na Grécia antiga a lei servia como
um divisor de aguas para a determinacdo daqueles que poderiam ou ndo adentrar no espago

publico, e assim “fazer” politica.

4 cf. ARENDT, op. cit., 2016. p. 9.

> Ibid., p. 10.

6 ARENDT, Hannah. A vida do espirito: o pensar, o querer e o julgar. 5. ed. Rio de Janeiro: Relume-Dumara,
2002. p. 19.

7 CARDOSO, op. cit., p. 34.

®1pid., p. 44-45.

'O homo faber é o nome dado por Arendt para o agente da obra. Representa o homem que “constréi, obra,
fabrica”. De igual modo a pensadora, nomeia como animal laborans o homem que trabalha, ou seja, 0 homem
condicionado a buscar apenas sua subsisténcia biologica. Da acdo Arendt prefere ndo nomear o agente, pois esta
ndo é uma condicdo perpétua e sim uma condicgao politica, ou seja, uma condi¢do alcangada somente no ato.
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Esta nogdo de nomos é importante para a politica arendtiana, pois € a partir dai que se
pode estabelecer a maior diferenca entre o povo grego e o povo romano. Conforme Cardoso
explicita, “[...] a lei (lex) tinha para os romanos um significado de associacao, diferente do
que existia entre 0s gregos antigos, para quem a lei (nomos) era uma espécie de ‘muro’ que
definia e protegia o espaco de liberdade dos cidaddos” 2°. A partir disso, podemos concluir
gue para 0s romanos a lei estava diretamente relacionada com a vida publica, dizia respeito a
um contrato que geria os espacos destinados para o agir.

Destarte, os romanos aprenderam que a lei ¢ na verdade ndo um “muro”, mas sim,
um elo entre as esferas, uma espécie de “contrato” que serve para estabelecer as condigdes de
habitacdo em ambas as esferas. Esse € o reconhecimento no povo romano da importancia da
coexisténcia das duas esferas.

Por estas caracteristicas, Arendt considera 0 povo romano como sendo 0 mais
politico que ja existiu, chegando a afirmar que “devemos o pleno desenvolvimento da vida no
lar e na familia como espaco interior e privado ao extraordinario senso politico do povo
romano, que, ao contrario dos gregos, jamais sacrificou o privado ao publico [...]"%%. Os
romanos compreenderam essa coexisténcia de modo que, por muito tempo, conseguiram
perpetuar seu dominio sobre os povos. Com o fim do seu dominio e, consequentemente, do
seu Império veio entdo o declinar das relagdes entre as esferas publica e privada.

Como demonstrado, a origem da politica de Arendt estd extremamente ligada aos
povos gregos e romanos, de modo que somente compreendendo isto, € que poderemos
entender como se deu o declinio da esfera publica, e como isso influenciou na politica
moderna.

Portanto, tem-se que a tradicdo é extremamente importante para a construgdo de uma
sociedade. Para Arendt, apenas duas vezes na histéria da humanidade, os homens foram tdo
conscientes dessa importancia, a saber: o periodo do apice de desenvolvimento da sociedade
romana e o periodo do florescer do romantismo®. No entanto, na contemporaneidade, a
tradicdo foi quebrada e perdida, disto decorre o declinar de tantas estruturas tradicionais —

como se percebera na se¢ao seguinte — que sustentavam a vita activa dos homens.

2 CARDOSO, op. cit., p. 45.
2L ARENDT, op. cit., 2016, p. 72-73.
22 Cf. ARENDT, 2014, p. 52.
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2. A Ruptura na tradicao®

Para a pensadora Hannah Arendt, a sociedade contemporanea pds-guerras, é herdeira
de uma ruptura na tradi¢do. Esta afirma, que ao contrario do que muitos acreditam, ndo foram
as sociedades intelectuais dos séculos XIX e XX, que gozavam de uma repulsa para com a
tradi¢cdo, que provocaram essa ruptura em nossa historia. A pensadora afirma que “[...] nem as
consequéncias no século XX nem a rebelido do século XIX contra a tradigdo provocaram

» 24 ela brota de fato é da perplexidade empirica da

efetivamente a quebra em nossa historia
humanidade diante dos fendmenos da sociedade de massas que foram cristalizadas em
movimento totalitarios.

Arendt se refere ao dominio totalitario ocorrido na 2° Guerra Mundial (1933-1945).
Tal dominio foi seu objeto de estudo em Origens do Totalitarismo (1951), na qual ela lancou
ao mundo sua interpretacdo original sobre o evento, destacando a realidade politica, €ética e
moral que se encontrava para além dos terrores da guerra. Com base nessa analise, Arendt
afirmara que “a ruptura em nossa tradicdo € agora um fato acabado. N&o é o resultado da

escolha deliberada de ninguém, nem sujeita a decisdo ulterior”?

. A relacdo entre tal ruptura e
o totalitarismo analisar-se-a a fim de sintetizar o papel da massificacdo das massas para a

efetivacdo do declinar da esfera publica.

2.1. A massificacdo dos homens

Todo governo, seja ele tiranico, despético ou totalitario precisa das massas para
manter-se firme, e postergar a sua ideologia. Refletindo sobre a importancia da sociedade para
o totalitarismo, Arendt afirma que este “[...] ndo poderia ter mantido a lideranga de tdo grande
populacéo, sobrevivido a tantas crises internas e externas, e enfrentado tantos perigos de lutas
intrapartidarias, se ndo tivesse contado com a confianga das massas” % Como se percebe,
Arendt destaca o papel da sociedade, em um condicionante sine qua non para 0 sucesso dos

objetivos totalitarios.

%% Conforme Cardoso “Para Hannah Arendt, o declinio da esfera publica na Era Moderna deu-se mediante 0s
seguintes principais fatores: em termos metafisicos, pela descrenca na permanéncia do mundo comum
(imortalidade terrena); em termos da hierarquia das atividades humanas, pela preponderancia do trabalho e do
labor vis-a-vis a acdo; e em termos econdmicos, pelo surgimento da esfera social e das massas economicamente
supérfluas decorrente do desenvolvimento do sistema capitalista” (2014, p. 52). Devido ao carater mais sucinto
desta pesquisa optou-se por ndo esmiucar cada um dos 3 fatores apresentados por Cardoso. Deste modo, o
primeiro fator serd levemente abordado a partir da descricdo da destruicdo da politica no regime totalitario.
Também ndo usar-se-4& a mesma ordem apresentada pela autora, isto porque torna-se mais esclarecedor
demonstrar-se a forma como se deu a ascensdo da esfera social e posteriormente elucidar-se o papel dos homens
em toda essa reflexdo.

2 1bid., p. 53.

% |bid., p. 54.

% ARENDT, Hannah. Origens do totalitarismo. Trad. Roberto Raposo. S&o Paulo: Companhia das letras, 2012.
p. 435.
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O totalitarismo se destaca de outros regimes governamentais justamente porque nele
se da grande énfase para o papel das massas. Para este sistema, o interessante nao € ter o
monopolio de algumas classes ou segmentos da sociedade, mas a fidelidade de toda massa
social. “Somente onde ha grandes massas supérfluas que podem ser sacrificadas sem
resultados desastrosos de despovoamento € que se torna viavel o governo totalitario, diferente

do movimento totalitario”?’

, 0S movimentos totalitarios surgem onde existam massas de
cidaddos supérfluos que em algum momento despertem sua atencdo para assuntos
relacionados a organizacéo politica.

A pensadora apresenta, uma distingdo entre o papel das massas no movimento
totalitario e no governo totalitario. Em suma, a diferenca se da pelo fato de que no movimento
totalitario o seu principal armamento é a propaganda, pois ele se forma em um meio ndo-
totalitario. As massas, neste aspecto, sdo almejadas pela fidelidade. J& no governo totalitario,
a principal caracteristica é o terror, que serve como coer¢do a fim de manter o poder. Neste
aspecto, o meio usado serve para manter a fidelidade das massas.

A sociedade é o palco onde se desenvolvem as ideias totalitaristas. Porém, diferente
das liberdades democraticas, que se baseiam na igualdade de todos os cidaddos perante a lei,
mas que s6 adquirem significado e funcionam organicamente quando os cidaddos pertencem a
agremiacdes ou séo representados por elas?® — o totalitarismo vé a sociedade como um todo a

partir do principio de igualdade, percebendo apenas o aspecto massificante.

2.2. A ascensao da esfera social: uma sociedade de consumidores.

A massificagdo das sociedades, segundo Arendt, se inicia bem antes da ascenséo do
totalitarismo, tendo inicio a partir da propagacdo do cristianismo, e com maior intensificacao
durante a era moderna. Esta para Arendt possui seu inicio na Era Moderna, que possui seu
inicio na revolugdo industrial e na ascensdo do capitalismo, estando diretamente relacionada
com o declinar da esfera publica.

No principio do capitalismo e nos primdrdios da Era Moderna, a sociedade
conservava uma espécie de esfera publica, a saber: “o0 mercado de trocas”, fruto da a¢ao do
homo faber®®. No entanto, a essa esfera publica faltava uma caracteristica fundamental para
ser considerada verdadeiramente uma esfera publica semelhante aquela dos povos antigos,
que era a politica. O mercado de trocas tinha como principal funcéo, ser o locus da troca de

mercadorias feitas na privacidade do lar.

27 1bid., p. 438.
%8 ¢f. Ibid., p. 440.
# Cf. ARENDT, op. cit., 2016, p. 172-179.
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Em Arendt, essa existéncia do mercado de trocas € o primeiro passo para criacao de
uma esfera social. Segundo a pensadora, 0 mercado de troca cria uma sociedade comercial
gue impede os homens de se revelarem na esfera publica, pois sua Unica esfera aparentemente
plblica é o mercado de trocas onde os cidaddos se revelam® apenas como criadores e
artesdos. Desse modo, ja no principio da Era moderna, os homens sdo impelidos a revelarem-
se apenas na esfera privada do lar, no convivio da familia e dos amigos™".

Na Era moderna houve uma séria inversao na hierarquia das atividades da vida ativa.
Conforme Arendt, este periodo “trouxe consigo uma glorificacdo tedérica do trabalho, e
resultou na transformacdo factual de toda a sociedade em uma sociedade trabalhadora. Assim,
a realizacdo do desejo, [...] chega num momento em que s6 pode ser contraproducente”gz.
Deste modo, a pensadora apresenta que a “glorifica¢do do trabalho” trazida pela Era Moderna
interveio ndo somente na hierarquia da vida ativa, mas também da vida contemplativa,
tornando até mesmo os sonhos dos cidaddos objetos do terreno da necessidade, que agora se
transformaram de ordem “contraproducente”, ou seja, de ordem “ccondmica”®,

A partir destes atos, surge nos primordios da Era Moderna aquilo que Arendt
denominou de “esfera do social”. Conforme afirma, “o aparecimento da sociedade [...] do
sombrio interior do lar para a luz da esfera publica ndo apenas turvou a antiga fronteira entre o
privado e o politico, mas também alternou o significado dos dois termos e sua importancia

para a vida do individuo”®

. Para Arendt a ascensdo da esfera social ndo apenas “turvou” os
limites do publico e privado, mas “alterou o significado dos dois termos”. O tema do social
dentro do ambito pablico causa danos expressivos para o dominio da politica, pois este,
jamais ascende sozinho a esfera publica, sempre acompanhado de questBes do porte
econdmico, o que para Arendt significa o encolhimento do Estado, que agora deve passar a
preocupar-se com questdes relativas a esfera da vida privada, como por exemplo, o prover de

meios para subsisténcia das pessoas.

% para Arendt esta é uma das fungdes da esfera ptblica e um dos resultados da agdo. Os homens sio agentes do
discurso e da acéo, e deste modo se revelam na esfera publica através do discurso. (ARENDT, 2016, p. 223).

31 Cf. ARENDT, op. cit., 2016, p. 221

2 Cf. Ibid., p. 5

¥ A glorificagdo do trabalho possui em Karl Marx a sua maior expressdo intelectual. Segundo Arendt (apud
CARDOSO, 2014, p. 58-59), Marx afirmava que é o trabalho que distingue os homens dos demais animais e ndo
a capacidade de pensar. Para ela, o principal erro de Marx teria sido ndo distinguir o trabalho do labor. Por isso
ele teria passado por todo o percurso de sua obra definindo o homem como animal laborans, e assim se pode
deduzir que ndo é na liberdade que reside a mais quintesséncia do homem e sim na compulsdo. Conforme a
pensadora essa ideia da pds a declinar a capacidade de discutir e conversar, de dialogar, isso porque dai tem-se
gue o motor da histéria € a luta de classes, ou seja, a violéncia. Destarte, para Arendt este é um lamentavel erro
da teoria marxiana.

% ARENDT, op. cit., 2016, p. 46.
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Esta ‘subsisténcia’ dos cidaddos estd relacionada também a propriedade. Com o
acimulo de riqueza, a sociedade de consumidores passou a dar prioridade para as questdes
relacionadas ao acumulo de bens. Disto decorre a exigéncia da protecdo a propriedade
privada®™. Para Arendt, a propriedade privada é de singular importancia para a determinago
do espaco dos homens no mundo®, no entanto, na esfera social o papel da propriedade
privada passa a ser confundido, e esta se torna um fim em si mesmo.

A direta relacdo entre a sociedade de massas, tdo presente no totalitarismo, e 0
declinio da esfera puablica, estd exatamente inserida na temética da propriedade privada. Por
isso é suficiente que a propriedade privada tenha apenas a importancia que lhe é necessaria
para a preservacao do espaco dos homens no mundo. Assim sendo, para nossa pensadora, 0
motivo pelo qual esse fendomeno ¢ tdo extremo “[...] € que a sociedade de massas ndo apenas
destroi o dominio publico; priva ainda os homens ndo s6 do seu lugar no mundo, mas também
do seu lar privado [...]”*". Até mesmo o lugar da seguranca de todos, mesmos os privados da
acdo, é agora invadido por interesses externos ao seu préprio dominio.

A principal destruicdo ocorrida no totalitarismo consiste exatamente na extin¢do da
pluralidade, da propriedade, e das esferas puablicas e privadas. De fato, como Arendt
apresenta, a sociedade de massas € o apice do desenvolvimento de um sistema que ocasionou
a ascensdo da esfera social e o declinar das esferas politica e privada.

A sociedade de massas é o fruto desse processo de declinar das esferas principais da
vida dos homens. O totalitarismo nada mais é do que expressao de dominio e de destruicdo
que o homem pode alcangar. Por isso Arendt afirma que “o surgimento da sociedade de
massas, [...] indica apenas que os Varios grupos sociais foram absorvidos por uma sociedade
unica, tal como as unidades familiares antes deles” 38; Com o surgimento da sociedade de
massas 0s limites, ja ténues, entre publico e privado foram desfeitos e as formas basicas de
associacfes dos individuos foi enfim deturpadas, impossibilitando agora que se consiga
distinguir a que esfera pertence determinados tipos de assuntos.

A pensadora chama atencdo aqui para um processo histérico que culminou na
sociedade de massas. Deste modo, a sociedade de massas ndo é causadora do declinio da

esfera politica, mas na verdade um fator sintomético que acelera esse processo. A principal

% “Logo que ingressou no dominio pablico, a sociedade assumiu o disfarce de uma organizagdo de proprietarios
[property-owners], que, ao invés de requererem o acesso ao dominio publico em virtude de sua riqueza, exigiram
dele protegdo para o acimulo de mais riqueza.” (ARENDT, 2016, p. 82)

% «A maior ameaga aqui, porém, ndo ¢ a aboli¢do da posse privada da riqueza, mas sim a abolicdo da
propriedade privada, no sentido de um lugar tangivel possuido por uma pessoa no mundo.” (ARENDT, 2016, p.
86)

¥ ARENDT, op. cit., 2016, p. 72

% |bid., p. 50
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caracteristica do dominio social é antagénica a principal caracteristica do dominio politico,
que € a pluralidade. Na sociedade, a tendéncia é que tudo seja igualado e tudo seja resolvido a
partir do reino da necessidade coletiva.

Arendt apresenta a expressdo ‘“dominio social” como a predominancia das
necessidades sobre a politica, a fim de esclarecer suas percepgdes sobre esse sistema de
vivéncia da modernidade. Conforme a pensadora acentua, o dominio social “[...] desencadeou

1" Fragilizados, diante desse

um crescimento artificial, por assim dizer, do natura
crescimento, os dominios privados e a dimensdo do politico foram incapazes de se defender
preservando 0s seus caracteres originais.

O que Arendt esta expressando neste momento é sobre uma espécie de resisténcia
natural que os dominios publicos e privados fazem de modo silencioso, ao dominio social.
mas que tem se mostrado a cada momento mais indtil, devido ao crescimento das
necessidades e, ao mesmo tempo, do acumulo de riquezas.

Outro fator que a pensadora destaca € o crescimento de uma naturalizacdo do
dominio social. Este relega ao dominio privado questdes referentes a vida contemplativa e a
vida ativa, criando de modo artificial uma mentalidade nos cidaddos de que tudo que é
necessario ser discutido ja esta presente nas questdes de ordem econdémica. E a partir dessa
percepcao que Arendt vai destacar aquilo que ela considera como sendo o mais significativo
“sintoma” do declinio da esfera publica ja concretizado.

“Talvez a mais clara evidéncia do desaparecimento do dominio publico na era
moderna seja a quase completa perda de uma auténtica preocupacdo com a imortalidade,
perda esta um tanto eclipsada pela preocupacio metafisica com a eternidade”®. Na
hodiernariedade a busca por imortalizar-se declinou em manifestacdo da vaidade pessoal. Na
era moderna, preocupar-se com a imortalidade é um aspecto da vida privada das pessoas, é
apenas a expressdo de um vicio dos homens. Vale a pena destacar que, conforme a analise de
Arendt, na sociedade grega a preocupacdo dos homens com a eternidade e imortalidade,
consistia em um dos principais objetivos a serem alcancados no dominio publico, dai
decorrem os grandes contos gregos que falavam de herdis e semideuses. Na modernidade com
a ascensao da esfera social esta realidade perdeu lugar, caracteristica que marca fortemente o
fim da esfera politica.

Todo esse declinar possui um sujeito, sendo este o proprio homem, desdobrando-se

sobre a triade de suas atividades da vida ativa. E necessario compreender como o homem atua

* |bid., p. 58
“0 1bid., p. 68-69.
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dentro desse desenrolar do processo histérico que culminou no declinio da esfera publica,
para posteriormente poder se pensar em possibilidades de a humanidade ressignificar a
politica, e assim reestruturar a esfera publica. A fim de alcancar tal objetivo faremos uma
breve exposi¢do sobre a acdo do homem, com énfase em sua condi¢cdo de animal laborans,
para se compreender melhor em que condi¢des a humanidade se encontra diante da

solidificacdo da esfera social.

3. Os Sujeitos de um Declinar: a vitoria do animal laborans

A ascensdo da esfera social e o declinio das esferas privada e politica, como todo
fendmeno politico, ndo ocorreram sem a direta participacdo dos homens. Consciente disso, em
suas obras, Arendt tomou como ideia norteadora de sua atividade intelectual, o desejo de
compreender o que estamos fazendo. Tal ideia Ihe colocava para além daqueles que buscavam
culpados para os problemas da era moderna, e mais distante ainda daqueles que procuravam
respostas tedricas para tais problemas. Conforme esclarece Adriano Correia sobre essa
preocupagdo arendtiana, “[...] seu propdsito ndo era fornecer respostas teodricas as
perplexidades do nosso tempo, mas pensar o que estamos fazendo e reconsiderar a condi¢éo

»4 1sso significa

humana a partir de nossas experiéncias € nossos temores mais recentes
principalmente, elucidar as consequéncias das transformacdes operadas no dominio politico a
partir da vitéria do animal laborans, da conversdo do trabalhador em modelo do humano, para
a compreensao da vida humana e para o dominio politico.

O esclarecimento feito por Correia conduz para toda uma reflexao feita a partir do
pensamento de Arendt, sobre o mundo hodierno, para uma questdo crucial, a saber: qual o
papel dos homens dentro das “nossas experiéncias € nossos temores mais recentes”? Refletir
sobre isso &, conforme Correia, pensar nas transformacdes desencadeadas pelo animal
laborans na politica moderna, assim como conhecer os caminhos tracados pelos homens ao
longo da histéria e, conhecendo-os, precaver a humanidade do fadado erro de repetir certos
acontecimentos historicos.

Destarte, faremos uma sucinta descricdo da atividade do homo faber e do animal
laborans, a fim de compreendermos aquilo que Cardoso destacou como sendo o segundo

principal fator contribuinte para o declinio da esfera publica: a “preponderancia do trabalho

vis-a-vis a a¢do”.

4. A durabilidade do mundo: a obra do homo faber

*! CORREIA, Adriano. Hannah Arendt. Rio de Janeiro: Zahar, 2007. p. 41
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Conforme ja fora exposto, as atividades humanas séo classificadas por Arendt em
trés tipos (trabalho, obra e acdo) e estes sdo classificadas em “nobreza”, tendo a acdo primazia
sobre as demais. No entanto, dizer isto ndo implica necessariamente na desvalorizacdo das
demais atividades. De modo contrario a essa interpretacdo, a pensadora destaca uma certa
interdependéncia, tal que a existéncia da mais nobre das atividades estd antecedida pelo
correto uso da obra e do trabalho.

A obra “[..] corresponde ao carater ndo-natural da existéncia humana, cuja
mortalidade é redimida ndo pelo sempre recorrente ciclo vital da espécie, mas pela producgéo
de um mundo de coisas cuja duragdo tende sempre a ultrapassar o tempo da vida dos proprios
fabricantes”*. Em sintese, essa é a quinta-esséncia da atividade do homo faber: a arte de
construi um mundo duravel, de preparar o campo de condicdes suficientes para a agao.

De tudo que ja fora explanado sobre a fabricacao, ja se entende bem a esséncia dessa
atividade. No entanto, Arendt descara o que para ela é o fator que distingue a obra das demais

atividades. Consoante afirma a pensadora,

O processo de fabricacdo é inteiramente determinado pelas categorias dos meios e
do fim. A coisa fabricada é um produto final no duplo sentido de que o processo de
produgdo termina com ela (“o processo desaparece no produto”, como disse Marx) e
de que é apenas um meio de produzir esse fim. [...] No processo de fabricacdo, ao
contrério, o fim é indubitavel: ocorre quando uma coisa inteiramente nova, com
suficiente durabilidade para permanecer no mundo como um ente independente, é
acrescentado ao artificio humano (ARENDT, 2016, p. 177-178).

Com essa afirmacdo, a pensadora ressalta um horizonte de reflexdes néo
apresentadas textualmente nesse paragrafo. Arendt compreende a obra como impossibilidade
de igualar a acdo porque aquela ¢ incapaz de “produzir politica”, ou seja, tal atividade ndo ¢
mediacdo ou veiculo de decisdes, mas sim um processo com inicio e fim programado e pré-
determinado. A obra também ndo se iguala ao trabalho, pois este € repetitivo. O ato de
fabricar pode ser repetido, mas a obra fabricada é sempre de carater inovador.

Arendt coaduna essas distingdes sintetizando a fungéo das categorias meios e fins em
cada uma das trés atividades humanas. “A caracteristica da fabricacdo ¢ ter um comego
definido e um fim definido e previsivel [...]. O trabalho, preso ao movimento ciclico do
processo vital do corpo, ndo tem comego nem fim” *®. A acdo ao contrario das demais
atividades, possui um comeco definido — no agir conjunto dos homens — porém, jamais tem

um fim previsivel.

*2 Ibid., p. 42.
* Ibid., p. 178.



BRITO, Ensaios Filosoficos, Volume XXI — Julho/2020

A obra possui sua particularidade e importancia dentro do reino das atividades
humanas. Com a distincdo arendtiana, € demonstrado que quando o homo faber se situa
apenas no papel que lhe € ideal dentro da sociedade, o0 seu produto serve para preparar o
mundo para a dignissima atividade da acdo.

No entanto, a era moderna ocasionou também uma espécie de desnivelamento da
obra do homo faber. Com a ascensdo dos meios de producdo tecnoldgicos e o avango da era
industrial, os fabricadores deixaram o carater Unico da obra, e passaram a produc@es de larga
escala, causando uma espécie de massificacdo da producdo, interferindo também na area do

conhecimento humano. Arendt afirma que:

N&o foi somente a parafernalia de instrumentos e, portanto, o auxilio que o0 homem
teve de angariar do homo faber para adquirir o conhecimento que fez com que essas
atividades ascendessem de sua antiga posicdo humilde na hierarquia das capacidades
humanas. Mais decisivo que isso foi o elemento da produgdo e de fabricacdo
presente no préprio experimento, que engendra os seus prdprios fendmenos de
observagdo e, portanto, depende desde o inicio das capacidades produtivas do
homem. [...] A produtividade e a criatividade, que iriam tornar-se os mais altos
ideais e inclusive os idolos da era moderna em seus estagios iniciais, sdo emblemas
inerentes ao homo faber, a0 homem como construtor e fabricante humano
(ARENDT, 2016, p. 366-367).

Em determinado momento da historia, a pensadora esclarece que a fabricacdo perdeu
suas peculiaridades originais de produzir, criar e inovar, passando a ser refém da ciéncia
experimental, que na era da revolugédo industrial passou a buscar apenas o aperfeicoamento de
técnicas em larga escala. Deste modo, Arendt sentencia que a obra passou a rejeitar seu
humilde papel na hierarquia das atividades, e comecou a se colocar como fator determinante
das acOes e decisdes da sociedade, inaugurando a era onde a politica ndo é mais o horizonte para as
decisoes, e sim o fator econdémico capitalista.

Essa intervencdo na historia realizada pelo homo faber nos permite entender como
ocorreu a destruicdo das esferas publicas e privadas, e a definitiva ascensdo da esfera social

no periodo de dominio do animal laborans.

4.1. A sociedade do trabalho: supremacia do animal laborans

O trabalho é a atividade humana correspondente ao animal laborans, e o seu palco de
atuacdo é a sociedade de consumidores. Isto significa que na origem do declinar das esferas
tradicionais esta a atuacdo do homo faber. Porém, em seu apice quem atua é o animal

laborans. Para Arendt, afirmar que estamos em uma sociedade de consumidores equivale a
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estarmos em uma sociedade de trabalhadores. Isto porque a autora esclarece que o consumo e
o trabalho sdo apenas dois estagios do mesmo processo de submissdo & necessidade da vida*.

Ao fazer esse tipo de constatacdo, a pensadora ndo esta se colocando contraria a
classe trabalhadora. Para ela, “essa sociedade ndo surgiu em decorréncia da emancipagdo das
classes trabalhadoras, mas resultou da emancipacdo da propria atividade do trabalho, que
precedeu em varios séculos a emancipagio politica dos trabalhadores”*. Deste modo, Arendt
quer elucidar que o problema principal é a sujeicdo da humanidade a todas as necessidades
vitais e, deste modo, a criacdo de uma dependéncia de todos os homens a virtude do trabalho,
a sustentagdo privada.

Em sintese, essa supremacia na era moderna de uma atividade da vida ativa consiste
no “[...] tempo da vitéria do animal laborans sobre o homo faber. [...] A vitoria do animal
laborans, do trabalhador, é o triunfo do consumo sobre o uso, do metabolismo sobre a
durabilidade das coisas, da necessidade sobre o mundo, da vida sobre a imortalidade”*®. O
reino do trabalho consiste na destruicdo de tudo aquilo que outrora era duravel e que fazia
sentido para os homens. Dentro dessa destruicdo, esta o declinar do espaco da esfera publica e
o0 encolhimento da esfera privada, bem como a perda do significado da politica.

Para descrever essa supremacia do animal laborans, Arendt usa a expressao “vitoria
do animal laborans”. Com isto a pensadora destaca a perda de sentido das nossas institui¢oes

e conceitos herdados da tradi¢do do pensamento ocidental. Conforme Hannah Arendt afirma,

A vitoria do animal laborans jamais teria sido completa se o processo de
secularizacdo, a moderna perda da fé como decorréncia inevitdvel da ddvida
cartesiana, ndo houvesse despojado a vida individual de sua imortalidade, ou pelo
menos da certeza da imortalidade. A vida individual voltou a ser mortal, to mortal
quanto o fora na Antiguidade, e 0 mundo passou a ser ainda menos estavel, menos
permanente e, portanto, menos confiavel do que o fora durante a era cristd. Ao
perder a certeza de um mundo futuro, o homem moderno foi arremessado para
dentro de si mesmo, e ndo para este mundo (ARENDT, 2016, p. 397).

A pensadora Vvé na vitoria do animal laborans o palco para o declinar da crenca da
imortalidade e eternidade do mundo. Conforme exposto, Arendt acredita nisto exatamente por
conhecer que o trabalho “ndo tem comego nem fim”. Desse modo, uma sociedade pautada no
trabalho € uma sociedade viciada no ciclo de producéo e refém de sua subsisténcia.

A perda das perspectivas de imortalidade nos homens modernos é clara a partir da
mudanca do ideal de realizagdo humana. Conforme Correia sintetiza “[...] a vitoria do animal

laborans [...] traduz o apequenamento da estrutura e dos horizontes do homem moderno, para

* Cf. Ibid., p. 156.
** |bid.
*® CORREIA, op. cit., p. 44.
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quem a felicidade se mostra como saciedade, e nio como grandeza ou perfei¢do™’. Assim
sendo, 0 homem moderno é fortemente tentado a pesar a vida apenas sob o prisma do
consumo e do lucro.

Com esse “apequenamento” do horizonte dos homens modernos, a pensadora ressalta
a perda do ideal de eternidade e, consequentemente, o declinar da esfera publica. Para Arendt,
“se 0o mundo deve conter um espago publico, ndo pode ser construido apenas para uma
geracdo e planejado somente para 0s que estdo vivos, mas tem que transcender a duracdo da
vida de homens mortais”™*.

Essa perda de um ideal comum - ou pelo menos de um fator “congregacional” entre
0s homens - é caracteristica impar da sociedade de massas. Arendt acredita que o fato
determinante da sociedade de massas ndo € o grande numero de pessoas envolvidas, mas sim
o fato do mundo existente entre elas ja ndo poder uni-las, relaciona-las e separa-las®. Isto &,
conforme o pensamento arendtiano, uma situacdo semelhante aquelas vividas em campos de

concentracdo em tempos de dominios totalitarios.

4.2. A acao geradora da politica

Apesar das constatacOes feitas por Arendt sobre o homem moderno, a pensadora ndo
desanimou e tdo pouco desistiu da ressignificacdo da politica. Seguindo a linhas de
pensamento agostinianas, buscou na ideia de um amor mundi relembrar os homens da mais
nobre das a¢Ges humanas, aquela que é geradora de politica, no caso, a agao.

A acdo é a atividade humana geradora da politica, a mais digna de todas as atividades
e aquela que melhor representa a pluralidade dos homens. N&o se pode agir sozinho, isolado,
visto que a agdo é sempre uma atividade voltada para os outros e, portanto, uma atividade
politica. “A politica baseia-se na pluralidade dos homens, Deus criou 0 homem, os homens
sao um produto humano mundano, e produto da natureza”>.

Reviver o sentido da acdo é relembrar de trés conceitos cruciais que ajudaram a
pensadora a continuar acreditando na capacidade dos homens de ressignificar a politica. Estes

sdo a natalidade, o perdao e a promessa.

* CORREIA, op. cit., p. 48.

*® ARENDT, op. cit., 2016, p. 67.

9 Cf. Ibid., p. 65.

% ARENDT, Hannah. O que é politica? Trad. Reinaldo Guarany. 6. ed. Rio de Janeiro: Bertrand Brasil, 2006. p.
21.
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A natalidade consiste na capacidade da humanidade de criar e inovar a partir do
nascimento de novos homens. A pensadora acreditava que a “cada novo nascimento surge
uma luz”*!. Os homens novos podem e séo capazes de agir e ressignificar a politica.

O perddo em Arendt é o que livra os homens do fardo da irreversibilidade,
garantindo a oportunidade de recomecar seus juizos. O perddo “descongela” o agir das
consequéncias das acOes anteriores, é a oportunidade de poder continuar sua historia. Esta
capacidade humana é dependente da pluralidade, e, portanto, é politica, pois ninguém pode
perdoar a si mesmo®’. A promessa livra-os da imprevisibilidade do futuro, surgindo
diretamente do desejo politico de conviver uns com os outros, fazendo uso da acdo e do
discurso. A promessa é a faculdade que permite retomar a crenca na humanidade®®,

Destarte, mesmo diante dos desmontes ocasionados pela vitoria do animal laborans,
a pensadora impele 0os homens a construirem uma nova historia e a serem capazes de lacar
luzes sobre os tempos de trevas que se imergiram. Por isso, vé-se o declinar da esfera publica
ndo como um fim, mas como uma etapa para fins de evolucdo da prépria humanidade.
Perdoando, prometendo e agindo, os homens serdo capazes de dar novo significado para a

politica e reestruturar as esferas tradicionais e fundamentais para vida humana.

Considerac0es finais

O pensamento de Arendt esta fundamentalmente ligado com as sociedades gregas e
romanas antigas. Por isso, suas nocOes de esferas publicas e privadas sdo resquicios de
resgates feitos das sociedades referidas. Nos gregos, a pensadora vé a origem de toda a
politica, e nos romanos o apice do desenvolvimento de toda compreensdo do homem sobre 0s
espacos publicos politicos. Contudo, é salutar destacar que esse movimento ndo se trata de
uma atividade de anacronismo ou saudosismo, mas uma operacdo caracteristica do
pensamento de Arendt que visa esclarecer os conceitos politicos a partir da comparacao dos
mesmo com suas origens.

Para a pensadora, a humanidade é herdeira dessa tradi¢cdo grega. Contudo, no periodo
dos dominios totalitarios, a humanidade incorreu numa espécie de ruptura nessa tradicdo. O
totalitarismo lega a humanidade a massificagdo dos homens, fator tdo importante para a

ascensdo da esfera social. Apesar da massificacdo nédo ter tido sua origem no fendmeno

> ARENDT, op. cit., 2016, p. 15
°2 Cf. Ibid., p. 292-301.
%3 Cf. Ibid., p. 301-306.
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totalitario, a pensadora busca sempre destacar em suas obras o papel singular que este regime
teve para a potencializacdo do fendbmeno massificante. Deste decorre o inicio da Era Moderna
e, concomitantemente, o aparecimento da versao avassaladora do capitalismo. Arendt destaca
que dos acontecimentos em questdo chamar-se-a a atencéo para o aparecimento de uma esfera
social que consiste no espaco de relagcdo dos homens.

A esfera social pde em questionamento as nogdes de imortalidade e eternidade, e o
resultado obtido desse questionamento é a perda de significado da politica. Destarte, a
pensadora busca apresentar que a sociedade moderna substituiu a esfera publica politica por
uma esfera social que se demonstrava mais claramente no mercado de trocas, e que nessa

substituicdo os homens foram afastados para as intimidades de seus lares.

Deste processo, buscou-se na presente pesquisa enfatizar o papel dos homens em sua
triplices atividades descritas por Arendt. A ma execucdo do trabalho e da obra ocasionou a
preponderancia do trabalho vis-a-vis a acdo. Deste modo, se compreendeu que a funcédo do
homo faber € criar um mundo com condigdes suficientes para as demais atividades, porém, o
ignorar dessa funcdo da obra é prosseguir em direcdo a uma intervencdo na ordem da
hierarquia das atividades da vida ativa.

Dentro dessa reflexdo sobre a sociedade de massas, a pensadora destaca a existéncia
da sociedade do trabalho. A sociedade do trabalho ou do consumo é o fruto do deslocamento
da importancia da atividade do animal laborans. Esse deslocamento da funcéo do trabalho —
busca de meios para a subsisténcia individual dos homens — é a proclamagéo da vitoria do
consumo sobre o uso, do metabolismo sobre a durabilidade, da necessidade sobre o mundo,
da vida sobre a imortalidade. Consiste na derrocada final do homo faber e da vitdria do
animal laborans.

Para Hannah Arendt, a vitéria do animal laborans é o &pice da massificacdo dos
homens e o declinar final da esfera politica. Conforme apontado, a perda de ideais duraveis
resulta no desaparecimento de um espaco definitivamente politico onde os homens possam se
congregar em torno de ideias e ali revelarem suas verdadeiras identidades através do dialogo e
da acdo. Apesar dessa constatagdo arendtiana, a pensadora ndo desiste da capacidade dos
homens de reabilitar as esferas publicas e privadas bem como ressignificar a politica.
Assegurada na atividade da acdo, ela apresenta trés categorias elementares na busca pela
reabilitacdo do sentido da politica.

A acdo ¢é a mais digna de todas as atividades do homem e é também a Unica que nédo

possui um fim e nem um inicio determinado. A natalidade é para Arendt a capacidade dos
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novos homens de criar e reconstruir, € a possibilidade para o novo. O perddo € que reconcilia
0s homens com a sua historia, e a promessa € o que faz os homens acreditarem em dias
melhores. Conforme a crencga da pensadora, a humanidade podera ressignificar a politica caso
ela perdoe seu passado e passe a acreditar que novos homens poderao trazer a esperanca de
agir e, ressignificar a politica.

A presente pesquisa ndo buscou esgotar as possibilidades de reflexdo sobre a
tematica da esfera publica no pensamento de Hannah Arendt, no entanto, buscou compreender
como se deu a atuacdo dos homens no processo de declinar da esfera publica apresentado nas
obras da pensadora em questdo. Demonstrando a importancia dos gregos e romanos para a
politica de Arendt, conseguimos identificar as bases de categorias chaves de sua filosofia.
Com a elucidacdo para o fenbmeno totalitario e a massificacdo da sociedade, é possivel
compreender como ocorreu o declinar das esferas tradicionais. Consciente desse declinar, se
apresentou a atuagdo do homo faber e animal laborans identificando os erros historicos dessas
atividades, mas também langando luzes sobre essa realidade atraves da esperanca na atividade
de agir.

Destarte, se pode perceber em quais condigdes a humanidade perdeu os “trilhos” de
seu agir e assim incorreu no encolhimento de elementos essenciais para a vida humana. A
partir dai se buscou tragos e luzes para um projeto maior apresentado por Arendt, mas que
deve ser efetivado pelos homens da sociedade hodierna, que é o de ressignificacdo da politica.
Deste modo, se pode dizer que os grandes problemas da politica hodierna nascem nos homens

e € neles mesmos que podem e devem ser solucionados.
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Eudemonia — Eudaimonia; a busca da felicidade
Ricardo Marinho da Silva®

Resumo

O presente estudo busca investigar na literatura concepgdes acerca da felicidade articuladas ao
sentido da vida. Utiliza-se como fundamentacdo teodrica sob o marcador da Antiguidade
Classica: Apologia de Socrates e A Republica, Platio (380 a.C) e Etica a Nicomaco,
Aristételes (350 a.C); Idade Média: A Consolacdo da Filosofia, Severino Boécio (1998).
Suma teol6gica, Tomas Aquino. Dialogo sobre a felicidade, Santo Agostinho (386 d.C) e da
Idade Contemporanea: Die Kunst, glucklich zu sein, Arthur Schopenhauer (2013). Admiravel
Mundo Novo, Aldous Huxley (1932). A Felicidade Paradoxal: Ensaio Sobre A Sociedade De
Hiperconsumo, Gilles Lipovetsky (2007); A arte da vida, Zygmunt Bauman (2008).
Admiravel Mundo Novo, Aldous Huxley (1966). Constatando que a tematica € de viés
subjetivo, porém, quando contrastada, identificam-se representacdes sociais acerca do ser
feliz, associadas as formas que as estruturas sociais representam. Considera-se a felicidade
como mudltipla, adaptavel e evolutiva, buscando responder os fatores biopsicossociais que
demandam o existir.

PALAVRAS-CHAVE: Ensaio critico; Felicidade; Eudemonia; Eudaimonia; Revisdo de
literatura.

Abstract

The present study seeks to investigate in the literature conceptions about happiness linked to
the meaning of life. It is used as a theoretical foundation under the marker of Classical
Antiquity: Apology of Socrates and The Republic, Plato (380 BC) and Ethics to Nicomachus,
Aristotle (350 BC); Middle Ages: The Consolation of Philosophy, Severino Boécio (1998).
Sum theologically, Tomas Aquino. Dialogue on happiness, Saint Augustine (386 AD) and the
Contemporary Age: Die Kunst, gliicklich zu sein, Arthur Schopenhauer (2013). Brave New
World, Aldous Huxley (1932). Paradoxical Happiness: Essay on the Society of
Hyperconsumption, Gilles Lipovetsky (2007); The art of life, Zygmunt Bauman (2008).
Brave New World, Aldous Huxley (1966). Noting that the theme is subjective, however,
when contrasted, social representations about being happy are identified, associated with the
forms that social structures represent. Happiness is considered multiple, adaptable and
evolutionary, seeking to answer the biopsychosocial factors that demand existence.

KEYWORDS: Literature review; Happiness; Eudemonia; Eudaimonia; Critical essay.

! Mestrando em Psicologia — Universidade de Evora.
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Eudemonia, Eudaimonia e Felicidade

Serd mesmo que 0 homem realmente procura constantemente a felicidade ou caso
contrario a sua vida estaria estagnada? A busca da felicidade plena, mesmo
referindo-se a felicidade utdpica, movimenta 0 homem para ndo perder a razdo da
vida? Efetivamente, o que é mesmo a felicidade (Ricardo Marinho, 2015)?

Na Antiguidade Classica, 0 homem ndo procura constantemente a felicidade. Na
filosofia Socratica, a felicidade aparece associada a ideia de virtude, como meio a alcanca-la
(Vlastos, 1994; Irwin, 1995; Dinucci, 2009). Todavia, a maiéutica Socrética coloca-nos a
pensar acerca dos processos associados aos existires que circunscrevem o ser, considerar-se e
perceber-se como um ser feliz. Tal dialética, refere-se aos questionamentos que refletem em
escolhas individuais, e a partir delas a tomada de consciéncia (auto responsabilizacdo) e,
consequentemente, o autoconhecimento (sabedoria) que se obtém. Portanto, na Apologia de
SOcrates, considera-se que a sabedoria torna 0 homem virtuoso, sendo o Gnico bem, e que a
sua posse resulta em felicidade (Platéo, 2009).

No livro A Republica de Platdo, o filésofo faz uma comparacdo social para explanar
sobre 0s aspectos que perpassam a justica e injustica, importante para o contexto de formacéo
social da época, utilizando como metafora 0 homem que € visto excluso socialmente e o que
tem o poder, refletido socialmente como o ruim, assim como 0 que é visto como o bem-
aventurado. “Os justos t€ém uma vida melhor e sdo mais felizes do que os injustos” (Platdo,
2000, p.41).

Isso porque, acredita-se que 0s justos possuem uma vida socialmente feliz. Tendo
como exemplo, a felicidade é do homem injusto mascarado por um homem justo, porque o
homem injusto sofre por punicdes e castigos, ao contrario do homem que € justo, que usufrui
da aquisicdo social. (Platdo, 2000). Por outras palavras, nesse primeiro escrito, a felicidade ¢é
colocada como um sinénimo para a justica versus injustica, confirmando as vantagens de ser
um homem justo, posto que a via da justica trard a felicidade para o individuo e a injustica
tera peso e consequéncias da populacdo da época. “Logo, o homem justo ¢ feliz e o injusto ¢é
desgragado” (Platao, 2000, p. 43).

Exemplificando, serdo as boas condi¢des financeiras que também proporcionarao
boas condi¢bes de vida, trazendo assim a felicidade. Porque se associarmos este fator com a
ideia que Platdo (2000) defende na sua época, Antiguidade Classica, 0 homem vive para ser
feliz. Entdo, perceberemos que a felicidade nesse contexto sera uma compensacdo para uma
vida virtuosa e justa: felicidade € uma recompensa para tornar o individuo bom, perfeito,

visando tornar a sociedade perfeita e feliz.
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N&o muito distante, para Aristételes, aluno de Platdo, o humano nasce para ter uma
vida boa, justa, virtuosa e consequentemente feliz. (Aristoteles, 1987). No seu livro Etica a
Nicomaco, é explanado o bem viver e bem agir como um ciclo que tornara o ser feliz, “a
felicidade €, portanto, algo absoluto e autossuficiente sendo também a finalidade da agdo”
(Aristdteles, 1987, p. 15).

Embora os seus escritos mostrem a sociedade, identificando a felicidade como boa
fortuna, prosperidade. Para Aristoteles, a felicidade € resultado de um processo definido como
virtude, um termo utilizado para caracterizar o homem bom; remetendo, o que Platdo definiu
como honra. O que difere de Platdo é que Aristételes acredita que a palavra virtude transcende
a honra e que o homem busca a virtude como o seu auto afirmador (Aristételes, 1987; Platéo,
2000).

No entanto, 0 que perpassa por esses conceitos é definido em duas concepcdes de
sujeito, baseando-se na sociedade da época: os de vida politica e os de vida contemplativa,
ambos complementando-se e discordando dos seus proprios aspetos. Um percebe a felicidade
como um prazer, voltada para o gozo, para o livro. O homem de vida contemplativa precisa da
prosperidade, porque a falta de nobreza empana a felicidade: porque para ser feliz € preciso
ser-se nobre e para se ser nobre é preciso poder, bens materiais e boa descendéncia. Para além
do gozo é preciso realizar boas agdes. A outra forma citada é a vida politica, tendo como
modo a vida honrosa, nomeada como a vida virtuosa, onde o bem e a boa conduta
contemplam o homem (Aristételes, 1987).

Do mesmo modo, Platdo acredita que os homens procuram de sua forma singular e
subjetiva, convencerem-se a si mesmos que sao bons e isso traz a honra. E que a honra traz a
felicidade. Mas, para Aristételes, a virtude trara a forma mais completa da felicidade, porque
a virtude transcende a honra, entdo, vai muito além da felicidade. A felicidade é a unido de
honra, prazer, razéo e todas as virtudes. Sendo posta como um bem, o mais desejavel de todas
as coisas. “A felicidade ¢, portanto, algo absoluto e autossuficiente, sendo também a
finalidade da agdo™ (Aristdteles, 1987, p. 15).

Desse modo, o homem nasce para ser feliz, ou melhor, 0 homem nasce para ser
virtuoso e essa virtuosidade trara a felicidade.

Se nos deslocarmos e analisarmos 0s contextos minunciosamente, perceberemos que
explanam que o bem, o bom, o virtuoso e justo precedem o homem, ou seja, antecedem o ser,
para afirmar que o mesmo tem que ser bom, bondoso e virtuoso. Desta forma, alcancara a
felicidade supracitada, sempre posta como uma compensacao a vida honrosa, assemelhando-

se a uma concepcao medieval, cristd, visado esta que acredita na divindade, na qual a felicidade
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é uma instancia divina. Ideia central que Santo Agostinho pregava na Idade Média, retomando
a dicotomia de Platdo como embasamento e tendo como referencial o mundo sensivel e o
mundo das ideias, criando uma releitura para 0 mundo das ideias, substituindo-o pelo mundo
divino e nesse mundo divino esta posta a verdadeira felicidade (Agostinho, 1998).

Dominada pela influéncia dos marcadores religiosos - cristdos e suas crengas acerca
do “Sumo bem” em “La consolazione della filosofia” de Boécio, identifica-se que a felicidade
“consiste num estado perfeito pela congregacdo de todos os bens” (Boécio, 1998).
Aprofundando a “Justi¢a” de Platdao e a “Virtude” em Aristoteles, a luz do contexto religioso,
Boécio acredita que todos os homens desejam alcancar o bem final, e este bem € a felicidade,
“A esséncia desta felicidade so reside em Deus” (Boécio, 1998), nomeadamente o Soberano.
A partir dos seus escritos filosoficos da época, identifica-se que a felicidade vem do Bem,
através da existéncia de Deus (Boécio, 1998).

Por conseguinte, no texto O conceito de Beatitude em Santo Agostinho é descrito
que a ciéncia é alimento para a alma e que o humano precisa alimentar-se para descobrir a
verdadeira felicidade, que vem em consequéncia da verdade, e a verdade é Jesus Cristo
(Agostinho, 1995). Para isso € criado o conceito de Beatitude, para descrever que o homem
precisa procurar algo superior que ndo fosse pertencente ao mundo e s0 dessa forma se
encontraria e teria acesso a divindade. Essa perspectiva delimita a ideia de certo e errado,
pecado, atos que a luz do contexto afastam a verdadeira felicidade. Subjetivando a ideia de
abdicacdo de satisfacdo (suspensd@o) dos prazeres, em nome de uma possivel felicidade além
da possibilidade vivida. A sabedoria aparece em seu texto como caminho para encontrar a
felicidade, no entanto, a sabedoria aparece em tom de moral, buscando massificar o
adiamento da felicidade para fins religiosos. Segundo Agostinho (1995) a felicidade é
resultado do encontro da pureza humana com o divino e disso surge a verdadeira felicidade.

Ja Tomés de Aquino, estudante de Aristételes, descreve que a sociedade da época
percebia a felicidade como uma bem-aventuranca, honra e poder, todavia, considerava-a uma
falsa felicidade. No seu texto Suma Teoldgica, narra que a concepcao de felicidade da sua
época encontra-se ligada diretamente ao sentido da vida e estd vinculada a esséncia do
homem. No entanto, semelhante a concepcdo de Agostinho, é retomada a concepcdo de
Beatitude para descrever a felicidade a luz de Deus, mas enquanto na terra e ndo de forma
completa, parcial, ndo possivel na vida mundana.

Se analisarmos o contexto, a chamada Idade das Trevas, a supremacia intelectual da
igreja assume o poder com todo o seu dogmatismo. A felicidade desaparta-se da Filosofia e

agrega-se nos saberes Teoldgicos para explicar as concessdes mundanas. E, na Idade Média, a
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ciéncia, o conhecimento e a vida respondem em nome de Deus. “Deus € o criador de todas as
coisas.” (Agostinho, 1998). E em consequéncia, so o criador de todas as coisas pode garantir a
felicidade, colocada como uma graca, uma bencdo, colocada na méo de um ser superior que
faz o homem procurar por toda a eternidade. Concepgao encontrada na época: “A felicidade
vem representar um movimento de retorno a Deus de todas as criaturas.” (Oliveira e Costa,
2011). No entanto, o que diverge para os autores é que para Agostinho, a partir de Deus, a
felicidade torna-se completa na terra, e a partir de Aquino percebemos que a felicidade
completa sé se alcanca apos a vida na terra. Respingos teoldgicos, filosoficos e culturais ndo
desapartam em seu contexto. Eles diminuem, mas prosseguem com as épocas. O paradoxo da
época medieval € a possibilidade de viver uma vida justa e feliz num plano sobrenatural,
utilizando-se da igualdade entre os homens, justamente num momento social em que as
relacbes de escravizacdo e desigualdade sdo dominantes (Benito, 2012). A felicidade,
portanto, torna-se objeto de procura e, consequentemente, recai como mecanismo de controle.

Com a evolugdo das massas, provinda da chegada das grandes tecnologias,
transitamos para o sistema industrial e comegcamos a pensar num novo formato de homem:
homem individual, da sociedade globalizada, munida de tecnologia. Cria-se uma sociedade de
género, ou melhor, sem género algum: a sociedade de consumo. Com o capitalismo j& em
expansao, a constituicdo social é no contexto da producdo. A felicidade torna-se secundéria na
relacdo de sujeito para tratar-se do contexto industrial: produto — produtor. “Felicidade nao
seria sindbnimo de auséncia de erro?” (Bauman, 2009, p.7).

Tal perspectiva é encontrada no livro A arte da vida de Bauman (2009), acreditando
que a partir da industrializacdo e seus meios exacerbados de producéo, a sociedade adquiriu
novas estruturas de funcionamento, nomeadamente uma logica mercantil. Tal cultura ndo se
restringe ao comércio e ao dinheiro unicamente, mas, tém como formato de vida a logica
produtiva-consumista, que consiste em tudo muito rapido, muito passageiro, muito transitorio.
E preciso produzir, é preciso consumir. Tornando a concepgdo de felicidade reduzida ao
consumo, ou melhor, as boas condi¢6es financeiras que sustentem o possuir, o ter, que afetam
0 ser. Processo importante para constituicdo de sujeito, que influi diretamente no ser feliz para

0 homem contemporaneo.

A felicidade é vista pela sociedade como possuir, mas ter dinheiro ndo traz a
felicidade. Ele propicia melhora na qualidade de vida, levando ao bem-estar. Mas,
isoladamente ndo assegura esse processo de felicidade (BAUMAN, 2009).

A partir disso, Punset (2005), discute a falsa felicidade, que consiste em demonstrar

para 0s outros uma vida feliz e satisfatoria, mas, na verdade, trata-se de uma felicidade falsa,
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resumida em aparéncia. O autor ressalta que as estruturas sociais criaram nos individuos tais
mecanismos de defesa, que sdo comportamentos produzidos para responder a cultura da
competitividade, em que a felicidade individual € objeto de competicdo entre grupos.
Lipovetsky (2007), nomeia tal processo de consumo-mundo, o que significa que a democracia
mercantilista recria um novo formato de vida, de pessoas e de relagfes tendo como principal
caracteristica a expansdo que € a todo o tempo exigida, fazendo do individuo um processo, um
ciclo de producéo, para crescimento do capital em prol da economia.

Tal formato estrutura-se a partir da midia, do status, das redes sociais, pois para se
considerar homem € preciso ter um automovel, roupas de marca e tudo o que seu capital o faz
para que este se sinta um homem. (Lipovetsky, 2007). Que com a mercantilizagdo,
industrializacdo e producdo em massa - advento do capitalismo, a sociedade constitui-se no
contexto da producdo-produzir. O homem deixa de valer pelo que €, mas sim pelo que possui
e 0 caos instala-se na cultura ocidental (Vazquez, 2011). O homem deixa de ser visto dentro
do sistema como maquina — perspectiva fordista, e passa a ser maquinizado, interferindo em
novas formas de relacdes e de se produzir subjetividade, posto numa relacdo de produto e
produtor, (Bauman 2004).

Essas novas configuracdes, que estabelecem o que é ser feliz, produzem uma
felicidade utdpica, efémera e inexistente, confundida com a obtencdo de satisfagdo e prazer.
Em que coloca 0 homem a buscar cegamente a felicidade, de forma que ela nunca é alcangada
“satisfacdo sucessiva de todo o nosso querer” (Schopenhauer, 2005, p.813), condicionando a
ideia de liberdade, falta-desejo, caréncia ou necessidade. Tais formas possuem efeitos
negativos, pois geram fadiga ao trabalho e sua busca que € inalcancével. Todavia, tém efeitos
positivos porgue impulsiona o sentido da vida (Schopenhauer, 2013).

Em consequéncia, a sociedade estratifica-se por simbolos: aqueles que possuem boas
condigdes financeiras verso aqueles que ndo possuem capital para adquirir os codigos para
pertencer & sociedade financeira. Relagdes de poder formam-se entre individuos que estdo
submetidos em sistemas e estruturas de poder (Bourdieu, 1989). Tal violéncia simbdlica
reflete no processo ser, perceber-se e considerar-se feliz. Bauman (2009) e Lipovtsky (2007),
discutem tal relacdo do “homem-capitalismo” e as novas formas contemporaneas que o
ensinam a ser feliz.

Entretanto, para Bauman (2008), o dinheiro ndo traz a felicidade. Resume-se a
proporcionar mais bens, em consequéncia, maior fruto do poder aquisitivo. J& Lipoetsky
(2007), defende que essa concepcao alimenta a sociedade do hiperconsumo, porque molda o

funcionamento do individuo a viver a sua vida no ciclo “produzir para poder consumir”’. Em
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que para ser feliz é preciso produzir em excesso, porque no ciclo do viver é preciso sobreviver
aos codigos que estruturam o mercado do consumismo. Critica feita no livro Admiravel
Mundo Novo de Aldous Huxley (1932), que aborda a padronizacdo do produto humano,
regida pela tecnologia e pelo materialismo sob a mascara da democracia da felicidade. Em seu
livro, discute-se que em tempos de grande avanco tecnoldgico e retrocessos, no que se refere a
aspectos socio-politico-humanos, o “Homo” descrito pela biologia como “Sapiens” evolui
para “Homo”, marcado pela tecnologia como ‘“Maquinizado” e isso respinga nas formas de
felicidade. Em que o homem — mundo (Lipovetsky, 2007), cria um sistema, e, que, quando
atravessado pela sua criacdo, torna-se seu proprio produto no ciclo de se produzir (Bauman,
2008).

Reflexao acerca da Felicidade

De acordo com a literatura, 0 homem ndo busca a felicidade em primeira instancia.
Na Filosofia 0 homem protagoniza viver a sua construcdo individual acerca do que é a
felicidade. Tal perspectiva coloca sob o individuo a responsabilidade do confronto - questdes
naturais da existéncia - que entrelagam entre felicidade - infelicidade.

Felizmente ou infelizmente, condicionou-se a refletir a felicidade sob forma de
recompensa. O homem procura boas ac¢Oes, boas condutas, tais atos que trardo o ser feliz. A
felicidade esta no lugar de recompensa, de resultado. Porque é preciso alimentar os ideais da
felicidade como recompensa para formar uma sociedade de homem bom, justo e honroso.
Ideais da constituicdo da sociedade ética greco-romana da época, influenciada por marcadores
temporais, culturais e sociais. Por conseguinte, a sociedade cristd percebe a felicidade sobre
duas Oticas: a religiosa e a nobre. Percebendo a felicidade como divina ou sobre as riquezas e
0 poder real, todavia, ha um movimento cientifico religioso da época que culturaliza a
felicidade na relacdo com Deus. J& na perspectiva contemporanea, a felicidade é explicada a
partir do consumismo, as dimensdes de consumo e sucesso estdo a servi¢o da busca do prazer
e o dinheiro que emerge como a referéncia para a melhoria na qualidade de vida. As
possibilidades de felicidade deslocam-se na dimenséo do ter para ser e ser é consumir.

Dessa forma, reflete-se que desde a antiguidade classica 0 mundo evoluiu, a passos
largos, em direcdo a construgdes da felicidade, que se exprimem na aquisicdo de bens
aquisitivos como representacdo do considerar-se feliz. Demonstrando que a felicidade é
colocada como meta, sob a crenca que o arduo trabalho sera recompensado. Em que,
subliminarmente, a mensagem que motiva as exaustivas horas de trabalho, serdo os fins

mercantis enviesados com o ser feliz. Atualizando a teoria da “Virtude” em A republica de
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Platdo, em que a vida é posta como um objetivo a ser conquistado e o conhecimento -
dinheiro na perspectiva moderna, sdo potencializadores, ou seja, trardo, consequentemente, a
felicidade capitalista.

Tendo em vista, que a multiplicacdo dos bens mercantis ndo reduz o homem
existencial, apenas o subjetiva a responder do lugar do capital, da globalizacéo e tecnologia.
Criando um vazio preenchido por promocfes e descontos, ja que o homem ndo é uno,
consumista ou formado apenas por gozos imediatos. Dessa forma, reflete-se que na sociedade
grega o conteudo da felicidade era a contemplacdo, sendo que na sociedade burguesa
moderna, passa a ser a contemplacdo a posse de bens. Considerando que a concepcdo de
felicidade para a sociedade contemporanea tornou-se sinénimo de alegria, ndo havendo
espaco para 0 erro, equivoco, a ndo produtividade ou o fracasso, em outras palavras, a
infelicidade. Problematiza-se, portanto, que a felicidade quando encarada é muito mais que
uma palavra, um sujeito ou um subjetivo: a felicidade faz parte da existéncia humana, tal
como a infelicidade indesejada. O homem moderno enquanto sujeito que se produz tenta
encontra-la através do ciclo do produzir e consumir, confundindo-a com outras emocdes.

Dessa forma, numa sociedade em que “horas custam dinheiro” e o excesso de
informacdes tornou a vida em excesso de atividades. O homem que estudou séculos para a
Artificial intelligence, cometeu o erro de esquecer-se que para existir a felicidade é preciso
haver também a infelicidade. Comandado por um ciclo em que o individuo busca aquilo que
ndo sabe como obter, mas a busca coloca-o em movimento, respondendo ao sistema de
maneira produtiva. Isso reflete-se em individuos em escraviddo da contemporaneidade, em
que a busca da felicidade ocorre de forma obsessivas, a tempo integral, em todos 0s &mbitos
da sua vida. Tal perspectiva reflete-se em medidas individualistas, competitivas, em que a
felicidade individual se tem revelado a caminho de destruir-se enquanto sociedade.

Haja vista, assim que o sujeito, ou seja, 0 homem, racionalizar que a felicidade
precisa ser reinventada como uma questdo omnipresente da existéncia e ndo a partir das leis
do capital, o poder do consumo néo terd mais atracdo alienadora como Unico modo de levar a
vida. A partir disso, o0 ‘homem consumo’ terd desaparecido, pois o ciclo do hiperconsumo nao
tera mais sentido, e entdo a simplicidade supracitada fara com que o mundo fechado se abra
para um universo de possibilidades, recriando outras formas de ser feliz que nao estejam mais
relacionadas & logica do produzir para consumir e mostrar-se feliz. Em outros termos, é o
sujeito existencial atravessado pelas relagdes, salde, qualidade de vida e o0 gozo da vida

mundana, e talvez divina, que trara o estado felizem modo maior que simbdlico do existir.
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A subjetividade do artista na arte americana do pos-guerra: a Pop Art
versus o0 Expressionismo Abstrato

Dra. Isabela Simdes Bueno*
Resumo

O presente artigo tem como objetivo abordar as principais divergéncias entre 0s
expressionistas abstratos e os artistas pop do periodo pds-guerra americano no que concerne a
subjetividade exposta em suas obras. A indagacgéo central a ser respondida é: de que maneira
0 sujeito artista se faz presente —ou ausente- em sua producdo artistica? E quais sd@o 0s
elementos que nos permitem perceber suas caracteristicas subjetivas ou antissubjetivas, tanto
no processo de producdo da obra quanto no produto final? As bases para tal estudo seréo
alicercadas na constituicdo do sujeito e da subjetividade para a psicanalise freudiana, a qual
perpassa as nogdes de consciente e inconsciente, e também em um exame dos métodos de
producdo utilizados pelos dois movimentos, dentre eles a serigrafia, os pontos ben-day e a
action painting. Dentro desse contexto, seremos levados a investigar o automatismo
decorrente desses processos e 0 seu papel distinto dentro de cada um. Dedicaremo-nos ainda a
andlise das obras de arte pertinentes a discussdo para tornar possivel a comparagdo entre a pop
art e 0 expressionismo abstrato no que concerne a subjetividade dos artistas de ambos 0s
movimentos.

Palavras-chave: Arte moderna, Estética, Filosofia da Arte, Psicanalise, Subjetividade.

Abstract

This paper aims to approach the main differences between the abstract expressionists and the
pop artists of the American post-war period concerning the subjectivity exposed in their
artworks. The central question to be answered is: in what way does the subject artist makes
himself present —or absent- in his artistic production? In addition, what are the elements that
allow us to notice his subjective or antisubjective characteristics, both in the artwork
production process and the final product? The foundations to this study will be based in the
constitution of the subject and subjectivity to the Freudian psychoanalysis, which passes
through the notions of conscious and unconscious, and also in an examination of the
production methods utilized by both movements, among them the serigraphy, the ben-day
dots and the action painting. In this given context, we will be led to investigate the
automatism arising from these processes and its distinct role inside each one of them. We will
also develop the analysis of the artworks that are pertinent to the discussion to make the
comparison between pop art and abstract expressionism possible, concerning the subjectivity
of the artists of both movements.

Keywords: Aesthetics, Modern Art, Philosophy of Art, Psychoanalysis, Subjectivity.
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Introducéo

O perfodo pés-guerra® presenciou a emergéncia de diversas vanguardas artisticas na
Europa, as quais influenciaram de maneira intensa a arte americana. Nos Estados Unidos,
destaca-se o surgimento do expressionismo abstrato, movimento que mesclava caracteristicas
do expressionismo alemao —sua forte intensidade emocional- com o cubismo e o futurismo,
principalmente no que concerne ao antifigurativismo. Seus representantes, dentre eles Jackson
Pollock e Clyfford Still, buscavam retratar a esfera subjetiva do artista, e para isso utilizavam-
se de formas ndo convencionais de pintura, como a célebre action painting de Pollock.

Nesse processo, conforme descrito por Gombrich (2012, p. 604), “tornando-se
impaciente com os métodos convencionais, [Pollock] colocou suas telas no chdo e pingou,
derramou ou projetou suas tintas de modo a formarem configura¢des surpreendentes”. O
objetivo era destacar aspectos proprios da subjetividade do artista, fazendo com que ele se
tornasse o centro de sua obra.

Anos mais tarde, na contramédo do expressionismo abstrato, surge a pop art, que,
conforme sugere o termo cunhado pelo critico de arte inglés Lawrence Alloway, buscava
juntar dois conceitos tradicionalmente opostos entre si: “pop” e “art”. E possivel entio
entender a proposta dos artistas que integraram esse movimento: a arte deveria subverter a
hierarquia cultural imposta até 0 momento —que separava a arte exposta em museus daquilo
que era popular. Grandes nomes da pop art como Roy Lichtenstein e Andy Warhol realizavam
esse objetivo através ndo sO das tematicas da grande massa, mas também a partir do uso de
técnicas pouco usuais para produzir suas obras de arte.

O método da serigrafia adotado por Andy Warhol, por exemplo, era proprio da
industria téxtil, e foi utilizado pelo artista como forma de reproduzir em massa a imagem
desejada. A repeticdo de uma mesma imagem em cima de telas brancas de tamanho igual
trazia consigo uma atmosfera superficial mais ligada aos anuncios de propaganda do que a
tradicional concepcéo de arte.

Nesse processo, conforme descrito por Gombrich (2012, p. 604), “tornando-se
impaciente com os métodos convencionais, [Pollock] colocou suas telas no chdo e pingou,

derramou ou projetou suas tintas de modo a formarem configura¢des surpreendentes”. O

2 Entendemos como "periodo pds-guerra” os anos contemplados no intervalo de 1945 até, aproximadamente,
1965. Foi nesse periodo que se desenvolveram, entre outros, 0s movimentos chave para essa pesquisa: a pop art e
0 expressionismo abstrato. Podemos, ainda, citar a arte bruta, a arte informal, a arte cinética, combine,
assemblage, a arte de performance e a instalacdo (DEMPSEY, 2003, p. 22).
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objetivo era destacar aspectos proprios da subjetividade do artista, fazendo com que ele se
tornasse o centro de sua obra.

Anos mais tarde, na contramao do expressionismo abstrato, surge a pop art, que,
conforme sugere o termo cunhado pelo critico de arte inglés Lawrence Alloway, buscava
juntar dois conceitos tradicionalmente opostos entre si: “pop” e “art”. E possivel entdio
entender a proposta dos artistas que integraram esse movimento: a arte deveria subverter a
hierarquia cultural imposta até 0 momento —que separava a arte exposta em museus daquilo
que era popular. Grandes nomes da pop art como Roy Lichtenstein e Andy Warhol realizavam
esse objetivo através ndo sO das tematicas da grande massa, mas também a partir do uso de
técnicas pouco usuais para produzir suas obras de arte.

O método da serigrafia adotado por Andy Warhol, por exemplo, era préprio da
industria téxtil, e foi utilizado pelo artista como forma de reproduzir em massa a imagem
desejada. A repeticdo de uma mesma imagem em cima de telas brancas de tamanho igual
trazia consigo uma atmosfera superficial mais ligada aos anuncios de propaganda do que a
tradicional concepcéo de arte.

Segundo Danto (2012, p. 30), “os expressionistas abstratos e os artistas pop tinham
concepcdes radicalmente opostas sobre o que os artistas faziam. O artista pop ndo tinha
segredos intimos”. Nesse sentido, enuncia-se a diferenga concernente a subjetividade nos dois
movimentos. Nosso objetivo, nos préximos paragrafos, sera o de enuncia-las com mais
propriedade, buscando perceber a presenca ou a auséncia de caracteristicas proprias desse
sujeito artista em sua producdo, perpassando tanto 0s processos que ddo origem a obra quanto

0 seu produto final.

1. O sujeito e a subjetividade na Psicanalise: uma ruptura com o paradigma

moderno

O significado do termo “sujeito” foi alvo de diversos autores e multiplos estudos a
partir da modernidade; o que acabou por culminar em ndo somente um significado para tal,
mas varios. E dentro desse contexto que Sigmund Freud opta por ndo utiliza-lo em seus
escritos, e justifica sua decisdo quando discorda do significado que havia ganhado maior forga
em nossa cultura, oriundo de uma interpretagao filosofica do termo: “sujeito como sindnimo
de consciéncia, individuo autocentrado e livre, uma substancia permanente, fiadora de um
nucleo identitario resistente ao fluir do tempo” (MATTEO, 2007, p. 194).

A nocdo de sujeito oriunda da modernidade, ao realizar a substituicdo do discurso

teoldgico pelo discurso cientifico, € a do sujeito dominado pela razdo e, por conseguinte,
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conduzido pela consciéncia. Quando René Descartes (1596 — 1650) afirma que “penso, logo
sou”, faz o eu e a consciéncia triunfarem sobre o conceito de inconsciente, que assume o
carater reduzido de uma consciéncia desconhecida; tradicdo essa propagada na filosofia
ocidental por Immanuel Kant (1724 — 1804) até Edmund Husserl (1859 — 1938). Nessa
perspectiva,
modernidade” (BIRMAN, 2006, p. 39 apud TOREZAN, 2011). O individuo, portanto,

delimita seu espaco na relacdo com o outro a partir do eu e da consciéncia.

a individualidade ¢é a categoria fundamental que define o ideario da

O rompimento com esse eixo central da modernidade, sobretudo através dos escritos
de Karl Marx, Friedrich Nietzsche e Sigmund Freud, revela uma contestacdo a respeito do

reinado da razéo e do eu. A respeito disso, Birman afirma que:

Com Marx, o descentramento do eu se deu em relacdo a economia e a politica, num
reconhecimento das forcas produtivas como ordenadoras da sociedade; com
Nietzsche, aclararam-se as relacfes de forca e de poder como centrais e reguladoras
do humano, também derrubando a primazia do eu e da consciéncia; e, por sua vez,
Freud realizou o abalo do estatuto de soberania do eu, da consciéncia e da razdo com
uma nova concep¢ao sobre o inconsciente. Com essa concepcéo freudiana, na qual o
inconsciente passa da condigdo de apéndice da consciéncia a estrutura particular e
determinante da subjetividade, o sujeito se torna cindido em duas formas de
funcionamento, a consciente e a inconsciente, e subjugado a primazia desta.
(BIRMAN apud TOREZAN, 2011, p. 39)

Se o significado atribuido a modernidade para o termo ‘“‘sujeito” traz a tona uma
carga substancialista —contida também na propria etimologia do termo “sub jectum”-, Matteo
(2007, p. 195) esclarece a escolha de Freud pela abstencdo do uso de “sujeito” e a preferéncia
por “subjetividade”. Esse segundo termo privilegiaria uma interpretagdo capaz de entendé-lo
ndo prioritariamente como uma coisa, mas como um topos, ou ainda, um “‘campo’ interior,
uma ‘outra’ cena [...] onde as experiéncias do sujeito sdo confrontadas com a corporalidade e
a intersubjetividade”. Dessa maneira, constitui-se como ponto central da teoria freudiana a
nogdo de clivagem da subjetividade através da formulagdo do inconsciente enquanto um
sistema regido por leis proprias e ndo submetido a outro sistema, a saber, a consciéncia.

E sob esse prisma que Torezan (2011) elucida que a concepcio de uma subjetividade
essencialmente clivada se refere a uma cisdo de regimes, ou ainda, de dois modos diferentes
de funcionamento da psique. Revela-se, portanto, a proposta de Freud a respeito do
inconsciente: a caracterizacdo de um campo psiquico delimitado por uma maneira particular
de operar diferente daquela sob a qual opera a consciéncia.

Caracterizado como um sistema possuidor de uma logica propria e comumente
adversa da consciéncia, o inconsciente é, conforme descrito por Freud (2012), aquilo que
constitui genuinamente a subjetividade, e ndo é apenas dela um indesejavel detalhe. A fim de

abordar com propriedade a tematica proposta neste artigo, definiremos a seguir o que seria a
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subjetividade para a psicanalise, baseado no panorama descrito nas primeiras linhas dessa

presente secdo, e como compreendé-lo dentro da arte e da contemporaneidade.

1.2. O sujeito do inconsciente

Conforme descrito por Torezan (2011, p. 534), o sujeito para a psicanalise é aquele
constituido a partir da relacio com o Outro através da linguagem. Esse sujeito, em
contraponto a concepcgao cartesiana, ndo € um agente, mas sim, determinado através da funcédo
simbolica, bem como o é a posi¢do do sujeito em relacdo ao Outro —posi¢do essa mediada
pelas regras e convengdes do registro simbdlico. Destarte, a teoria freudiana destaca-se ao
introduzir a nog¢ao de “clivagem da subjetividade”, através da formulagdo do inconsciente
enguanto um sistema psiquico regido por leis proprias, afastadas e independentes da
consciéncia.

A autora ressalta também que, a partir da concepcdo de um modus operandi
caracteristico do inconsciente, podemos entender a “inexisténcia de arbitrariedade nos
acontecimentos psiquicos, pois eles sdo determinados pela légica do inconsciente”
(TOREZAN, 2011, p. 532). Com isso, 0 inconsciente ndo pode ser descrito como
simplesmente o caos, o mistério, o ilégico; e suas manifestacdes apontadas na obra de Freud
na forma de sonhos, lapsos, atos falhos, entre outros, implicam na existéncia de um sujeito
ndo unificado. Trata-se, portanto, do sujeito do inconsciente.

Na esteira do que pudemos expor anteriormente, relembramos o surgimento da
psicanalise e dos escritos de Freud na modernidade, momento em que a concepgéo cartesiana
de sujeito, centrada no eu e na racionalidade, dominava o pensamento em vigor. Em
contrapartida, a concepc¢do freudiana brinda-nos com a nocdo de que 0 sujeito e a
subjetividade® sdo determinados n&o pela consciéncia, sendo pelo inconsciente, que deixa de
ser um mero apéndice da consciéncia e assume carater de uma estrutura particular. E qual
seria essa estrutura?

Lacan (1985, p. 29) afirma ser “o inconsciente estruturado como uma linguagem”, e,
em adicao, que “o sujeito ¢ efeito do significante”. Tais postulagdes levam a conclusdo de que
existe um sistema de relacBes que sdo pré-existentes ao proprio sujeito, ou, ainda, de uma
ordem significante pré-existente. Ora, se 0 Outro que precede o sujeito ja possui o0 dominio da

linguagem e é por ela tomado, o individuo, ao nascer, ja € inserido em uma ordem humana a

® Entendemos por “subjetividade” as experiéncias proprias do sujeito, o que, como veremos, ndo se restringe
apenas as suas vivéncias particulares e isoladas, sendo também engloba seu engajamento com o ambiente no qual
esta inserido e com o Outro.
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ele anterior, ordem essa na qual adentra pelo proprio uso da linguagem. O que Lacan verifica
é que essa ordem da linguagem € muito semelhante a ordem do inconsciente tal qual descrito
por Freud, ao passo que coexistem regras estruturais comuns entre ambos.

Nesse sentido, Lacan relaciona o sistema e a estrutura da linguagem ao
funcionamento do inconsciente, sendo através da primeira que o segundo pode advir. E o que
Garcia-Roza (2000) denomina, ainda a respeito dos escritos de Freud, de “parabola
freudiana”: o surgimento do sujeito oriundo da linguagem. O autor explicita que Freud, ao
teorizar sobre a formacao dos sonhos, considera o discurso sobre o sonho mais relevante que
0 sonho por si mesmo: o que importa é o relato do sujeito, no qual o inconsciente encontra sua

articulacéo essencial.

2. Considerac0es a respeito da técnica

Tao importante quanto a obra de arte final € o estudo a respeito da técnica utilizada
pelo artista para a producdo de seu trabalho. Os processos escolhidos pelos autores ndo s
influenciam no resultado estético do produto final, mas também revelam importantes ideias e
percepcdes que buscavam ser ressaltadas. Nesse sentido, a compreensdo da oposi¢do entre as
técnicas utilizadas pelos artistas pop e 0s expressionistas abstratos faz-se de extrema
importancia para que possamos visualizar a totalidade de ambos 0s movimentos.

A técnica do dripping explorada por Jackson Pollock, que constituia em respingar e
gotejar tinta sobre a tela, permitiu ao artista desenvolver sua proposta de retratar o
inconsciente de maneira efetiva: segundo Brooks (apud LEJA, 1993, p. 121), "nenhum outro
artista teria mergulhado com tal profundidade no irracional e levado tdo longe a prospecc¢éo
do inconsciente". Ele teria reconhecido, frente a desilusdo acarretada pelo periodo pds-guerra,
0 resultado de uma busca interior.

Motivados pelo movimento surrealista, 0s expressionistas abstratos de modo geral,
em meados da década de 1940, foram introduzidos a nocdo de automatismo psiquico e
entraram em contato direto com as teorias de Freud e de Jung. Assim, Pollock mostrou-se
"particularmente sensibilizado pela ideia de que a arte tem sua origem no inconsciente"
(ROSE, 1975, p. 32), levando o critico de arte Harold Rosemberg (1952, p. 26) a afirmar que
"a nova pintura [do expressionismo abstrato] aboliu a distin¢do entre arte e vida".

Assumindo uma posicéo radicalmente oposta, os artistas da pop art fizeram a opgao

por técnicas que permitiam a reproducdo em massa das imagens. A serigrafia adotada por
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Andy Warhol na maioria de seus trabalhos, oriunda da producdo industrial?, dialoga
diretamente com seu estilo declaradamente impessoal e maquinico. Talvez as tematicas
trazidas a tona por Warhol ndo tivessem tanta forca se pintadas tradicionalmente com tinta a
6leo e pincel: o préprio fato de que a serigrafia poderia ser reproduzida por qualquer um —e
ndo necessariamente o artista pessoalmente- ja carrega uma grande carga simbolica dentro da
obra de arte pop. Na mesma direcdo, a escolha de Roy Lichtenstein pelos pontos ben-day,
extraidos das historias em quadrinhos (HQs), aliada com os elementos publicitarios e
midiaticos por ele retratados, formam um indissociavel conjunto capaz de transmitir com mais
forca as percepgdes do artista.

Esta secdo, de carater majoritariamente descritivo, busca revelar a importancia da
compreensdo do processo de producédo da obra de arte no expressionismo abstrato e na pop art

como meios de revelar a subjetividade do artista, ou escondé-la.

2.1. Action painting

Conforme j& brevemente abordado, o expressionismo abstrato e a pop art podem ser
diferenciados a partir de diversos aspectos, entre eles a técnica escolhida e utilizada pelos
artistas de cada um dos movimentos. O primeiro deles, a action painting, refere-se a técnica
utilizada por artistas como Jackson Pollock e Willem De Kooning dentro do expressionismo
abstrato. A action painting consiste em respingar e jogar a tinta em uma tela de grandes
proporcBes com o auxilio de facas, varetas e colheres. Era comum estirar as telas ao chdo, de
forma que o artista se posicionava na posicao vertical e a tela na horizontal.

O resultado caracteriza pinturas densas onde é possivel visualizar nada mais que um
emaranhado de tinta, criado pela sobreposicdo de diversas camadas de tinta atiradas na tela.
Pollock e os demais pintores da action painting abandonam os principios tradicionais de
composicao, de forma que o olhar do espectador continua a mover-se incessantemente pelo
quadro. Esse ideal de movimento é resultado justamente pela juncao entre as manchas de tinta
e a maneira como elas foram aplicadas pelo artista: gotejando e pingando.

O ja previamente citado quadro Autumn Rythm n. 30 de Pollock (1950) atesta tais
observacdes: o emaranhado da tinta gotejada em branco, preto e diferentes tons de cinza cria

uma tensdo que impede o observador de focar em um sé ponto ou aspecto da obra. Até mesmo

4 Apesar de a origem da técnica da serigrafia remontar & Antiguidade e seu uso primeiro ser atribuido aos
chineses, na modernidade, a serigrafia torna-se importante meio de producdo mecénica de imagens seriadas, o
que explica o fascinio de Warhol pela técnica em questdo: quando busca retratar o contexto no qual estava
inserido e a objetificacdo e frieza que o acompanham, a serigrafia apresentou-se como método ideal para
complementar as tematicas populares elegidas pelo artista.
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o tamanho da tela sugere movimento: esta, assim como a maioria das telas produzidas pelo
grupo de pintores da action painting, é de grandes propor¢fes. Autumn Rythm n. 30,
especificamente, mede 266.7 cm x 525.8 cm, e leva o observador a percorré-la inteiramente,
sem ser possivel observa-la em sua totalidade de um ponto especifico ou de maneira estética.

As cores escolhidas por Pollock criam um degradé ndo uniforme de tonalidades: caso
colocadas em ordem, poderiam gerar uma escala capaz de representar desde o claro até o
escuro. Entretanto, a intengdo ndo era essa: ao embaralhar as cores sem uma ordem pré-
estabelecida ou ainda sem uma intencdo previamente definida, o artista enfatiza o carater de
acdo presente tanto no resultado final quanto no seu proprio processo criativo.

O termo “action painting” (em tradugdo literal, “pintura de acdo”) foi cunhado pelo
critico de arte americano Harold Rosemberg em 1952 em seu ensaio intitulado The American
Action Painters. Nele, Rosemberg descreve a tela como “uma arena para que se possa atuar”
(ROSEMBERG, 1952, p. 23), trazendo a énfase ndo no objeto artistico em si, mas na maneira
de produzir do artista: a tela terminada seria apenas uma manifestacdo fisica da verdadeira
obra de arte, que seria encontrada no processo de criacao.

Sobre tal assunto, disserta Rosemberg:

Né&o é possivel conseguir [pintar] Lucrécia com uma adaga manchando um pedaco
de tecido e colocando formas em movimento nele. Ela teve de existir em algum
outro lugar antes de existir na tela, e a tinta foi 0 meio que Rembrandt utilizou para
trazé-la a este local. Agora, tudo estava nos tubos, nos musculos dos pintores e no
mar cremoso e colorido em que ele mergulha. Se Lucrécia aparecer, ela estara entre
nos pela primeira vez -uma surpresa. Para o pintor, ela deve ser uma surpresa. Nesse
sentido, um ato serd indtil se ja sabemos o que ele contém. (ROSEMBERG, 1952, p.
22 —tradugdo nossa)

A “surpresa” retratada por Rosemberg demonstra o carater subjetivo da obra: ao ndo
optar por nenhuma tematica especifica, ou tampouco partir de um objeto pré-definido como
base, os artistas da action painting negam a objetividade e valorizam aquilo que seria produto
de seu subconsciente. Nesse sentido, o resultado da pintura expressionista abstrata é pessoal e
enigmatico, e pode ser considerado “um evento” (ROSEMBERG, 1952, p. 22)°.

Danto (2012) ajuda-nos a esclarecer essa questdo ao afirmar que a ideia fundamental
do expressionismo abstrato era que o pintor mergulhasse em seu inconsciente a fim de
traduzir seu “impulso criativo original” através das marcas de tinta depositadas nas telas com

gestos largos e enérgicos (DANTO, 2012, p. 30). Isso porque esses artistas buscavam romper

® Objecdes a exaltacdo metafisica da action painting elaborada por Rosemberg foram amplamente desenvolvidas
inimeras vezes. Entre elas, notavelmente citamos as criticas de Krauss (1986, pp. 243-329), em The Originality
of the Avant-Garde and Other Myths, livro no qual a autora questiona a concepgdo de imediatismo na qual é
fundada, entre outras técnicas adotadas na arte moderna, a action painting. O critério decisivo para Krauss, no
entanto, ¢ a “horizontalizagdo” (KRAUSS, 1986, p. 258) da figura, interpretadas como uma “acdo
existencialmente agressiva”, em oposi¢do ao que a autora considera como a “verticalizagdo sublimadora”.

122
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com a realidade exterior, marcada pelo periodo pos-guerra e pela desesperanca, procurando

desenvolver formas livres e autbnomas de expressao advindas do contato com o inconsciente.

2.2. Serigrafia e pontos ben-day

Diferentemente dessa linha de pensamento, os artistas da pop art adotaram um estilo
que foi, diretamente, o resultado do desenvolvimento de novas técnicas e novas formas de
pensar a producgdo artistica que dialogavam com o contexto de reprodutibilidade técnica no
qual estavam inseridos. Como exemplo disso, é possivel citar o método da serigrafia adotado
por Andy Warhol, que possibilitava ao artista uma reproducdo imagética em massa: a obra de
arte deixa de ser um objeto Unico e singular e passa a ser fruto de uma producdo mecanica.

A repeticdo de uma mesma imagem em cima de telas brancas de tamanho igual,
traduzida em cores vibrantes associadas a publicidade e retratando icones midiaticos em geral
(estrelas de cinema, cantores pop, produtos consumidos em larga escala), trazia consigo uma
atmosfera superficial mais ligada aos anuncios de propaganda do que a tradicional concepgao
de uma obra de arte.

A escolha do uso da serigrafia por parte de Warhol ndo foi ao acaso: a técnica,
largamente difundida na inddstria téxtil, ligava o trabalho do artista com o comércio e a
producdo publicitaria. Ao alia-la com temas oriundos da midia ou até mesmo da propria
publicidade, o artista pretendia chamar atencdo ao fato de que os gostos e valores da grande
massa j& ndo podiam mais se separar da arte de vanguarda. Em seu livro Popismo, ele
descreve a “simplicidade intrigante” do processo (WARHOL, 2013, p. 72), capaz de produzir
inlmeras copias da mesma imagem, porém com pequenas diferencas em cada uma.

Uma de suas mais famosas serigrafias, Green Coca-Cola Bottles (1962), é resultado
desse processo. Nela, observamos uma série de cento e doze garrafas do refrigerante
reproduzidas lado a lado, sendo poucas as diferengas entre elas. Os detalhes que diferem uma
garrafa da outra foram adicionados com o uso de um pincel e tinta a 6leo pelo préprio artista
posteriormente. Elas estdo dispostas em sete fileiras, fazendo aluséo as prateleiras de um
supermercado, onde qualquer consumidor poderia comprar uma garrafa do refrigerante que
seria idéntica a garrafa ao lado.

Mais semelhante a um anuncio publicitario do que a uma obra de arte nos moldes até
entdo estabelecidos, o conjunto de garrafas verdes de Warhol retrata a tentativa de
aproximacao do cotidiano do americano comum dos anos 1960 com o meio artistico. Além da

tematica publicitaria e da insercdo em galerias e museus da representacdo de um produto
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largamente consumido na América e no mundo, a opc¢do por retrata-la em serigrafia €, de
maneira complementar, uma maneira de representar o popular.

Assim como as demais séries de serigrafias de Warhol, onde a repeticdo estd
presente, a maneira como as figuras estdo dispostas —lado a lado, em fileiras-, j& pré-
determina de maneira estruturada a forma como o publico ird observa-la: o olho do
observador seguira da esquerda para a direita e de cima para baixo, tal como em uma
prateleira de supermercado. Entretanto, o padrdo visual tende a ser quebrado quando nos
deparamos com uma garrafa que seja mais escura ou mais clara, conforme os detalhes
adicionados manualmente pelo artista. Tal caracteristica seria, talvez, a Unica expressdo de
movimento presente na obra.

Da mesma maneira, Andy Warhol ainda retratou pelo método da serigrafia icones
aclamados pela cultura midiatica como Marilyn Monroe, Michael Jackson, Elizabeth Taylor e
Liza Minelli, retratos esses que trazem cores fortes e contrastantes, utilizadas em larga escala
pela publicidade. A escolha de tonalidades que remontam a propaganda também deve ser
entendida como um fator de aproximacdo da arte erudita com a grande massa, além das
caracteristicas supracitadas.

O Diptico de Marilyn (1962) foi exibido na mesma exposi¢do que Green Coca-Cola
Bottles, sendo um dos vinte e quatro retratos que Warhol produziu da atriz. Ele traz dois
grupos de vinte e cinco serigrafias de Marilyn Monroe lado a lado: o primeiro deles, com
cores fortes e gritantes (amarelo-cromo, verde amarelado, vermelho, rosa), e o segundo, a
direita, em preto e branco. Os retratos coloridos apresentam grande uniformidade em relacéo a
quantidade de tinta, mesmo considerando a despreocupagdo do artista em manter as cores
dentro do contorno das figuras. Nos retratos preto e branco, ao contrario, é possivel perceber
certa variacdo, na medida que a quantidade de tinta € mais ou menos intensa entre as fileiras.

Conforme analisado por Danto, as fei¢cdes vao tornando-se cada vez mais fracas e
palidas, até que na Ultima coluna parecem desaparecer. Quando percorremos a obra com 0
olhar da mesma maneira sugerida em Green Coca-Cola Bottles, assistimos Marilyn perder
suas cores e formas: “como uma representacdo grafica de Marilyn morrendo sem que o
sorriso lhe deixe a face” (DANTO, 2012, p. 68). Dessa forma, a série de retratos da atriz aqui
descrita difere das demais séries de serigrafia de Warhol, que tendiam a ser mais estaticas e
uniformes, conforme observamos nas garrafas de refrigerante.

Danto ainda constata que a repeticdo serigrafica presente no Diptico de Marilyn pode

ser considerada uma “repeticdo transformadora” (DANTO, 2012, p. 68), pois conserva os
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acidentes do processo de producdo da serigrafia e transforma-os na prépria narrativa que
compde a obra.

O trabalho de Roy Lichtenstein, por sua vez, aponta na mesma direcdo das obras de
Warhol, mesmo que com métodos distintos. Suas pinturas também faziam referéncia direta a
elementos da grande midia facilmente reconhecidos, principalmente as histérias em
quadrinhos, com cores fortes e apelativas. Lichtenstein tinha com isso o objetivo de fazer com
gue o espectador esquecesse que estava observando uma pintura, pois sua escolha tematica e
pictdrica desafiava a tradicdo: a relevancia artistica da temética de suas obras era
constantemente questionada por ser intrinsecamente ligada a publicidade e a midia.

A técnica utilizada por ele, chamada “ben-day”, assemelha-se ao pontilhismo a
medida em que consiste em colocar, lado a lado ou sobrepostos, pequenos pontos coloridos
para criar uma cor. Nas revistas em quadrinhos dos anos 1950 e 1960, as quatro cores
subtrativas (ciano, magenta, amarelo e preto) eram utilizadas como forma de criar cores
secundarias como o verde, 0 roxo e o laranja de maneira barata.

O processo é aplicado na obra de Lichtenstein —inspirada pelos quadrinhos- dentro de
figuras bem delimitadas e contornadas, na maioria das vezes pela cor preta. A diferenca do
trabalho do artista para as revistas de quadrinhos tradicionais, entretanto, residia no tamanho e
no material utilizado para a realizacdo da técnica ben-day. Para inserir os pontos dentro do
contorno do desenho, os quadrinistas deveriam comprar folhas transparentes de diferentes
tamanhos para realizar a sobreposicdo dos pontos, mas limitavam-se ao espa¢o da revista.
Lichtenstein, por sua vez, utilizava suportes de maior tamanho —seus quadros atingiam
grandes dimens@es- e 0 auxilio da técnica do sténcil para recriar o efeito dos pontos ben-day
com tinta a 6leo ou acrilica.

O resultado sdo trabalhos sem pinceladas pessoais ou expressivas: a técnica utilizada
por Lichtenstein em pouco demonstra sua subjetividade, dando lugar a um resultado
semelhante ao obtido pelas impressoras de revistas em quadrinhos. Com isso, 0 artista
pretendia atingir um resultado semelhante ao das maquinas, mesmo que as obras fossem feitas
a méao, e desafiar as nogbes propostas por movimentos como o expressionismo abstrato, em
que a pincelada ou a tinta gotejada pelo artista constituia o simbolo maximo de sua expressao
e personalidade (LANCHNER, 2009, p. 13).

Em Brushstroke (1965), encontramos tanto na técnica quanto na temética um
exemplo desta contravengdo. Em relacdo a técnica, a obra ndo apresenta o emaranhado de
tinta gotejada de Pollock ou De Kooning, muito menos € a escolha de cores oriunda do estilo

expressionista abstrato, tampouco teria Pollock adotado a técnica dos action painters. Pelo
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contrério; Lichtenstein utiliza-se a dos pontos ben-day, impressas com o auxilio de sténcil na
superficie da tela, remontando ao universo dos quadrinhos conforme ja constatado.

A temadtica, por sua vez, reforca a critica de Lichtenstein aos expressionistas
abstratos: a figura principal de Brushstroke é apenas uma pincelada, com um forte contorno
em preto e preenchida com o amarelo de maneira uniforme. O fundo é composto por pontos
exclusivamente azuis, contrastando com o amarelo da figura principal. A pincelada do artista
aqui nada propbe, nada significa e nada simboliza em relacdo a subjetividade ou ao
subconsciente do proprio Lichtenstein.

Levando essas observagdes em consideracdo, é possivel constatar que a pop art
reagiu ao fendmeno da despersonalizacdo na cultura de massa com um estilo igualmente
impessoal, com o objetivo de redefinir o papel da individualidade e da subjetividade na arte.
Conforme elucida Danto (2012), os expressionistas abstratos e os artistas pop pensavam de

maneira radicalmente distinta a respeito do papel do artista. Segundo o autor:

O artista pop nédo tinha segredos intimos. Se ele revelava alguma coisa aos
espectadores, era algo que estes ja conheciam ou pelo menos ja tinham
ouvido falar. Por esse motivo, j4 existia um elo natural entre o artista e o
espectador. [...] Ele [Warhol] se comovia com as mesmas coisas que
comoviam o publico. (DANTO, 2012, p. 42)

A subjetividade exacerbada do expressionismo abstrato nao €, portanto, presente na
pop art quando abordamos seus aspectos técnicos e quando voltamos nossos olhos ao
processo de producdo da obra de arte. Na proxima secao, exploraremos 0s aspectos subjetivos
ou antissubjetivos de cada um dos movimentos, tanto em relacdo ao artista quando a obra de
arte e seus meios de producdo, que nos permitem concluir acerca de uma maior ou menos

presenca do sujeito artista.

3. Aspectos subjetivos e antissubjetivos nas obras pop e expressionistas

abstratas

No decorrer da segunda secdo, constatamos a estreita relacdo do sujeito com o
inconsciente a partir da manifestacdo da linguagem. Nessa presente secdo, verificaremos um
desdobramento de relacdo particular: a do sujeito artista com seu inconsciente a partir da obra
de arte. Podendo ser a linguagem uma forma manifesta do inconsciente (LACAN, 1985, p.
29), teria a obra de arte —assumindo ela suas mais variadas formas- o papel de trazer a tona a
subjetividade do artista?

3.1 A arte e os efeitos de sujeito
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Ao teorizar a respeito da obra da artista francesa Sophie Calle, Rivera (2007, p. 16) a
apresenta como ‘“radicalmente subjetiva, podendo ser tomada como pertencendo a uma
espécie particular, dentro de uma pretensa classificagdo de géneros artisticos”. Essa

subjetividade radical € por ela denominada de “efeitos de sujeito”, os quais define:

Tais efeitos de sujeito ndo dizem respeito a presenca do autor, do artista, em uma
obra. O artista designa-se por sua obra e ndo antes dela, ele ndo preexiste como
artista a seu trabalho. Por mais que uma obra apresente-se como francamente
autobiogréfica, ela distancia-se do eu que a enuncia em prol de uma universalidade.
Freud afirma que a verdadeira arte poética residiria na conjuracdo do que é
estritamente pessoal em prol de um lago com o outro, o espectador ou leitor (Freud,
[1908] 1976). No entanto, ndo deixam de ser as fantasias do sujeito seu ponto de
partida. As fantasias sdo préprias ao sujeito, ou melhor, ele com elas se forma,
constituindo-se ao tornar suas as fantasias do Outro, que a ele preexistem.
(RIVERA, 2007, p. 16)

Essas fantasias por ela mencionadas, mesmo que préprias do sujeito, manifestam-se
fortemente em um trabalho artistico dito “radicalmente subjetivo”. A fim de envolver o Outro,
o0 artista convida-o a apropriacdo, a reconstituicdo dessas fantasias a partir de seu proprio
olhar. Quando Rivera escreve sobre a dor de Calle, manifesta expressamente em suas obras,
destaca que essa dor vira a propria dor do espectador, e ainda que sua histdria é enderecada ao
espectador de maneira a convidar que este refaga sua propria.

Calle, de acordo com Rivera, concebe seu trabalho artistico como um tratamento
analitico ou psicoterapico, radicalizando a relacdo entre sua arte e a psicanalise. De maneira
analoga, podemos transpor essa analise para a obra de Jackson Pollock, por sua estrita
preocupagdo em dar vazdo ao seu inconsciente atraves da action painting ou, ainda, de seus
desenhos psicanaliticos. Langhorne (1998, p. 49) relata que, em 1939, Pollock teria iniciado
uma terapia com o analista junguiano Joseph Henderson, que relacionou o estado psiquico do
analisando com um sentimento de frustracdo estética. A cura, portanto, era indissociavel de
suas pesquisas e experimentacdes artisticas, e "consistiu na descoberta da sua prépria
identidade como artista”. No final da terapia, Pollock teria oferecido 87 desenhos que,
futuramente, foram tornados publicos e revelavam o pintor em "luta com as suas inibicdes,
medos e esperancas, N0 momento em que se entregava as suas experiéncias formais"
(LANGHORNE, 1998, p. 49).

Os efeitos de sujeito, conforme definidos por Rivera, transpassam, portanto, a obra
de Pollock como um todo, e atingem seu &pice com as enormes telas nas quais o artista
desenvolveu a action painting. Tal técnica, conforme ja explicitado em paragrafos anteriores,
foi o meio adotado por Pollock para expressar sua subjetividade em termos além da

consciéncia. Na verdade, o artista relata:
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Quando me dedico a minha pintura, ndo estou consciente do que faco. E apenas ™

depois de uma espécie de "periodo de habituacdo" que me dou conta do que havia
realizado. Nao tenho medo de introduzir alteracfes, destruindo a imagem etc.,
porque o quadro tem vida propria. Tento deixa-lo emergir. E quando perco contato
com o quadro que o resultado se revela cadtico. Caso contrério, hd pura harmonia,
uma relagdo esponténea, e a pintura surge naturalmente. (POLLOCK apud ROSE,
1975)

Nesse sentido, 0 que vemos sao as “fantasias proprias ao sujeito” (RIVERA, 2007, p.
16) gotejadas em telas de enormes proporgdes e de maneira pouco ou nada consciente. Se 0
confronto com uma dessas telas de Jackson Pollock causa tamanho espanto ou tanto intrigam
0s espectadores, talvez seja porque tais fantasias perpassam aquele que as observam de
maneiras igualmente intangivel ao sistema da consciéncia.

Rivera ressalta, porém, ao versar a respeito da obra de Sophie Calle, que tal relacdo
entre obra de arte, artista e psicanalise como verificamos em Pollock ndo deve ser entendida
como o unico panorama da arte moderna ou contemporanea: devemos compreendé-la como
“uma espécie particular, dentro de uma pretensa classificagdo de géneros artisticos”
(RIVERA, 2007, p. 16). E sob esse prisma que podemos compreender com mais propriedade
0 que enunciamos anteriormente: apesar de contemporaneas entre si, as obras de Jackson
Pollock parecerem apresentar uma complexa linguagem que busca traduzir seu inconsciente,
enquanto que as de Warhol ou Lichtenstein parecem correr na direcdo oposta. E na auséncia
do sujeito artista —caracterizada pela auséncia do inconsciente- que a pop art busca definir-se.

Né&o por acaso, sdo muitas as mencdes de Warhol ao longo de seu livro Popismo
(2013) a seus anseios por uma arte impessoal, frivola, maquinica e reprodutivel, tal qual os
objetos que buscava retratar. Quando observamos o Diptico de Marilyn ou qualquer outra das
diversas serigrafias de icones midiaticos produzidas pelo artista, entendemos mais a respeito
da sociedade americana dos anos 1950 e 1960 do que de Warhol enquanto sujeito. Isso porque
sua concepcao a respeito de seu trabalho era radicalmente diferente da dos expressionistas
abstratos.

Sobre o assunto, elucida Osterworld (2015, p. 8):

Um movimento artistico formado ao redor de Jasper Johns e Robert Rauschenberg
teria contrariado o subjetivismo e o culto obsessivo pela realizacdo do eu visto no
expressionismo abstrato e na action painting com uma nova objetividade. A pop arte
rejeitou a inquietude interna do modo expressivo em prol da clareza intelectual e da
ordem conceitual. Artistas pop reagiram distanciando-se da linguagem pessoal,
substituindo-a por uma representacdo impessoal. E eles responderam & pintura da
subjetividade e dos modos psicossomaticos com reflexes objetivas da realidade
contingente que viam como simbolos da vida como era vivida.

Em termos visuais e praticos, essa reflexdo traduz-se na escolha de cores avessa a

espontaneidade, refletindo ao observador clareza e coeréncia, forma e contetdo delimitados,



BUENO, Ensaios Filoso6ficos, Volume XXI — Julho/2020

realismo e estratégia conceitual (OSTERWORLD, 2015, p. 9). Essa estratégia buscava
incorporar o que os criticos da época denominaram “relevancia social” da arte®. Os artistas
pop haviam professado a despersonalizacdo e o0 anonimato na producéo artistica, revelando
uma clara preferéncia por uma arte antissubjetiva e propositalmente objetiva.

Contudo, a fim de evitar generalizag¢Ges apressadas, Osterworld (2019, p. 11) ressalta
haver também uma dose de subjetividade presente nas obras de arte pop, mesmo que em
menor escala se comparadas as obras dos expressionistas abstratos. De acordo com o autor,
mesmo com o esforgo pela antissubjetividade e pelo emprego de métodos maquinicos e
automatizados, além da escolha aparentemente arbitraria de temas e simbolos cotidianos, o
processo de producgdo artistico demandava uma reacdo pessoal do artista. Em outras palavras,
a opcao pela objetividade ja significa, em si, um traco de subjetividade.

As diferentes manifestacbes da pop art, visivel na comparacdo da obra de seus
diferentes artistas, definiram-se como o produto do desenvolvimento do artista em relacdo a
técnica e a tematica de sua escolha. Sua subjetividade estilistica e sua individualidade,
entretanto, foram neutralizadas pela despersonalizacdo do ambiente ao qual sua arte respondia
—a saber, o espaco midiatico e publicitario cotidiano. Entre os diversos caminhos tomados
pelos artistas da pop, ressaltamos, ao longo do presente texto, dois: obras cujas formas e
temética fazem referéncia as estruturas e métodos da midia de massa através do uso de
técnicas mecanicas de reproducdo, ou ainda meios industriais de manufatura (como
observamos em Warhol); ou obras nas quais a referéncia a midia de massa se verifica
primordialmente pela analise do seu conteudo, e a referéncia formal é simulada por meios e
técnicas proprias do artista (como feito por Lichtenstein).

O que verificamos nos trabalhos de Lichtenstein, sob a luz do pensamento de
Osterworld (2015, p. 59) € uma intencionalidade exacerbada em pintar representacfes tao
fidedignas das ilustracdes originais a ponto de fazer com que o0 observador esqueca estar
olhando para uma pintura, ou ainda, para uma obra de arte. No caso de Warhol, ainda segundo
Osterworld, € através da escolha por métodos mecénicos e na reproducdo seriada da serigrafia
gue esquecemos tratar-se de um objeto artistico. Em ambos o0s casos, a pretensa
despersonalizacdo do traco ou da tematica escolhida pelo artista revelam um grande esforco
em criar uma arte objetiva, ou antissubjetiva, em resposta aos efeitos do sujeito e das marcas

do inconsciente verificadas no expressionismo abstrato.

® Tal denominacéo erroneamente leva & interpretacio de que a arte introspectiva e subjetiva desenvolvida pelos
expressionistas abstratos seria socialmente insignificante e, portanto, irrelevante. Por esse motivo, importamo-
nos em destacé-lo entre aspas e cautelosamente.
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Considerac0es finais

Em suma, o que verificamos ao longo desse presente artigo foi que a resposta ao
periodo pds-guerra na arte americana nao foi unissona. As diversas vanguardas artisticas
desenvolvidas ao longo da segunda metade do século XX apresentaram maneiras distintas de
lidar com o vazio trazido pelas grandes Guerras Mundiais, notoriamente ressaltando dois
movimentos radicalmente distintos: a pop art e 0 expressionismo abstrato.

Buscou-se, no decorrer desse texto, brevemente versar a respeito da presenca do
sujeito artista nas obras de arte e meios de producdo artistica de ambos os movimentos
supracitados, baseando-nos na concep¢do de sujeito da psicandlise, para a qual o sujeito
define-se a partir ndo somente de sua consciéncia, mas também —e principalmente- do
inconsciente. Ademais, ressaltamos ndo ser o sujeito da psicanalise 0 mesmo sujeito da
modernidade: ndo mais dono de si e consciente, o individuo encontra-se perpassado
constantemente pela linguagem do inconsciente.

Tal sujeito enquanto autor —ou, ainda, artista- foi nosso foco quando versamos a
respeito das técnicas e do automatismo em cada um dos movimentos escolhidos como objetos
de estudo: nesse momento, o que concluimos foi que a escolha do artista por uma técnica mais
ou menos pessoal relaciona-se intrinsecamente com seu objeto artistico e sua
intencionalidade. Nisso justifica-se a escolha de Andy Warhol pelo método serigrafico, que
dialoga diretamente com a producéo industrial de massa, enquanto que Jackson Pollock opta
pela técnica dripping, gotejando sobre a tela seu inconsciente em uma pintura que transborda
efeitos de sujeito.

Poderiamos, por conseguinte, falar em uma arte subjetiva e outra antissubjetiva? Para
responder essa questdo, consideramos, além da escolha por uma ou outra técnica, a proposta
artistica do expressionismo abstrato, especialmente na figura de Pollock, em dar vazdo ao
inconsciente atraveés de grandes e enigmaticas telas; e, em contrapartida, a proposta da pop art
em reagir a essa pintura subjetiva com um estilo impessoal e objetivo. Apesar de termos
ciéncia de que a propria escolha por essa impessoalidade e objetividade possa sinalizar a
presenca do artista na obra de arte pop, traduzimos seus esforgos por oferecer uma arte na
contramao do expressionismo abstrato e, portanto, majoritariamente antissubjetiva.

Por fim, se artistas como Jackson Pollock e os expressionistas abstratos reagiram a
grande desilusdo do periodo pos-guerra através de uma arte subjetiva e diretamente aliada aos

processos psicanaliticos, a pop art apresentou uma reacdo oposta: foi no retrato da
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I

superficialidade da vida cotidiana e na opcdo pela despersonalizacdo que 0 movimento se

definiu. 131



BUENO, Ensaios Filoso6ficos, Volume XXI — Julho/2020

Referéncia Bibliogréafica

DANTO, Arthur. Andy Warhol. Sdo Paulo: Cosac&Naify, 2012.

DEMPSEY, Amy. Estilos, escolas e movimentos: Guia enciclopédico da arte moderna. S&o
Paulo: Cosac & Naify, 2003

GOMBRICH, Ernst Hans. A Historia da Arte. Rio de Janeiro: LTC, 2012.

GOMES, Gilberto. A teoria freudiana da consciéncia. Psicologia: Teoria e Pesquisa, Brasilia,
v. 19 n. 2, p. 117-125, mai/ago 2003.

FREUD, Sigmund. A Interpretacdo dos Sonhos, vol. 1. Traducdo de Renato Zwick. Porto
Alegre: L&PM, 2012.

_____ . Trésensaios sobre a teoria da sexualidade, analise fragmentaria de uma histeria (o
caso Dora) e outros textos. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2016.

KRAUSS, Rosalind. The Originality of the Avant-Garde and Other Myths. Cambridge: MIT
Press, 1986.

KUSPIT, Donald. Signos de la psique en el arte moderno y posmoderno. Madri: Ediciones
Akal, 2003.

LACAN, Jacques. O Seminario, Livro 11: Os quatro conceitos fundamentais da psicanalise.
Rio de Janeiro: Zahar, 1985.

LANCHNER, Carolyn. Jackson Pollock. Nova York: The Museum of Modern Art
Publications, 20009.

_____.Roy Lichtenstein. Nova York: The Museum of Modern Art Publications, 2009.
LAPLANCHE, Jean; PONTALLIS, Jean-Bertrand. Vocabulario de Psicanalise. Traducdo de
Pedro Tamen. S&o Paulo: Martins Fontes, 2016.

LEJA, Michael. Reframing Abstract Expressionism - subjectivity and painting in the 1940's.
New Haven e Londres: Yale University Press, 1993.

MATTEO, Vincenzo di. Subjetividade e cultura em Freud: ressonancias no ‘mal-estar’
contemporaneo. Revista Discurso, Sdo Paulo, n. 36, Dossié Filosofia e Psicanalise, p. 190-
213, 2007.

OSTERWOLD, Tilman. Anonymity and Subjectivity: The Styles Of Pop Art. In. . Pop
Art. Cologne: Taschen, 2015. p. 52-63.

RIVERA, Tania. O sujeito na psicanalise e na arte contemporanea. Revista Psicologia
Clinica, Rio de Janeiro, vol. 19, n. 1, p. 13-24, 2007.

ROSE, Barbara. American Art since 1900 - Revised and expanded edition. Nova York:
Praeger Publishers, 1975.



BUENO, Ensaios Filoso6ficos, Volume XXI — Julho/2020

I

ROSEMBERG, Harold. American Action Painters. Nova York: ARTnews, 1952. Disponivel
em:
<http://lwww.csus.edu/indiv/o/obriene/art112/readings/rosenberg%20american%20action%20
painters.pdf>. Acesso em: 01/02/2019

TOREZAN, Zeila C. O sujeito da psicanalise: particularidades na contemporaneidade. Revista
Mal-estar e Subjetividade. Fortaleza, vol. XI, n. 2, p. 525-554, 2011.

WARHOL, Andy. A filosofia de Andy Warhol: de A a B e de volta a A. Rio de Janeiro:
Cobogo, 2008.

WARHOL, Andy. Popismo — os anos 60 segundo Warhol. Rio de Janeiro: Cobog06, 2013.



SAMPAIQ, Ensaios Filoséficos, Volume XXI — Julho/2020

Espaco e Cor(po): O olho e o espirito nas Impregnacdes de Cildo Meireles
Dra. Juliana Lira Sampaio *
Resumo:

Este Ensaio oferece uma via para experimentar o campo de poder da instalagdo “Desvio para
o vermelho I: Impregnacdo” (1967 — 84) do artista plastico Cildo Meireles * (1948- ). Para
tanto, coloca em movimento o exercicio do pensamento fenomenologico-hermenéutico em
didlogo com fildsofos da tradigdo fenomenologica e, em especial, com o texto “O olho e o
espirito” (1960) do fenomendlogo Merleau-Ponty (1908-1961).

Palavras-chave: testemunho existencial, corpo-mundo, cor, espaco.

Abstract:

This Essay offers a way to experience the field of power of the installation “Desvio para o
Vermelho I: Impregnacdo” (1967 - 84) by the artist Cildo Meireles (1948-). To this end, it sets
in motion the exercise of phenomenological-hermeneutic thinking in dialogue with
philosophers of the phenomenological tradition and, in particular, with the text “The eye and
the spirit” (1960) by phenomenologist Merleau-Ponty (1908-1961).

Keywords: existential testimony, body-world, color, space

' Doutora em Filosofia pelo IFCS/UFRJ (2013), com pés-doutorado em Filosofia e Arte pela mesma Instituicéo
(2016). Profa. da Licenciatura em Filosofia das Faculdade Integradas em Humanidades do Colégio Pedro Il, com
énfase em pensamento decolonial, bem como da Educacéo Basica, nessa mesma Instituicao.

2 . . - . . x . . .
Cildo Meireles artista plastico carioca, situado entre a producdo neoconcretista no Brasil e a arte conceitual.
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1. Caminho: “Amar uma forma pelo que ela é” ou: testemunhar o campo de
poder da obra de arte *

Ndo cabe perguntar: “quem interpreta?”’, mas sim o proprio interpretar mesmo tem
existéncia (mas ndo como um ‘ser’: como um processo, um devir) como uma forma
de vontade de poder, como um afeto.

Nietzsche.

A mosca azul

Era uma mosca azul, asas de ouro e granada,
Filha da China ou do Indostao.

Que entre as folhas brotou de uma rosa encarnada.
Em certa noite de verao

E zumbia, e voava, e voava, e zumbia,
Refulgindo ao clardo do sol

E da lua — melhor do que refulgiria
Um brilhante do Grdo-Mogol.

Um polea que a viu, espantado e tristonho,
Um polea lhe perguntou:

— "Mosca, esse refulgir, que mais parece um sonho,
Dize, quem foi que te ensinou?"

Entdo ela, voando e revoando, disse:

— "Eu sou a vida, eu sou a flor

Das gracas, o padréo da eterna meninice,
E mais a gldria, e mais o amor".

E ele deixou-se estar a contempla-la, mudo

E tranquilo, como um faquir,

Como alguém que ficou deslembrado de tudo,
Sem comparar, nem refletir.

Entre as asas do inseto a voltear no espaco,
Uma coisa me pareceu

Que surdia, com todo o resplendor de um pago,
Eu vi um rosto que era o seu.

Era ele, era um rei, o rei de Cachemira,
Que tinha sobre o colo nu
Um imenso colar de opala, e uma safira
Tirada ao corpo de Vixnu.

Cem mulheres em flor, cem nairas superfinas,
Aos pés dele, no liso chéo,

Espreguicam sorrindo as suas gragas finas,

E todo o amor que tém lhe d&o.

’Ct. Fogel (2012) “Arte: uma festa para os olhos?! (Ou, no caso: ser s6 pintor)”.
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Mudos, graves, de pé, cem etiopes feios,
Com grandes leques de avestruz,
Refrescam-lhes de manso os aromados seios.
Voluptuosamente nus.

Vinha a gléria depois; — quatorze reis vencidos,
E enfim as pareas triunfais

De trezentas nag0es, e 0s parabéns unidos

Das coroas ocidentais.

Mas o melhor de tudo é que no rosto aberto
Das mulheres e dos vardes,

Como em agua que deixa o fundo descoberto,
Via limpos os corages.

Entdo ele, estendendo a mao calosa e tosca.
Afeita a so carpintejar,
Com um gesto pegou na fulgurante mosca,

Curioso de a examinar.

Quis vé-la, quis saber a causa do mistério.

E, fechando-a na méo, sorriu

De contente, ao pensar que ali tinha um império,
E para casa se partiu.

Alvorogado chega, examina, e parece

Que se houve nessa ocupagéo

Miudamente, como um homem que quisesse
Dissecar a sua iluséo.

Dissecou-a, a tal ponto, e com tal arte, que ela,
Rota, baca, nojenta, vil

Sucumbiu; e com isto esvaiu-se-lhe aquela
Visdo fantastica e sutil.

Hoje quando ele ai cai, de aloe e cardamomo
Na cabeca, com ar taful

Dizem que ensandeceu e que ndo sabe como
Perdeu a sua mosca azul.

Machado de Assis

Para pensar o campo de poder da arte, isto é, daquilo que ela instaura, promove e
abre, precisamos nos colocar no exercicio fenomenoldgico-hermenéutico do seu testemunho
existencial. Precisamente ai comecam as dificuldades deste Ensaio. Primeiro porque, em

acordo com Heidegger, ¢ preciso que o testemunho “se deixe encontrar’. Segundo porque ao
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“se deixar encontrar”, é preciso que tenha suas raizes no modo de ser do existir humano, * que
¢ um modo marcado pela retracdo de seu fundamento, cuja efetividade depende da
apropriacdo por uma abertura (ou forca) possivel do ser.

Estas consideragfes iniciais abrem a questdo: o que significa afirmar que o
“testemunho existencial do campo de poder da arte” requer “se deixar encontrar’? Significa
primordialmente que esta em jogo nesta experiéncia algo que ndo decorre de uma deliberacdo
gue pudéssemos (quiséssemos) tomar. Antes, estamos no campo de uma atencao retida na
abertura compreensivo-disposta que ocorre ao existir humano diante do vir a ser de um
fendmeno. E, no caso deste trabalho, de um fenémeno que se perfez por criacdo artistica.
Nisto, pressupfe-se: todo criar é instaurar fenémenos em obra. Donde se coloca um convite:
deixarmo-nos afetar/apoderar pela forca reunidora do sentido instaurado pela obra em cada
ocasido singular. Para tanto, precisamos nos situar na dimensdo arcaico-originaria, isto é, na
argqué do fendmeno. Dimensdo sem a qual ndo estariamos em condicdes de conhecer o que
significa “criar”; tampouco estariamos em condi¢des de conhecer o fendmeno que vem a luz,
que vem a ser, no encontro. Estamos implicados aqui com um sentido de “conhecer” que
remonta o termo “co-nascer”. Explicamos: para conhecer um fendmeno originariamente (isto
é, na sua dacdo gratuita de sentido) somos chamados a re-fazé-lo. O “refazer” (que também
diz: testemunhar) articula uma retencdo do nosso proprio existir na dimensdo do
desvelamento de um sentido possivel instaurado pela obra. Assim, no mesmo ato, o ato que é
encontro com a obra, vem a luz um sentido (do fendbmeno que obra abre) e um existir (0
nosso) atado a esse sentido, ou ainda, com ele nascido. Um outro de n6s mesmos é assim
gestado no campo de poder da obra (de arte).

Gadamer, em seu texto “a atualidade do belo”, ao problematizar a nogao de “cognitio
sensitiva” ou “conhecimento sensivel” (que no registro da tradi¢do metafisica figura como

uma contradicdo, ja que conhecer seria justamente afastar o sensivel), diz:

Um pdr do sol que nos encanta ndo é um caso de pores de sol. Ao contrério, ele é
este por de sol Unico [...]. E no &mbito da arte que surge efetivamente como 6bvio
que a obra de arte ndo é experimentada enquanto tal quando € inserida apenas em
outras conexdes. A ‘verdade’ que ela tem para no6s ndo consiste em uma legislagdo
universal que se apresenta nela. ‘Cognitio sensitiva’ designa muito mais o fato de,
mesmo naquilo que é aparentemente apenas o particular da experiéncia sensivel e
gue costumamos relacionar com o universal, algo nos reter repentinamente em face
do belo e nos obrigar a permanecer junto ao que aparece individualmente
(GADAMER, 2010, p. 157).

* «“Antes de tudo é preciso que esse testemunho se deixe encontrar. E caso esse testemunho ‘se dé a
compreender’ para a presenga em sua existéncia propria e possivel, entdo ele deve ter suas raizes na presenca”
(Heidegger, 2011, p. 345, grifo nosso).
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A arte é ai entendida como caso exemplar a partir do qual, antes de nos
pronunciarmos tedrico-conceitualmente a respeito do que vem a n6s de maneira singular em
um evento determinado, somos levados a meditar acerca do sentido que pode ser acolhido no
instante em questdo. Rigorosamente, para Gadamer, seu campo de poder repele o dizer que
nivela ou iguala a singularidade de seu acontecer em um padréo-explicativo previamente
constituido. Por isso, diz o filésofo: “A ‘verdade’ que ela tem para nos ndo consiste em uma
legislacdo universal que se apresenta nela”. Para o caso que por ora nos interessa, cabe
apontar uma implicacdo imediata. Manter cada acontecimento na singularidade de sua
acontecéncia, permanecer “retido” nele, desemboca na recusa de qualquer “teoria do belo” ou
“teoria da arte”, que por sua propria natureza, nivela o desigual ao conceito. Aqui estamos em

total sintonia com as palavras de Nietzsche:

[...] toda palavra torna-se de imediato um conceito a medida que ndo deve servir, a
titulo de recordagdo, para vivéncia primordial completamente singular e
individualizada a qual deve seu surgimento, sendo que, a0 mesmo tempo, deve
coadunar-se a inimeros casos, mais ou menos semelhantes, isto é, nunca iguais se
somados a risca, a casos nitidamente desiguais, portanto. Todo conceito surge pela
igualacdo do néo igual (NIETZSCHE, 2008 b, p. 35).

Assumimos, portanto, que ndo ha uma relacdo absoluta, pura e atemporal de
identidade entre uma obra especifica e um fenémeno especifico. Dito de outra maneira,
recusa-se a absor¢do do diferente ao idéntico. Assim, assumimos que é somente no campo da
necessidade de cada instante que uma perspectiva possivel sobre a obra vem a tona. Nisso
desvela-se um eixo comum entre as obras de arte. Ou ainda: nisto vem a luz a sua mesmidade.
Note-se uma distingao importante que entre a acepgao de “idéntico” e a acepgao de “mesmo”.
Em “..poeticamente o homem habita...”, Heidegger, ao distinguir poesia e pensamento,

assinala o vazio do que ¢ meramente idéntico e o sentido integrador desvelado no “mesmo”:

“O mesmo ndo se confunde com o igual e nem tampouco com a unidade vazia do
gue é meramente idéntico. Com frequéncia, o igual se transfere para o
indiferenciado a fim de que tudo nele convenha. O mesmo &, ao contrario, 0 mutuo
pertencer do diverso que se da, pela diferenca, desde uma reunido integradora. O
mesmo apenas se deixa dizer quando se pensa a diferenca. No ajuste dos diferentes
vem a luz a esséncia integradora do mesmo. O mesmo deixa para trds toda
sofreguiddo por igualar o diverso ao igual” (HEIDEGGER, 2008, p. 170).

A luz dessa passagem pensamos novamente a recusa de Gadamer ao nivelamento de
cada por do sol singular a legislacdo universal de pores de sol. Isto é: ndo legislar sobre os
fendmenos significa libera-los para sua diferenca enquanto reunidos no sentido que os irmana:
“o pertencer mutuo ao diverso”. Requer-se entdo descomprometer a escrita sobre 0s
fendmenos, sejam eles quais forem, e nesse caso, os fendmenos da arte, do espirito cientifico-

académico (em uma palavra: técnico) decorrente de uma certa tradicdo metafisica (sobretudo,
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a Moderna). Exige-se assim repelir a uniformidade e consequente esvaziamento do campo de
poder que a obra instala®.

Até aqui, no panorama que desenhamos, seria pertinente avistar dois modos de
compreensdo das obras de arte: i) uma compreensdo meramente esquematica que nao
experimenta o fendbmeno tematizado, decorrente de um existir que néo se coloca em jogo e,
com isso, ndo é atravessado pelo que se da a compreender, ou seja, uma compreensao técnica;
e ii) uma compreensdo testemunhada, na qual aquele que compreende é apoderado pelo
fendmeno descrito, isto de tal modo que “com ele”, em seu campo de poder, nasca.

Assinalados esses dois modos de compreensdo cabe indicar o tipo de relacdo que
propomos entre a Filosofia de Merleau-Ponty e o trabalho de Cildo neste Ensaio. Para isso,
citamos uma passagem de Heidegger acerca da interpretacdo filoséfica que este oferece para a

poesia de Holderlin:

Mais dificil e suspeito é, porém outra coisa: que, agora, a Filosofia se lance sobre
uma obra poetica. Afinal, o escudo e a arma da Filosofia € — ou a0 menos devia ser a
fria audécia do conceito. Agora, substitui-se ao perigo da dissecacdo o da destruicéo
pelo pensamento, tanto mais parece que 0 pensamento, em breve, serd totalmente
abolido. Existe o perigo de decompormos a obra poética em conceitos, de
vasculharmos um poema apenas em busca de opinibes filos6ficas do poeta e de
teoremas, de, a partir dai, construirmos o sistema filoséfico de Holderlin e de, a
partir dele, ‘explicarmos’ a poesia, de acordo com o que costuma ser designado por
explicagcdo. Queremos poupar-nos a tal proceder, ndo por pensarmos que a
Filosofia tenha de ser mantida afastada da poesia de Hélderlin, mas porque
aquele processo amplamente utilizado nada tem a ver com Filosofia”
(HEIDEGGER, 2004, p. 13).

O procedimento descrito por Heidegger ai é precisamente aquele feito com a Mosca
Azul, personagem do poema de Machado de Assis que abre este texto. Qual seja: decompor,
dissecar, vasculhar. Incontaveis vezes assim se lida com a obra de arte. Quer-se com tal
proceder angariar elementos que possibilitem a elaboracdo de uma teoria voltada para
“explicar” (submeter) tudo o que vem ao encontro as suas leis. Trata-se de um mapeamento
do real com vistas ao asseguramento do porvir. ° Trata-se ent&o de estracalhar o fendmeno, a
mosca e a obra! Justo o que se deseja neste Ensaio é deixar a mosca azul ser (fenémeno,
obra). Ocorre, contudo, que na disposicdo da dissecacdo e do calculo encontra-se um certo
tipo de atividade filoséfica e seu aparato conceitual correlato. Heidegger mesmo o diz:

“Afinal, o escudo e a arma da Filosofia € — ou ao menos devia ser a fria audacia do conceito”.

> Heidegger pensa o fendmeno da uniformizacéo do real como um sintoma do nosso tempo, qual seja, a “cra da
técnica”: “A uniformidade de tudo o que ¢ e estd sendo tem origem no vazio provocado quando se deixa o ser.
Visa apenas assegurar, por meio de célculos, sua prépria ordem, a qual esta subordinada a vontade de querer. [...]
Porque a realidade consiste na uniformidade do calculo planificador, o homem também deve passar a
uniformizar-se para dominar o real. Um homem sem uni-forme da hoje a impresséo de irrealidade, de um corpo
estranho ao real” (Heidegger, 2008, p. 82).

®Cf: Heidegger, 2008, p. 11-38.
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Se “devia ser”, ocorre que aqui “ndo ¢! Assim, esta posto: Filosofia ndo se faz estritamente a
partir de “teoremas conceituais”.

Nesse sentido, para Heidegger e para a orientacdo deste Ensaio, a Filosofia é
entendida como um tipo de pensamento que se poderia chamar de meditativo. ’ Isto quer
dizer: um pensamento que permita ao Existir a dimensdo de uma “escuta” daquilo que vem ao
encontro. Escutar ¢ um “abrir mao” do agodamento frente ao fenomeno. Ou ainda, ¢ retirar-se
da sanha calculadora do real. E declinar da “legislagdo universal” que visa a uniformidade do
que é. Essa escuta exige uma intensificacdo do afeto que inclina o corpo ? dispondo-o para
uma sintonia fina com aquilo se mostra, tal como se mostra. Essa sintonia requer um “deixar-
se apropriar” ou um “deixar-se tomar” (afeto) pelo que estd em questdo. Pensar-meditar,
requer, por isso, a participagao vital e implica um “corpo- escuta”, tal como descreve Fogel
(2001, p. 64): “pensar é esta acdo, esta atividade de corpo-escuta, esta corpoagdo ou
encorpoacao”. % Fora dessa dinamica compreensiva, 0 que resta sdo as “meras palavras”
manipuladas por um dominio técnico da obra, acompanhadas por um humor que se quer
indiferente e, por isso, ndo transformador.

E apenas na medida do corpo-escuta que o pensar filosofico pode se apropriar do
campo de poder de uma obra de arte. Como quer Nietzsche: a arte deve, sobretudo,
potencializar a vida daqueles que se colocam em seu campo de poder, de possibilidade. Sua
principal funcdo, entdo, deve ser a de formar espectadores-artistas que, na poiesis de suas
existéncias, tornem-se aptos a transformar suas préprias vidas em obras de arte. Para tanto, é

preciso amar sua forma:

[...] Forma fala de um poder (!) de aparecer, de mostrar-se, de fazer-se ou tornar-se
visivel. Forma (‘morphé’) faz, torna visivel — é éidos, isto é, aspecto, visdo ou
visada. Assim, forma e for¢a dizem o mesmo. [...] Forma, pois, é o que é. E 0 é!”. [¢
preciso] amar uma forma pelo que ela é. Amar é querer. Querer bem, isto é, intensa

"Quanto ao pensamento meditativo, ver: Heidegger, 2001.

® Quanto ao conceito de conceito de corpo, tentaremos tornar claro que o uso que fazemos do termo neste
trabalho ndo estd comprometido com a concepgdo tradicional de “corpo” contraposta a “alma”. Antes, o esforco
estd em pensar o “corpo” enquanto uma dimensdo em unidade essencial, ndo cindida, com “mundo”. Corpo é
para ser pensado através das concepces especificas de disposi¢do e espacialidade contidas na analitica de Ser e
Tempo. Ver ainda: (Fogel, 2012, p. 2012): “Quando algo se da, faz-se ou aparece é porque (gragas a) um sentido
(I6gos, afeto, interesse) ja se inter-p0s, ja se deu ou aconteceu. Assim, 0 i-mediato ek-sistencial é corpo, isto é,
humor, afeto ou interesse” e “[...] entdo , corpo ¢é constitutivamente e antes de mais nada experiéncia (humor,
interesse) e historia , isto é, a partir do afeto e como afeto, corpo é acdo, atividade (drama!), movimento de
autoexposicao, de aparicao e, assim, de realizacdo de atividade, de determinac&o do real” (Idem, p. 205).

° Encorpoag#o é uma traducéo para Besinung: “Dissemos que ‘besinnen’, ‘Besinnung’ costumam ser traduzidos
por ‘meditar’, ‘meditagdo’. Ndo recusamos esta tradug@o, a medida que se exclua de meditar ¢ de meditagio a
‘carga’ ou o ‘ranco’ de processo subjetivo, ou melhor, introspectivo, intimista. E preciso entender meditar como
um movimento para a coisa mesma e nela mesma, i.6, um movimento em direcdo a participacdo, mas
paradoxalmente, ja guiado pela prépria coisa e obediente a ela, i.é, ja participante e entdo j& marcado e
conduzido por transcendéncia, que é a constituicdo de afeto prdpria a relagdo arcaico-originaria, da qual o
meditar ¢ concretizagdo ou realizagdo” (Fogel, 2001, p. 66).
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e inteiramente. Este amar ou querer uma forma pelo que ela é, quer ainda dizer: p6r-
se em ou transpor-se para tal forma (modo de ser) e desde ai, desde tal forma, pois, e
sO desde tal forma ver o que se mostra, ou seja, deixar ser o0 que aparece tal como
aparece; o que ¢ tal como ¢é. Testemunhar” (FOGEL, 2012, p. 175).

Forma ¢ “um modo de vida possivel”, ¢ uma perspectiva. Forma ¢ desde onde se
pode conhecer. Insistindo ainda no sentido que ha em “conhecer algo”, um fenomeno, uma
obra de arte, notamos que para Nietzsche, o ato de conhecer envolve “entrar em relacao
condicional com algo”. Isto é: ser atravessado por um interesse ou ser capturado por uma
abertura de sentido. ® Em sua concepcdo de fisiopsicologia e de vida como vontade de
poténcia, o cérebro e a consciéncia logico-racional ndo sdo instancias cognitivas privilegiadas.
Isto porque o desenvolvimento da razdo e seus critérios nada mais querem do que a submissao

da vida a utilidade:

Nao ‘conhecer’, mas sim esquematizar, impor ao caos tanta regularidade e formas
guantas sejam suficientes & nossa necessidade légica. Na formacdo da razdo, da
logica, das categorias, a necessidade foi normativa: a necessidade ndo de ‘conhecer’,
mas antes de subsumir, de esquematizar para fins de compreensdo, de computacao ...
0 preparar, o conformar ao semelhante, ao igual [...] (NIETZSCHE, 2008, p. 270).

Na direcdo oposta dessa esquematizacdo com vistas a regularidade e consequente
controle, o ato genuino de conhecer ndo ocorre através da razdo, mas de uma luta entre a
pluralidade de vontades que se encontram em permanente disputa em cada corpo humano.
Cada uma das forcas em exercicio traz um modo de ser possivel de vida. Traz uma forma.
Essa forma pode, portanto, ser arte. Razdo pela qual, diz Klee “A arte ndo reproduz o visivel,
mas torna visivel” (2001, p. 43). Isto ¢: torna visivel uma forga, uma forma, uma vida. Por
isso, amar uma forma pelo que ela ¢ implica “traspor-se para o ambito do que ¢”. O que “¢”,
contudo, vem a tona obliquamente porque vem apenas “como isto” ou “como aquilo”. Ou
ainda: vem situado, entificado e na retracdo de ser. Por isso, diz Fogel, “pensar ¢ s6 descrever
limiares e limites, que sdo lugares-linhas do acontecer”. Pensar é assim estar retido no tempo-
acontecimento, no tempo do “instante-génese”, que tanto mostra quanto vela no mesmo ato.

Assim, por tudo o que foi dito, ndo se pretende que as descricdes aqui ensaiadas
sejam mais do que sdo: uma experiéncia possivel (e necessaria) do encontro com as obras
escolhidas, no limite delas. Tal experiéncia enseja uma visada. Nao oferece uma “legislagao
universal” sobre as obras, mas se quer como aceno de um percurso de pensamento. Que isso
seja deste modo néo significa de modo algum que este trabalho traga relatos subjetivos e

intimistas resultantes de um ego posicionador das obras. Bem ao contrério, se estivermos em

0 Nas palavras de Nietzsche: “N&o ha nenhum ‘fato em si’, mas antes um sentido ha de sempre ser
primeiramente intrometido para que um fato possa haver” (2008, p. 290).
! Quanto a isto, cf, por exemplo: Nietzsche, 2004, p. 96-100.
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um caminho sereno, a constitui¢do do “ego” ou do “eu” sera um efeito posterior, epigonal ou
tardio, ao advento do pensamento e de sua escrita.*? 142
Este Ensaio, entdo, pelos motivos citados, procura amar “Desvio para o vermelho”

de Cildo Meirelle, no exercicio fenomenoldgico da sua escuta.

2. Envio para o vermelho

“O retorno a cor tem o mérito de conduzir a um pouco mais perto do ‘coragdo das
coisas’”

Klee *3

Queremos pensar com Cildo a modulacao do espaco que vem a tona atraves da cor. E
isto na leitura da instalagdo “Desvio para o vermelho I: Impregnacdo” (1967 — 84) do artista
plastico Cildo Meireles, utilizando como principal referéncia tedrica o texto “O olho e o
espirito” (escrito de 1960), do fenomenologo Merleau-Ponty. A ideia central, proponente da
cor como um modo possivel de geracdo do espaco, vem exposta na chave fenomenolégica que

assume o corpo como lugar de captura pela contextura do mundo.

Desvio para o vermelho I: Impregnacéo, 1967-84, materiais diversos, dimensdes variaveis.

12 «“Nosso mau costume de tomar como esséncia um simbolo da memoria, uma formula abreviada e, finalmente,
toma-lo como causa, por exemplo, dizer do relampago: ‘ele brilha’. Ou a palavrinha ‘eu’. Estabelecer uma
espécie de perspectiva no ver, por sua vez, como causa do préprio ver: esse foi 0 passe de magica na invencao do
‘sujeito’, do ‘eu’” (NIETZSCHE, 2008, p. 284).

13 Apud: Ponty, p. 104, 1980.
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2.1. Obra-corpo: 0s primeiros momentos

“Desvio para o vermelho I: Impregnac¢éo” é o primeiro ambiente de uma instalagio
composta por mais duas salas, a saber: “Desvio para o vermelho II: Entorno”, 1967-84, e
“Desvio para o vermelho III: Desvio”, 1967-84. Chamada de “tdo ficticia quanto real”
(Cohen, p. 89, 2008), a sala ImpregnacGes traz, segundo o préoprio Cildo, uma colecédo
“possivel mas pouco provavel” (Idem) de elementos vermelhos circundados por uma parede
branca que “por um lado, aproxima-se do ambiente domestico e, por outro, desconecta a obra
do espago real” (Idem). Entdo, por um lado, do ambiente doméstico estdo sofa, mesa,
geladeira, telefone, estantes, escrivaninha, quadros, televisdo, poltrona, almofadas, cadeira,
carpetes e toda sorte de pequenos objetos tanto decorativos, quanto utensiliares. Por outro
lado, a desconexdo com o espago “real” e, melhor diriamos, com o espaco habitual, esta no
que chamamos a “abertura” desses entes pelo vermelho. Afirmar que os entes em jogo na
instalacdo séo abertos pelo vermelho significa afirmar que o modo através do qual esses entes
vém & tona estd marcado singularmente pela experiéncia (leia-se fluxo vital) produzida pela
cor vermelha. E ainda, que a experiéncia em jogo ai carrega (na histéria de producéo do
trabalho) e efetiva (a cada novo encontro que ocorre de um espectador com a instalagdo) uma
cisdo da obra com uma ambiéncia familiar. Isto é, estd em curso uma fissura produzida no
registro habitual desde onde os objetos domésticos sdo comumente abertos pela nossa
ocupacao cotidiana do espaco. Assim, fissurado, o corpo que encontra 0 monocromatico sofre
a experiéncia do vermelho pelo “total”. Ou seja, atravessa o espectador o fato inexoravel de
que nada, nenhum objeto, escapou aos dominios daquela cor. A totalidade exercida na
instauracdo monocromatica do ambiente, por sua vez, pode gerar uma sensac¢do de asfixia. Tal
poder de geratividade da obra (a fissura, o desconcerto, a asfixia) decorre da condicéo
ontoldgica de interpenetrabilidade corpo-mundo, constituidora do ver fenomenolégico, a que
Ponty chamou de enigmaética: “O enigma reside nisso: meu corpo ¢ ao mesmo tempo vidente
e visivel. Ele, que olha todas as coisas, também pode olhar a si e reconhecer no que esta
vendo entdo o ‘outro lado’ do seu poder vidente” (1980, p. 88).

Assim, 0 monocromatismo em conjunto com a sua perplexidade correlata nédo
permitem inicialmente que os objetos aparecam nitidamente separados uns dos outros como
elementos particulares para a percepcdo. Concomitante a essa imersdo num mundo
significativamente homogéneo, vive-se a exposicao do espectador a uma cor saturada. Isto é:
vive-se a experiéncia de uma cor que nao somente ocupa todos os lugares como também se

move na sua direcao.
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E desse modo que os primeiros momentos de presenca do corpo na obra operam uma
cisdo do fluxo afetivo anterior a entrada na sala. O corpo encontra o vermelho que vem na sua
direcdo para impregna-lo. Uma impregnagdo que cria sentidos. Como diz Ponty: “trata-se da
dimensdo de cor [...] [que] cria identidades, diferengas, uma contextura, uma materialidade,
uma qualquer coisa...” (1980, p. 103).

Na medida em que o corpo se ambienta, vé que h& pequenas modula¢bes do
vermelho entre os objetos. Objetos esses que, aos poucos, vao se destacando da ambiéncia
homogénea inicial. Dito de outra maneira, junto ao processo de “impregnac¢ao” do vermelho
em curso no corpo, as particularidades, que ndo escaparam ao movimento totalizante do
vermelho, vao vindo a tona da superficie, de modo a trazerem um indice nostalgico do
heterogéneo. Esse aparecimento produz uma afeccio estranhamente melancélica: “E como se
algum acontecimento dramdatico pudesse ter alterado a cor daquela realidade” em seus
minimos detalhes (Cohen, 1980, p. 89). Detalhes que aparecem como prolongamento do
corpo, como ‘“coisas-anexos” que pdem significagdo no mundo circundante e que sdo por ele
significadas. Um corpo poroso que, sendo a obra, € melancolia. Incrustada na carne esta a
impregnacdo do vermelho. Tem-se ai uma estrutura ontoldgica circular cujo comeco ou fim
ndo pode ser aferido. Essa circularidade esta explicita, por exemplo, na seguinte afirmacéo de
Ponty: “A visdo do corpo se faz nas coisas e a visibilidade manifesta delas se reforca no
corpo” (1980, p. 87). Mais detidamente, ocorre que COrpo e coisa estdo intimamente
imbricados na forma de extensdes co-pertencentes, significadas na abertura de um mundo.
Mundo este marcado pelo desvio. Sendo assim, o desvio € a condi¢do no corpo nessa obra de
Cildo.

Visivel e mével, meu corpo esta no nimero das coisas, € uma delas; é captado na
contextura do mundo, e sua coesdo é a de uma coisa. Mas ja que vé e se move, ele
mantém as coisas em circulo a volta de si; elas sdo um anexo ou um prolongamento
dele mesmo, estdo incrustadas na sua carne, fazem parte da usa definicdo plena, e o
mundo ¢ feito do proprio estofo do corpo” (PONTY, 1980, p. 89).

2.3. A cor de uma realidade alterada? E alterada por desvio.

Na fisica, o fenomeno intitulado “desvio para o vermelho” (redshift) descreve uma
alteracdo na observacdo das ondas de luz emitidas por uma fonte em relacdo a um
receptor/espectador. Entre as trés causas possiveis para o desvio, esta a expansdo do universo.
 No "redshift" cosmoldgico o desvio acontece em funcdo da expansio do espaco em si. Ou

seja, 0 comprimento de onda aumenta diretamente como resultado da expansdo do espaco.

14 ~ . . .
As outras duas s@o o “efeito Dopler” e o campo gravitacional da fonte.
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Mas, como ndo se trata aqui de assumir um discurso produzido pela ciéncia que, como diz
Ponty, faz apenas “sobrevoos do pensamento”, ou ainda, produz somente pensamento do
objeto em geral (Cf. 1980, p. 86), razdo pela qual sempre chega epigonalmente as coisas, cabe
pensar que tipo de “expansdo cosmoldgica” estd em jogo na obra do ponto de vista
fenomenoldgico.

A expansdo cosmoldgica de desvio para o vermelho numa acepcao fenomenal aponta
para a abordagem do ambito de dacdo primal dos fendmenos, isto é, sua génese. Nesse
ambito, o real é originariamente aberto para e pelo meu corpo que é simultaneamente aberto
para e pelo real. Explico. Trata-se de descrever, do ponto de vista fenomenoldgico o lugar
primeiro em jogo na constituicdo de sentido dos entes ai implicados. Toda constituicdo de
sentido total e arcaica gera, em uma acep¢do ampla do termo, uma cosmologia. Assim, uma
cosmologia encarna o sentido a partir do qual um determinado universo se constitui, ou ainda,
é aberto. Vemos no universo da sala Impregnacdo um vermelho saturado que esta expandido
para todos os entes que compdem esse “cosmo-sala”. Expansdo que se deu por desvio. E aqui
temos um ponto importante, uma chave, para compreensdo do trabalho de Cildo. Supde-se
que todo desvio abarca um ato de violéncia. Isto porque viola, rompe, cinde o fluxo de um
percurso previamente dado que vigorava no momento da interrup¢do. Sendo assim, estamos
diante de, ao menos, duas violéncias, dois desvios. Quais sejam: 0 desvio que operou no
processo de concrecdo da obra pelo artista e o desvio que é provocado no espectador. Este
Gltimo, ao entrar no registro dessa cosmologia, sofre uma alteracao desviante da direcdo que
dominava até entdo as percepcdes de sua corporalidade. A instalacdo de um outro sentido
oferece, por sua vez, um rearranjo afetivo ao “todo” que é mobilizado ¢ mobilizador daquele
corpo. A natureza total da impregnacéo da sala advém, assim, do afeto que a cor mobiliza®.

N&o girando em torno da apreensao racional que se quer alheia aos afetos, ou seja,

ndo girando em torno da expectativa meramente intelectiva, *° o que poderia ser o caso na

!> De acordo com Heidegger, os afetos possuem como caracteristica ontolégica compartilhada por em relevo
uma totalidade conjuntural especifica, ou singular, na medida em que exibem intensamente “toda” conjuntura
“neste” ou “naquele” afeto. Com o que também o “problema da totalidade” aparece em uma dimensao distinta da
tradigdo filosofica moderna: “Tdo certo como é que nds nunca podemos compreender a totalidade do ente em si
e absolutamente, tdo evidente é, contudo, que nos encontramos postados em meio ao ente de algum modo
desvelado em sua totalidade. E esta fora de divida que subsiste uma diferenca essencial entre compreender a
totalidade do ente em si e 0 encontrar-se em meio ao ente em sua totalidade. Aquilo é fundamentalmente
impossivel. Isto, no entanto, acontece constantemente em nossa existéncia” (1989, p. 38).

18 Cf: “Mister se faz que o pensamento da ciéncia — pensamento de sobrevoo, pensamento do objeto em geral —
torne a colocar-se num ha prévio, no lugar, no solo do mundo sensivel e do mundo lavrado tais como sdo em
nossa vida, para nosso corpo, ndo esse corpo possivel do qual é licito sustentar que ¢ uma maquina de
informacdo, mas sim esse corpo atual que digo meu, a sentinela que se posta silenciosamente sob minhas
palavras e sob meus atos. E preciso que, com meu corpo despertem os corpos associados, os ‘outros’ [...] que me
assediam, que eu assedio, com quem assedio um sé Ser atual, presente, como jamais animal assediou os da sua
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abordagem do espago com métrica ou atraves das percepcles de linha, a cor atua numa
instancia primal. Dito de outra maneira, pensar o espaco como cor é entendé-lo fora da
tradicdo cartesiana que a geometria reconstrdi. Antes, concebe-se “um espago contado a partir
de mim como ponto ou grau zero da espacialidade” desde onde o real se faz (“eu” incluido no
“real). Como diz Ponty: “Eu ndo o vejo [o real, o espaco] segundo o seu involucro exterior,
Vivo-o por dentro, estou englobado nele” (1980, p. 103).

Precisamente na imbricacdo dos fatores que cruzam o “grau zero”, a partir do qual
uma cosmologia (um sentido do todo) se instala, atua como forga movente e estruturante uma
“tonalidade afetiva” ou uma “disposicao de humor”. Por isso, a “tonalidade afetiva” que a cor
vermelha confere ao ambiente faz ver uma totalidade segundo um logos (sentido que articula
o real) especifico, e assim, “todas as coisas” aparecem segundo aquela disposi¢do de humor
provocada. Na sala de Cildo, o monocromatismo nos variados objetos faz a reunido deles em
um conjunto total. Essa totalidade instala uma afeccdo. Tal experiéncia desvendaria uma
estrutura ontolégica do real, segundo uma leitura fenomenoldgica, qual seja: que a
experiéncia de totalidade s6 é possivel mediante uma disposi¢do de humor fundamental. Dito
de outro modo, um corpo so realiza existencialmente a ideia de totalidade ao ser atravessado
por um humor tdo radical que ‘“monocromatiza” os entes em geral segundo a sua
determinagao propria.

Cabe ressaltar que a apreensdo do espago como cor ndo é a Unica possibilidade de
experimentago da estrutura ontoldgica do real. ' Mas, essa apreensdo é um caso exemplar
em que isso aconteceria. Nesse caso exemplar estamos ainda diante de uma outra verdade
fenomenologica, a saber: que nada existe “em si”. Como ja assinalava Nietzsche, antes de
Ponty: “Uma ‘coisa em si’ € tdo absurda quanto um ‘sentido em si’, “‘um significado em si’.
Nido hd nenhum ‘fato em si’, mas antes um sentido ha de sempre ser primeiramente
intrometido para que um fato possa haver” (Nietzsche, frag. 556, 2008). Por isso:
“Qualidade, luz, cor, profundidade, que estdo ai diante de nds, ai s6 estdo porque despertam
um eco em nosso corpo, porque este lhes faz acolhida”, trata-se de uma “férmula carnal da
sua presenga” (Ponty, p. 102, 1980). Ou ainda, o que Ponty assinala nessa observacao é que a
presenca mesma desses elementos na nossa carne ja configura uma “acolhida” que damos a

eles, uma “acolhida” leia-se: um sentido. Sendo assim, a pergunta pelo sentido do vermelho

espécie, seu territério ou seu meio” (Merleau-Ponty, 1980, p. 86). E ainda: “[ndo é] um espirito leitor que
decifre os impactos da luz-coisa sobre o cérebro, e 0 que o faria igualmente bem se nunca houvesse habitado um
corpo. Ja ndo se trata do espago e da luz, e sim de fazer falarem o espago ¢ a luz que esta ai” (Idem, p. 100).

7 De acordo com Ponty, trata-se de “liberar a linha” e ndo nega-la: “a contestagdo da linha prosaica de nenhum
modo exclui toda a linha da pintura, como talvez o hajam acreditado os Impressionistas. Trata-se s de libera-la,
de fazer reviver seu poder constituinte [...]” (1980, p. 105)
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I

na composi¢do do espaco do trabalho de Cildo é a pergunta pelo poder de geratividade da

obra e de n6s mesmos na contextura do mundo. 147
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Deleuze e 0 pensamento do e no caos: a filosofia que des-dobra
Rodrigo Peixoto Barbara’

Resumo:

Intenta-se com esse texto fazer uma reflexdo da filosofia de Gilles Deleuze, fildsofo francés
do século XX. Para tanto, o presente artigo se subdivide em dois momentos: no primeiro
abordando o CAOS, evidentemente percebido nos escritos deleuzeanos e, no segundo,
discutindo seu pensamento sob o territério da DOBRA, importante conceito dessa filosofia,
advindo de uma revisitacdo leibniziana do Barroco. Esse estudo estd ancorado teoricamente
no plano cognitivo de um movimento denominado Pos-estruturalismo, este, fundamentado
nas e a partir das teorias do filésofo alemdo Friedrich Nietzsche e difundidos pelos pds-
nietzschianos: Félix Guattari, Michel Foucault, Jacques Derrida, entre outros pensadores e
precursores da chamada Filosofia da Diferenca. Subsidiar-se-a teoricamente, também, em
pesquisadores mais recentes, aqueles que podem ser considerados subversivos pela incita¢éo
com o presente campo do conhecimento.

Palavras-chave: Deleuze. Caos. Dobra. Filosofia. Diferenca.

Deleuze and the thought of and in the chaos: the philosophy that un-folds

Abstract:

This text attempts to reflect on the philosophy of Gilles Deleuze, French philosopher of the
20th century. For this, the present article is subdivided in two moments: in the first
approaching the CHAOS, evidently perceived in the deleuzean writings and, in the second,
discussing its thought under the territory of FOLD, important concept of this philosophy,
coming from a Leibnizian revisitation of the Baroque. This study is anchored theoretically in
the cognitive plane of a movement denominated Post-structuralism, this, based on and from
the theories of the German philosopher Friedrich Nietzsche and diffused by the post-
Nietzschean ones: Félix Guattari, Michel Foucault, Jacques Derrida, among other thinkers and
precursors of the so-called Philosophy of Difference. Also theoretically, more recent
researchers will subsidize those who may be considered subversive by incitement to the
present field of knowledge.

Keywords: Deleuze. Chaos. Fold. Philosophy. Difference
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. Deleuze e 0 pensamento do e no caos

Escrever é um caso de devir, sempre inacabado, sempre em via de fazer-se, e que
extravasa qualquer matéria vivivel ou vivida. E um processo, ou seja, uma passagem
de Vida que atravessa o vivivel e o vivido. A escrita é inseparavel do devir: ao
escrever, estamos num devir-mulher, num devir-animal ou vegetal, num devir-
molécula, até num devir-imperceptivel.

DELEUZE, 2011, p. 11

Escrever nada tem a ver com significar, mas com agrimensar, cartografar, mesmo
gue sejam regides ainda por vir.

DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 19

Gilles Deleuze (1925-1995), fil6sofo francés, radicado por muitos estudiosos de sua
filosofia em um movimento denominado como pés-estruturalismo?, teve uma forma peculiar
de trabalhar e difundir os seus pensamentos filosoficos. Leitor de Baruch Spinoza, Friedrich
Nietzsche, Arthur Schopenhauer, entre outros, Deleuze proporcionou uma reviravolta na
filosofia e, com isso, deslocou o pensamento do seu lugar costumeiro/acostumado. Sempre
preferiu a forma mais dificil de escrever e de se fazer entender, pois ndo tinha predisposicao
para as clarezas. Uma dessas formas foi quando, com Félix Guattari, ousou desenvolver
Varios escritos, construir uma rede de platds, de mil platds, de maneira a fazer com que o
pensamento se intercambiasse, afinal, ja ndo seria apenas uma cabeca pensando e duas méos
escrevendo, mas duas cabecas pensando, quatro maos escrevendo e uma multiplicidade de
interferéncias acontecendo. Deleuze, na companhia de Guattari, assim como podemos notar
no livro O que ¢é a filosofia? torna-se, acima de tudo, um grande reciclador do pensamento.
Um restaurador de conceitos. Nessa mesma obra (O que é a filosofia?), Deleuze e Guattari
disseram que a filosofia é a criacdo de conceitos, porém, o leitor atento a esse campo do
pensamento é capaz de constatar que muito mais do que criadores de conceitos, Deleuze e
Guattari foram subversores dos conceitos ja existentes. Com eles, os conceitos adquiriram
outras poténcias, se desterritorializaram: o rizoma nessa filosofia se difere do rizoma
apreendido pela botanica; o Corpo sem Orgéos, de Antonin Artaud, adquiriu outra dimens&o;
falar de desejo é falar de producdo desejante e ndo mais de desejo como falta, assim como
definiu a psicandlise freudiana; as maquinas ganham versfes abstratas e ndo lidam com

funcbes, mas sim com agenciamentos; os devires, estes, deixam de ser imitacbes e se

2 pos-estruturalismo é um movimento iniciado no ano de 1960 que revela uma “total ruptura de nosso senso
seguro do significado e referéncia na linguagem, de nosso entendimento, de nossos sentidos e das artes, de nosso
entendimento da identidade” e mais ainda “de nosso senso da histéria e do papel dela no presente e de nosso
entendimento da linguagem como algo livre do trabalho do inconsciente”. E um “estruturalismo radical”, ou
seja, “ele alerta contra a violéncia, as vezes ostensiva, as vezes oculta, de valores estabelecidos como uma moral
estabelecida, um céanone artistico ou uma estrutura legal fixada”, porém, “cumpre notar que isso ndo significa
que ele os negue; antes, ele trabalha dentro deles pelo melhor” (WILLIAMS, 2013, pp. 16, 17).
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reafirmam como zonas de vizinhancga tdo sutis que muitas vezes sdo imperceptiveis. Nesse
contexto, o filésofo e professor, Roberto Machado, no prefacio que escreve para o livro Sobre
0 teatrog, relata o seguinte: “como, entdo, Deleuze cria os conceitos de sua filosofia? De um
modo bastante original: partindo do que foi pensado por outros, sejam fil6sofos ou néo, e
integrando esses elementos como conceitos de sua propria filosofia” (MACHADO, prefacio
de, DELEUZE, 2010, p. 8). “Os escritos que contaram com a participa¢do de Deleuze podem
ser resumidamente pensados como variado lugar de encontros, como movedico lugar de
articulagdes” (ORLANDI, 2000, p. 49).

Com isso, podemos dizer que a criacdo de Deleuze é uma criacdo sustentada em um
movimento dos avessos, explorando dos conceitos uma outra dimensdao da qual estdo
alicercados. N&o se inverte, se subverte e se reconfigura do nada. E nesse sentido que
podemos dizer que Deleuze ndo foi apenas um infrator dos e nos conceitos, mas antes, um
pensador que explorou e extrapolou a base principal de criacdo destes®. Partindo de um
pensamento acerca da “Crueldade”, de Antonin Artaud, que dimensiona esse termo/conceito
como algo que potencializa a vida, de necessidade de algo implacavel, de rigor cdsmico,
podemos dizer que Deleuze € um pensador cruel da filosofia. Cruel, porque lida com um
pensamento ndo costumeiro, de dificil acesso para um pensamento acostumado, de conceitos
que se misturam e se completam em uma filosofia rizomaética, que faz do pensamento uma
méaquina de guerra a afrontar o préprio pensar. Uma filosofia que é desconfortante, que
movimenta, que promove o0 caos dentro do caos que vivemos. Deleuze soube compreender,
assim com Nietzsche e demais outros pensadores da Diferenca®, a trama caética em que
estamos inseridos. Aquilo que foi adiado e/ou excluido por Platdo, Kant, Hegel, Descartes,
entre outros, Deleuze e todos os seguidores desse movimento filosofico da Diferenca
resolveram colocar em pauta. Resolveram discutir e difundir. Aquilo que era sombrio e

considerado como polémico para os filésofos conservadores, os da Diferenca evidenciaram.

% Esse livro redine dois textos que Deleuze escreveu sobre o teatro: um sobre o teatro de Carmelo Bene (Um
manifesto de menos) e outro sobre o teatro de Samuel Beckett (O esgotado). O nome do livro (Sobre o teatro)
ndo foi concedido por Deleuze, mas por Roberto Machado, o organizador da obra.
* Nesse contexto Willians (2013) elucida que “Deleuze ¢ o mais inventivo criador moderno de novos conceitos e
sistemas e faz as mais dificeis reinvindicages da realidade de novas e estranhas visdes filoséficas da realidade”
poo. o

A Filosofia da Diferenca é um territorio desterritorializado do saber filoséfico. E uma filosofia que tem como
primado, assim como nos pontua Deleuze e Guattari (2010), a criacdo de conceitos. Conceitos estes que advém
de uma explosdo de outros conceitos, da singularidade advinda de uma multiplicidade, de uma extensdo do
pensamento. “Que toda filosofia dependa de uma intuigdo, que seus conceitos ndo cessam de desenvolver até o
limite das diferencas de intensidade, esta grandiosa perspectiva leibniziana ou bergsoniana estd fundada se
considerarmos a intuicdo como o envolvimento dos movimentos infinitos do pensamento, que percorrem sem
cessar um plano de imanéncia” (DELEUZE; GUATTARI, 2010, p. 50, 51). A Filosofia da Diferenca é uma
abertura na e da propria filosofia, pois coloca em xeque as certezas, as esséncias, as doutrinas, a razdo e faz
emergir desse contexto classico, uma filosofia pluralista, heterodoxa, ndmade e com pensamentos ‘rebeldes’.
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No entanto, por serem precursores de um pensamento que apresenta o mal quisto, o mal visto
e 0 excéntrico, tais filésofos da Diferenca foram tidos, assim como nos elucidou Scarlett
Marton, como os ‘Pensadores Rebeldes’.

Ao passo que, lidar com as incitacBes calticas que compreendem o contexto
humano, social, cultural, tecnoldgico, de rebeldia contra o sistema, fundamentam uma
filosofia que coloca em cena o que ha anos foram silenciados por outros pensadores, também
fundamentam um caos na propria filosofia. Muito mais que fundamentar um caos, o0 promove.
O que pode ser proposital, visto que lidamos com o caos constantemente. Mas que pode
também provocar um desarranjo, um desconforto, uma desordem no pensamento tanto de
guem escreve como de quem lé. Lembramos que, ao apontar tais caracteristicas, aqui, ndo
queremos reportar juizos de valores e nem apontar o certo ou o errado, uma vez que estamos
discutindo um contexto que, por necessidade e conviccdo, foi e é transgressor. O caos
compreende o movimento inconstante da vida e esta, por sua vez, anseia por um pensamento
filosofico que dé conta dessa movimentacao.

Sabemos que, mesmo participando de um determinado circuito filosofico, os
pensadores que o compdem possuem formas diversificadas de se posicionarem. Quando nos
deparamos e nos dedicamos a uma apreciacdo das obras dos filésofos, amigos na Diferenca,
como Michel Foucault, Jacques Derrida, Jean-Frangois Lyotard, Félix Guattari e Gilles
Deleuze, vemos que existe em cada um, uma forma singular de expressar seu pensamento.
Nesse mesmo cenario, e trazendo Nietzsche® para uma comparacdo, podemos dizer que, entre
os filosofos supracitados, Deleuze foi 0 que possuiu as estéticas de escrita e de pensamento
mais semelhante com as do fildsofo alemdo. Deleuze, assim como Nietzsche, trabalhou com
uma certa desordem no pensamento. Ao mesmo tempo que estavam escrevendo sobre uma
coisa, intercambiavam-se e, a consequéncia disso tudo, eram obras totalmente rizomatica,
cadticas, multiplas. Ndo que os outros pensadores da Diferenca ndo contivessem a poténcia
estética subversiva de Nietzsche em seus escritos, mas em Deleuze ousamos dizer que a
semelhanca foi mais notoria: “tanto ¢ que na filosofia da afirmagdo plena, na filosofia da
diferenca, na filosofia da imanéncia, numa palavra, na filosofia deleuzeana, sdo profundas e
multiplas as marcas deixadas por Nietzsche” (MARTON, 2000, p. 235).

Foucault, em seu seguimento transgressor, alinhou seus pensamentos em prol de

discutir uma arqueologia do saber, uma hermenéutica do sujeito e a rede de poder em que

® Friedrich Nietzsche foi o precursor desse pensamento pés-estruturalista e importante para a fundamentacéo da
Filosofia da Diferenca. “A forma de suas respostas e¢ de seus ataques (os de Nietzsche) aos legados kantiano e
platdnico sdo muito importantes para o desenvolvimento do pensamento pds-estruturalista” (WILLIAMS, 2013,
p. 30, grifo nosso).
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estdo imbricados. Derrida dedicou a discutir com mais veeméncia a questdo da desconstrucéo
que, por intermédio da literatura, da escritura, nos permitiu pensar outros movimentos de
desconstrucdo. Félix Guattari, mesmo tendo escrito obras com Deleuze, possuiu uma vertente
mais central, acerca da politica e da estética. Esses pensadores, participando de um
movimento transgressor, dedicavam-se a determinados focos de pensamento. Deleuze,
portanto, foi mais cadtico e, intermediado por uma interpretacdo bem particular nossa,
levando em consideracdo o que apresentamos a priori, € que podemos o considerar, aqui nesse
estudo, como o filésofo do caos. E por que o filésofo do caos? Basta observarmos a
bibliografia de Deleuze que teremos a resposta para essa pergunta. Uma bibliografia
expansiva, multipla, com interconexdes de pensamentos, com fluxos e cortes, tal como o
rizoma discutido no Mil Platés Vol. 1.

Deleuze dedicou em sua filosofia especial atencdo a pensadores que, de uma forma
singular, o ajudaram e até mesmo incitaram varios de seus escritos, entre eles podemos
elencar as obras: Espinosa: filosofia pratica (2002), Nietzsche (2014), Proust e 0s signos
(2003), Kafka: por uma literatura menor (1977) e Foucault (2013). Deleuze escreveu
também sobre pintura (Francis Bacon: l6gica da sensacdo — 2007), teatro (Sobre o teatro —
2010), cinema (A imagem-tempo — 2005), entre outras abordagens. Nas obras em que
Deleuze se propds (se ¢ que ele se propds) a discutir ‘apenas um determinado assunto’,
podemos dizer que tal proposi¢do foi apenas uma proposta inicial, pois no interior dessas
obras, que tinham a pretensdo de discutir sobre algo, Deleuze muitas vezes trazia para a sua
construcdo teorica, diversos outros conceitos e assuntos. Se bem que, lendo as obras desse
filosofo, podemos dizer que Deleuze ndo teve interesse em direcionar o pensamento em
‘apenas um determinado assunto’, mas trazer para determinado assunto, as possiveis,
plausiveis e até mesmo as ousadas conexdes. E nesse contexto que podemos dizer da ousadia
que o presente fildsofo francés teve ao dispor seus pensamentos em obras.

Por dar continuidade a um pensamento transgressor, tendo como subsidio Espinosa,
Nietzsche, Artaud, etc., Deleuze se fez um importante pensador, pois, além de retrabalhar os
conceitos, dando a eles diferentes e novas potencialidades, ousou discutir, também, sobre
assuntos polémicos que precisavam ser evidenciados. Esses assuntos certamente, assim como
0s conceitos trazidos de outros pensamentos filoséficos e ndo filosoficos, tiveram como base
0 pensamento de outrem. Deleuze disparou acerca do que alguém evidenciou, para propor

outros rumos. A filosofia deleuzeana, como pudemos notar, € uma filosofia do empréstimo,
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da captura, do roubo’. A transgressdo de Deleuze esta fundamentada no estreito espaco entre
0 que ja existe e 0 que sera criado por ele. Com isso, realcamos a atencdo dada por esse
filésofo a leitura e a observagdo aos campos do conhecimento que ele pretende trabalhar. Para
ser criador de uma filosofia que parte de conceitos ja criados e pensamentos ja expostos, é
necessaria uma dedicacao exclusiva a esses conceitos e a esses pensamentos. Deleuze, em sua
condicdo de filésofo foi, antes de tudo, um observador atento, um leitor insacidvel, um
experiente investigador das bases que fundamentam os assuntos por ele discutidos. Uma
filosofia que se dispde a trazer para seu contexto de discussao, a multiplicidade, ndo podia se
dar de outra forma. Foi preciso conhecer de perto toda a rede de criagdo dos conceitos e
pensamentos para entdo desenvolver outra poténcia, promover a desterritorializacdo e, com
iSso, criar.

Deleuze, ao desvendar e inventar segredos, tornou-se senhor de suas velocidades e
de seus préprios problemas, criou conceitos e desfez infinitamente o que foi
tomando formas fixas, impedindo, assim, que seus leitores pudessem aprisionar sua
filosofia em uma escola, na esfera do ser das esséncias, em uma totalidade orgénica,
pois disse sim a divergéncia, as disjuncbes, a multiplicidade: obra em devir
(HEUSER, 2010, pp. 29, 30).

Criar para Deleuze, em todas as suas especificidades, estd ligado ao devir, como
pontuado por Ester Heuser. Essa criacdo-devir propende muito mais a uma nova
dimensdao/potencializacdo do que ja existe, do que um ineditismo, ou seja, criar algo nunca
pensado. Se bem que, o ineditismo, esse algo nunca pensando, também cabe na filosofia
deleuzeana, visto que essa nova dimensdo, essa outra potencialidade do que ja existe acaba
sendo algo inédito, algo nunca pensado, ou melhor, algo que dé o que pensar. Em uma
interpretacdo acerca do que conhecemos sobre Deleuze, o proponente de uma filosofia
ndmade, transgressora e que dobra, des-dobra e redobra ao infinito, podemos dizer que ele
teve muito mais a intencdo de interferir nos conceitos e nos pensamentos para pensar uma

outra coisa, do que preocupado em contrapor.

A filosofia de Deleuze consiste na criacdo de novos modos de organizacdo em
estruturas que levem um conflito bloqueado a se abrir. N&o se trata de resolver o
conflito, e menos ainda de decidir em favor de um ou outro lado. Trata-se de
introduzir novas sensagdes e ideias que ponham os dois lados em movimento para
além de uma crescente oposicdo decorrente do acirramento de representacfes
antagonicas. E claro que ndo ha garantias de sucesso, quanto mais de uma paz
perpétua. Mesmo assim, ao abrir a situacéo, ao forcar identificacdes embrutecedoras
e excludentes a se romperem, o pés-estruturalismo de Deleuze pode ser um fator
poderoso de mudanga politica (WILLIANS, 2013, p. 102).

" Deleuze e Guattari em, O que é a filosofia?, disseram que s6 se deve roubar no intuito de criar algo novo, do
contrério, tal acdo se torna uma cdpia, um plagio e, no entanto, ndo é filosofia, ndo é criacdo.
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Tal como nos apresenta James Willians, a mudanca politica de Deleuze esta no
funcionamento de sua filosofia em criar novas potencialidades daquilo que ja existe, na
interferéncia em algo que, por conveniéncia ou ndo, esta consolidado. No entanto, tal
mudanca ndo passa pelo crivo de uma coisa ser melhor ou pior. Talvez ele ndo tivesse
interessado em saber se algo condizia ou ndo com seu pensamento, mas sim, como que de
algo, outra coisa poderia surgir. Ele interferia nos conceitos e nos pensamentos da forma
como um garimpeiro para dai dimensionar outras potencialidades e pensar, por intermédio de
uma possivel ‘estrutura’, um ‘estruturalismo radical’. O que fez com que Deleuze nao se
fixasse em um campo do conhecimento foi a sua disposi¢éo para 0 nomadismo.

O fildsofo francés disse, como podemos observar nas epigrafes que abrem esse texto,
gue a escrita € um caso de devir, sempre inacabado, sempre em via de fazer-se e que quando
estamos escrevendo, passamos pelos nossos diversos devires: mulher, animal, vegetal,
molecular e até mesmo pelo nosso devir imperceptivel. Seu pensamento do e no caos,
certamente tem ligagdo direta com o0s casos de devires, tais como salienta ele proprio. Em
Critica e Clinica, especificamente no topico “A literatura e a vida”, Deleuze aponta que,
como escritores, precisamos “inventar um povo que ainda falta”. Precisamos “produzir uma
escrita revoluciondria”, uma ‘literatura que delira’. Precisamos estar aptos a um “devir-outra
lingua”, sermos “estrangeiros da nossa propria lingua”, “fabricando para si, o escritor, sua
lingua”. E por esse fato que a filosofia de Deleuze é uma filosofia rizomatica, uma filosofia
do caos. Que se entremeia com assuntos diversos e assuntos diversos sdo matérias para a sua
filosofia. Ndo ha limite para o pensamento quanto este se fundamenta em Deleuze. Inventar
um povo que falta ndo € inventar um povo que ndo existe, mas um povo que existe e que, por
diversas circunstancias, é silenciado, apagado, esquecido. Inventar um povo que falta é dar
visibilidade e evidenciar o que é tido como o insignificante, 0 menor, o ex-céntrico. Deleuze
da outras significacdes para os insignificantes. Inventar esse povo que falta € 0 mesmo que
afirmar a multiplicidade deleuzeana, é derrubar a barreira do individualismo, da identidade,
dos binarismos, da universalidade, do eu. Nesse ponto, coloca-se o que € tido como a norma e
o culto para delirar e, o delirio, na literatura, ele é subversivo, pois inverte a norma, ou
melhor, rompe com a norma. Literatura que delira € uma literatura maldita, mal dita e mal
quista, pois evidencia esse povo que falta, esse povo que foi silenciado. E, sem duvidas,
revolucionario. Um devir-revolucionério. A revolucgdo, aqui, vem mais como interferéncia no
sistema tido como o certo e inviolavel do que uma abolicdo desse sistema. E provocar o caos

nesse espaco aderindo a ele esse povo que ainda falta. E isso ndo é uma tarefa facil. Criar para
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si sua prépria lingua seria o mesmo que criar para si um Corpo sem Orgdos®, ou seja, um
espaco cri-ativo que extrapola toda forma de aprisionamento que vem para limitar a vida, a
criacdo. E delirar, é propor um outro movimento, é des-potencializar, potencializar e re-
potencializar os conceitos e os pensamentos. E ser estrangeiro em e da sua propria lingua.

Contudo, podemos dispor Deleuze, esse fildsofo francés, como um estrangeiro da sua
propria lingua. Aquele que se delirou com o conhecimento e, por intermédio desse delirio, fez
com que a filosofia delirasse. Chegar ao ponto do delirio, na filosofia subversiva de Deleuze,
é, como ja dito, deslocar os conceitos seja da prépria filosofia, seja do teatro, da literatura, do
cinema, para pensa-los de uma forma diferente. Um filésofo sendo perturbado® pelo
conhecimento do teatro, delira a sua filosofia com a sabedoria teatral e vice-versa. Outro
exemplo seria o do delirio entre filosofia e literatura. Ao propor um plano de pensamento
entre a filosofia e a literatura de Kafka, Deleuze nos permite adentrar em um delirio que ele
denominou como literatura menor. Literatura menor, conceito que é abarcado pelo caos
filosofico de Deleuze, assim como inventar um povo que falta, esse povo que existe, mas que
ainda é silenciado, ndo é menor, pelo crivo da inferioridade e superioridade da construcédo
literaria, mas uma literatura menor, por ser deixada a margem, por ser considerada margem
devido ao estilo, ao assunto abordado, a politica, a desterritorializagdo da lingua, entre outras
especificidades. Para ser considerado um povo que existe, mas que ainda falta, ou uma
literatura menor, tanto esse povo, quanto essa literatura, deleuzeanamente falando, precisa
elucidar a margem, o ex-céntrico (ou o descentralizado, ou mais ainda, descentralizar o centro
e desmarginalizar a margem).

Somente esse povo que falta é capaz de escrever uma literatura menor, e essa
literatura menor sé pode ser escrita por esse povo que ainda falta, ou seja, um povo que pouco
a pouco estad sendo inventado e passando a existir. Acerca desse contexto, uma ressalva que

podemos fazer, tendo como subsidio o cenario atual que estamos vivendo, € que Kafka, dentro

8 O Termo/conceito ‘Corpo sem Orgdos’ foi pensado primeiramente por Antonin Artaud no intuito de refletir
sobre as possibilidades de libertacdo do nosso corpo anatdmico, dos seus automatismos. Libertar o corpo de tudo
aquilo que o aprisiona e o impede de criar sua danca, sua autonomia. Em uma reflex&o particular, podemos dizer
que somente seria capaz de atuar no Teatro da Crueldade, de Artaud, o ator que possuisse, plena e
conscientemente um CsO. Em um outro movimento, Deleuze e Guattari se apropriam do Termo/conceito do CsO
(abreviagdo do Corpo sem Orgaos por Deleuze e Guattari na obra Mil Platds Vol. 1) artaudiano para pensar, de
forma mais abrangente, na trama sociocultural em que estamos, todos ndés, inseridos. O Corpo pode ser pensado
como o mundo e os 6rgdos como 0s organismos que regulamentam tudo e todos. Pensar, resumidamente, em um
CsO na filosofia de Deleuze e Guattari, € pensar em meios de sair dos paradigmas que enquadram o pensamento,
as pessoas e a vida.

° Nesse texto trabalharemos, como ja estamos fazendo, com termos tidos como agressores, tais como: rebeldes,
subversivo, perturbadores, entre outros. Esses termos, ligados a filosofia da Diferenca, vem pontuar uma
necessidade em pensa-los, mesmo ligados aos seus significados rotineiros, como uma transgressdo a favor de
uma outra forma de pensar, de criar.
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do campo da literatura menor, escreve uma literatura menor ndo por ser um escritor a
margem, ou componente dessa classe de povo que ainda falta, mas por discutir assuntos que,
para um pensamento polido severamente por um padrdo de conduta, € considerado como
polémico, desnecessario e desobediente. No entanto, fazendo uma corre¢do nossa mesmo,
devemos dizer que é capaz de escrever uma literatura menor, aquele que também se encontra
vinculado a um grupo de célebres pensadores. Ou, outra reflexdo que podemos fazer, é que
dentro desse grupo célebre de pensadores, ser um pensador/povo que ainda falta, é se
desvincular de um pensamento acostumado para criar formas distintas de dar evidéncia ao que
esta reprimido. Sendo assim, Kafka, Spinosa, Nietzsche, Artaud... sdo canones da escrita, mas
que, por serem rebeldes do pensamento e afrontar toda uma muralha conservadora, sdo esses
povos que ainda faltam e que vém surgindo, aqueles que, por evidenciar o que esta oculto do e
no conhecimento, sdo proponentes de uma literatura menor. Nesse contexto, podemos
capturar de Jean-Luc Nancy (2000) a ideia de contemporéaneo para refletir sobre pensadores

gue, mesmo cronologicamente distantes, subsidiam uns aos outros:

Um contemporaneo nem sempre é alguém que vive a0 mesmo tempo, tampouco
alguém que fala de questdes abertamente “atuais”. Mas € alguém cuja voz, ou o
gesto, reconhecemos vir de um lugar até entdo desconhecido e imediatamente
familiar, que descobrimos que esperavamos, ou que ele nos esperava, que estava ali
iminente (NANCY, 2000, p. 111, grifo do autor).

E nesse lugar desconhecido (a filosofia) e imediatamente familiar (a filosofia) que
podemos situar Deleuze e seus antecessores e sucessores contemporaneos tal como definiu
Nancy. Deleuze, desse lugar, abrindo espago para a discussdo de uma literatura menor e
incitando a invencdo de um povo que ainda falta, deu uma atencéo especial para as margens,
para aquilo que era tido como a rejeicdo e os rejeitados da sociedade. Em uma vertente
dogmatica, cristianizada, pensamentos tais como estes fariam de Deleuze um santo. O santo
dos excluidos. O que ndo vem ao caso, visto que o filésofo francés esta mais para deturpador
do que para santidade. Até porque, as questdes que foram trabalhadas por Deleuze e demais
outros pensadores da Diferenga, que tentaram e intentaram inventar um povo que ainda falta,
uma literatura menor, uma escrita revolucionaria em que o desejo é producgdo e ndo pecado,
ndo sdo questdes plausivel para uma tradicdo ortodoxa. Em outras palavras, criar esse povo
que ainda falta seria 0 mesmo que dar vozes aos demonios que a tradicdo duramente
emudeceu e o que é revelado por uma literatura menor, pela filosofia do caos, seriam 0s
pecados que precisariam permanecer obscurecidos. Talvez tenha sido apresentado tardiamente
nesse texto qual a corrente de pensamento que Deleuze combateu. Mas diante de tudo o que

foi exposto nessa escritura, ndo fica muito dificil de detectar. Assim como Nietzsche, Deleuze

I
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se colocou a favor do pensamento livre, sem regras e imposicdes que impedem a criagdo e a
vida de ser poténcia criativa, pois ele (Deleuze) insiste nos aspectos criativos do pensamento,
pois o papel deste é revivificar estruturas que tendes a fixidez (WILLIANS, 2013, p. 84).
Deleuze re-ativa a vida, por intermédio de sua filosofia do caos, pois é isso que a vida €, 0
caos. O pensamento da vida é um pensamento caético, ndo manipulador, muito pelo contrério,
0 pensamento é traicoeiro, flexivel, de deslizes, antiaderente. Ndo manipula, porque ndo firma
bases e lida com o inconstante. Ndo tem o que aderir e nem pretende aderir nada, por isso dele
ser antiaderente e ndo manipulador. Deleuze ao invés de manipulacdo, fala do pensamento
como magquina de guerra, ou seja, de combate pelo pensamento™. E por intermédio desse fato
que a filosofia, deleuze-guattarianamente falando, é criagdo de conceitos. E no choque, no
combate, no proprio caos, na guerra do pensamento que a transgressdo acontece e que a
filosofia ganha outra dimenséao. Sai do plano do sublime, da contemplacdo e passa a ser acao,
conexdo, ruptura, movimento e acontecimento. Os fil6sofos da Diferenca saem do plano
transcendental em que reina a soberania e a hierarquia dos filésofos em relacdo aos outros
seres mortais e ganham uma poténcia dionisiaca, isto é, passam de seres intocaveis a seres da
vida. Nao se anula a vida, mas pensa a vida de forma pulsante, mundana, tocavel e
transformavel. E é nesse terreno que podemos situar tambem a desterritorializagéo filosofica
de Deleuze.

Quando nos deparamos com o0s posicionamentos de Nietzsche e os de Deleuze,
conseguimos perceber notaveis e diversas diferencas, o que é normal, mesmo Deleuze sendo
um pensador incitado pelos pensamentos de Nietzsche. A preocupacdo de Nietzsche, muitas
vezes esteve direcionada em afrontar os dogmas e em questionar rigorosamente algumas
soberanias hd tempos impregnadas tanto no conhecimento, quanto nas pessoas e, a
preocupacao de Deleuze, como podemos observar em suas obras, esteve mais ligada com a
criacdo dos conceitos, com o desenvolvimento de um plano de pensamento em que se pudesse
trabalhar de diversas formas determinados assuntos. N&o queremos dizer que Deleuze ndo
tinha um posicionamento contra as soberanias dogmaticas, mas esse ndo foi o principal eixo
de suas investigacdes. Nesse ponto devemos concordar que Nietzsche foi mais sistematico do
que Deleuze. Mais direto, mais objetivo, mais pontual e mais rebelde. Apos o pontapé inicial

de Nietzsche, abriu-se o cercado para uma nova forma de pensar, para uma fundamentacéo de

19°Sobre essa proposicdo de combate pelo pensamento, Heuser vem contribuir ao dizer que “Deleuze compreende
que a producdo do pensar no pensamento precisa ser provocada, caso se queira sair do mero exercicio de
reconhecimento; caso se queira ultrapassar os esquemas sensorios-motores dos quais a consciéncia de qualquer
um se encarrega de produzir para suportar o insuportavel, para se esquivar do desagradavel demais, para se
resignar do aterrorizante, enfim, caso se queira quebrar o modo comum pelo qual estamos habituados a encarar o
mundo” (HEUSER, 2010, p.30).
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uma filosofia da Diferenca. E com Nietzsche que comegamos a enxergar o rizoma e 0s
maltiplos caminhos de uma filosofia do caos™. Foucault seguiu por um caminho, Derrida por
outro, Guattari por outro e Deleuze por outro. O caminho de Deleuze é uma agressao ao
pensamento e uma agressdo feita pelo pensamento. Deleuze ndo se dedica a rebelar
partidariamente por algo, mas a agir como um ousado reutilizador e, na maioria dos casos,
como um reciclador daquilo que j& existe para a criacdo de algo novo™.

O Pensamento de Deleuze, seja pelas crises, pelos fluxos e cortes, pela exacerbacdo
de conceitos que ele vai misturando, na perdicdo que ele vai entrando e nos levando junto, é
um pensamento-rizoma, que nunca se fecha, mas que se localiza e se deslocaliza a0 mesmo
tempo. E muito dificil ler as obras de Deleuze sem fazer diversas conexdes. Estamos
conectados nesse caos. E um emaranhado que ndo tem fim. E um sistema totalmente
desconcertante que lida na maioria das vezes com o avesso das palavras, dos conceitos, das
coisas. Nunca estaremos de frente com o0s conceitos, mas sim, dentro destes, dentro da
filosofia, para desarmar suas bases, descobrir outras potencialidades e desterritorializar. E,

com isso, des-dobrar um caminho, na Diferenca, para a filosofia.

A filosofia que des-dobra

Até aqui viemos falando de uma filosofia do caos em Deleuze, por isso, termos
apresentado tantos conceitos caros a esse plano de pensamento. Apresentado, porém sem
darmos muitos detalhes de cada um deles. Tanto o devir, quanto as maquinas abstratas, a
desterritorializagdo, o Corpo sem Orgaos, o rizoma, a literatura menor, entre outros conceitos
aqui elencados, compreende uma amalgama complexa de pensamento e seria necessario um
texto inteiro para discutir cada um deles. Talvez até mais, visto que Deleuze dedicou obras e
mais obras para fazer funcionar os conceitos por ele elucidados. Mas ndo é nossa pretensdo
discutir separada e demoradamente cada um desses conceitos, visto que ndo € este o foco do
presente estudo. No entanto, pensar na e a filosofia do caos de Deleuze nos leva direta ou
indiretamente a transitar por muitos desses termos. Quando temos como eixo de estudo a
filosofia e dentro desta, a filosofia de Deleuze, logo nos vém ao pensamento, e isso acontece
muitas vezes com o0s leitores dessa filosofia, conceitos como devir, desejo,

desterritorializacdo, acontecimento, mas, 0 mais comum € o rizoma. Deleuze esté diretamente

1 Devemos esclarecer que, antes de Nietzsche, pensadores como Heraclito e Spinoza também tiveram
posicionamentos transgressores para a sua época. E, tais posicionamentos influenciaram nos pensamentos de
Nietzsche.

12 Existe uma diferenca importante entre reutilizar e reciclar: reutilizar: utilizar para outros fins; reciclar:
transformar em matéria-prima para depois transformar em novos materiais ou produtos.
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ligado ao rizoma. Quando se fala em Deleuze, imediatamente lembramo-nos do rizoma,
mesmo sendo este conceito trabalhado tanto quanto ou até menos que 0s outros conceitos.
Deleuze demora na investigacdo do rizoma no Mil Platés vol. 1 e, em outras de suas obras,
esse termo muitas vezes é apenas pincelado, mas ndo tdo evidente. Entdo por que Deleuze
vem com o estigma tdo forte do rizoma? Acreditamos que por dois motivos. Primeiro porque

o rizoma seja o estudo foco do primeiro Mil Platos™

e este seja o livro de apresentacéo inicial
dessa filosofia'®. Muitos acabam tendo acesso a essa obra e as pesquisas vém ligadas &
discusséo do rizoma, por ser este, entre os conceitos elucidados por Deleuze, 0 mais comum
(ndo que seja). O segundo motivo, e acreditamos que este pode ser observado mais
comumente pelos estudiosos de Deleuze, é que a estética de escrita deleuzeana é rizomatica. E
0 que viria a ser essa estética rizomatica? Para respondermos, rememoraremos o que disseram
Deleuze e Guattari acerca do rizoma. O rizoma é feito de platds, e platds é toda uma
“multiplicidade conectavel com hastes subterrdneas superficiais de maneira a formar e a
estender um rizoma” (DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 44). O rizoma para Deleuze e
Guattari (2011) possui seis principios: 1 e 2: principios de conexdo e de heterogeneidade; 3:
principio de multiplicidade; 4: principio de ruptura assignificante; 5 e 6: principio de
cartografia e de decalcomania. “O rizoma ¢ feito somente de linhas: linhas de segmentaridade,
de estratificacdo, como dimensdes”, mas “também linha de fuga ou de desterritorializacao
como dimensdo maxima segundo a qual, em seguindo-a, a multiplicidade se metamorfoseia,
mudando de natureza”. “O rizoma procede por variagdo, expansao, conquista, captura,
picada”. E ainda, “o rizoma se refere a um mapa que deve ser produzido, construido, sempre
desmontavel, conectével, reversivel, modificavel, com mdultiplas entradas e saidas, com suas
linhas de fuga” (DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 43). E pela especificidade do rizoma
estudado e elucidado por Deleuze e Guattari, tal como percebemos nas citacdes, que podemos
dimensionar a escrita de Deleuze como rizomatica, ou melhor, que o presente filosofo
fundamenta sua escrita em uma estética rizomatica.

A filosofia do caos em Deleuze, contendo toda essa miscelanea de conceitos, se
ajunta na e pela multiplicidade de sua obra, por intermédio de uma escritura-rizoma.
Acreditamos que Deleuze escreve nao apenas 0s Mil Platés em forma de rizoma, mas todas as
suas outras obras, pois cada uma delas, pelas linhas de fuga, percorre por um caminho nunca

fechado; percorre por um labirinto epistemoldgico de multiplas entradas e saidas. A escrita de

13 |Lembrando que essa divisdo foi feita pela editora brasileira 34. A obra original, em francés, ndo se subdivide.
! N#&o que seja esse o primeiro e mais importante livro escrito por Deleuze, mas um dos livros mais lido e
estudado.
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Deleuze é uma escrita rizoméatica e acreditamos ser mais fiel, conhecendo essa estética
filoséfica, reconhecer Deleuze por essa vertente do rizoma, ja que ele esclarece tdo bem esse
termo e se coloca, com Guattari, como escritores que escrevem em platés. Sendo assim,
podemos mencionar que a aproximacao de Deleuze se da mais pelo segundo do que pelo
primeiro motivo acima citados.

Por conseguinte, nos deparamos dentro dessa estética rizomatica deleuzeana com
outro conceito muito importante dessa filosofia e que também lida com a flexibilidade
pertinente ao rizoma e bem quista por Deleuze. Esse conceito ¢ o conceito da ‘Dobra’.
Deleuze discute mais demoradamente esse termo na obra A dobra: Leibniz e o Barroco, em
que o filésofo francés se subsidia nos pensamentos do também fildsofo, cientista e
matematico alemdo, Gottfried Wilhelm Leibniz (1646 — 1716), especificamente em seu
conceito de mdnada, e no traco infinito do Barroco™. Fundamentado tanto em Leibniz quanto
no Barroco, Deleuze pensa o seu conceito de dobra, ou melhor, € por intermédio de Leibniz e
do Barroco que surge, em Deleuze, o conceito da dobra tal como ele apresenta e discute na
presente obra. A nossa intencdo aqui ndo é fazer uma averiguacao e discussdo dessa obra que
por si SO ja esta consistentemente discutida, mas, assim como fez Deleuze, intentamo-nos a
capturar dessa obra a conceituacdo da dobra deleuzeana para pensarmos a filosofia da
Diferenga, em Deleuze, que des-dobra. Sendo assim, roubar de Deleuze um conceito
elaborado por ele mesmo para pensar a filosofia dele proprio. Ou seja, uma filosofia que
sustenta a criagdo pelo caos e esta, que por sua vez se dobra, desdobra e redobra, assim como

as dobras do barroco, ao infinito.

O barroco remete ndo a uma esséncia, mas sobretudo a uma funcéo operatéria, a um
traco. Néo péra de fazer dobras. Ele ndo inventou essa coisa: ha todas as dobras
vindas do Oriente, dobras gregas, romanas, géticas, classicas... Mas ele curva e
recurva as dobras, leva-as ao infinito, dobra sobre dobra, dobra conforme dobra. O
traco do barroco é a dobra que vai ao infinito (DELEUZE, 1991, p. 13).

Tal como nos apresenta a citacdo, Deleuze trouxe uma concepc¢do de dobra muito
pertinente ao que estamos discutindo aqui. Assim como o barroco néo para de fazer dobras, a
filosofia da Diferenca, com seus agenciamentos, ndo para de dobrar o pensamento. Como ja
discorrido, a filosofia do caos do presente filosofo francés lida com as inconstancias, com as
metamorfoses, com a flexibilidade e com as conexfes. Assim como pensar em Deleuze nos
remete imediatamente ao rizoma, pensar nessa filosofia cadtica da Diferencga nos leva a pensar
na dobra. Para Deleuze “a dobra € a poténcia como condigdo de variagdo, como se vé no

namero irracional que passa por uma extracdo de raiz e no quociente diferencial que passa

15 Barroco é um estilo artistico surgido na Italia entre o final do século XV1 e meados do século XV11I.
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pela relagdo de uma grandeza e de uma poténcia.” E ainda, “a propria poténcia ¢ ato, € o ato
da dobra” (DELEUZE, 1991, p. 37). Aqui podemos ter uma no¢éo quase matematica da dobra
quando Deleuze nos reporta ao numero irracional, que, certamente, como ele mesmo
prossegue na passagem citada, advém de uma extracdo de raiz e quociente diferencial. Um
entremeio racional-irracional dos nimeros, lidando pela condicdo de variacdo, com a poténcia
da matematica que de certa ou em toda forma, se desdobra. A partir desse cenario, tendo
como subsidio a filosofia de Deleuze e a variacdo proposta pela dobra, conseguimos entender,
também, e até mesmo afirmar o caos filosofico deleuzeano dentro de um agenciamento que
compreende a vida como conexdes, ocultas ou evidentes, e que, por mais que tentemos, assim
como fizeram tantos outros pensadores, ndo conseguiremos estabelecer uma certeza inviolavel
no campo do conhecimento, seja ele cientifico, artistico, tecnoldgico e/ou filos6fico. Com
isso, podemos dizer que Deleuze lida com as incertezas e muito mais que lidar com as
incertezas, ele joga com elas. Mas isso ndo implica e nem pode sustentar um reconhecimento
de sua filosofia como algo vulnerével, despida de uma fundamentacgéo e propdsito. O que ele
nédo fez, e isso somos capazes de observar em suas obras, foi afirmar um plano de pensamento
que tivesse a pretensdo de ser superior a outros planos de pensamentos. Ou mais ainda, de
consolidar um pensamento que ndo aceitasse de forma nenhuma, ser questionado. Quando
Deleuze nos apresentou os conceitos totalmente desterritorializados de seu terreno conceitual,
0 que talvez ele quisesse propor foi um jogo de variagcdo, uma poténcia filoséfica que fosse
capaz, dentro de um dialogo mais expandido, de dobrar, desdobrar e redobrar o préprio
pensamento para além das defini¢cGes formadas dos conceitos.

Pela dobra deleuzeana conseguimos entender a poténcia de vibracdo e modificacéo
do pensamento. O pensamento que pensa diferente, na Diferenca, € um pensamento que se
caracteriza pela variacdo da dobra. Pensar o pensamento em Deleuze, que cria pela subverséo,
pelo caos, implica conhecer de perto a infinitude extensiva da dobra. Deleuze (1991) disse
que a dobra, dobra conforme dobra e, aqui, podemos dizer que o pensamento dobra conforme
a dobra do proprio pensamento. Ha dobras no pensamento deleuzeano e 0 pensamento em
Deleuze, que forca a criacdo, € um pensamento em dobras. Entender esse pensamento, essa
dobra, a infinitude que acabamos de ressaltar, requer um cuidado especial para ndo prolongar
um entendimento, como ja dito, de vulnerabilidade. Assim como no pos-estruturalismo
contém parcelas significantes do estruturalismo, o infinito comporta boa parte do finito,
afinal, Deleuze parte das bases. O que ele nunca fez, foi se ancorar nelas. O infinito em
Deleuze, nada mais é do que o finito dobrado, desdobrado e redobrado. Por isso ele dizer que

“dobrar-desdobrar ja ndo significa simplesmente tender-distender, contrair-dilatar, mas
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envolver-desenvolver, involuir-evoluir” (DELEUZE, 1991, p. 22). E é nesse ponto que seus
proprios conceitos, sua propria filosofia deve ser também questionada, envolvida-
desenvolvida, involuida-evoluida. Uma reflexdo que seria interessante fazer dentro desse
ambito, quando Deleuze indica que dobrar-desdobrar ndo significa tender-distender, contrair-
dilatar, seria pensar esse pensamento que dobra, ndo como um elastico (que tende-distende e
que contrai-dilata), mas como as dobras de um leque que, uma vez dobrado, quando
desdobrado, contém, em e pelas as suas marcas, a experiéncia do ato da dobra.

O pensamento ndo sai ileso na filosofia de Deleuze, pois é marcado, e 0 mesmo,
nessa filosofia, por mais que se dobre, se desdobre e se redobre, leva consigo as
marcas/curvas desse envolvimento, desenvolvimento, involucdo e evolugdo. Nada retorna ao
ponto zero, do zero. Do ponto zero se parte levando a variaco de suas dobras. E por isso que
a filosofia de Deleuze é uma filosofia dificil, de entendimento penoso, porque o0 pensamento é
torcido, marcado pelas dobras de uma filosofia do caos™®. O trabalho com esse pensamento é
um trabalho de combate, de exposicdo e as dobras nesse e desse pensamento S40 as
experiéncias do processo. Segundo o professor de filosofia da educacéo, Jorge Larrosa (2002),
fundamentado em Walter Benjamin, a experiéncia € aquilo que nos passa, nos toca e, com

IS0, nos transforma, porém, o ser da experiéncia precisa ser um ser ex-posto:

Do ponto de vista da experiéncia, o importante ndo é nem a posi¢éo (nossa maneira
de pormos), nem a “o-posi¢do” (nossa maneira de opormos), nem a “imposi¢do”
(nossa maneira de impormos), nem a “proposi¢do” (nossa maneira de propormos),
mas a “exposi¢do”, nossa maneira de “ex-pormos”, com tudo o que isso tem de
vulnerabilidade e de risco. Por isso é incapaz de experiéncia aquele que se pde, ou se
opde, ou se impde, ou se propde, mas nio se “ex-pde”. E incapaz de experiéncia
aquele a quem nada Ihe passa, a quem nada Ihe acontece, a quem nada Ihe sucede, a
guem nada o toca, nada Ihe chega, nada o afeta, a quem nada o ameaca, a quem nada
ocorre (LARROSA, 2002, pp. 24, 25, grifos do autor).

Compreendendo o contexto da dobra em Deleuze, que marca o pensamento e que faz
deste uma constante relacdo de forca, podemos pensar com Larrosa que esse ser da
experiéncia, que se expde, que passa por situacdes de vulnerabilidade e corre riscos é tambéem
um ser da Diferenca. Um ser da multiplicidade, que lida com as inconstancias, um ser que esta
sempre aberto as possiveis e diversas conexdes. O ser em Larrosa, que se sente tocado e
transformado pela experiéncia é um ser/traco do barroco, com suas curvas, com suas
assimetrias, com suas marcas, com suas dobras. Deleuze conduzindo o seu pensamento na

elaboracdo de uma filosofia marcada/dobrada por e em outras filosofias, certamente se

16 Assim, “Deleuze reafirma que o pensamento s6 pensa mediante o acaso de um encontro que o violente, que 0
force, que o coaja a pensar aquilo que precisa, que € necessario, que ndo pode mais deixar de ser pensado.
Deleuze insiste que por si mesmo o pensamento ndo pensa, Ndo cria, que 0 que importa é o que o forga a sair de
seu estado letargico de mais baixa poténcia: da recognigdo” (HEUSER, 2010, p. 31).



BARBARA, Ensaios Filoséficos, Volume XXI — Julho/2020

colocou como um ser de experiéncia. Um ser de rupturas a um ser que rompe. Uma filosofia
dobrada a uma filosofia que desdobra. Deleuze compreendeu as dobras da filosofia quando foi
tecendo a sua proépria filosofia. Para escrever A dobra: Leibniz e o Barroco, Deleuze nédo
focou somente em Leibniz e no Barroco, mas nas dobraduras a que tais focos estdo
interligados. Pensar no Barroco, certamente levou Deleuze a pensar em Mallarmé, pois,
segundo Campos (2000), a dobra é provavelmente a nogdo mais importante desse poeta
barroco; levou a pensar na estética; na cronologia historica; em seus fundamentos, posicdes e
contraposicOes; entre outros. Pensar em Leibniz e em seu conceito de mdnada, certamente
tenha levado Deleuze a pensar na matematica; na razao dos numeros e dos pensamentos; em
toda uma organicidade constituinte desse campo do conhecimento. Com isso podemos dizer
que todo pensamento, toda filosofia, todo o conhecimento, vieram de dobras, partem de
dobras e, consequentemente, se desdobram e redobram ao infinito.

Possivelmente em Deleuze, compreendendo a flexibilidade, ou melhor, a mobilidade
de sua filosofia, o infinito, tdo almejado, seja, por necessidade da Diferenca, inatingivel. Nao
se podera conhecer a linha de chegada do infinito por ser ele, pela dobra, um espaco de eterna
travessia. Nao se pode alcancar o infinito pela mesma razdo da qual ndo se pode desvendar
qual seja a principal entrada e saida do rizoma, ja que este € composto por multiplas entradas
e saidas. Tendo em vista o presente contexto, podemos dizer que, compreendendo a travessia
nunca finda do infinito é que, no Mil Platdés Vol.1, Deleuze e Guattari (2011) foram tdo
incisivos em ressaltar a importancia de nunca semearmos, mas picarmos; a importancia de
nunca sermos nem unos e nem multiplos, mas multiplicidades e, mais ainda, a necessidade
pontual de promovermos linhas e jamais pontos. E por intermédio desse cenario da Diferenca
que todo o pensamento é rapido, mesmo parado, ou melhor, subsidiado pela dobra do
pensamento, a filosofia de Deleuze, segundo Lancy (2000), também libera, pela via do oco da
dobra, “possibilidades totalmente inéditas, possibilidades de salto que entretanto n&o
equivalem a lancar-se a outro lugar. Dobrar, saltar no mesmo lugar, e, assim, deformar,
deslocar o solo (o fundamento, ou seu infundado)” (p. 113). Nesse intuito, como pontuado,
tanto a dobra quanto o infinito, em um pensamento resguardado por um posicionamento
deleuzeano, sdo correligionarios na Diferenca. A dobra, como Deleuze mesmo pontuou, é um
seguimento infinito, € um traco que compreende o infinito e este, por sua vez, da-se pelas
dobras nunca findas. Podemos fazer uma reflexao, tendo tal fato como ponto de partida, de
que a obra: A dobra: Leibniz e o Barroco, mesmo possuindo como titulo ‘a dobra’
propriamente dita, ndo € uma obra que fala apenas da dobra, mas que, ao compreender o

infinito a que esta esta cumulada, fala-se diretamente da desdobra e da redobra. Dobra,
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desdobra e redobra constitui o infinito do pensamento em Deleuze e este, no que lhe concerne,
ndo compreende apenas aquilo que esta avante, mas também anteriormente. Capturando a
dobra por essa perspectiva, lidamos com o infinito de uma forma totalmente diferente, ou seja,
com um infinito que, por esséncia, ndo é nada linear. E por esse mesmo fato que temos
também, na filosofia da Diferenca, o conceito de territorializacdo, desterritorializacdo,
reterritorializacéo e, consequentemente, o nomadismo. O que deve ficar claro € que, por mais
que falemos de dobra, desdobra, redobra, infinito; territorializacdo, desterritorializacao,
reterritorializacdo e nomadismo, estamos falando de uma sucessé@o de acontecimentos que ndo
segue uma linearidade, ou melhor, a dobra nem sempre vem sucedida pela desdobra e esta
pela redobra, mas o inverso também acontece. O que queremos ao fazer essa conexdo é
mostrar que, pelo infinito, a dobra é uma composi¢do de desdobra e redobras aleatoriamente e
que, pelo nomadismo (o infinito da travessia), o territorio da diferenca € um agenciamento
produtivo desordenado entre reterritorializagdo-territorializagao-desterritorializagéo.
E por que desordenado e aleatério? Por tudo o que viemos dizendo acerca dessa
filosofia que é uma composicdo de pensamento do e no caos. Claro, o que ndo evidencia um
descomprometimento com a seriedade do pensamento, mas que, por outro lado, tem a
seriedade como uma desvinculagdo do pensamento do seu terreno acostumado, isto &, terreno
arquitetado para que ele fique comodo e confortavel. Deleuze reafirma a seriedade do
pensamento quando o coloca em sua real fungdo, o de pensar. Sendo assim, as maquinas de
guerras do pensamento agem em duas frentes de combate: no proprio pensamento e no
pensamento modificado. Este ultimo (o pensamento modificado), dentro de um agenciamento
da Diferenca, torna-se, ele mesmo, uma maquina de guerra. Por isso que na filosofia de
Deleuze nunca iremos encontrar passagens tedricas que afirmem a necessidade de comodismo
e conforto do pensamento, mas muito pelo contrario, observaremos diversas vezes e com
veeméncia, passagens subversivas, profanas e rebeldes, tais como:
e “Isso respira, isso aquece, isso come. Isso caga, isso fode” (O anti-Edipo:
capitalismo e esquizofrenia— DELEUZE; GUATTARI, p. 11);

e “Do que viu e ouviu, o escritor regressa com os olhos vermelhos, com os
timpanos perfurados” (Critica e Clinica — DELEUZE, p. 14);

e “Pois ¢ pela escrita que nos tornamos animais, € pela cor que nos tornamos
imperceptiveis, € pela musica que nos tornamos duros e sem recordagdo, ao
mesmo tempo animal e imperceptivel: amoroso” (Mil Platés V. 3 — DELEUZE;

GUATTARI, p. 57);
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e ““Toda escrita ¢ PORCARIA” (isto ¢, toda palavra detida, tragada se decompde
em pedagos ruidosos, alimentares e excremenciais)” (Logica do Sentido —
DELEUZE, p. 91, grifo do autor);

e “Poderosa vida ndo organica que escapa dos estratos, atravessa os agenciamentos,
e traca uma linha abstrata sem contorno, linha da arte némade e da metalurgia
itinerante” (Mil Plat6s V. 5 — DELEUZE; GUATTARI, p. 223).

Como pudemos observar, Deleuze teve uma estética de escrita muito propria. Em
comparacdo com Nietzsche, que também possuiu uma forma aberta, rebelde e inusitada de
escrever para a época. O filésofo francés ousou e, sem nenhum pudor, encabulou a filosofia
da seriedade com seus pensamentos transgressores ao fazer da propria filosofia um espaco
para que se pudesse colocar palavras que, dentro de uma norma culta, eram tidas como
esdruxulas. Encabular € também funcdo do pensamento. Um pensamento liberto, ele, de certa
forma, choca muito. Um pensamento acostumado ndo se torna maquina de guerra. Ele nao
tem funcéo, ndo faz agenciamentos, ndo transita pelas vias infinitas da dobra e, para ser mais
enfatico ainda, ele ndo pode ser considerado pensamento. O pensamento ndo é peso morto,
pois ¢, antes de tudo, movimento. Entdo o que viria a ser esse ‘pensamento codmodo’?
Certamente o carcere do pensamento. Carcere e pensamento sdo coisas totalmente diferentes.
O pensamento que decora, ndo € pensamento, mas repeténcia. O pensamento que nao pensa,
para Deleuze, ndo é pensamento. O pensamento ele torce a si proprio dando outras
possibilidades. Ele abre as possibilidades. E nesse plano que o pensamento cria. Ele torna-se
cria e criacdo. A filosofia para Deleuze, como ja ressaltado aqui, tomando emprestado o que
estd na obra O que é a filosofia?, € a criagdo de conceitos. Nesse sentido, tendo o
pensamento como forte influéncia filosofica, podemos dizer que, deleuzeanamente, a criacdo
de conceitos se da na e pela agressdo do e com o pensamento. O pensamento agride o
conceito e, consequentemente, o conceito se desterritorializa, ganha outra poténcia, se libera,

pela dobra, de sua condicéo primeira:

Com Leibniz e o Barroco a dobra libera-se e “vai ao infinito”. Linguas menores,
como em Kafka, sdo vistas liberando-se da gramaticalidade de uma lingua maior etc,
etc. Com operacdes de liberagédo, os liberados sdo como que levados a variados
reencontros de suas virtualidades (ORLANDI, 2000, p. 54, grifos do autor).

E tal fato vem de uma motivagédo que

consiste na tendéncia de liberar o préprio pensamento no sentido da liberagdo das
diferencas internas daquilo que d& o que pensar. Como as operagdes de liberagdo
levam os liberados a certo reencontro de suas virtualidades, e como o plano de
imanéncia é essencialmente virtual, entdo, liberar conceitualmente algo vem a ser,
portanto, um modo filoséfico-deleuziano de vida, uma maneira de viver entre-
tempos abertos no decurso de uma existéncia empirica, uma maneira de freqlientar
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construtivamente um plano que, apesar de imanente, deve ser construido (IBIDEM,
2000, p. 55).

Luiz Orlandi, nessas duas passagens, subsidia aquilo que viemos falando acerca do
pensamento que produz e que é producdo ao mesmo tempo. Nada esta cerrado e nada se
conclui. O pensamento se conecta fazendo linhas, tanto de conexdo quanto de fuga. Dessa
forma, movimentam-se diversas liberacbes e dessas, outras liberagbes sdo ocasionadas e
qualquer que seja o campo do saber, do conhecimento, é passivel de ser repensado, afinal,
refletindo tendo como fundamento a segunda citacéo de Orlandi, a filosofia de Deleuze cria 0s
conceitos, promove o pensamento, porque tais propostas ddo o que pensar. E nesse intuito que
novamente reafirmamos que o pensamento, na filosofia da Diferenca, com suas dobras,
desdobram e redobram ao infinito. Tal como o mapa, que € aberto e conectavel em todas as
suas dimensdes, que pode ser desmontavel, reversivel, suscetivel de receber modificacGes
constantemente (DELEUZE; GUATTARI, 2011, p. 30), também ¢é a filosofia que des-dobra
por intermédio de um pensamento do e no caos em Deleuze. Deleuze, ao pensar o rizoma
como um mapa, assim como definido por ele e Guattari, de certa forma define também os
contornos de sua filosofia. Pois bem, ele, na companhia de Félix Guattari, escreveu em platos,
e estes, por sua vez, compuseram um rizoma de pensamento tanto em dupla, quando
individualmente. Quando individualmente, Deleuze nunca esteve s6, mas subsidiados pelas
dobras feitas no e com os pensamentos de Nietzsche, Artaud, Foucault, Espinoza, Kafka,
Proust, entre outros. Com isso, podemos dizer que Deleuze esteve sempre acompanhado e sua
filosofia, a filosofia da Diferenca, é uma filosofia da posicdo do pensamento que, na
Diferenga, movimenta um circuito de sutilezas imperceptiveis e singulares dentro dos
conceitos e do proprio pensamento. A Diferenca em Deleuze, fazendo uma interpretacdo bem
particular, estd nas semelhancas que nunca se encontraram, nas vizinhangas, no intimo
desconhecido dentro de um mesmo conceito e que foram sendo apresentados por uma forma
subversiva de pensar. No mais, falar da Diferenca Deleuzeana é expor um campo arduo de
trabalho, nada cémodo, nada facil, porque se lida com a multiplicidade, com o caos, com as
dobras. O avesso da dobra, pertencente a dobra, vizinha da dobra, é a Diferenca da dobra. E a

dobra, no caos filosdfico aqui apresentado, certamente é a Diferenga do pensamento.
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A ideia de justica em Nietzsche

José Francisco de Assis Diasl
Reginaldo César Pinheiro?

RESUMO

O presente estudo tem por finalidade analisar a critica que Nietzsche estabelece acerca da
moral ocidental e sua ideia de justica e direito, com destaque sobre a influéncia exercida pela
vinganga, enquanto sentimento originado de relagdes primitivas e castigos. A partir da
abordagem pelo método genealdgico de Nietzsche, infere-se que a definicdo de Justica ndo
estd relacionada a qualquer conceito metafisico que outrora se estabeleceu; mas uma
verdadeira consequéncia da propria natureza humana. Com isso, a Justica teria sua origem nas
relagGes de obrigacgéo (obligatio), onde o credor teria direitos sobre o devedor, em caso de nédo
cumprimento da obrigacdo, tendo em vista que ‘cada coisa tem seu preco; tudo pode ser
pago’. Metodologicamente o estudo foi desenvolvido através de uma revisdo bibliografica
qualitativa e a observancia do método dedutivo, buscando-se preferencialmente a analise das
obras Genealogia da Moral e Além do Bem e do Mal. Com isso, conclui-se que 0 método
genealdgico de Nietzsche permitiu a desmitificacdo do conceito de Justi¢a, enquanto
paradigma metafisico, para defini-lo como decorréncia da prdpria transformagdo do homem,
desde a sua origem.

Palavras-chave: Ideia de Justica; Justica em Nietzsche; Vinganca; Moral; Castigo; Direito.

THE IDEA OF JUSTICE IN NIETZSCHE
ABSTRACT

The purpose of this study is to analyze Nietzsche's critique of Western morality and his idea
of justice and law, with emphasis on the influence exerted by revenge as a sentiment
originated from primitive relations and punishments. From the approach of Nietzsche's
genealogical method, it is inferred that the definition of Justice is not related to any
metaphysical concept that was once established; but a true consequence of human nature
itself. With this, the Justice would have its origin in the obligatio relations, where the creditor
would have rights over the debtor, in case of noncompliance with the obligation, considering
that 'every thing has its price; everything can be paid '. Methodologically, the study was
carried out through a qualitative bibliographical review and the observance of the deductive
method, preferentially seeking the analysis of the works Genealogy of Morals and Beyond
Good and Evil. With this, it is concluded that the genealogical method of Nietzsche allowed
the demystification of the concept of Justice, as a metaphysical paradigm, to define it as a
consequence of man's own transformation from its origin.

Keywords: Idea of Justice; Justice in Nietzsche; Revenge; Moral; Punishment; Right.
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Introducéo
A busca sobre o que se entende por Justica constitui-se em uma das tarefas mais

complexas ao estudioso da ciéncia mée. Desde os antigos a Justica vem sendo estudada e é
sempre inconclusivo, j& que o que é justo para um pode ndo ser para um outro; ou quem € que
estabeleceu tais parametros.

Em Nietzsche este dilema ndo desaparece. Ao contrario, o filésofo alemdo busca
evidenciar ainda mais com o uso de seu método. Concebido a partir da obra Genealogia da
Moral o método genealdgico propde uma nova forma de pensar a moral, tendo 0 homem
como elemento principal das decisGes e criacbes morais. Ao estabelecer o método
genealogico, Nietzsche rompe com a tradicao filosofica, pautada pela metafisica, em que “os
fendmenos morais ndo poderiam, portanto, comportar uma origem e muito menos uma
histéria” (MARTON, 2000, p. 75). Para Camargo, esta nova vertente inaugurada por
Nietzsche vai demonstrar que “os valores humanos, as concepgdes sobre o bem e o mal, o

certo e o errado, sdo criagdes humanas e, por isto, possuem necessariamente uma historia”

(CAMARGO, 2011, p. 81).

Diante de uma genealogia da moral, a metafisica ndo mais se sustenta. A critica de
Nietzsche faz a moral e a religido termina por se desdobrar na impossibilidade de se
continuar acreditando em definicbes absolutas também para a determinagdo dos
valores defendidos como justos e transforma, até mesmo, o entendimento sobre o
gue € a propria justica ao Ihe conferir também uma origem histérica e, portanto,
humana. A critica de Nietzsche aponta para a auséncia de sentido moral absoluto
para a existéncia, com a consequéncia de ndo mais se poder falar também em um
valor justo por si mesmo (CAMARGO, 2011, p. 81).

Ao pensar a Justica o filésofo alemao recorre ao mesmo método para compreender
como os valores ocidentais foram empregados para o estabelecimento do modelo de
responsabilidade. Segundo Gongalves, Nietzsche considera como sendo um marco
fundamental “o advento das relagdes comerciais primitivas, a partir do momento em que o
homem ‘se torna um animal capaz de fazer promessas’ e toma consciéncia de uma
‘responsabilidade instintiva’, com foco na relagao entre credor e devedor” (GONCALVES,
2014, p. 2).

Os valores ocidentais estabelecidos nas origens da humanidade impdem ao infrator
um castigo pelo mal causado ao ofendido, como forma de reparacéo dos danos causados. E
aqui que cabe um questionamento: o castigo imposto ao infrator, para que pague seu débito ao
particular ou ao ‘Estado’, efetivamente atinge sua finalidade (a de evitar novas infragdes) ou
constitui-se tdo somente em uma vinganga (enquanto sentimento primitivo) ou para simples

satisfacdo do prazer tanto do malfeitor quanto da plateia.
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Tais questionamentos trazidos brilhantemente por Gongalves (2014) no ensaio
Justica, Direito e Vinganca na Filosofia Moral de Friedrich Nietzsche, foram respondidos e
tem como objeto de estudo, predominantemente, as obras Genealogia da Moral e Além do

Bem e do Mal.

A genealogia da justica segundo Nietzsche

Abstrai-se de textos postumos de Nietzsche uma confissdo ou um reconhecimento de
que ainda faltava uma melhor reflexdo sobre a justica. Tratava-se de um prefacio para uma

obra de 1885, onde dele se colhe a seguinte afirmacéo:

Aconteceu bem tarde — eu ja tinha passado dos 20 anos — de eu ter descoberto o que
ainda me faltava total e completamente: a saber, a justica. ‘O que ¢ justica? E ela é
possivel? E se ela ndo devesse ser possivel, como seria possivel suportar a vida?’ —
nessa medida eu me questionava ininterruptamente. Angustiava-me profundamente
encontrar por toda parte onde eu escavava em busca de mim mesmo apenas paixdes,
apenas perspectivas angulosas, so a irreflexdo, para a qual j& faltavam as condi¢des
prévias para a justica: mas onde estava a temperanca? — a saber, a temperanca a
partir de uma intelecgdo abrangente (apud ALVES, 2016, p. 78).

Assevera Maurer que “o Nietzsche de inicio oculto €, pois, aquele para quem o tema
amor e justica, num sentido que abrange homem e coisas, € central. [...] L4 ele apresenta
justiga como algo que teria faltado em suas reflexdes, que s6 ‘tardiamente’ se teria tornado

consciente para ele” (MAURER, 1995, p. 180). E na mesma linha, afirmou Alves:

Sob o testemunho do proprio filésofo € interessante notar que a justica foi assumida
como uma perspectiva que ecoava silente em sua obra. Nietzsche reconheceu a
justica enquanto trago necessario para a sua reflexdo, todavia durante muito tempo
por ele mesmo esquecido. Um fragmento péstumo do que seria um prefacio para
uma obra de 1885 demonstra com clareza a presenca ausente do tema na reflexao do
filosofo (ALVES, 2016, p. 78).

Com isso, € forgoso reconhecer que a génese da Justica surge com 0 conceito

material de divida. Afirmou Nietzsche:

O criminoso é um devedor que ndo s6é ndo paga 0s proveitos e adiantamentos que
Ihe foram concedidos, como inclusive atenta contra o seu credor: dai que ele ndo
apenas sera privado de todos esses beneficios e vantagens, como é vontade, entre
homens de poder aproximadamente igual, de acomodar-se entre si, de ‘entender-se
mediante um compromisso’ — €, com relagcdo aos de menor poder, forca-los a um
compromisso entre si (NIETZSCHE, 1998, p. 59-60).

Sob o pretexto de se evitar a repeticdo e atos reprovaveis e de se punir o sujeito no
dano que se causou — anota Gongalves (2014) — culminou-se na proliferagdo dos mais
diversos castigos aptos a serem impostos aos infratores. A génese do Estado também é
decorrente destas relacdes, segundo Nietzsche, pois “o primeiro que desobedece a suas regras

torna-se um devedor perante toda sociedade, quebra o contrato social” (GONCALVES, 2014,
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p. 2). Para Nietzsche a violéncia sempre esteve nas origens das instituicdes, sendo também o

caso do proprio Estado:

[...] o mais antigo ‘Estado’, em conseqiiéncia, apareceu como uma terrivel tirania,
uma maquiaria esmagadora e implacavel, e assim prosseguiu seu trabalho, até que
tal matéria-prima humana e semi-animal ficou ndo s6 amassada e maleavel, mas
também dotada de uma forma. Utilizei a palavra ‘Estado’: esta claro a que me refiro
— algum bando de bestas louras, uma raga de conquistadores e senhores, que,
organizada guerreiramente e com forga para organizar, sem hesitacdo lanca suas
garras terriveis sobre uma populacéo talvez imensamente superior em ndimero, mas
ainda informe e ndmade. Deste modo comeca a existir o ‘Estado’ na terra: penso
haver-se acabado aquele sentimentalismo que o fazia comegar com um ‘contrato’
(NIETZSCHE, 1998, p. 74-75).

Na visdo de Camargo, “o chamado ‘Estado’, ainda em uma forma rudimentar,
comeca a aparecer aqui e partir do uso da forca de determinados homens que impdem a outros
suas normas e suas regras de acordo com sua propria vontade” (CAMARGO, 2014, p. 95).
Fica claro que Nietzsche se refere a uma espécie de contrato social; ndo do modo pensado
pelos contratualistas, mas da forma mais egoistica possivel, que é a imposicdo de valores,
normas e regras, visando a estabilidade para tornar o homem mais estavel socialmente,

previsivel e confiavel.

Desta forma, havendo o descumprimento do que foi prometido inicialmente pelo
devedor, a relacdo de confianca é quebrada, e o credor poderia, como forma de
reparacdo de danos causados por aquele homem inferior (que promete e ndo cumpre,
gue ndo foi domesticado e racionalizado), castiga-lo proporcionalmente ao tamanho
da divida. A violéncia entdo € entrelacada as obrigacdes diante da culpa e sofrimento
do devedor: aquele que faz uma promessa e ndo a cumpre merece o sofrimento para
reparar 0 dano que causou a pessoa que lhe deu crédito) (GONCALVES, 2014, p.
3).

A superioridade do credor descrita por Nietzsche, seria uma espécie e autorizagédo
para uma satisfacdo intima, como reparagdo, sendo “a satisfagdo de quem pode livremente
descarregar seu poder sobre um impotente, de quem pode punir os impotentes, de quem pode
efetivar um direito € que reservados apenas aos ‘senhores’.” (GONCALVES, 2014, p. 3).
Maurer considera a existéncia de uma hierarquia, ao afirmar que “o alvo do pensar
compensatorio de Nietzsche se denomina, em conjunto, justica, como reconhecimento de uma
pluralidade ndo necessariamente cadtica, mas disposta em hierarquia. (MAURER, 1995, p.
172). E é em nome desta hierarquia que Nietzsche se revela contra monopoliza¢Ges ou
absolutizacdes em nome falsos valores ocidentais.

O proprio conceito sobre o que é bom ou mal é definido por valores ocidentais

egoisticos, objetivando o que Nietzsche chama de pathos da distancia:

[...] 0 juizo ‘bom’ ndo provém daqueles aos quais se fez o “bem’! Foram os ‘bons’
mesmos, isto é, 0s nobres, poderosos, superiores em posicdo e pensamento, que
sentiram e estabeleceram a si e a seus atos como bons, ou seja, de primeira ordem,
em oposicdo a tudo que era baixo, de pensamento baixo, e vulgar e plebeu. Desse
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pathos da distancia é que eles tomaram para si o direito de criar valores, cunhar
nomes para os valores: que Ihes importava a utilidade! (NIETZSCHE, 1998, p. 18).

Ao questionar a origem etimoldgica para bom, empregada em diversas linguas,

Nietzsche conclui:

Descobri entdo que todas elas remetem & mesma transformacéo conceitual — que,
em toda parte, ‘nobre’, ‘aristocratico’, no sentido social, é o conceito basico a partir
do qual necessariamente se desenvolveu ‘bom’, no sentido de espiritualmente
nobre’, ‘aristocratico’,, de ‘espiritualmente bem-nascido’, ‘espiritualmente
privilegiado’: um desenvolvimento que sempre corre paralelo aquele outro que faz
‘plebeu’, ‘comum’, ‘baixo’ transmutar-se finalmente em ‘ruim’ (NIETZSCHE,
1998, p. 21).

Gongalves abstrai em Nietzsche que o ‘direito de justiga’ sdo, na verdade, falsos

valores ocidentais:

Esse ‘direito de justica’ concedido ao credor, entdo, possui raizes na mencionada
relacdo credor-devedor, de forma que tem como escopo buscar a equivaléncia entre
0 dano sofrido e o castigo aplicado. Nietzsche analisa juntamente essa falta
equivaléncia, essa vinganca disfarcada sob o nome de justica, enraizada na
sociedade ocidental como um conceito pétreo, mas que possui origens duvidosas e
ndo cumpre a finalidade declarada, mas outra coisa muito longe da real separacéo de
danos equivalente. Conceitos como esses impedem a superacdo do homem como
individuo e agrilhnoam toda a sociedade em falsos valores (GONCALVES, 2014, p.
3).

O pathos de distancia também seria responsavel pela definicdo do sofrimento dos

estratos sociais. Em Maurer se colhe que “a fraqueza do tipo forte de fachada, do aristocrata

mais antigo, consiste em que ndo quer reconhecer a realidade do sofrer (1995, p. 178-179) e

em Nietzsche, na obra Além do Bem e do Mal, se abstrai a seguinte afirmacéo:

O orgulho e o desgosto intelectual no homem que sofreu profundamente — a classe
social ja esta quase determinada pelo grau de sofrimento que um homem pode
suportar — a horrivel certeza, da qual o homem esta todo impregnado e colorido, a
certeza de saber mais, gracas a seu sofrimento, que ndo podem saber mais 0s mais
inteligentes e 0s mais sabios (NIETZSCHE, 2013a, n. 270, p. 249).

A vinganga na moral ocidental

A satisfacdo intima poderia ser o sentimento de vinganca ou um simples prazer no

castigo. Afinal, “originalmente a vinganga pertence ao dominio da justiga, ela ¢ um

intercambio” (NIETZSCHE, 2015, p. 65). Na obra Alem do Bem e do Mal (8230) Nietzsche

afirma:

[...] reconverter o homem para a natureza; triunfar sobre as muitas interpretacdes e
segundos sentidos vaidoso e delirantes que até agora foram rabiscados e pintados
sobre aquele eterno texto fundamental homo natura; fazer com que o homem,
doravante, fique diante do homem como j& hoje é endurecido na disciplina da
ciéncia, ele fica diante da outra natureza, com intrépidos olhos de Edipo e tapados
ouvidos de Odisseu (NIETZSCHE, 2005, p. 330).
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Com isso, tem que o0 sentimento de vinganga e de castigo pelo castigo originam-se

do homem primitivo®. Maurer anota também:

Nietzsche persiste no ‘terrivel texto fundamental homo natura’. no homem como ele
é por natureza, e intercede a favor de, em primeiro lugar, apreender toda a variedade
das aspiracbes humanas, de acordo com sua tese fundamental sobre a efetividade
(Wirklichkeit), segundo a qual esta seria a oposicdo e 0 concurso entre si de uma
pluralidade de "vontades de poder" heterogéneas e diversamente fortes. Justica
significa, a partir dai, ndo universalizacdo coordenada com base em pretensa
filantropia, porém, de acordo com seu principio fundamental: ‘apreensdo conceituai
e ordenacdo conjunta de um enorme reino de delicados sentimentos de valor e
diferencas de valor, que vivem, crescem, procriam e perecem’ (MAURER, 1995, p.
174).

Marton analisa essa ‘satisfagdo intima’ na expressao dos sentimentos de vinganga e castigo,

CcOmo ressentimento:

Incapaz de aniquilar o forte, 0 homem do ressentimento quer vingar-se, mas, ndo
podendo fazé-lo, imagina 0 momento em que sua ira se excedera impiedosa e
implacavel; inventa a ocasido em que Ihe sera finalmente, permitida a desforra. E da
propria impoténcia que nasce e se alimenta seu desejo de vinganca. E por isso que
ressentimento nem mesmo € sindnimo de reagdo: justamente por ser impotente para
reagir, ao fraco so resta ressentir (MARTON, 1993, p. 56).

Ainda, ao tratar da vingancga, Arruda anota que:

Ao explicar a teoria psicoldgica da moral do ressentimento com base em noges de
bem e mal que surgem em diferentes circunstncias para a moral nobre e para a
moral escrava, Nietzsche deixa claro o desvalor da moral do ressentimento, que é
reativa, uma vez que considera a oposi¢do entre bem e mal partindo da nocéo inicial
do que é o mal. Assim, o ressentido ¢ o impotente que, ndo podendo agir
naturalmente, reage, vingando-se. Essa impoténcia para a a¢do é a raiz psicologica e
metafisica da vinganga, uma vez que o ressentido enxerga no seu oposto 0
responsavel pelo seu sofrimento. [...] O ressentido parte da ideia de que toda culpa
merece castigo, vinganga. Sendo assim, a moral do ressentimento € a transfiguragéo
ético-religiosa do espirito de vinganca. E, considerando que Nietzsche entende a
pena como vingancga, conforme exposto acima, podemos concluir que a pena é fruto
da moral do ressentimento. Assim, ainda que consideremos as suas diversas
finalidades legitimadoras, jamais conseguiremos afastar o carater de vinganca que se
manifesta na violéncia do mal em retribuicdo a outro mal inicialmente praticado
(ARRUDA, 2016, p. 259-260).

Resta claro, portanto, que a vinganca ndo pode se confundir com a justica, pois

segundo Nietzsche, a punicdo ao infrator apenas tem o conddo de desencorajar condutas

futuras, no sentido utilitario da medida. Afinal, prémio algum deve ser dado aquele que faz o

bem e, de igual forma, nenhuma punicdo deve ser dada ao que faz o mal (ARRUDA, 2016, p.

260).

% Sobre o tema, afirma Maurer (1995, p. 176): “Quem, em contrapartida - quicd com Nietzsche -, se coloca desde
0 inicio ceticamente em relacdo ao homem, ndo fica decepcionado nem surpreendido. Ele ndo tinha esperado
outra coisa. Desumanidade é humano, dira ele. No reconhecimento do ‘terrivel texto fundamental homo natura’,
Nietzsche concorda com Thomas Hobbes. O programa iluminista-progressista de uma crescente realizacdo do
humanitarismo pode se reverter em seu contrario, ndo em altimo lugar porque ndo quer admitir essa cética
compreensao fundamental do homem”.
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O ponto principal da ideia de justica em Nietzsche é considerar que a puni¢do

imposta ao infrator, nos moldes estabelecidos pela moral ocidental, néo é eficiente:

A relacdo de direito privado entre o devedor e seu credor, na qual ja falamos
longamente, foi mais uma vez, e de maneira historicamente curiosa e problematica,
introduzida numa relagdo na qual talvez seja, para nos, homens modernos, algo
inteiramente incompreensivel: na relacdo entre os vivos e seus antepassados. Na
originaria comunidade tribal — falo dos primérdios — a geracdo que vive sempre
reconhece para com a anterior, e em especial para com a primeira, fundadora da
estirpe, uma obrigacdo juridica (e ndo um mero vinculo de sentimento: seria licito
inclusive contestar a exigéncia deste Gltimo durante o mais longo periodo da espécie
humana). A convicgdo prevalece de que a comunidade subsiste apenas gracas aos
sacrificios e as realizagfes dos antepassados — e de que é preciso Ihes pagar isso com
sacrificios e realizagdes: reconhece-se uma divida [Schuld], que cresce
permanentemente, pelo fato de que os antepassados ndo cessam, em sua sobrevida
como espiritos poderosos, de conceder & estirpe novas vantagens e adiantamentos a
partir de sua for¢a. Em vido talvez? Mas ndo existe ‘em vdo’ para aqueles tempos
crus e ‘sem alma’. O que se pode lhes dar em troca? Sacrificios (inicialmente para
alimentacdo, entendida do modo mais grosseiro), festas, mulsica, homenagens,
sobretudo obediéncia — pois 0s costumes sdo, enquanto obra dos antepassados,
também seus preceitos e ordens —: é possivel lhes dar bastante? Esta suspeita
permanece e aumenta: de quando em quando exige um imenso resgate, algo
monstruoso como pagamento ao ‘credor’ (o famigerado sacrificio do primogénito,
por exemplo: sangue, sangue humano, em todo caso). Segundo esse tipo de l6gica, 0
medo do ancestral e do seu poder, a consciéncia de ter dividas para com ele, cresce
necessariamente na exata medida em que cresce o poder da estirpe, na medida em
gue ela mesma se torna mais vitoriosa, independente, venerada e temida. N&o ao
contrério! E todo passo para o debilitamento da estirpe, todo acaso infeliz, todos os
indicios de degeneragdo, de desagregacdo iminente, diminuem o medo do espirito de
seu fundador, oferecendo uma imagem cada vez mais pobre de sua sagacidade, de
sua previdéncia e da presenca do seu poder (NIETZSCHE, 1998, p. 77-78).

Entende Giacoia Junior (2014, p. 53) que a hipotese genealdgica de Nietzsche teria
ocorrido “como uma violenta ruptura, como uma coer¢do instaurada e levada a efeito por

golpes de violéncia”. E anota também:

Com apoio numa polissemia fecunda contida na palavra alema Schuld (que significa
tanto divida como culpa), Nietzsche sustenta que 0s principais conceitos,
sentimentos e estimativas morais de valor sdo internacionalizacdes e sublimac6es
desses materiais originarios do universo juridico do débito e do crédito (GIACOIA
JUNIOR, 2014, p. 53).

A autossupressao da justica e 0 homem equitativo

Diante da constatacdo de que a vinganca e o castigo pelo castigo nédo refletem a ideia
de justica (mas apenas falsos valores ocidentais, construidos ao longo dos anos), Nietzsche
defende a possibilidade de reversdo da barbarie, mediante a liberdade e soberania (ndo a
soberania estatal, mas a do individuo). E com a soberania do individuo que Nietzsche propde
a autossupressdo da justica e do Estado, como efetiva ‘espiritualizacdo da forga, sublimacao

da crueldade’.

N&o é concebivel uma sociedade com tal consciéncia de poder que se permitisse o
seu mais nobre luxo: deixar impune os seus ofensores. ‘Que me importam meus
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parasitas?’, diria ela. ‘Eles podem viver e prosperar — sou forte o bastante para
isso!’... A justica, que iniciou com ‘tudo ¢ resgatavel, tudo tem que ser pago’,
termina por fazer vista grossa e deixar escapar os insolventes — termina como toda
coisa boa sobre a terra, suprimindo a si mesma. A auto-supressdo da justica:
sabemos com que belo nome ela se apresenta — graga; ela permanece, como € 6bvio,

privilégio do poderoso, ou menos, o seu ‘além do direito’ (NIETZSCHE, 1998, p.
62).

Nietzsche entende que tanto o tudo tem que ser pago quando o nada tem que ser
pago séo improprios, pois distanciam-se da graca. “Isto consistiria — segundo Camargo — ndo
mais em um passo do bicho-homem em dire¢do ao homem, mas do homem ao super-homem”

(2011, p. 96). No mesmo sentido, anota Giacoia Junior:

A suprema realizacdo da soberania é o individuo soberano, enfim desatrelado das
malhas do direito, da vinganca e da crueldade presentes no processo de formagédo da
eticidade dos costumes. O individuo soberano é o fruto tardio do processo
civilizatério, da pré-histéria da hominizacéo — soberano é aquele que pode libertar-
se da brutalidade primeva. [...] O individuo soberano libera-se e opde-se a eticidade,
mas s6 pode fazé-lo porque introjetou e tornou segunda natureza a capacidade de
referir-se a regras — em primeiro lugar a regra 4urea: pacta sunt servanda. A
conquista da liberdade passa, portanto, necessariamente, pela supressdo do direito e
da justica fundada na heteronomia da legislacdo (GIACOIA JUNIOR, 2014, p. 54).

Stegmaier (1992, p. 126) entende na visdo de Nietzsche a justica advém da troca de
crueldades, que “com o tempo exige a regulamentagdo pelo direito num Estado que, uma vez
tendo conquistado para o direito suficiente validez, pode por fim renunciar completamente a
crueldade na figura dos castigos, e, com isso, pode mirar sua auténtica justiga” (apud
GIACOIA JUNIOR, 2014, p. 56) e tornar-se clemente, dadivosa, graciosa. Arruda conclui
que ndo é possivel afastar o mal da pena em nossa sociedade, mas que a punicdo deve ser
sempre buscada como ultima ratio, para o fim de se evitar uma vinganca desenfreada. (2016,
p. 261).

A melhor justica deve advir do homem equitativo descrito por Nietzsche na Aurora
onde: “O ‘homem eqiiitativo’ tem, pois, necessidade incessante do toque sutil de uma balanca
para avaliar os graus de poder e de direito que, segundo a vaidade das coisas humanas, s6 se
mantém em equilibrio muito pouco tempo e s6 fazer subir ou descer: - ser equitativo &, pois,
dificil e exige muita experiéncia, boa vontade e uma carga enorme de espirito”.
(NIETZSCHE, 2013b, p. 141, n. 112). Embora dificil e talvez utopico, o0 homem equitativo
carrega em si os atributos de Justica pois tem experiéncia para julgar, boa vontade e uma

enorme carga de espirito.

Conclusoes

A guisa de conclusBes, é possivel inferir que 0 método nietzschiano apresentado em

A Genealogia da Moral permite uma melhor anélise das origens da moral ocidental, inclusive

I
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no contexto atual; sendo que a ideia de justica um resultado da evolucéo histéria do homem
primitivo (obligatio).

Evidenciou-se também que a ideia de justica se formou a partir uma construcdo da
moral ocidental, calcada em falsos valores egoisticamente estabelecidos por camadas
dominantes. A vinganca e o desejo pelo castigo pelo castigo foram inseridos no conceito de
justica, como meio de justificacdo da barbarie, mas que ndo guardam qualquer relacdo com
esta.

A liberdade e a soberania do individuo representam o distanciamento do homem
homo natura e a aproximacdo do homem equitativo (experiente, bondoso e espirituoso), com

vistas & conquista de uma justica clemente, dadivosa e graciosa.
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Resenha: Virus: tudo o que € solido se desfaz no ar de Boaventura de Souza
Santos

Por Ana Flavia Costa Eccard?
Rafaela Francisco da Nobrega®

Boaventura de Sousa Santos dedica-se ao longo dos anos a estudos voltados para
multiplos campos do saber, mas que em sua convergéncia se situa a analise critica do
capitalismo em suas variadas manifestacGes, seja em campos referentes aos impactos do
colonialismo, seja em estudos sobre democracia e globalizacdo. Amplamente traduzido em
diversos idiomas, sua producéo revela a urgéncia pelo entendimento da realidade justificada
na atencédo aos variados temas que percorrem o atual sistema global de producdo de riqueza e
de conhecimento. Nesse sentido, seu recente trabalho, Virus, tudo que é solido se desfaz no ar
perpassa a geracdo constante de crise em oposicao ao status de normalidade.

Boaventura publicou seu texto em marco no apice da pandemia mundial do
Coronavirus, sendo um dos primeiros pensadores a se debrucar sobre o problema. Seu texto
traz grandes reflexdes sobre a sociedade hipercapitalista e as crises que se desdobram desse
regime.

O debate acerca de como se pode conhecer melhor a verdade e as qualidades das
instituicbes componentes de uma sociedade € conduzido pelo autor e coloca em xeque se
situacOes de crises excepcionais ou de normalidade revelariam mais satisfatoriamente um
retrato social.

Sousa Santos traca um panorama do estado de crise engendrado pela face mais
recente do capitalismo, qual seja, o neoliberalismo e tensiona o debate acerca da propria
definicdo de crise, posto que esta seria uma fuga do estado de normalidade, funcionando
como um elemento extraordinario das circunstancias. Contudo, estabelece que desde a década
de 1980 o neoliberalismo se retroalimenta de crises permanentes em que se explicam cortes
em politicas sociais ou reducdo de salarios como consequéncias de crises financeiras. As

crises sdo pensadas a partir de dois vieses: crise passageira e crise excepcional. A primeira

! Boaventura de Sousa Santos nasceu em Coimbra, 15 de novembro de 1940. E doutor em Sociologia do Direito
pela Universidade de Yale (1973), além de professor catedratico jubilado da Faculdade de Economia da
Universidade de Coimbra e Distinguished Legal Scholar da Universidade de Wisconsin-Madison. Foi também
global legal scholar da Universidade de Warwick e professor visitante do Birkbeck College da Universidade de
Londres. Seu livro mais recente é Esquerdas do mundo, uni-vos! (Boitempo, 2018). Pela Boitempo, publicou
também A dificil democracia: reinventar as esquerdas (Boitempo, 2016) e Renovar a teoria critica e reinventar
a emancipacéo social (2007). A cruel pedagogia do virus. (Boitempo, 2020). E colabora com o Blog da
Boitempo esporadicamente.

2 Doutora em Direito pelo PPGD-UVA, doutoranda em Filosofia pelo PPGFIL-UERJ, advogada e psicanalista
em formacéo.

® Doutoranda em filosofia pelo PPGFIL-UERJ, bolsista CAPES.
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deve ser explicada pelos fatores que a provocam, ja a crise permanente transforma-se na causa
que explica todo o resto.

Nesta medida, o autor afirma que a as verdadeiras causas das crises (ou da crise
permanente) estdo em acordo com uma politica de concentracdo de riqueza e ndo objetiva seu
fim. Ou seja, a permanéncia da crise se ocupa da manutencdo dos status sociais e frequente
alargamento das desigualdades, fomentado largamente por descaso com as pautas ecologicas
e crescente aceleracdo dos efeitos danosos da crise climatica.

Porém, como a atual pandemia se associa a esse estado de coisas que lhe sdo
anteriores? Sousa Santos enxerga a pandemia como um elemento que vem agravar a situacdo
preexistente e tornar evidente o quanto a precarizagdo de politicas publicas sobrecarrega as
populacdes mais pobres e em estado de vulnerabilidade.

Ao cunhar a expressdo elasticidade social o autor discorre acerca de como 0s modos
dominantes de vida se alteram ao longo dos tempos em suas condi¢fes de alargamento da
vida e adiamento a morte e salienta que os modelos impostos por um sistema hipercapitalista
se coloca como algo natural e inerente a condicdo humana. Entretanto, o cenario pandémico
que tem marcado o ano de 2020 demonstra que essa imutabilidade das coisas dadas como
naturais e normatizadas € sacudido a ponto de necessitar que mudancas drasticas se operem.

O modelo vigente anterior que sincronizava trabalho e consumo como parte
intrinseca da convivéncia social cede lugar a diminuigdo do ritmo desse binarismo (binémio)
e traz a tona alternativas que antes eram tidas como impossiveis. Sousa Santos nos mostra que
a pretensa impossibilidade € um mecanismo dos sistemas politicos que abdicam de discutir as
opcoes e alternativas e estas alternativas passam a emergir das crises e se apresentardo cada
vez mais movidas por situagdes de desastres, pandemias e colapsos financeiros, isto é, nos
cenarios em que ndo se pode trata-las de maneira organizada.

A pandemia provoca alteragdes na maneira como as classes mais abastadas lidam
com seus privilégios, pois acaba por balancar a pretensa seguranca e distin¢cdo que os cerca.
Sousa Santos evoca a etimologia de pandemia para demonstrar como 0 virus, num primeiro
momento, coloca a todos num aparente estado de igualdade e comunhdo. Porém, a
solidariedade advém de uma estranha necessidade para nosso tempo de isolarmo-nos uns dos
outros.

Ao elencar consequéncias positivas e negativas da crise pandémica, Boaventura de
Sousa Santos aponta que a significancia dos Estados Unidos na economia global demonstra
caracteristicas opostas nesse cendario. Se por um lado a maior economia capitalista do mundo

sofre com as mudancas que a pandemia provocou em relacdo a producdo e ao consumo, por
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outro lado os impactos ecoldgicos sdo patentes. A diminuicdo da poluicdo reduziu os
impactos atmosfericos dos efeitos massivos da desenfreada producdo melhorando a qualidade
do ar. Contudo, o autor levanta uma importante questdo: a desaceleracdo da producédo ocorre a
que custos? A vida humana precisa sucumbir para que a natureza prospere em seus feitos?
Teria nossa capacidade de pensar alternativas aos atuais modelos se esvaido?

Sousa Santos pauta a diferenca de Estados que operam por modelos mais afeitos a
democracia e a maneira como se pode conceber o controle da propagacdo pandémica frente a
paises como a China, como o proprio autor indica, ndo ser reconhecida por este regime de
governo. A disputa que se apresenta é a da eficicia em mitigar o avanco do virus através de
medidas de vigilancia contundente ou de massiva circulacdo de informacgdo. Neste cenario
soma-se ainda a crescente circulacdo de noticias falsas ou deturpadas, as fake news, que se
mostram como, se ndo um entrave, um dificultador em manter a populacdo bem informada
sobre as medidas e 0s protocolos sanitarios a serem adotados.

O autor segue em seu livro a ideia de que ha um controle narrativo da imprensa
ocidental, especialmente a dos Estados Unidos, em relacdo a confiabilidade na China quanto a
seguranca alimentar, visto que sus habitos diferentes sdo abordados de modo depreciativo, e
dominio sobre a escalada do novo coronavirus. Se por um lado a OMS néo tem em definitivo
a origem do virus, nos Estados Unidos é chamado largamente por virus chinés. Esta pratica
adotada pelos estadunidenses revela uma disputa econdmica uma vez que a China é segunda
economia mundial e consiste em uma ameaca aos interesses financeiros dos Estados Unidos.
Desse modo, o tratamento midiatico sobre o virus corrobora ao tratamento oficial construido
em torno da ideia de que a China ndo é confiavel e, portanto, deve ser neutralizada. Ha uma
guerra ndo explicitamente declarada sobre o dominio econdmico mundial.

O avan¢o da pandemia ao redor do mundo mostra de modo mais evidente a
vulnerabilidade de grupos em situacdo de reflgio e imigrantes. Um alerta emitido pelo
Médico Sem Fronteiras expde a dimensdo do problema em campos de refugiados onde as
medidas sanitérias sdo pouco efetivas, pois a concentracdo de pessoas em um espaco diminuto
é grande, além de que a precariedade das instalaces aumentam 0s risos de contagio. Sousa
Santos observa que mesmo na Europa ha o privilégio de alguns em detrimentos dos outros,
especialmente se o outro for ndo europeu.

Boaventura de Sousa Santos provoca nosso olhar diante das implicagdes econdmicas
e sociais que a crise pandémica proporciona dentro de um sistema hipercapitalista, acentuando

as desigualdades e promovendo as corridas entre poténcias em que a finalidade ndo é achatar
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as disparidades e cuidar dos vulneraveis, mas consolidar cada vez mais uma massificacdo dos
corpos em favor do capital. 1 84
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Entrevista com Eloisa Benvenutti de Andrade

Eloisa Benvenutti de Andrade é autora do livro Corpo e Consciéncia: Merleau-
Ponty, critico de Descartes. Doutorou-se em Filosofia com a tese "Corpo, Sensivel e Natureza
na Gltima ontologia de Merleau-Ponty". E pesquisadora responsavel do Laboratério de
Filosofia Francesa Contemporanea da Unifesp (LffC) e pesquisadora associada do Instituto de
Teoria e Historia Anarquista (ITHA). Docente de Filosofia da Faculdade Casper Libero e da
Rede Publica Estadual de S&o Paulo. Atualmente realiza Pds-doutorado junto ao
Departamento de Filosofia da Universidade Federal de Sdo Paulo (Unifesp) com pesquisa
intitulada “Etica, liberdade e alteridade na Filosofia de Simone de Beauvoir". Sua pesquisa na
area de Filosofia Contemporanea - e sua producdo cientifica incluem temas como ontologia,

fenomenologia, feminismo, ética animal e anarquismo.

Ensaios Filosoficos: Gostariamos de agradecé-la por conceder esta entrevista. Suas pesquisas
em filosofia contemporanea compreendem fenomenologia, ontologia, feminismo dentre
outros interesses. Vocé poderia nos contar como ocorreu o despertar da filosofia em sua vida

e discorrer sobre sua trajetoria académica?

Eloisa Benvenutti de Andrade: Eu que agradeco o convite para esta entrevista. Muito
obrigada. Bom, o despertar da filosofia ha minha vida aconteceu na adolescéncia e por varias
frentes. Pelo curso de formacdo politica que eu frequentava, oferecido pelo Partido dos
Trabalhadores a comunidade, em que tive aulas sobre Marx, Hobbes, Rousseau, Locke etc.
Pela leitura da Folha “Tlustrada”, em que, por exemplo, certa vez li uma entrevista da filésofa
e professora atualmente da Unifesp Olgaria Matos falando sobre a perspectiva da Filosofia
acerca da “consciéncia e da morte”, que me marcou muito. Até entao eu acreditava que estas
investigacOes eram apenas do ambito da ciéncia. Mas, acredito que o despertar mesmo veio
principalmente pela literatura brasileira. Foi a literatura que me fez comprar meu primeiro
livro de filosofia: Os ensaios, de Montaigne. Eu sempre li muita literatura, Machado de Assis,
Lima Barreto, Zélia Gatai, Guimardes Rosa, Graciliano Ramos, adorava literatura, e aos 15
anos li O Amanuense Belmiro, do Cyro dos Anjos. Livro belissimo, de muita densidade
psicoldgica, reflexivo e sentimental, que conta a histéria de um funcionério publico
angustiado e frustrado. A narrativa, em primeira pessoa, se da por meio de um diario escrito
pelo protagonista, interiorano, entre o natal de 1934 e o inicio de 1936 na capital, Belo
Horizonte, em que ele narra diversos momentos da sua vida por meio, principalmente, de

datas especificas como Natal, Carnaval, Finados, a medida que descreve as questdes politicas
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e sociais do contexto, e, suas lembrancas e suas experiéncias,. A certa altura do livro ele
rememora Montaigne e o cita: "A alma descarrega suas paixdes sobre objetos falsos, quando
Ihe faltam os verdadeiros (...) Parece que, abalada e comovida, se perde em si mesma se ndo
Ihe damos presa; cumpre fornecer-lhe sempre objeto em que possa aplicar-se e atuar.” E,
explica a passagem: “Com efeito, devemos sempre ter a8 mao um sapato velho para o servigo
da alma. Gracas a ele, aqui estou calmo a escrever estas linhas, em que vai toda a historia de
mais um Natal que passa”. Essa citagdo de Montaigne me tocou profundamente. Acredito que
pelo contexto da obra e também pelo contexto um pouco melancélico da minha adolescéncia,
devido aos problemas econémicos, politicos e sociais do pais na época, essa passagem me
trouxe uma chave muito simples de vivenciar o mundo: é preciso ter uma pretensdo de
verdade e elementos para refletir com autonomia, rigor e sofisticacdo nossa condicao prépria
no mundo. Descobri que a Filosofia se dedicava a isso e quis ir a fundo nessa jornada.
Ingressei na graduacdo em Filosofia na Universidade Estadual Paulista (Unesp), e la também
realizei meu mestrado. Passei a lecionar Filosofia no ensino basico e superior desde entdo e
conclui minha tese de doutorado em Filosofia na Unifesp. Atualmente realizo estagio pés-
doutoral também no Departamento de Filosofia da Unifesp. Quando adentrei a filosofia eu
tinha um problema que me interessava muito e que era motivado pelas minhas impressdes e
convicgdes politicas alinhadas a esquerda: qual é o sujeito que é capaz de fazer revolugdo e
transformar sua proépria realidade e a do mundo a sua volta? Quais qualidade ele precisa ter?
O que afinal é o “homem™? Quais suas possibilidades e limites? E possivel, de fato, um
mundo mais justo, com igualdade e equidade? Disso, ao contrario do que eu acreditava que
aconteceria, que seria estudar os filésofos stricto sensu da filosofia politica, me aprofundei em
questdes epistemoldgicas e ontoldgicas por meio da Fenomenologia e da Filosofia Francesa
Contemporanea, especificamente a do Merleau-Ponty, e agora a da Simone de Beauvoir, e
mantive em paralelo, sempre, a leitura de classicos como Descartes e Kant, bem como de
textos politicos e de problemas contemporaneos dos mais diversos, entre eles 0s que
envolvem, sindicalismo, anarquismo, feminismo, a ética informacional e animal. Tenho

artigos e um livro na area da Filosofia e outros textos e produg@es diversas sobre estes temas.

Ensaios Filoséficos: Em Corpo e consciéncia: Merleau-Ponty, critico de Descartes, livro
lancado a partir da sua dissertacdo, vocé aborda a concepcdo de corpo em Merleau-Ponty
confrontando o dualismo cartesiano, de modo que o corpo nao seria deslocado da consciéncia,

como duas instancias separadas que se unem como exteriores, mas antes uma afirmacéo
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constante de sua existéncia. VVocé pode explicar melhor como Merleau-Ponty entende o corpo

como sendo uma experiéncia ndo redutivel a si mesmo, mas em comunica¢do com o mundo?

Eloisa Benvenutti de Andrade: Merleau-Ponty quer redefinir o paradigma classico da
consciéncia. Este é o desafio da sua filosofia. Ele promove nela, de inicio, em seus escritos
dos anos 40, uma reabilitacdo ontoldgica da ideia de corpo, e posteriormente, nos escritos
intermediarios dos anos 50 e finais, uma reabilitacdo ontoldgica da ideia de sensivel. Para
1SS0, ele trabalha com uma ideia de reflexdo radical como alternativa ao conceito de reflexéo
idealista e fornece um sentido existencial ao pensamento transcendental. Por esta via é
possivel compreender sua ideia original, a ideia de corpo. Por meio de uma série de objecdes
a res cogitans e ao internalismo psiquico cartesiano, sua tentativa é livrar o sujeito partido da
tradi¢do - constituido por um predicado mental e outro extensional - da incomunicabilidade
com o mundo exterior, fazendo do corpo abertura para 0 mundo. A autoridade concedida por
Descartes ao espirito enuncia-se diferente na proposta merleau-pontiana, quer dizer, como
sendo uma constante transformacéao real ou mesmo um nada, mas em hip6tese alguma € ideia
ou representacdo, em sentido racionalista e intelectualista. A consciéncia para Merleau-Ponty,
é consciéncia perceptiva, sempre de alguma coisa “ali”, um acontecimento corporal. Para ele,
“a consciéncia ¢ o ser para coisa por intermédio do corpo”. Em seus escritos inicias, a
consciéncia ndo € um eu penso, mas um eu posso, e, dessa maneira, ela ndo esta dividida entre
uma producdo cultural e histérica, por um lado, e, natural, do outro, mas antes, ela conjuga
ambas as situagdes. Por isso, o dualismo substancial cartesiano, a diade espirito/corpo, tome
forma em seu contexto fenomenoldgico, a rigor, num primeiro momento, como um
entrelacamento entre consciéncia perceptiva e ato de conhecimento; o corpo préprio é germe
de uma conformacdo existencial originaria que constitui espirito e corpo mutuamente. Desse
modo, 0 que o pensamento de Merleau-Ponty culmina em evidenciar é uma relacéo solidaria
entre corpo e mundo como um parentesco percebido que suscita o postulado pela diferenca,
ao inves da identidade e da representacdo, pois a relacao entre corpos (nem sempre Visiveis)
produz os termos da propria relacdo a todo o momento. Em nota no seu dltimo escrito,
publicado postumamente, O Visivel e o Invisivel, Merleau-Ponty argumenta que sendo o para
si e para outrem dois lados de uma mesma coisa, estes estdo incorporados um no outro. Por
esta via, 0 que sera descrito, posteriormente, como corpo carne na obra de Merleau-Ponty, e
que tratei mais profundamente na minha tese de doutorado, € efetivamente o ponto de partida
para uma perspectiva concreta acerca do mundo, antes suprimida pelas abstracGes ficcionais

da tradicdo e de seu residuo conceitual, oriundas da tentativa cléssica transcendental de
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neutralizar a contingéncia e a percepgdo. Com isso, de acordo com Merleau-Ponty, a reflex@o
é sempre dada para si mesma em uma experiéncia, ela sempre brota sem saber ela mesma de
onde brota. A reflexdo nédo é absolutamente transparente para si mesma. Para ele, inclusive,
seria sobre a ideia de legitimidade da reflexdo e sobre seu estatuto ontolégico que a filosofia

da existéncia deveria empreender seus esforgos.

Ensaios Filosoficos: Seu engajamento extrapola os limites da academia e se expande na
militdncia em outras frentes, como no debate sobre ética animal, anarquismo e feminismo.
Entendemos que o momento pelo qual atravessamos se revela ao mesmo tempo como causa e
efeito das condicBes politicas as quais o capitalismo desenfreado se apresenta de diferentes
maneiras, mas que sdo convergentes do ponto de vista dos impactos causados, especialmente
sobre os mais vulneraveis. E possivel pensar de que maneira essas frentes se cruzam e
colaboram entre si do ponto de vista de uma filosofia que compreende o corpo como sujeito

instituinte no mundo, como experiéncia ontoldgica?

Eloisa Benvenutti de Andrade: Eu acredito que estas frentes se cruzam; no meu campo de
atuacdo o engajamento tem um sentido filosofico. De um ponto de vista fenomenoldgico, esta
ideia de corpo denuncia a eminéncia da “expressdao” de uma “abertura” concreta que
tradicionalmente foi ofuscada por abstracdes forjadas pelo idealismo e pelo intelectualismo e
que nos fizeram sedimentar um Gnico campo no qual podemos nos reconhecer, enquanto um
eu absoluto e universal, entretanto, tributario apenas de uma natureza também absoluta e
universal. E o problema é: que natureza é esta? Desta sedimentacdo, provém o sentido
negativo e problematico da experiéncia enquanto uma “situacdo”, no sentido fenomenoldgico.
Quem, afinal, € o sujeito - de direito - que experiencia 0 mundo? Como diz Merleau-Ponty a
respeito das MeditacOes de Descartes: quem € o eu que medita? Quem de fato participa da
sociedade e pode modifica-la? Quem € o sujeito do conhecimento e sobre qual individuo
falamos quando enunciamos uma tese sobre o mundo? Me parece que a resposta a estas
questdes passa tanto pela perda de privilégios ontoldgicos e epistemoldgicos, como pela perda
de direitos em um sentido mais concreto, ético. Em que medida, a crise da sociedade que
produz os vulneraveis, € a crise do que se considera humano ou de quem é o humano? Qual a
relacdo possivel entre as fungdes das instituicdes pré-moldadas e da vida auténtica? No atual
estagio do capitalismo, é possivel ver, ser produzida, uma populacdo que ndo vai ser
absorvida pelo trabalho e que precisa ser gerida. S&o as centenas de pessoas em situacdo de
rua, os corpos ndo identificados nos necrotérios, os corpos mal ou ndo armazenados nos

cemitérios. Também sdo mortos bilhdes de animais ndo-humanos para o consumo. Como séo
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estarrecedores 0s numeros da aniquilacdo promovida contra a expressdo do feminino como
um todo. Disso, emerge o que podemos chamar de “necroestado”, estado de organizacdo da
morte, em que expressiva parcela da populacdo nédo é reconhecida enquanto sujeito, onde se
gere a sobrevida e o que, por sua vez, é produzido por ela. E possivel inferir que, por trés
desta racionalidade neoliberal, existe uma orientagdo do uso dos tradicionais dispositivos
coloniais germinados pelo liberalismo, enquanto ele préprio, um projeto colonial, que
expressam um duplo problema: a colonizacdo dos territdrios e a colonizacdo dos corpos. E, o
que me interessa, e acredito que seja fundamental pensar hoje, aquém de atentar para a
problemdtica da racionalidade neoliberal como forma de sujeicao, é desmembrar um pouco do
que foi feito deste “outro”. Por isso, a importancia da corroboracdo destas varias frentes de
estudos e engajamento. Se existe um desejo de construcdo de uma democracia direta, ele deve
fazer oposicdo direta ao necroestado, que gerencia a morte do outro, em que parcela
significativa da popula¢do, o ndo branco, ndo tem nenhuma condi¢do de sujeito, nenhum
direito de cidadania e humanidade. A estrutura pela qual habitualmente pensamos 0 mundo
estd ainda em conformidade ao patriarcado, ao racismo estrutural - que sustenta a
racionalidade capitalista levada a cabo no neoliberalismo -, ao sistema sexo-género, a diade
especista seres humanos e animais. Foram bem sucedidos os dispositivos coloniais que fazem
com que tudo se refira ao branco, e diante disso, a negacdo do outro passa a ser estruturante
para a sobrevivéncia do Um. Entdo, devemos problematizar, quem esta incluido e quem esta
excluido das instituicdes? Quem € tomado como sujeito por elas? Quem participa
efetivamente delas? Quem a construiu e tem responsabilidade sobre elas? Quais formas de
vida contemplamos e estdo contempladas? Do que depende a autonomia e identidade de um
sujeito? E, por fim, de que corpo falamos ou podemos falar? Parece que ha algo ainda mais
profundo e perverso na racionalidade neoliberal, que se ndo desvelado ndo nos garante nada
de concreto, e ficaremos na ordem do espanto, sistematicamente. Entdo, talvez, para que
compreendamos a “crise da razdo”, e possamos supera-la, é necessario enxergar o Outro que

nao € outro como eu.

Ensaios Filosoficos: Como professora tanto na rede basica quanto no ensino superior 0s
desafios que se apresentam encontram consonancias e também afastamentos. Vocé acredita
que uma perspectiva de ensino libertaria, reforcando a autonomia do estudante, e tendo o

professor como cooperador nas praticas que visem a transformacdo, ou como Silvio Gallo
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chama em Deleuze e a Educacgdo, professor-militante, seja uma via possivel em qualquer

esfera de ensino?

Eloisa Benvenutti de Andrade: Sim, acredito, acho isso muito importante. Pouco a pouco
estamos vendo a sedimentacdo, no lugar de uma concepcao de educacdo popular, da educacgéo
como aparelho reprodutor das relagdes sociais vigentes. O paradigma cada vez mais
predominante ¢ o da educacdo como aparelho ideoldgico do Estado. E ndo se formam
individuos livres, autbnomos e solidarios por meio de métodos autoritarios e de controle. A
liberdade, me parece, assim como pensam 0s anarquistas e a pedagogia libertaria, € construida
socialmente e conquistada nas lutas sociais. Acredito que a luta pela presenca da filosofia e
pelo ensino de filosofia, pelo reconhecimento da fungéo social da escola e seu imbricamento
com a comunidade, pela conquista histérica da escola publica, é parte da luta ainda,
necessaria, pela redemocratizacdo do Brasil, ainda tributario dos anos de regime de excecéo,
como também da luta em defesa da educacdo, com vistas a transformacéo da realidade e ndo
s6 como reproducdo do sistema vigente. Acredito que o processo de ensino-aprendizagem
deve, em qualquer esfera, bésica ou superior, orientar-se pela critica as estruturas de
dominacgdo e estar engajado na formacdo de pessoas capazes de atuarem como criticos e
sujeitos ativos pela transformacdo das suas vidas e do meio social, além de individuos
profundamente comprometidos com os oprimidos, marginalizados, com o “outro”. Para isso,
o professor ndo pode ser apenas profeta, deve ser, sem davida, militante. No sentido de outra
grande contribuicdo do anarquismo enquanto uma doutrina ética: toda estratégia deve ser
coerente com seu fim; toda perspectiva de emancipacéo efetiva deve ser individual e coletiva;
assim como, é importante a pratica da autorresponsabilidade contra as opressdes e da
responsabilidade coletiva. Em outras palavras, porque abririamos mdo de uma concepcao de
educacdo que tenha como objetivo principal a formacéo de cidaddos universais e que seja um
subsidio referencial de dignidade humana, e de desenvolvimento dos valores da autonomia
individual e social, para além da vida privada do cidaddo, em prol de formar apenas pessoas
convenientes para 0 mercado? Por que nédo capacitar os individuos para raciocinar de forma
complexa e profunda a respeito de todas as coisas do mundo, sem restringir-se, apenas aos
aspectos técnicos dos problemas? Acredito que essa discussdo seja muito pertinente pois, a
vida democratica que almejamos, requer alguns alicerces. No modelo tecnicista os alunos
guardam passivamente os contetdos que sdo ministrados por seus professores, ndo se supde
que existe um trabalho em conjunto para resolver as interrogac6es colocadas na sala de aula.

Tenho concordancia com o diagnostico da filésofa estadunidense Martha Nussbaum, em Sem
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fins lucrativos. Por que a democracia precisa das humanidades. Neste livro, ela explica que,
nesse atual sistema, 0 que se deseja aquém da aprendizagem é que posteriormente 0s
estudantes funcionem como operarios disciplinados e obedientes, sem capacidade de
raciocinio critico, destinados a executar exclusivamente as tarefas que Ihe sdo encomendadas
segundo os interesses do capital e das empresas. O que, por sua vez gera, um modelo de
crescimento econdmico desconectado da igualdade distributiva e social, de uma democracia
estavel e de boa qualidade. Dando um passo além, pensemos: como, por exemplo, € possivel
tanto formar um individuo para a vida democratica, como um bom profissional sem discutir
relacGes raciais e de género? O propdsito da visdo tecnocratica e privatista € a de que o
estudante formado atenda apenas a este novo modelo de “mercado” que nio requer no
curriculo as ciéncias humanas e as artes como disciplinas necessarias. Mas, podemos nos
perguntar, que tipo de profissional pode ser bem sucedido tendo tantas habilidades
restringidas? A metodologia da filosofia, por exemplo, por exceléncia, questionadora e
dialogal, garante o exercicio permanente e profundo da argumentacdo que serve de
experiéncia viva e concreta para a internalizacdo de uma postura democratica e “civilizada”.
O que temos entdo a perder com a permanéncia dela nas grades curriculares que almejam a

formagéo tanto do bom individuo, como de um profissional de exceléncia?

Ensaios Filoséficos: A relagdo entre mulher e filosofia tanto do ponto de vista
epistemoldgico quanto do ponto de vista empirico tem sido marcada pelo apagamento.
Michelle Perrot, em Minha histéria das mulheres, assim como Simone de Beauvoir, em O
segundo sexo, revela como a mulher no mundo é marcada pela auséncia, pela alienacéo. E isto
a partir de uma perspectiva que considera majoritariamente um tipo especifico de mulher,
com recorte de classe, raca e género. Em sua pesquisa de Pés-doutorado vocé aborda as
nocOes de alteridade e liberdade em Simone de Beauvoir, quanto vocé percebe que o
apagamento das mulheres ao longo da histéria, em geral, e da histéria da filosofia, em
particular, contribui para uma desumanizacdo que se apresenta hoje pelas incontaveis

violéncias que ainda as acometem?

Eloisa Benvenutti de Andrade: Percebo que contribuiu muito! Pela tradicdo filosofica o que
se compreende positivamente como humano se equivale ao compreendido como homem, e
este homem possui um carater especifico na sua pretensdo de universalidade. Como bem
aponta Michele Le Doeuff — que é uma filésofa francesa feminista que atualmente eu também

trabalhno — este homem é aquele que tem voz, que discursa racionalmente. Em dltima
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instancia, isto significa que a mulher é o negativo de tudo aquilo que é posto positivamente
pela razdo, ou seja, pelo homem, que por sua vez, se afirma como o universo do humano,
como ordem, como cosmos etc. E, essa condicdo em que se encontra a mulher é construida
internamente pela filosofia, por seu construto conceitual. A tragédia disso tudo é que se a
mulher ndo aparece diretamente na historia da filosofia e ndo participa do seu movimento, e
se aparece, quase sempre, ndo é a concretude da mulher, ela ndo estd submetida a critica! O
apagamento ¢ total, ela é uma mera abstracdo. Devido a isso, o campo da mulher, do
feminino, acaba sendo o campo imagético como diz Le Doeuff, e ndo o logos da razdo
absoluta, uma vez que este logos constitui um universal que exclusivamente humaniza o
homem, enquanto a mulher permanece imersa no ambito da falta de um pretenso absoluto, na
verdade, abstrato. Isto compromete, e muito, inclusive, a legitimidade da filosofia
empreendida pela tradicdo e infelizmente ratifica a violéncia contra a mulher. Por isso, 0
Segundo Sexo de Simone de Beauvoir, publicado em 1949, é tdo importante. Ali, Simone de
Beauvoir elabora uma critica extremamente sofisticada a ideia essencialista sobre o que é ser
mulher. E bom lembrar que, sua questio ndo é responder a indagacdo a respeito do real
estatuto ontologico da mulher, ou 0 que ela é, seu projeto, antes, € uma proposta ética, que
visa reiterar a analise do lugar de opressd@o da mulher, justamente contra este humanismo
seletivo. Segundo Beauvoir, a alteridade é uma categoria fundamental do pensamento
humano, e a situacdo em que se aloca a mulher é a de que, desde que se realiza como Outro,
ela é o outro inessencial, a alteridade é negada. Por isso, abrir mdo de toda essa abstracédo
construida, tanto pela filosofia, como pela ciéncia, agora em favor da “situa¢do” concreta,
significa eleger as relagdes entre humanos e as opressdes expressas por estas relagdes como
algo que de fato pode conferir sentido a um discurso acerca da humanidade. Para Beauvoir,
por esta via é fundamental a elaboracdo de um projeto ético e a perspectiva de construcdo
coletiva da sociedade. Para ela, as individualistas, que tentam justificar sua existéncia no seio
da sua imanéncia, realizam apenas a transcendéncia na imanéncia. Para que haja uma relacédo
auténtica de reciprocidade entre homem e mulher, e a superacdo de toda esta condigéo
indevida, é necessario que a mulher deixe de ser reconhecida como o Outro, e para isso, €
indispensavel que ela se coloque também como Um. Assim, como é fundamental, que a ela
seja garantida a liberdade, para que, enfim como sujeito, ela possa retornar ao concreto e se
indagar: 0 que posso me tornar? Sem que seja necessario enfrentar a questdo abstrata: o que é
uma mulher? Pois, a liberdade, ndo é absoluta. Nesse sentido, 0 apagamento das mulheres ao
longo da historia, em geral, e da histéria da filosofia, em particular, é reflexo deste lugar

injustificavel dado a ela, a medida que € também resultante dele. Este movimento, é
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constitutivo dessa desumanizacdo, que, evidentemente ganha dimensdes ainda mais terriveis

quando fazemos o recorte, ao meu ver, crucial, de classe, raca e género.

Ensaios Filosoficos: Nos ultimos anos o Brasil e 0 mundo tém sido palco para a ascensdo de
ideias contrarias aos avancos de pautas minoritarias. Como vocé enxerga o papel da filosofia
diante desse cenario, considerando o0s recentes ataques dirigidos as disciplinas de

humanidades?

Eloisa Benvenutti de Andrade: Estes ataques sempre existiram... E, pela analise deles,
acredito que seja possivel compreender e reiterar o papel fundamental da Filosofia e do ensino
de filosofia na sociedade. Principalmente se almejamos a cidadania irrestrita. Marilena Chaui
tem um texto interessantissimo que se chama Em defesa da educacdo publica, gratuita e
democratica. Neste texto ela lembra que as relagdes dos filosofos com o Estado sempre foram
conflituosas (cita a morte de Socrates, a condenacdo de Giordano Bruno, a censura da
Enciclopédia etc.) e ela enfatiza que este conflito se agu¢a ainda mais (numa referéncia ao ano
de 1969 no Brasil, portanto o contexto da ditadura militar e a implementagdo do Al-5) quando
fazer filosofia é algo determinado pelo préprio Estado. Acredito que vale muito analisar o que
isso quer dizer. A filosofia é retirada, definitivamente, do curriculo escolar secundario no
Brasil em 1971. O pano de fundo dessa empreitada, conduzida pelos militares, era o desejo de
que a formacdo dos trabalhadores fosse voltada a fim de exercer suas funcdes empregaticias
no processo produtivo. Esse modelo educacional que ja me referi anteriormente, conhecido
como ensino tecnicista, contribuiu, como atenta Chaui, para o0 empobrecimento da formacéo
cultural da juventude, a diminui¢do da capacidade e visdo global dos problemas, e constituiu-
se numa das maiores limitaces do nosso sistema educacional. Nas palavras da Marilena
Chaui, neste texto, isto roubou dos estudantes, o direito de serem sujeitos de seu proprio
discurso, lhes roubaram o pensamento e a palavra, a regido expressiva da linguagem,
obrigando-os a dimensédo binaria e puramente indicativa/denotativa das palavras. Isto resulta
que, o pensamento dos estudantes “fica paralisado e sua voz, embargada”. Concordo com ela.
Sabemos que a auséncia de uma concepcdo humanista que garante inferir a importancia da
diferenca com os “outros”, auséncia requerida pelo ensino tecnicista, nos condena a conceber
um mundo estreito, exclusivamente voltado para o mercado, onde o restante dos individuos
sdo percebidos como entes inanimados, dos quais se pode se beneficiar a vontade. E, neste
cenario, qualquer anseio politico, social, organizativo da sociedade, que se baseie na
dignidade, na alteridade, na capacidade de perceber os outros como sujeitos e ndo como

simples objetos, estd fadado ao fracasso. Como enfatiza a filosofa Martha Nussbaum, a quem
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ja me referi, sem a conformagéo de uma totalidade institucional rica, quer dizer, que garanta
experiéncias e convivio com as diferencas, bem como a ocasido para uma reflexao sofisticada,
os individuos, e principalmente os estudantes, ficam reféns do peso desta tradicdo e, nas
palavras dela, “do prestigio cultural de um orador privilegiado”. Nesse sentido, acredito que ja
podemos perceber a importancia do tipo de debate que a filosofia traz para as escolas e para as
universidades; ele supera a perspectiva de que a educacdo deve estar colocada exclusivamente
a servico do crescimento econdmico e quantitativo que nos condena a reproducdo do mais do
mesmo. A filosofia contribui efetivamente para o desenvolvimento de um olhar abrangente e
pluralista. Se ndo temos como formar pessoas que resistam permanentemente a todas as
formas de autoritarismo e discriminacdo, isto ndo quer dizer que é necessario abrir mao da
possibilidade de criar uma cultura social mais democratica e solidaria. Tanto a escola como a
universidade, podem desenvolver a capacidade dos alunos de observar o mundo desde o ponto
de vista dos outros, das pessoas que foram historicamente coisificadas e tratadas como meros
objetos. Acredito que a autonomia discursiva, fundamental para qualquer anseio de
participacdo democratica na sociedade, e que o ensino de filosofia proporciona, é um
elemento precioso para se conceber o papel fundamental dela. Sua proposta de um saber bem
fundamentado, amparado em demonstracdes racionais consistentes, evidentemente, impede a
aceitacdo de “mitos” que nos levam a ruina e a mediocridade (e ndo digo mito a toa). O
exercicio do filosofar dilui a uniformidade e a massificacdo da forma como os fatos séo
tratados, ele busca expressar a multiplicidade de valores existentes, até entdo subjugados
pelos poderes dominantes e pela hierarquia coercitiva a que estamos submetidos. Ele auxilia a
admitir a existéncia de um campo de multiplicidades de classe, raca, género, verdade e poder
e na edificacdo de uma sociedade, que pode ser livre e autbnoma. Imersos no processo do
filosofar e também na atitude critica diante das estruturas sociais, que 0 ensino das
humanidades no geral nos traz, é possivel ao estudante, e ao sujeito em geral, se reconhecer
como fruto de uma histéria social que o faz humano, que o moldou e que o coloca como
porta-voz de um individuo particular que se propde geral — social - se opondo ao homem
objetivo — tecnicista. Homem que tem na propagacdo da verdade um espirito de revolta, mas
gue, no entanto, € uma revolta conformada, que permite a critica ao status quo, mas a luz de
uma concepcao privada e ndo publica, nem coletiva. Me refiro a esse tipo de individuo, cada
vez mais ensimesmado, distopico, apatico, que ndo articula sua complexa capacidade de
comunicagdo, este homem objetivo, tdo caro a concepgdo tecnicista que quer discutir a
utilidade do pensamento reflexivo — filosofico - ou quem é ou ndo capaz de refletir, ou quem

pode ou ndo fazé-lo, discussdo essa, elitista, que se confunde com a importancia ou ndo da
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presenca da filosofia nas grades curriculares. Diga-se de passagem, apos a ditadura militar, as
consequéncias para a educacao foram tdo profundas que levou exatos 23 anos para a Filosofia
retornar ao curriculo obrigatorio. Havia uma preocupacdo com esse retorno, expressada
enquanto davida acerca da capacidade dos alunos na compreensdo do estudo filosofico.
Duvida que encontrava respaldo tanto entre setores conservadores, como progressistas.
Dilema absurdo na minha concepgao. Em ultima instancia, acredito, selecionar quem pode ou
guem € capaz de pensar de forma complexa, radical, rigorosa e critica, desde a infancia e

juventude, é, de fato, selecionar quem serd 0 humano e quem seré coisa.



